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Christliche Gurus

Theologie in Indien

Die religiosen Traditionen Indiens sind alt, vielfaltig und immer wieder fir
Auflenstehende faszinierend. Indien ist sowohl die Heimat des sog. Hinduismus
als auch das Geburtsland des Buddhismus, der von dort seinen friedlichen Mis-
sionsweg bis hin nach Japan angetreten hat.

Angesichts dieser Tatsache mag es merkwiirdig erscheinen, dafl immer wieder
im Lauf der Geschichte Christen aufbrachen, um Indien zu bekehren, so daf§
dieses vielleicht religioseste Land der Erde zugleich zu einem bevorzugten Mis-
sionsland wurde. Die Geschichte dieser Mission ist moglicherweise so alt wie das
Christentum selbst, wenn wir den Uberlieferungen der sog. Thomaschristen
Glauben schenken. Historisch greifbar und in ihrer Geschichte weitgehend
durchsichtig ist die Missionstatigkeit, die seit Beginn der Neuzeit von Europa
ausging und durch Europier ausgelibt wurde.

Bereits einige der ersten Missionare der Neuzeit haben klar erkannt, daf}
zahlreiche Elemente indischer Religiositit durchaus auch innerhalb des Chri-
stentums in Indien geduldet, ja sogar wohlwollend gefordert werden kénnten.
So trat z. B. der Jesuit Roberto Nobili (1577-1656) fiir eine grofziigige Adap-
tation indischer Praktiken ein. Vor allem das indische Erlésungsideal wollte er
ins Christentum integrieren, ein Versuch, der erst in jlingster Vergangenheit
erfolgreich durchgefihrt wurde. Durchgesetzt hatten sich nimlich zunidchst
nicht die Befiirworter der Adaptation, sondern die, die spottisch die ,heidni-
schen Praktiken belachelten und den Konvertiten unerbittlich eine totale Um-
kehr abverlangten. :

Diese Auffassung vom Hinduismus wurde bald auch fiir jene Intellektuellen
Indiens zur bestimmenden Meinung, die nicht zum Christentum tibergetreten
waren. Sie wurde ihnen in der Schule vermittelt, und dies, weil unter dem
Schutz der Kolonialmacht England weitgehend das gesamte Schulwesen in der
Hand der Missionare war. So war fiir nahezu alle gebildeten Inder der Hin-
duismus ein minderwertiger Aberglaube, der der Entwicklung Indiens im Weg
stand, und vereint mit ihren christlichen Lehrern harrten sie des ersehnten Ver-
schwindens dieser iiberkommenen Irrtiimer. Christentum und europdisches
Denken waren fiir sie weitgehend ein und dasselbe. In dieser Situation war die
religiése Tradition der Inder fiir die Christen indiskutabel; die Vertreter die-
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ser Tradition ihrerseits erhofften sich lediglich, weiterhin noch geduldet zu wer-
den. Thr Selbstwertgefiihl war praktisch erloschen.

Dies anderte sich grundlegend, als europdische Wissenschaftler Ende des 18.
und Anfang des 19. Jahrhunderts die geistigen Schitze Indiens erkannten und
erschlossen®. Britische Gelehrte studierten mit groflem Interesse die heiligen
Schriften der Hindus. An englischen Universititen wurden Lehrstithle fiir
Sanskrit und andere orientalische Disziplinen eingerichtet. Anders als die Mis-
sionare, die die heiligen Biicher der Hindus gewdhnlich geringschitzten und
verhdhnten, waren diese britischen Orientalisten voll der Bewunderung und
feierten die erhabene Literatur des Ostens. Wenigstens ein Name sei hier stell-
vertretend fiir viele genannt: F. Max Miiller (1823-1900), der mit der 50bzn-
digen Reihe , The Sacred Books of the East“ diese Tendenz fiir viele Inder ge-
wissermaflen in sich verkorpert. Das Echo auf diese Textreihe war und ist in
Indien so grof}, dafl es etwa die deutsche Organisationsleitung der Goethe-In-
stitute fiir angebracht hielt, ihre Niederlassungen in Indien nicht — wie allge-
mein iiblich — Goethe-Institute zu nennen, sondern Miiller-Institute.

Die unmittelbaren Auswirkungen dieser aufblithenden britischen Orientali-
stik auf Indien konnten begreiflicherweise nicht lange auf sich warten lassen.
Sie fanden ihren sichtbaren Ausdruck in der sog. bengalischen Renaissance der
Jahre 1773-1835. Diese leitete jene Epoche ein, die man gemeinhin als ,, moder-
nen Hinduismus® oder ,,Neohinduismus® bezeichnet.

Der moderne Hinduismus

Als die wesentlichsten Elemente des modernen Hinduismus konnen gelten:
ein neu erwachtes Selbstwertgefiilhl und eine daraus resultierende verstiarkte
Hinwendung zu den Schriften der eigenen Tradition, ein Sensus fiir soziale
Fragestellungen und damit fiir konkrete Mifstande im damaligen Indien sowie
die theologische Auseinandersetzung mit Christus und dem Christentum.

Mit Eifer begannen damals junge Intellektuelle Indiens die heiligen Biicher
des Hinduismus, vor allem die Upanishaden, zu studieren. Das hohe Ethos die-
ser Schriften verbliiffte und lieff manche zeitgendssische anstoflige Praktik als
nicht urspriinglich und deshalb reformbediirftig erscheinen. In Form und In-
halt, so glaubten viele, seien diese Schriften der Bibel mindestens ebenbiirtig,
wenn nicht eindeutig tberlegen.

Lediglich das geringe soziale Engagement machte vielen Autoren immer wie-
der zu schaffen. In der Tat ist das Ideal in diesen Hinduschriften — von der
Bhagavadgita einmal abgesehen — nicht so sehr der, der sein Leben hingibt fiir
seine Freunde. Das Ideal ist vielmehr der, der aus dem Kreislauf der Wieder-
geburten ausscheidet. In ihm vollendet sich Geschichte. Deshalb kann Dr. Sar-
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vepalli Radhakrishnan (1888-1975) schreiben: ,Wenn der historische Prozef§
nicht ein und alles ist, wenn wir nicht ewig dazu verdammt sind, einem un-
erreichbaren Ideal nachzujagen, dann miissen wir an einem bestimmten Punkt
des historischen Prozesses die Vollendung erreichen, und diese besteht im Uber-
schreiten unserer historischen Individualitit, in unserer Flucht aus Geburt und
Tod, in unserer Flucht aus dem Samsara (dem Kreislauf der Wiedergeburt) . . .
Die Geschichte ist die Durchfithrung einer Absicht, und wir ndhern uns ihrer
Vollendung mehr und mehr. Moksa ist die Vollendung der Bestimmung eines
jeden Einzelwesens. Wenn diese Vollendung erreicht wird, endet die historische
Existenz.“2 ;

Diese Loslosung vom Auf und Ab des Werdens und Vergehens, kurz: die
Fr-l6sung (moksa) zu erleben und darin eine einzigartige Er-fiillung zu finden,
ersehnen die ,Samnyasis“, die Monche und Nonnen des Hinduismus®. Niemand
kann sagen, wie viele Samnyasis es derzeit in Indien gibt. Sie sind das eigent-
liche Riickgrat der einzelnen Sekten und des Hinduismus. Sie sind die Spezia-
listen, die Praktiker und Theoretiker des Hinduismus. Es gibt kaum einen Zug,
der den vielen Gruppen der Hindu-Monche gemeinsam wire. Man findet heute
vornehme Svamis in Seidenroben, die in grofflen Wagen fahren, Palidste bewoh-
nen und gelehrte Ansprachen iiber den Hinduismus halten, und man findet
zahllose Analphabeten, die ihren Kérper mit Asche einschmieren, vollkommen
nackt gehen, zu keinem Menschen ein Wort sagen, buchstiblich nichts besitzen
und auch nichts besitzen wollen. Manche tragen das orangefarbene Monchs-
kleid, andere tragen weifle Tiicher, wieder andere gar nichts oder nur einen
schmalen Streifen aus Leinen oder Fisen zwischen den Beinen. Manche bemalen
sich den ganzen Korper phantastisch mit Farben, andere tragen mehr oder weni-
ger auffillig die Sektenzeichen auf der Stirn, wieder andere verzichten auf jedes
»Tilaka“. Manche tragen einen eisernen Dreizack in der Hand, andere einen in
Tuch gehiillten langen Stab, andere ein Wassergefaf}, andere Pfauenfedern.
Manche tragen lang wallende Locken, andere einen glattrasierten Schddel, an-
dere lassen das Haar zu langen Zopfen verkrusten und vor dem Gesicht wie
einen Kettenvorhang tanzen, andere stecken es auf. Manche stellen grofle An-
spriiche, andere sind vollkommen bediirfnislos. Manche beachten hunderterlei
Vorschriften fiir die Reinheit der Speisen, andere essen alles, wie es kommt.

Die Reihe solcher Beobachtungen konnte noch weiter fortgesetzt werden.
Entscheidend bei all diesem Tun aber ist, dafl es ausgerichtet ist auf die Erlosung
des jeweiligen einzelnen und dafl es damit auf die Welt und das konkrete Zu-
sammenleben der Menschen hier jedenfalls — in welcher konkreten Form auch
immer — verzichtet. Es ist im wahrsten Sinn des Wortes ,,heimlose Existenz®,
die gewissermafien als ,Kontrastruktur® innerhalb der indischen Gesellschaft
erscheint . Die indische Gesellschaft als solche ist hierfiir ohne Belang.

Dies sahen einige Vertreter des modernen Hinduismus mit aller Deutlichkeit.

335



Peter Antes

Bereits der erste bedeutende Vertreter, Raja Ram Mohan Roy (1772-1833) und
der von ithm gegriindete Brahma-Samaj fiihlten sich der sozialen Gerechtigkeit
und dem Einsatz fiir die Mitmenschen verpflichtet. Roys diesbeziigliche pro-
grammatische Schrift tragt den bezeichnenden Titel: , The Precepts of Christ.
The Guide to Happiness and Peace®. Dieses Buch, 1820 verdffentlicht, besteht
weitgehend aus Zitaten aus dem NT und stellt Jesus als Fiihrer (,Guide®), also
eine Art Guru dar.

Hier wird ein weiterer wesentlicher Zug des modernen Hinduismus deutlich:
Selbstbewufit integrieren diese Hindus Jesus in den Hinduismus. Man erinnert
sich seiner asiatischen Herkunft wie etwa Keshub Chandra Sen (1838-1884) und
vereinnahmt dann seine Lehre fiir den Hinduismus. Treffend hat dies Mahatma
Gandhi (1869-1949) als Antwort auf Madame Pollaks Frage, warum er bei
seiner Bewunderung fiir Christus nicht selbst Christ wiirde, so formuliert: , Ich
kam zu dem Schlufi: in Thren heiligen Schriften ist nichts, was wir nicht auch in
den unseren hitten, und dafl ich, wenn ich ein guter Hindu wire, auch ein guter
Christ sein wiirde. Es bestand fiir mich keine Notwendigkeit, Threm Bekenntnis
beizutreten, damit ich an die Schonheit der Lehren Jesu glaube oder seinem Vor-
bild zu folgen versuchen kann.“?3

Selbst die Inkarnationslehre wurde in Anlehnung an die indische Lehre vom
Avarara durch Svami Akhilananda (1894-1962) und Radhakrishnan (1888 bis
1975) als hinduistisches Gedankengut identifiziert. So kann Christus vollstin-
dig — die Inkarnationslehre eingeschlossen — in den Hinduismus integriert wer-
den. Lediglich bei der Frage, ob Jesus Christus der einzige Sohn Gottes ist, bricht
der Unmut der Hindus gegeniiber Absolutheitsanspriichen mit aller Schirfe
durch. Hierzu sagt Gandhi: ,,Hier unterscheiden wir uns. Fiir Sie war Jesus der
einzige Sohn Gottes. Fiir mich war er ein Sohn Gottes, wenn auch viel reiner als
wir andern alle. Aber jeder von uns ist ein Sohn Gottes und fahig, das zu tun,
was Jesus tat, wenn wir nur versuchen, das Gottliche in uns zum Ausdruck zu
bringen.“ ¢

Gandhis Position macht deutlich, in welcher Weise Jesus in dem Gesamtgefiige
des Hinduismus seinen Platz gefunden hat. Sie macht aber auch deutlich, weshalb
das Christentum seinerseits nicht in den Hinduismus aufgenommen werden kann.
Wie Gandhi machen nahezu alle Vertreter des modernen Hinduismus einen
deutlichen Unterschied zwischen Jesus Christus und dem Christentum. Jesus
verdient Verehrung und Aufnahme in den Hinduismus, das Christentum nicht.
Dennoch suchten dje Vertreter dieses modernen Hinduismus seit langem den
Dialog mit den Christen. Sie wollten mit ihnen iiber die zahlreichen Gemeinsam-
keiten sprechen und waren auch bereit, zu den Unterschieden Stellung zu neh-
men. Die Gesprichsbereitschaft auf seiten der Christen jedoch war zunichst
gering. Nur zogernd ging man auf die indische Tradition ein.
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Die ,indische® Theologie im Christentum

Wenn Peter Knauer? fordert, der Umgang des Neuen Testaments mit der
jidischen Uberlieferung solle als Modell fiir das Verhdltnis zwischen dem
Christentum und den nichtchristlichen Religionen gelten, so folgt daraus fiir
Indien: es ist die Aufgabe der Theologen zu zeigen, in welcher Weise Jesus
und die christliche Botschaft die Erfiillung der adventlichen Erwartung ist, die
in der religiosen Uberlieferung Indiens zum Ausdruck kommt. Deshalb darf in
diesem Zusammenhang auf die rein apologetische Literatur verzichtet werden.

Beachtung dagegen verdienen all die Versuche, die in irgendeiner Weise an
den Hinduismus ankniipfen und von da aus das Christentum als Erfiillung dar-
stellen, es gewissermafien dem indischen Kontext entsprechend neu durchden-
ken. ,Rethinking Christianity Group“ nannten sich einige Christen, die 1938
unter dem Titel ,Rethinking Christianity in India“ (Madras, CLS) einen Sam-
melband veroffentlichten, der praktisch als Auftakt zur ,indischen® Theologie
innerhalb des Christentums gewertet werden darf. Die bekanntesten Vertreter
dieser Gruppe sind Sri Vengal Chakkarai Chettiyar (1880-1958), Pandippedi
Chenchiah (1886-1959), Bischof Aiyadurai Jeusdasan Appasamy (1891-1976),
S. Jesudason u. a. m. Interessant ist, dafl die meisten von ihnen Laien sind und
eigentlich keine besondere theologische Ausbildung genossen haben.

V. Chakkarai Chettiyar war ein Konvertit vom Hinduismus®. Er war
Rechtsanwalt und widmete einen guten Teil seiner Zeit der Gewerkschafts-
bewegung in Madras. Manchmal nannte er sich einen christlichen Kommunisten.
Eine Zeitlang war er Biirgermeister von Madras. Er war mehrere Jahre Her-
ausgeber der Zeitschrift , The Christian Patriot“ und verdffentlichte regelmaflig
Aufsitze in christlichen Zeitschriften wie ,The Guardian® (Madras). Seine
theologische Position zeigen am klarsten seine zwei Biicher ,, Jesus the Avatar
(1930) und , The Cross and Indian Thought“ (1932). Aus allen seinen Schriften
spricht das Verlangen, christlichen Glauben und christliche Erfahrung in indi-
schen religidsen Formen zu fassen. Er betont die religiose Erfahrung ,anu-
bhava“ als Basis aller Autoritit. Er versucht auch, den Glauben an Christus zu
den Schliisselbegriffen der Wiedergeburtslehre ,karman“ (Tat) und ,,dharma®
(Weltgesetz) sowie zu dem Prinzip ,bhakti“ (tatige Liebe) in Beziehung zu
setzen. Aus seinen theologischen Schriften spricht die Uberzeugung von der
Einzigartigkeit und der Endgiiltigkeit Jesu. Wahrend Gott in der Vergangen-
heit auf mancherlei Weise in der israelitischen, der indischen oder in anderen
Religionen gesprochen habe, sei in der Menschwerdung Jesu eine andersartige
und engere Einung zwischen Gott und Mensch geschehen als die zwischen
Ko6rper und Geist oder Korper und Seele. Fiir ihn ist die Menschwerdung
Schliissel zu letzter Wahrheit. Indem er den indischen Begriff des ,avatara“,
der Herabkunft Gottes zur Wiederherstellung der urspriinglichen Ordnung, zur
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Interpretation Christi benutzt, betont er, dafl Jesus Christus der ,avatara“ ist,
nicht ein ,avatara® unter vielen.

P. Chenchiah gehort zu einer christlich gewordenen Brahmanenfamilie. Auch
er war Rechtsanwalt und fiir viele Jahre Richter. Er vertritt die Einzigartig-
keit des Christentums, fordert aber, daf§ jeder Hindu, der sich zum Christen-
tum bekehrt, den Hinduismus weiterhin als ,,seine geistliche Mutter® betrachret.
Hinsichtlich der Methode, geistliche Werte zu entwidkeln, erwog er die Mog-
lichkeit eines christlichen Yoga.

Die Vorstellungen dieser beiden Vertreter der ,Rethinking Christianity
Group“ wie aller anderen dieser Gruppen lassen erkennen, wie sehr hier eine
Briicke zwischen hinduistischem Gedankengut und Christentum in Indien zu
schlagen versucht wurde. In immer neuen Varianten werden die Themen des
Hinduismus aufgegriffen und im christlichen Verstindnis neu gedeutet.

Hinduismus erschopft sich nicht in philosophisch-theologischen Spekulatio-
nen. Er fordert Praxis. Deshalb durften bereits die Samnyasis als ,,das eigent-
liche Riidsgrat® (Klostermaier) des Hinduismus bezeichnet werden. Die Dar-
stellung der christlichen Theologie in Indien wire deshalb einseitig, wenn sie
nur theoretische Positionen behandeln wiirde, selbst wenn noch auf viele andere
Theologen eingegangen wiirde wie etwa Paul D. Devanandan (1901-1962),
Sastri Nehemiah Goreh (1825-1895); Pandita Ramabai (1858-1922), Naryan
Vaman Tilak (1862-1919), oder die Zeitgenossen J. Russell Chandran, Chri-
stopher Duraisingh, Raymond Panikkar (einziger Katholik in dieser Aufzih-
lung!), Mark Sunder Rao, Stanley J. Samartha, M. M. Thomas u. a. m. Weil der
Hinduismus seine Lebenskraft aus der Meditation und der religiésen Erfah-
rung schopft, haben besonders die christlichen Versuche indischen Monchtums
eine grofle Bedeutung.

Die Ashrams

Die Versuche kniipfen an die indische Tradition der Ashrams an, einer Art
Kloster, und iibernehmen auch die indische Bezeichnung. Sowohl Protestanten
als auch Katholiken haben solche Ashrams gegriindet.

1921 griindeten Dr. Jesudason und Dr. E. Forrester-Paton etwa 180 km
westlich von Madras einen Ashram, der eine indische Form der Familie Christi,
Christu-Kula-Ashram, darstellen soll. Rein duf8erlich umfafit dieser Ashram ein
Krankenhaus, eine kleine Schule und dann die eigentlichen Gebidude des Ash-
ram, in diesem Fall eine im Stil dravidischer Tempel erbaute Kapelle, eine Ge-
meinschaftskiiche und die einzelnen Zellen der Angehorigen des Ashram.

Schon die Beschreibung der Gebiude lifit die Akzente der Missionsarbeit
klar zutage treten. Das Krankenhaus und in einem gewissen Sinn die Schule

338



Christliche Gurus

unterstreichen das stark karitative Engagement. Tatsichlich kiimmerten sich
die Mitglieder des Ashram um die Kranken, besonders die Leprakranken. Sie
zeigten dadurch, dafl ihre Predigt von der Nichstenliebe auch zu Taten dringt.
So lebten sie ein Zeugnis des christlichen Glaubens, bei dem die Tat den Worten
voll entsprach. Dabei verzichteten sie nicht auf das Wort, wie es hdufig in
hinduistischen Ashrams der Fall ist. Dort iibt der einzelne sich in Meditation
und verspiirt keinerlei Bediirfnis, anderen seine Erfahrung mitzuteilen oder
gar sie noch zu einem dhnlichen Weg zu ermuntern. Im Christu-Kula Ashram
dagegen wurde regelmiflig gepredigt. Vornehmlich der Sonntag diente der
Verkiindigung, und die Kunde von diesen Predigten sprach sich rasch in der
Umgebung herum und zog immer wieder interessierte Zuhorer an.

Ein weiterer Ashram wurde 1922 von J. Winslow in Poona gegriindet und
ist unter dem Namen ,Christa Prema Seva Sangha“ bekannt. Es ist hier nicht
der Ort, die wechselvolle Geschichte dieses Ashram zu beschreiben. Was seinen
Stellenwert innerhalb des Christentums angeht, so ist zu erwihnen, dafl er
urspriinglich rein anglikanisch war. 1971 nahm er auch katholische Schwestern
auf und ist seither 6kumenisch. Hinsichtlich der Spiritualitit orientiert er sich
an den Idealen des hl. Franziskus und pflegt eine christliche Form von Bhakti-
frommigkeit. Die Armut des Ashram und seiner Mitglieder macht auf die In-
der groflen Eindruck. Erwahnung verdient noch der ,,Christa Sishya Ashram®,
der aus einer Bewegung innerhalb des Syrisch-orthodoxen Seminars 1930 ent-
stand.

Das erste katholische Experiment dieser- Art ist der Ashram des bekannten
franzosischen Paters Jules Monchanin (1895-1957)°%. Zusammen mit dem fran-
zosischen Benediktiner Henri Le Saux griindete er bei Kulitalai am Ufer des
Flusses Kavery im tamilischen Siiden am 21. Marz 1950 seinen Ashram, der es
sich zum Ziel gesetzt hat, die christliche Uberhthung des Hinduismus offenbar
werden zu lassen.

Inbegrift der christlichen Gotteslehre ist zweifellos das Dogma der Trinitit.
Beim Versuch, diese Trinititslehre in indische Terminologie zu iibersetzen,
kniipfen Monchanin und Le Saux bewufit an ein dlteres Vorbild an: an Brahma-
bandhav Upadhyaya (1861-1907), jenen bedeutenden Bengali, der vom Hin-
duismus zum Katholizismus konvertierte und sich auch als Christ entschieden
zu seiner hinduistischen Vergangenheit und Herkunft bekannte.

Brahmabandhav versuchte eine theologische Formulierung mit Bezug auf
Shankara. Er war davon iiberzeugt, daf§ die (monistische) Advaita-Philosophie
der hochste Gipfel der indischen Philosophie ist, hoher auch als Ramanujas
personalistisches System. So wurde fiir ihn ,Brahman“ der bestgeeignete Be-
griff fiir die Ubertragung des Wortes ,Gott*, wie sich das auch aus der Uber-
setzung des von ihm gewahlten Namens ,, Theophilus® mit ,Brahmabandhav*
(Freund des Brahma) ergibt. Brahman kann als ,Sat®, ,Cit“ und , Ananda®
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(Sein, Einsicht, Seligkeit) beschrieben werden. Fiir Brahmabandhav ist der
Vater Sat, reines Sein, der Sohn ist Cit, der Logos, und Ananda ist die Seligkeit
im Heiligen Geist. Brahmabandhav ist der Meinung, daf} er auf diese Weise
einen hoheren Gottesbegriff als einen personalistisch begriindeten erhilt.
Grofite Seligkeit kann nur erreicht werden durch die Kontemplation, in der der
Mensch mit Gott, mit Brahman eins wird.

Monchanin und Le Saux greifen diese indische Auslegung der Trinitit auf.
Wenn nimlich der wahre Samnyasi des Hinduismus anhand solcher Lehren
seinen Geist auf das einzige, monistische Brahma konzentriert und ihm von
daher Erl6sung zuteil wird, so gilt dies in noch hoherem Maf auch vom Chri-
sten. ,Mit groferer Inbrunst und mit mehr Recht als sein Samnyasi-Bruder
darf der christliche Ménch Sat sprechen, wenn seine Betrachtung sich dem Vater
zuwendet, dem ,Ursprung ohne Ursprung’, der Quelle und dem Ziel des Aus-
stromens und der ,Sammlung® des gottlichen Lebens; Cit, wenn er iiber den
Logos meditiert, das dem Seienden konsubstantiale Erkenntnisbild; Ananda,
wenn er den Paraklet betrachtet, der den Vater und sein Wort in der Freude
der absoluten Liebe vereint.“ 1? Sat, Cit, Ananda, kurz: Saccidananda, ist somit
nicht mehr nur ein hinduistischer Ausdruck fiir die Fiille des Brahma, es gibt
nun auch christliche Eremiten von Saccidinanda, wie Monchanin und Le Saux
sich selbst nennen.

Die Eremiten von Saccidinanda verkorpern gleichzeitig das Ideal eines
christlichen Samnyasi und eine indische Theologie, deren hinduistischer Kon-
text unverkennbar ist. Damit kommen wir zuriick zur Theologie, der ,Lehre®
im eigentlichen Sinn, die aber in Indien nie ganz losgelost von der anderen
Seite — also christlich: dem, der in der Nachfolge Christi steht, oder hinduistisch:
dem, der sich auf den Guru einlafit — gesehen werden darf.

Bis zum Zweiten Vatikanum (1962-1965) wurde in den katholischen Prie-
sterseminaren Indiens Theologie vorwiegend in Lateinisch bzw. spdter haupt-
sichlich in Englisch gelehrt. Beide Sprachen sind westliche, europiische Spra-
chen; ihre Begrifflichkeit und Assoziationswelt sind von unserer Kultur be-
stimmt. Die Einfijhrung der Landessprachen und damit die Ubernahme dortiger
kultureller Kontexte in die Theologie (und nicht nur in die Liturgie) machen
die Auseinandersetzung mit der auflerchristlichen Tradition erforderlich. Was
bislang nur der Versuch einiger weniger war, ist so allen als Aufgabe gestellt.
Ja das Zweite Vatikanum macht mit seiner Erklirung ,Nostra Aetate“ iiber
das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen selbst einen ersten,
hochst bedeutenden Versuch, wichtige Grundlehren des Hinduismus als wahr
und heilig fiir die Lehre der Kirche anzuerkennen.

Protestanten wie Katholiken miissen in Zukunft nach weiteren, besseren Ver-
stehensweisen des Hinduismus suchen und ein verantwortetes, mutiges , Rethin-
king Christianity in India“ wagen. Eine Unvereinbarkeit von Hinduismus und
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Christentum a priori zu postulieren, ist angesichts der bereits unternommenen
Versuche nicht mehr gerechtfertigt und im tbrigen auch nicht einsichtig. ,,Ein
christlicher Vedanta, ein christliches Mahayana oder auch christliches Zen sind
meiner Meinung nach nicht mehr synkretistisch als christlicher Aristotelismus
oder christlicher Existentialismus.“ 1! Schliefflich sind ja auch die einzelnen theo-
logischen Schulen der abendlindischen Theologie hdufig aus Adaptationen an
gewisse auflerchristliche Philosophien und Zeitstrémungen hervorgegangen.

Mit Blick auf diese neue, noch zu leistende Ubersetzungsarbeit sei es abschlie-
Rend gestattet, einige offene Fragen anzusprechen, die auf zentrale Themen des
Gesprichs mit dem Hinduismus hinweisen.

Diskussionspunkte fiir die Zukunft

Ein zentraler Diskussionspunkt fiir jeden christlichen Dialog mit dem Hin-
duismus, aber auch mit dem Jinismus und Buddhismus, ist die christliche Stel-
lung zur Lehre von der Wiedergeburt. Diese Lehre besagt — auf eine einfache
Formel gebracht —, daf dieses Leben nicht das einzige auf dieser Erde unter den
Kategorien von Geborenwerden und Sterben ist, sondern eingebettet ist in den
groflen Kreislauf des Lebens in der Weise, daff Taten dieses Lebens fiir spatere
Leben in ihrer Befindlichkeit von Bedeutung sind, wie auch dieses jetzige Leben,
das wir gegenwartig leben, seinerseits entscheidende Impulse fiir seinen Verlauf
von Taten fritherer Leben empfing. Ziel aller Erlosungswege ist es daher, aus
diesem Kreislauf der Leben auszuscheiden, der unendlichen Abfolge von Ge-
burt, Tod und Wiedergeburt endgiiltig zu entrinnen.

Tod und Auferstehung im klassischen Verstindnis des Christentums haben
hier keinen Ort. Auch Gottes Barmherzigkeit und die Vergebung der Siinden
kénnen offenbar in diese Vorstellung nicht integriert werden. Hier liegen zwei-
fellos entscheidende Divergenzen vor, die bisher nicht verringert werden konn-
ten. Es ist hoffentlich hier deutlich geworden, dafl diese Wiedergeburtslehre
tiberhaupt nichts mit der ,, Wiedergeburt® zu tun hat, die Jesus im Gespriach mit
Nikodemus (Joh. 3, 3 ff.) fordert.

Ein weiterer zentraler Diskussionspunkt ist sicherlich das Verhiltnis von reli-
gioser Erfahrung und Dogma. Letzteres wirft — westlich gesprochen — die Wahr-
heitsfrage auf und ist in diesem Sinn ent-scheidend. Religidse Erfahrung dagegen
steht fiir erlebte Religion, wobei der Erlebnisgrad das Wahrheitskriterium ist.
Daher gilt: ,,Die Religion ist, ebenso wie.die Poesie, keine blofle Idee, sie ist
Ausdruck. Gott bringt sich selbst zum Ausdruck in der unendlichen Mannigfal-
tigkeit der Schopfung, und auch unsere Haltung dem Ewigen gegeniiber muf}
der Ausdruck der unendlichen Mannigfaltigkeit unserer Individualitit sein. 2
Oder: ,Die wahre Religion . . . ist inneres Erlebnis. Religion ist nicht Horen
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und Hinnehmen, sie ist Sein und Werden. Das, woran die Seele glaubt, das, was
sie anbetet, zu dem muf} sie werden. Das ist Religion.“ 12

Zugehorigkeit zu einer bestimmten Religion oder Denomination ist damit
eine sekunddre Frage. , Wenn Gott wahrlich das Zentrum aller Religionen ist
und jeder einzelne sich auf einem der Radien zu diesem Zentrum hinbewegt,
dann ist es absolut sicher, dafl wir alle dieses Zentrum erreichen miissen. Im
Zentrum, in dem sich alle Radien treffen, haben unsere Unterschiede ein
Ende.“1 Je mehr Religionen es gibt, desto mehr Mdglichkeiten hat also der
einzelne, sich seine Religion zu wihlen. Dabei sind alle Religionen untereinan-
der gleichwertig. Lediglich in ihrer Attraktivitit fiir den einzelnen unterschei-
den sie sich noch. ,,Strebe nach Verwirklichung und wihle die fiir Dich geeignet-
ste Methode. It die Mangos und laff die andern sich iiber den Korb streiten®?1?,
lautet die Devise. Mission hat dann nur noch den Sinn der Vermehrung des
religivsen Angebots. Institutionelle Zugehorigkeit, sakramentale Aufnahme
durch Taufe usw. verlieren jegliche Heilsbedeutung.

Dies sind bei weitem nicht alle, aber in jedem Fall grundsitzliche Fragen, die
das Christentum herausfordern und es zwingen, das Verhiltnis von ewig un-
wandelbarer Botschaft und zeit- und kulturbedingten Vorstellungen, die durch
die Jahrhunderte mit ihr verschmolzen waren, angesichts der indischen Heraus-
forderung neu zu bestimmen.

Die gesellschaftliche Wirklichkeit im Indien der siebziger Jahre des 20. Jahr-
hunderts ist nicht mehr homogen die eines irgendwie gearteten klassischen Hin-
duismus. Daneben gibt es zahlreiche andere Vorstellungen, deren Grundkon-
zeptionen oft auf Europa hinweisen. So gibt es indische Formen des Marxismus
und Kommunismus, die bezeichnenderweise vor allem in der christlichen Pro-
vinz Kerala gut gedeihen; es gibt weiter Sikularisierungsvorstellungen und Re-
volutionsparolen aller Art.

Auf all diese Konzeptionen ist der christliche Guru der Ashrams keine giiltige
Antwort. Ja, es scheint, dafl die neuere christliche Hinwendung zum einheimi-
schen, sozio-kulturellen Kontext bisweilen Gefahr liuft, nostalgisch sich fiir
Konzeptionen zu interessieren, die im Indien unserer Tage zwar von manchen
hochgelehrten Brahmanen noch vertreten werden, deren Relevanz fiir die Mehr-
heit der Hindus aber vielleicht doch tiberschatzt wird.

Die komplexe geistesgeschichtliche Situation in Indien erfordert sicher eine
ebenso komplexe theologische Deutung. Hierfiir kann der hochst geistreiche und
vielseitige Theologe M. M. Thomas als Vorbild geltené. Es wird viele solche
Theologen geben miissen, damit die gesamte Breite der Fragen der Inder sich in
der christlichen Antwort wiederfindet. '
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