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Abb. 1: Aarti an den Ghats des Parmath Niketan Ashrams, eigene Fotografie
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Vorwort des Herausgebers

Die von Prof. Dr. Martin Zillinger betreute Arbeit von Anna Krdmer beschaftigt sich mit
einem dynamischen Feld religidser Praxis, das eine global wachsende Anhdngerschaft
verzeichnet, in einer transnationalen Verflechtungsgeschichte fortlaufend hervorgebracht
wird und in Indien einen wichtigen Sektor des internationalen Tourismus ausmacht. Diese
hinduistisch gerahmte, im globalen Norden neu gefasste und in Indien re-lokalisierte
Praxis wird weltweit unter dem Begriff der Spiritualitét gefiihrt.

Der Begriff steht nicht nur im Zentrum der Praktiken und Reden der Akteure selbst,
sondern wird auch im wissenschaftlichen Diskurs als Gegenbegriff zum historisch und
dogmatisch aufgeladenen Begriff der Religion verwendet und unterstreicht die
Moglichkeit einer individuell-evidenzbasierten Erfahrung. Anschaulich wird diskutiert
und theoretisiert, wie diese ,,nicht-beschreibbare* Erfahrung, Formen des Lehrens und
Lernens und die Korpertechniken der Anhdngerschaft eines ,,Gurus* zusammenhangen.
Hierfiir wird das Konzept der Liminalitdt aufgegriffen und weiterentwickelt. Obgleich
dieser Begriff als gut etabliert gelten kann, ist weder das heuristische noch das
theoretische Potential dieser Theoriedebatte ausgeschopft, wie nicht zuletzt in dieser
Masterarbeit deutlich wird. Innovativ diskutiert die Verfasserin Liminalitat als Praxis und
Methode - d.h. als Verlaufsform und Prozess, wie von Victor Turner beschrieben, aber
eben auch als Methode, die erlernt, umgesetzt und nachverfolgt werden kann. Hier
operiert die Autorin iiberzeugend mit dem Begriff der accountability von Harold
Garfinkel. Sich spirituell accountable, d.h. ausweisbar zu machen, wird sehr schon an
den gestaffelten Formen der Initiation herausgearbeitet. Dafiir fiihrt die Autorin das
Konzept der communities of spiritual practice ein. Lernen ist, wie sie in Anlehnung an
Jean Lave schreibt ,,a form of evolving membership* und Teil der Vollzugswirklichkeit
sozialer Praxis. Hier wird Liminalitdt zur Methode - zu einem Zeigen, Lehren und Lernen
spiritueller Hingabe. Es geht um die Wiederholbarkeit, d.h. die Moglichkeit zur getibten
Evozierung transformativer Spiritualitidt, die durch transnational mobile Akteure
verhandelt und legitimiert werden und dabei ebenso transnational hervorgebrachte
Vorstellungen von Authentizitit und GesetzméBigkeiten pflegen. Die Arbeit stellt
zweifellos einen wichtigen Beitrag zur Erforschung lokal situierter und zugleich global

vernetzter religioser Bewegungen in der Gegenwart dar.
Michael J. Casimir
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Glossar

Aarti Bestimmtes hinduistisches Morgen- und Abendritual

Advaita Nicht-Dualitit von Atman und Brahman

Asana Korperstellung im Yoga

Asket Enthaltsam lebende Person

Ashram, der Kloster, hier aber auch manchmal Veranstaltungsort, Hostel o-
der Garten

Atman Die Seele, das Selbst, der inhdrente Geist, der ein lebendes We-
sen animiert

Baba Respektanrede, geehrter Vater, hier aber auch manchmal Men-
schen, die aus gesellschaftlichen Zwingen und nicht aus Uber-
zeugung einen Asketen-Status annehmen

Bhajans Das gemeinsame Singen voller Hingabe (Bhakti) von Liedern

zur Verehrung des Gottlichen

Bhakti Yoga, der

Realisation durch Hingabe, Verehrung, Gottesdienst

Brahman Der absolute Geist, die universelle Seele

Darshan Sehen und das Gesehen werden von einem Gott oder Guru
Ghat Ins Wasser fithrende breite Stufen

Guru Lehrer*in, Meister*in, spirituelle/r Fiihrer*in

Gyani Person in Ausbildung spirituellen Wissens, Teil einer Sangha
Jivanmukhta Erwachen/Erleuchtung zu Lebzeiten

Jnana Transzendente Weisheit

Jnana Yoga, der

Realisation durch intellektuelles Wissen, Erkenntnis durch den
Intellekt

Kali Yoga

Vierte von vier Zeitepochen des Kosmos, die durch Materialis-
mus, Atheismus und ungleicher Machtbeziehungen charakteri-

siert ist.

Karma-Yoga, der

Realisation durch die selbstlose Tat

Kurta

Langes Alltagshemd

Mahasamadhi Euphemismus fiir Tod, Ubergang zum héheren Bewusstsein
Mantra, das Gebetsformel, die durch Klang und Rezitation wirkt
Moksha Befreiung, absolute Freiheit

Murti, die Eine Statue einer Gottheit
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Nirvikalpa Samadhi

Ein Zustand des Bewusstseins, in dem jegliche Dualitit trans-
zendiert wurde und nur das pure Bewusstsein der ultimativen

Realitit verbleibt.

Pradakshina Rituelles Zirkeln oder Umschreiten eines heiligen Gegenstan-
des wie ein Berg oder ein Grab

Prasad Opfer fiir die Gotter. Hier meist Essen in Form einer kleinen
StiBigkeit bis hin zu einer vollen Mahlzeit fiir Bettler oder Teil-
nehmer*innen eines Rituals. In jedem Prasad ist Shakti enthal-
ten, welches die spirituelle Transformation anregt.

Puja, die Akt der Hingabe, hinduistisches Ritual

Raja Yoga, der Beherrschung des Geistes, hdufig mit anderen Yoga-Arten
praktiziert, wortl.: Konig

Rishi Wortl.: der Seher, der Weise

Sadhana Jede spirituelle Praxis

Sadhu Ehrentitel fiir einen Asket oder Wandermdnch

Samadhi, der

Hochster Bewusstseinszustand

Sangha, die Gruppe eines Gurus, Anhdngerschaft
Sannyasa Ein Leben der Entsagung aller weltlichen Dinge
Sat Chit Ananda Sat (das reine Sein, Wahre), Chit (Bewusstsein), Ananda (Se-

ligkeit), Erkennen des ,,Ich bin*

Satsang, der

Das Zusammensein mit ,,dem Wahren®, Treffen der Sangha mit

threm Guru
Seva, die Selbstloser Dienst
Shakti Spezifische Energie
Svadhyaya Tagliche spirituelle Untersuchung
Swami Ehrentitel fiir einen Monch in orangefarbener Robe

Upanishaden, die

Gesammelte Geheimlehren, Teil der Veden

Vedanta, der

Philosophie im klassischen Hinduismus, bezieht sich auf die

Lehren der Upanishaden
Veden, die alteste Heilige Schrift aus der hinduistischen Tradition
Vidyan Weisheit, die weltliches, spirituelles, theoretisches und prakti-

sches Wissen umschlieft.

Yagna-Zeremonie

Bestimmtes Feuerritual, bei dem Opfer gebracht werden
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Prolog
Rishikesh, Indien: Februar 2018

Der Tag ging zur Neige und meine Freundin Gitte lud mich ein, sie zur Aarti' am
Parmarth Niketan Ashram zu begleiten. Die Zeremonie findet jeden Abend an vielen un-
terschiedlichen Ghats in Rishikesh statt. Der Weg dorthin ist besonders schon in diesem
verzauberten Ort am Fulle des Himalayas. Wir schlendern also gemiitlich, begleitet von
der heiligen Ganga mit klarem, wilden Wasser zu unseren Rechten, unsere Fiille einge-
bettet in schimmernden weillen Sand, umarmt von aufragenden griinen Bergen.
SchlieBlich kommen wir an Straenstdnden vorbei und die untergehende Sonne taucht
koloniale Fassaden in eine goldene Aura; Farben iiberall, die CD-Héndler, die sich ge-
genseitig mit den Charts der aktuellsten Mantren tibertonen, die Bekleidungsldaden, mit
ithrer Spezialisierung auf weile Kurtas, die Biicherldden, in denen ich doch noch viel
mehr stobern wollte, die Cafés, die nun auch ayurvedisches Miisli anbieten. An jeder
freien Fliche sehe ich Ankiindigungen zu Satsangs und Retreats angebracht. So viele
Gurus, die ich noch ausprobieren wollte; ich mache ein Foto zur Erinnerung.

Wir sitzen nun am Ghat des Ashrams, jede in einem besonnenen Schweigen versunken,
im wohligen Gefiihl den warmen Wind auf der Haut zu spiiren und sich von der unterge-
henden Sonne streicheln zu lassen. Ich lasse meinen Blick schweifen.? Recht dicht ge-
dringt sehe ich viele ,,westliche* Frauen jeden Alters, ein paar ,,westliche* Méanner und
ziemlich viele Inder*innen, die ungefdhr die Halfte ausmachen, scheinbar alles Tou-
rist*innen. In offiziellen Gewéndern sind nur Inder*innen, bis auf eine, Swami Sadhvi
Bhagawati Saraswatiji. [hre Geschichte erzdhlt sie sehr anschaulich in einem TED Talk
,From Hollywood to Holy Woods* (2017). Sie ist nur eine von vielen, die als Reisende
in den Ort kam und dann blieb. Seitdem lebt sie hier zu Fiilen ihres Gurus und Oberhaup-
tes des Ashrams H.H. Pujya Swami Chidanand Saraswatiji. Thr Gewand ist orange, die
Farbe der Swamis, ein monchs- bzw. nonnendhnlicher Titel, der fiir die Entsagung von
Eigentum und Familie steht. Sie hat sich in den letzten 20 Jahren mit der Etablierung des
Ashrams in internationale Diskurse durch Entwicklungs-Hilfsprojekte sowie der Organi-

sation des alljdhrlichen internationalen Yoga-Festivals einen Namen gemacht. Sie nimmt

! Die Hindi- und Sanskrit-Begriffe dieser Arbeit sind weder diakritisch markiert noch klein und kursiv
gesetzt. Anstelle dessen sind sie im vorangestellten Glossar (S. iii; nach Svoboda 1993; Sivananda 2017,
Strauss 2005) kurz definiert.

2 Das Deckblatt dieser Arbeit zeigt die beschriebene Sicht.
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sich das Mikrofon und stimmt eine Rede fir den abendlichen Abschluss der Aarti an.
Schnell hole ich mein Aufnahmegerit heraus. Aus leicht verzerrt klingenden Lautspre-

chern hore ich ihre sehr hohe amerikanische Stimme sagen:

[ -] (Dt’s not who we are that need to be purified because who we are is divine. Who
we are is full and whole and complete and perfect. [...] But all that, which we identify,
that’s not the core of our lifes; our egos, our anger, our grudges, our histories. All that
is what actually leads to lack of peace that’s what leads to suffering [...].””

Im Folgenden beschreibt sie die stattfindende Feuerzeremonie und ihre Bedeutung. Wort-
gewaltig und mit emotionaler Rhetorik erklirt sie, wie wir uns damit von all unseren
Angsten und Sorgen befreien konnen, all das Leid der Welt 16sen kénnen. Indem wir uns
demiitig zeigen, dem Géttlichen hingeben, dem Feuer unsere Identifikationen iiberlassen,
durch das ,,offering into that true divine fire of grace*. Und schlieBlich endet sie in ihrer
Rede mit der Ankiindigung des hauseigenen Fiihrungskraft-Trainings, welches in engli-
scher Sprache abgehalten wird und fiir jede*n gedftnet ist.

Ein ganz ,,normaler* Abend in Rishikesh zwischen all den Menschen und ihren Aktivité-
ten: Es ist eine Atmosphére, in der zum einen die ,,westliche* Leistungsgesellschaft pa-
thologisiert wird, zum anderen Leidgeplagte normalisiert werden. Aber was passiert in
dieser Normalitdt? Ein Bild vom traditionellen, authentischen ,,Ur“~-Wissen wird vermit-
telt, das hier und jetzt direkt von der Quelle der spirituellen Erfahrung erlernt, in Form
eines Zertifikats erworben und in den Alltag der Heimat mitgenommen werden kann. Ist

es das, was wir hier suchen? Wenn es das Ende allen Leids ist, warum nicht?

3 Der Mitschnitt ist leicht editorisch verindert; im Anhang befindet sich das gesamte Transkript.
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1. Einleitung

Der Begriff Spiritualitdt ist durchdrungen von Vieldeutigkeit, Unbestimmtheit und indi-
vidueller Auslegung. Traditionell referiert Spiritualitit* als Konzept an die Erfahrungsdi-
mension von Religion® (Aupers & Houtman 2008: 798). Doch wird es in der wissen-
schaftlichen Literatur als vages und offenes Konzept nur selten oder sogar explizit nicht
definiert (vgl. van der Veer 2008: 789). Spiritualitit kann als Teil von Religion gesehen
werden, oder auch mit Religion gleichgesetzt werden (Streib & Hood 2015b: 4).° Sie
kann aber auch als Alternative zur institutionalisierten Religion der euro-amerikanischen
Moderne gesehen werden (van der Veer 2015: 233). Da immer mehr Menschen Religion
und Spiritualitdt unterscheiden (vgl. Streib & Hood 2015b: 3), darf Spiritualitét als emi-
scher Terminus nicht unterschitzt werden, z.B. wenn Menschen sich als ,,more spiritual
than religious“ oder ,,spiritual, but not religious* (ebd.: 9) bezeichnen.” Spiritualitéit zu
erfassen, ergibt so viele Erklarungen und Perspektiven wie Betrachter*innen. Als eine
»privatized, experience-oriented religion” (ebd.: 14) steht Spiritualitdt einer organisierten
Struktur entgegen und unterscheidet sich allein dadurch, dass eine individualisierte Evi-
denz basierend auf der unmittelbaren Erfahrung des Individuums gilt (ebd.).

Eine Trennung von Religion und Spiritualitidt wird in dieser Arbeit nicht klar gezogen,
denn der Begriff kann nur kontextuell verstanden werden; fiir diese Arbeit aus der Sicht
des internationalen spirituellen Tourismus.® Vielmehr ist fiir diese Arbeit die religids-
spirituelle Erfahrung Ausgangspunkt zur Verortung von Spiritualitdt. Wie und wodurch

entsteht diese mystische Dimension der erlebten Erfahrung von sogenannter Spiritualitéit?

* Aus dem Lateinischen ist der Begriff etymologisch begriindet von Spiritus: Geist, Atem, Hauch (Mack
2016: 115).
3 Religion ist in sich ein Produkt historischer diskursiver Prozesse (Asad 2002: 114). Bei der Abgrenzung
von Religion ist ebenso zu bedenken, dass es sich nur um eine konstruierte Kategorie handeln kann, die auf
europdischen Sprachen und Kulturen beruht. Religion ist in seiner Konzeption in anderen Teilen der Welt
nicht unbedingt dquivalent (vgl. Bowie 2000: 22).
¢ Streib & Hood fiihren in ihrem Werk ,,Semantics and Psychology of Spirituality* (2015a) eine umfang-
reiche Untersuchung zu den Auffassungen von Spiritualitdt. Sie zeigen nicht nur verschiedene semantische
Konzeptionen auf, sondern auch methodologische Perspektiven, Mdglichkeiten zur Messbarkeit, Variatio-
nen ,.spiritueller Biographien und psychologischer Auswirkungen.
7 Zur Diskussion zu dieser Aufteilung siehe auch Altmeyer & Klein (2015: 116).
8 In dieser Arbeit wird Spiritualitit als emischer Terminus verwendet, der hiufig in der Linie der New Age-
Bewegungen gesehen werden kann (vgl. Freystad 2011: 82), oder aktuell stark durch den ,,westlichen*
Yoga-Lifestyle Trend gepragt ist.
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Schauplatz der Untersuchung ist die Kleinstadt Rishikesh im nord-westlichen Indien. Sie
ist als bedeutender hinduistischer Wallfahrtsort besonders seit den 1960er Jahren durch
die Hippie-Bewegung (vgl. Braunlein 2012: 56) ein historisch gewachsenes Zentrum fiir
religios-spirituelle Motive. Nicht nur Sadhus, Swamis und andere Weisen finden sich an
diesem Ort ein, um durch das Entsagen ihres weltlichen Lebens und in tiefer Meditation
»~Erleuchtung® zu erlangen. Auch ist Rishikesh ebenso ein Zentrum fiir jéhrlich wieder-
kehrende internationale Gurus und ihre Anhénger*innen, die maBgeblich die lokalen Inf-
rastrukturen von Spiritualitit durch eine gewaltige Bandbreite an Kursen und Moglich-
keiten zur zertifizierten Weiterbildung in therapeutischen bis hin zu esoterischen’ Aus-
richtungen prégen.

Der stetig wachsende Tourismussektor bringt immer mehr international spirituell moti-
vierte Reisende in den Ort. Durch eine immer stirker vernetzte, globalisierte Welt sind
kurze und lange Aufenthalte in Indien als spirituelles Land individuell buch- und planbar
(vgl. Singamsetty 2016: 82). Das Reisen bleibt hingegen keine individuelle Geschichte,
sondern ist, verstirkt durch die (Infra-)Strukturen der Globalisierung, in hegemoniale Bil-
der eingebettet, den fourism imaginaries (nach Salazar & Graburn 2014). Von Touris-
musanbietern wird der Ort medial als Quelle ,,authentischer Spiritualitidt* beworben. Ge-

“10 ynd indischen Nation-Buil-

rade im Trend des Achtsamkeits-Lifestyles des ,,Westens
ding Kampagnen erfiahrt das Land eine Revitalisierung von Stereotypen wie Yoga und
Meditation. ,,Indien und das, was von da kommt* (Dietmar 23.09.18)!! ist exotisiert und
wird als essentialisierte Quelle urspriinglichen, authentischen, spirituellen Wissens be-
trachtet (vgl. Hammer 2002: 1436; Beaman & Sikka 2016: 1, 3; Strauss 2000: 181).

Dabei ist das Phdnomen des spirituellen Tourismus und die Reise ins ,,Andere* mit dem
einhergehenden Versprechen zur personlichen Transformation verbunden (Beaman &
Sikka 2016: 3). Die Suche nach spiritueller Selbsterfahrung, innerer Gliickseligkeit und

der Hoffnung auf Heilung von Leid oder Krankheit und innerer Leere scheint nach wie

vor das allgegenwértige Motive der Reisenden zu sein und Startpunkte fiir die Suche

9 Zur Abgrenzung von Esoterik als spirituelle Richtung siehe Kurth & Lehmann (2011: 148) oder Sutcliffe
& Gilhus (2013: 3).

10 Der Begriff ,,der Westen* ist als abstrakte Denkkategorie zu verstehen und bezeichnet keine homogene
Gruppe. Vielmehr ist mit dem ,,Westen™ das europdisch-nordamerikanische hegemonial anerkannte Wis-
senssystem der sogenannten Industrienationen gemeint. In den Debatten der recherchierten Literatur und
ebenso im Forschungsfeld ist die Verwendung meist so vorgezeichnet und ich {ibernechme den Begriff fiir
diese Arbeit ohne Anfiihrungszeichen.

! Teilnehmer eines Meditationsseminars in Europa.
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vieler Menschen aus Industrienationen mit materiellem Uberfluss. Wie im Prolog exemp-
larisch deutlich wurde, wirkt der Ort wie eine ,,Blase®,!? eine heitere Welt, in der man nur
genligend meditieren muss, damit das Elend der Welt authort. Denn die personliche
Transformation fiihrt gleichzeitig zur Transformation der Welt (vgl. Sadhvi Bhagawati
22.02.18).

In dieser ,,Blase* zeichnet sich aber auch die Mdglichkeit zur verkorperten spirituellen
Erfahrung ab, die durch die Fiille an Kursen, Gurus, Wissen und Gemeinschaftserlebnis-
sen an diesem Ort begiinstigt und erfahrbar gemacht wird. Im Spannungsfeld von einer
Kommodifizierung von Erleuchtung und einem Erleben von ,that beyond words* (At-
mananda 06.11.17) befinden sich international agierende Akteure auf der Suche nach per-
sonlicher Transformation. Inwiefern wirkt der Ort aber transformativ auf die Besu-
cher*innen? Und durch welche Praktiken wird die spirituelle Erfahrung herbeigefiihrt?
Hauptinteresse der Arbeit ist es, die situierten Lernpraktiken einer spirituellen Gemein-
schaft, die als Gegenstand jenes Nicht-Greifbare haben, in ihrer Ubersetzung zur verkor-
perten Erfahrung darzustellen.

Hierfiir ziehe ich die Arbeiten von Victor Turner (1920-1983) heran. In dem Aufsatz
,Betwixt and Between: The Liminal Period in Rites de Passage (1967), bezieht sich
Turner auf die von Arnold van Gennep (1873-1957) identifizierte liminale Phase der
Ubergangsriten.'? Klassisch geht es hier um Riten der Lebenskrisen, wie Geburt, Puber-
tit, Heirat und Tod, oder um zyklische kalendarische Ereignisse, wie Jahreszeiten und
Mondphasen, (Turner 2000: 161). Diese, so van Gennep, sind ,,rites which accompany
every change of place, state, social position and age” (1960[1909]: 189). Im Sinne dieser
Definition, betrachte ich die spirituelle Reise als einen Ubergangsritus und den Aufenthalt
im Ort bzw. im Ashram als liminale Phase (von lat. /imen = Schwelle). Damit folge ich
Badone, die mit Verweis auf Graburn (1989), Crick (1985) und Harkin (1995) in einer
touristischen Reise ebenfalls einen Ubergangsritus wiedererkennt (2004: 183f.). Victor
Turner entwickelte gemeinsam mit seiner Frau Edith Turner anhand der Forschung zur

christlichen Pilgerschaft in ,Image and Pilgrimage in Christian Culture® (1978) die

12 Der Begriff der Blase ist ein Konzept fiir die Synthese der schwer zu fassenden Atmosphire, die diesen
Raum umgibt und sich wiederum in klare Gruppenzugehorigkeitsdynamiken tibersetzt. Aus emischer Per-
spektive wird hdufiger mit dem noch schwammigeren Begriff ,,Energiefeld des Ortes™ gesprochen.
13 Van Genneps ,,Rite de Passage* wurde bereits 1909 verdffentlicht. Allerdings nur auf Franzdsisch, wes-
halb Turner die englische Ubersetzung erst 1960 ,,entdeckte” und die Konzepte von Liminalitit und Com-
munitas entwickelte (Braunlein 2012: 50). Nicht nur Turner, sondern auch andere, wie Edmund Leach,
Mary Douglas und Max Gluckman arbeiteten sein Konzept weiter aus (Morris 1998: 248).
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Konzepte von Communitas und Liminalitdt weiter. Der oder die Pilgernde, wie auch
jede/r profane Reisende wird als rituelles Subjekt eines Ubergangsritus betrachtet (Deeg
2005: 48). Schiittpelz beschreibt, dass Liminalitét nicht eine weltweit einheitliche Erfah-
rung sei, wohl aber dennoch nach Turners (und van Genneps) abgeleiteten Motiven ver-
gleichend untersucht werden kann (Schiittpelz 2016: 222). Grundmotive bzw. zentrale
Etappen sind: Eine vorausgegangene Krise, eine Reise zum ,,Zentrum da drauflen (Tur-
ner 1973), eine Phase des Weder-Noch, Gefiihle der Gleichheit, spontane Sympathie fiir
Mitbetroffene und die Umkehr der gewohnten Ordnung (vgl. Schiittpelz 2016: 222f.). In
den Arbeiten von Turner, der als bekennender Pilger und damit als religidser Religions-
forscher kritisiert wurde (vgl. Horton 1993: 167), sehe ich hier Parallelen zu meinem
Feld, die mir nicht nur zur Einordnung und Interpretation meiner gewonnenen Daten,
sondern auch zur Bestimmung meiner eigenen Positionalitéit im spirituellen Erfahrungs-
raum helfen.

Mittels eines Stipendiums des Deutschen Akademischen Austausch Dienstes und des
Global South Studies Centers konnte ich mich im Zeitraum von November 2017 bis Mérz
2018 in das Feld des spirituellen Tourismus und spiritueller Praxis begeben. Ich habe
mich einem Guru und seiner Sangha angeschlossen, war in das Ashram-Leben eingebun-
den und folgte dem Weg einer spirituellen Reise. Das Besondere an dieser Arbeit ist, dass
die Thematik um etwas kreist, was nach non-dualistischer Lehre, also die Ansicht des
Nicht-Geschieden-Seins, sich nicht mit Worten erfassen ldsst. Um den Anforderungen
des Feldes gerecht zu werden, musste ich den Wunsch mit dem Verstand zu verstehen
und eigene Kategorisierungen loslassen. Viele der gewonnenen Daten sind von meinen
Informat*innen und mir individuell erlebt, selbstreferenziell, von spirituellen Erfahrun-
gen emotional gefarbt und schwierig zu vergleichen. Um aber den Anforderungen des
Kulturrelativismus, Holismus und der vergleichenden Methode gerecht zu werden, bietet
meine eigene Positionalitit als Mitglied der Gruppe! die besten Voraussetzungen. Mit
Hilfe der Anwendung ethnologischer Methode, wie die Teilnehmende und Systematische

Beobachtung, Dichte Teilnahme (Spittler 2001), Interviewfiihrung und Dokumentation,

14 Mein erster Besuch in Rishikesh war im Jahre 2007, wo ich mich der Sangha von ShantiMayi (sic!)
anschloss. Seitdem bin ich immer wieder tiber die Jahre in den Ort zuriickgekehrt, jedoch ohne mich explizit
einem Guru zugehdrig zu fiihlen, mich dennoch als Teil der spirituell Motivierten zu sehen. Damit bewegt
sich aber auch der Forschungs-Fokus weg von der ,,marginalisierten* Gruppe im auflen, fremd der eigenen
Kultur, hin zur eigenen Gruppe, die sich in der ,,Fremde®, im aulen bewegt (vgl. Rottenburg 2001: 41f.).
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Feldnotizen, Fotografien und Sammeln von Dokumenten,'? ist es moglich einen Teil die-
ser Erfahrungswelt in Form dieser Abschlussarbeit nach auflen zu bringen. Durch das
Schreiben ist es allerdings unumgénglich eine kiinstliche Aullenseitersicht zu erzeugen
(vgl. Rottenburg 2001: 42).

Ganz dem Verlauf einer Reise entsprechend werde ich hierfiir in Kapitel 2 zunichst den
Ort als Zentrum und seine Besucher*innen in Punkt 2.1 vorstellen. Punkt 2.2 bietet dann
einen Uberblick iiber das Angebot spiritueller Beschiftigung und Praktiken. Es werden
tourism imaginaries hinsichtlich der Abgrenzung zum Anderen beschrieben, um dann in
Punkt 2.3 auf das Bild der typischen Beweggriinde einer spirituellen Reise einzugehen.
Kapitel 3 thematisiert die konkreten Praktiken der Spiritualitit anhand des Besuchs im
Ashram, als Zentrum im Zentrum. Wie sich der Alltag in dieser Zeit gestaltet, ldsst sich
im Titel dieser Arbeit ablesen. Zunédchst wird in Punkt 3.1 durch eine Dichte Beschrei-
bung des Satsangs, also dem Zusammenkommen mit dem Guru, auf die Merkmale von
Communitas und Liminalitit eingegangen. Hierbei wird aufgezeigt, inwiefern es sich hier
um ein Zentrum zweiter Ordnung handelt. In der Darstellung der Sangha als spirituelle
Gemeinschaft in Punkt 3.2 wird deutlich, in welcher Art und Weise sich ihre Zugehorig-
keit zeigt und wie schlussendlich durch situiertes Lernen und Lehren (nach Lave &
Wenger 1991) die inhdrente Hierarchie von Initiand*in und Guru situiert hergestellt wird.
Punkt 3.3 zeigt anhand von Sadhana, der spirituellen Praxis, wie in der Liminalitét als
Methode, also der Losung aus der Krise, auch der Weg zur spirituellen Erfahrung gesehen
werden kann. Durch das Heranziehen von Garfinkels accountability (1967) wird deutlich,
wie individuelle Erfahrungen Referenzpunkte fiir sich selbst und andere erzeugen. Kapi-
tel 4 bewegt sich wieder aullerhalb des Ashrams und stellt vertiefend dar, inwiefern eine
Spiritualitdt in Rishikesh verortet werden kann. Punkt 4.1 geht dafiir auf raum-zeitliche
Komponenten von Grenzen der Erfahrbarkeit ein. AnschlieBend wird in Punkt 4.2 kritisch
auf die Kommodifizierung und Zirkulierbarmachung von ,,Erleuchtung® eingegangen,
um dariiber hinaus in Punkt 4.3 die Aktualitét des ,,Zentrums da drauflen* (Turner 1973)
zu hinterfragen. Mit Hilfe des weitergefiihrten Konzeptes der Liminoiditdt (Turner &
Turner 1978) wird die Notwendigkeit transformativer Kréfte fiir die Erneuerung der Ge-
sellschaft dargestellt. Kapitel 5 schlieft mit einer Zusammenfassung der Hauptargu-

mente.

15 Der Arbeit geht ein Methodenbericht voraus, weshalb hier nicht mehr explizit auf die angewandten Me-
thoden eingegangen wird.
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2. Eine spirituelle Reise

Eine Reise birgt Ideen von anderen Orten, Vorstellungen von dem, was dort zu finden ist.
Sie ist ,,embedded in imaginaries shaped by desires to bridge the gap between self and
other* (Badone 2016: 5). Das Phianomen des Reisens ist bestimmt durch einen Ortswech-
sel, eine geographischen ebenso wie einer kulturellen Verdnderung, vor allem hier, wenn
es darum geht, in das Fremde, das Exotische oder das ,,authentische Indien zu reisen
(Beaman & Sikka 2016: 2). In dem Aufsatz ,,The Center Out There: Pilgrim‘s Goal”
(1973) beschreibt Turner, wie das raumliche Ziel der Reise sich selbst erschafft, wenn es
weit genug weg vom Herkunftsort und dennoch anziehend genug auf die Pilgernden wirkt
(Coleman 2016: 299). Fiir Pilgernde gilt es, die Heimat und den gewohnten Alltag zu
verlassen, um an den Ort des Heiligen zu reisen. ,,The peripherality of pilgrimage shrines
and the temporal structure of the pilgrimage process, beginning in a Familiar Place, going
to a Far Place, and returning, ideally ‘changed’, to a Familiar Place” (Turner 1973: 213).
Das Familidre wird zur Peripherie, indem das Individuum von diesem Zustand in die li-
minale Phase schreitet. Die Schwelle, das Zentrum da drauflen, ein Ort und Moment ,,in
and out of time* (ebd.: 214) wird erreicht.

Rishikesh als historisch gewachsenes Pilgerzentrum ist ebenjenes ,,Zentrum da drau3en.
Turners Perspektive wird allerdings nicht auf hinduistische Pilger angewandt, sondern
auf jene des internationalen Tourismus. Hierfiir wird zunichst in Punkt 2.1 nach der Vor-
stellung der Topographie des Ortes der spirituelle Tourismus typologisiert. In Punkt 2.2
wird dann der Marktplatz spiritueller Moglichkeiten dargestellt, mit denen sich die Tou-
rist*innen involvieren konnen. Des Weiteren wird explizit auf die Abgrenzung zum ,,An-
deren* eingegangen, die als Voraussetzung zur Konsumption des spirituellen Angebots
wirkt. Nach Turner erhofft sich der oder die Reisende den Kontakt mit dem Sakralen,
dem sacra, um entweder das Wunder in korperlicher oder seelischer Transformation zu
erfahren (1973: 214). Dieser Kontakt wird in dieser Arbeit mit der Bezeichnung ,,das
Wabhre* verbunden, das im Feld auch mit dem Ultimativen, dem Selbst oder Gott benannt
wird. ,,The pilgrim, or the hero of the ‘quest’ tale, who goes on a long journey to seek his
identity outside structure” (Turner & Turner 1978: 250). Diese Erlebnisreise oder Suche
nach dem authentischen Wahren schaut auf eine lange Tradition zuriick. Hierfiir wird in
Punkt 2.3 nicht nur der Begriff Spiritualitét historisch eingebettet, sondern auch der typi-

sche sozio-0konomische Hintergrund der heutigen Reisenden aufgezeigt.
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2.1.Ankunft im heiligen Ort

Die Stadt Rishikesh ist in den letzten zehn Jahren besonders populédr geworden, wie ei-
gene Beobachtungen ergeben, kann aber auch auf eine lange Geschichte vor dem heutigen
Berlihmtheitsgrad zuriickblicken. Angefangen von fritheren nation-building Prozessen
(Anderson 1983) in Kolonialzeiten (1858-1947), tiber das Treiben der Hippies in den
1960ern bis hin zur heutigen Revitalisierung durch den Yoga-Trend des Westens. Nicht
nur Swami Vivekananda (1863-1902), wie wir noch sehen werden, rief zur Verbreitung
spiritueller Lehren auf, auch der ortsansédssige Swami Sivananda (1887-1963) ist maB-
geblich an der Popularisierung von Rishikesh beteiligt. Durch eine extensive Verbreitung
von Audio- und Printmedien prégte er den ,,Export-Guru* als ein authentisches indisches
Produkt (Strauss 2000: 173).

In diesem abgesteckten Zeitraum wurde Rishikesh hinsichtlich spiritueller Bewegungen
umfassend dokumentiert. Mircea Eliade (1907-1986) forschte im Ort beispielsweise im
Jahre 1931-32 fiir seine Dissertation ,,Yoga*“ (1936). Auch hat die Musikgruppe ,,The
Beatles*™ aus ihrer ,,Guru-Zeit* einen eigenen grofflichigen Ashram hinterlassen, der
mittlerweile zwar verfallen, aber nach wie vor ein bedeutendes touristisches Ziel ist. Sa-
rah Strauss forschte seit 1992 zur interkulturellen Perzeption von Yoga in Rishikesh
(2005), Lise McKean zur Guru-Bewegung (1996), Kathinka Freystad zu wissenschaftli-
chen Legitimierungen von spirituellen Gruppen (2011), ebenso beide in Rishikesh, und
auch in jlingster Zeit beendete Clemens Eisenmann (2019fc.) seine Dissertation zu Yoga
mit Teilstudien aus Rishikesh. Wie genau ist aber dieser Schauplatz sozio-geographisch

zu verorten?

Topographie

Rishikesh ist wie viele andere Stddte, die an der heiligen Ganga liegen, ein bedeutender
hinduistischer Pilgerort.'® Der Ort liegt circa sechs Autostunden nordlich von der Haupt-
stadt Delhi im Bundesstaat Uttarakhand und ist aufgrund des groften Bahnstrecken-Netz-
werks der Welt fiir Reisende eher einfach zu erreichen. Weit abseits des Stadtzentrums
befinden sich die flussaufwirts gelegenen spirituell und touristisch interessanten Stadt-

teile. Sie erstrecken sich der Liange nach von Ramjhula nach Laxmanjhula und bergauf

16 Der Ort liegt am FuBe des Himalayas auf 372 Meter Hohe iiber NN und ist und nach indischen Mafstiben
eine kleine Stadt mit 71.000 Einwohnern. Zusammen mit der nahe gelegenen groferen Stadt Haridwar
geohren beide Orte zu hinduistischen heiligen Stétten, die in der Presse als ,,twin national heritage cities*
(Sharmal 2015) beschrieben werden.
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nach Tapovan, wo auch der Ashram der Untersuchung liegt (siche im Anhang Abb. 8 und
9 zur Ubersicht). Parallel zum Fluss verliuft eine StraBe, an der sich das Geschehen ab-
spielt. Hier sind die unterschiedlichsten Bekleidungs- und Souvenirliden, Teesténde,
Restaurants und Cafés sowie Ashrams, Hotels und Hostels angesiedelt. Zum Fluss hin
fithren Ghats ins Wasser und zur anderen Seite ragt ein steiler Berg auf. Der neue Stadtteil
Yogavillage etabliert sich gerade mit groBeren Hotelkomplexen und Yoga-Schulen, die
international anerkannte und begehrte Yoga-Alliance-Zertitikate vergeben. Nicht ohne
Grund gilt Rishikesh als derzeitige Yoga-Hauptstadt der Welt (Sharmal 2015).!7 Die At-
mosphire ist normalerweise sehr friedvoll. Der Ort ist aulerdem, da im Hinduismus hei-

lig, per Gesetz vegetarisch und alkoholfrei.

Spiritueller Tourismus

Wie in fast allen anderen Religionen ist das Pilgern'® zu einer Heiligen Stitte, dem locus
sacer (Deeg 2005: 45), eine Praktik, um sich vom Alltag zu entkoppeln und so aus unter-
schiedlichen Griinden, wie Bitte um Segen oder physisch-seelische Heilung, Besinnung,
Ehrerbietung oder innere Ausrichtung, in eine Phase der sozialen Grenzsituation zu ge-
langen (Jain et. al 2012: 158). So ist es auch im Hinduismus eine zentrale religiose Praxis,
Pilgerstitten zu besuchen. Rishikeshs Stadtbild und Infrastruktur sind dementsprechend
vom indischen Pilgertourismus deutlich geprigt. Entscheidend ist, dass eine klare Tren-
nung zwischen der indischen traditionellen Pilgerschaft und dem internationalen Touris-
mus besteht. Genauer gefasst konnen die internationalen Reisenden in eine ausschlielich
spirituell motivierte Gruppe und die indischen Reisenden in den Freizeit- und Erholungs-
tourismus sowie in den Pilgertourismus gegliedert werden.'”

Turner unterscheidet vier Arten des Pilgerns: 1. die prototypische, 2. die archaische, 3.
die mittelalterliche und 4.die moderne Pilgerfahrt (1978: 17-19). Bezogen auf das Treiben
in Rishikesh, kann bei der indischen Pilgerschaft von der prototypischen Form gespro-

chen werden. Diese zeichnet sich durch die Autoritét traditioneller religionsstiftender

17 Die Geburtsstitte des ,,westlichen* Yogas kann in Rishikesh angesiedelt werden. Siehe zur Konzeption
von Yoga explizit in Rishikesh beispiclsweise Eliade (1936); Strauss (2005); Aggarwal et al. (2008). Zum
Phianomen der ,,(ver)westlichten* Konzeption von Yoga allgemein siche Strauss (2000) und van der Veer
(2006; 2008; 2013). Zu einer kritischen Auseinandersetzung zum ,,Wellness-“Tourismus durch Yoga als
Heilmethode in Rishikesh siehe Strauss (2005: 57-59); Lucia (2018: 47); Hoyez (2007).

18 Aus dem lateinischen peregrinus, ,,in der Fremde sein“ (Antz 2012: 235).

19 Der indische Tourismus nimmt ab Ende Mérz zu, weshalb im Ort Touristenldden nach wie vor auch nach
indischen Bediirfnissen stark vertreten sind. Im Gegensatz zum gleichbleibenden Strom des traditionellen
Pilgertourismus ist der spirituelle Tourismus besonders in der Hochsaison zwischen Februar bis April ver-
treten.
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Evidenz aus. Der internationale Tourismus lésst sich in der modernen Pilgerfahrt veror-
ten. Besondere Merkmale sind die Nutzung von Hilfsmitteln wie der moderne Transport
oder Nutzung von Massenmedien und Technik (vgl. ebd.).

In der Arbeit von Shinde (2007) wird z.B. untersucht, ob von einem Ubergang vom typi-
schen Pilgerwesen hin zum profanen Tourismus gesprochen werden kann.?® Er beschreibt
strukturelle Ahnlichkeiten zwischen Touristen und Pilgern. Beide Formen, so sagt er, ,,are
seeking for deeper meanings* (ebd.: 186). Die Unterscheidung liege auf dem phdnomeno-
logischen Level, ndmlich den hedonistischen Motivationen der Tourist*innen (ebd.). Re-
ligios motivierter Tourismus ist vorwiegend mit einem spezifischen Ziel, wie dem sakra-
len Ort, verbunden (Zwisler 2011: 327). Der spirituelle Tourismus und der Pilgertouris-
mus gleichen sich darin, den Ort wegen eines religiosen oder spirituellen Motivs aufzu-
suchen. Der groe Unterschied liegt in dem Weg zu ihrem Ziel (vgl. Da Graca Mouga
Pocas Santos 2003: 40; zit. in. Blackwell 2007: 38): Im Feld stellt sich heraus, dass spi-
rituell Reisende nicht pilgern. Wéhrend bei der Pilgerschaft der Weg essentieller Bestand-
teil der religidsen Praxis ist, ist beim spirituellen Tourismus in Rishikesh der Weg dorthin
eher ein notwendiges Ubel. Viele Informant*innen haben bestiitigt, dass sie die komfor-
tabelste Variante als Reiseart wiahlen und sich vom Flughafen mit einem privaten Taxi
abholen lassen.

Auch verdeutlicht sich die Trennung zwischen internationalen Besucher*innen und indi-
schen Pilger*innen in Rishikesh an Aussehen und Tatigkeit. Wahrend des Aufenthaltes
im Ort ,.teilen® sich die verschiedenen Gruppen?' 6ffentliche Riume wie Verkehrswege
und Restaurants. An anderen Orten, wie spezifische hinduistische Tempel oder bestimmte
Yoga-Kurse, bleiben die Besuchergruppen unter sich. Die indische traditionelle Pilger-
schaft kommt zum /ocus sacer, um sie haptisch zu erleben, um ein religioses und jensei-
tiges ,,S0ll* zu erledigen bzw. Karma abzulosen fiir folgende Leben (vgl. Deeg 2005: 46).
Sie besuchen spezifische Tempel, bewegen sich in groBen Gruppen, tragen meist traditi-

onelle Kleidung wie Saris und bleiben lediglich tageweise vor Ort.?? Spirituell motivierte

20 Eine andere Einteilung bieten Pavicic et al. an: Sie beschreiben ein Kontinuum von Reiseformen, wo an
einem Pol die Pilger am sakralen und die Touristen am sidkularem Polt angeordnet sind (2007: 54).

2! Natiirlich sind die Gruppen nicht als abgeschlossene Entititen zu sehen, sondern vielmehr als Konglo-
merate unterschiedlicher Hintergriinde, Motivationen und Aktivititen.

22 Es ist zudem recht iiblich, gar nicht im Ort zu nichtigen, sondern mit der Bahn oder fiir die konomisch
Stérkeren mit dem Auto anzureisen, die Tempel zu besuchen, die Glocken des Tempels zu lduten (weshalb
die Akustik in Laxmanjhula auch unverkennbar ist), sich etwas Gangawasser in Plastikkanistern einzu-
packen und ein Bad in der Ganga zunehmen.
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internationale Reisende dagegen sind mit diesseits gerichteten Anliegen angereist, besu-
chen beispielsweise Yoga-Kurse, sind alleine oder in kleinen Gruppen unterwegs und
bleiben durchschnittlich einen Monat.

Allerdings reisen im Verlauf der letzten 10 Jahren auch immer mehr Inder*innen, um
diese Aktivitdten wahrzunehmen und Leistungen und Giiter zu konsumieren, sich somit
von der traditionellen Pilgerschaft abgrenzen und eher den internationalen Reisenden an-
zuschlieBen. Durch Merkmale wie westliche Kleidung, Herkunft aus Stidten, Interakti-
onsfreudigkeit mit internationalen Reisenden und héufig durch ein Studium im Ausland
sind sie von dem traditionellen Pilgertum zu differenzieren. Heelas bestdtigt, dass sich
seit den 1990er Jahren auch in der urbanen Mittelschicht Indiens New Age Bewegungen
niedergeschlagen haben (1996: 113).

Zusammenfassend besteht also eine dhnliche, vielleicht sogar gleiche Motivation in den
Ort zu reisen. In thren Aktivititen aber unterscheiden sich die beiden Gruppen aber deut-
lich, obwohl die Grenzen zwischen beiden in Bezug auf die Herkunft der Mitglieder*in-
nen flieBend sind und nicht entlang nationaler/geographischer Zugehorigkeit getrennt
werden kann. Daher fokussiere ich mich in dieser Arbeit auf die Gruppe des spirituellen
Tourismus?? mit besonderer Betrachtung der indischen wie nicht-indischen spirituellen
Praktiken, nicht aber auf die traditionellen hinduistischen Praktiken des Pilgerns. Bevor
aber ndher auf die Motivation der Reisenden eingegangen wird, wird im folgenden Kapi-
tel dargestellt, welche Infrastrukturen und welches Angebot sich in Rishikesh etabliert

hat und inwiefern man sich in Aktivitaten involvieren kann.

2.2.Marktplatz spiritueller Moglichkeiten
Wie dargestellt, geht es um die Stadtteile Laxmanjhula, Ramjhula, Tapovan und Yoga-
village. In diesen Stadtteilen von Rishikesh halten sich so gut wie alle spirituell Reisenden
auf. Dementsprechend gestalten sich auch das Stra3enbild und die Lokalitdten, in denen
man einkehren und verweilen kann. Die Intensitdt macht sich vor allem durch die hohe
Dichte von internationalem Publikum, aber auch an Postern, Flyern und Kursangeboten

bemerkbar. Auch befinden sich deutlich mehr kleinere Ashrams und Orte von

23 In Arbeiten wie z.B. von Yvette Reisinger werden auch die Begriffe ,, Transformational Tourism* (2013)
oder wie von Cornelia Voigt und Christof Pforr ,,Wellness-Tourismus* (2014) verwendet. Ich entscheide
mich fiir den Terminus ,,Spiritueller Tourismus®, da er die individuelle Auffassung von Spiritualitit zuldsst.
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spirituellem Interesse in diesen Stadtteilen und Alltagswege sind innerhalb dieser Gren-

zen, was den oben beschriebenen Eindruck, sich in einer ,,Blase* zu befinden, hervorruft.

Internationalisierung der Gurus

Etymologisch bedeutet das Wort ,,Rishi* Seher, oder Weiser und deutet aufgrund des
Namens auf eine lange Tradition von spiritueller oder kontemplativer Beschiftigung hin.
Im Hinduismus gibt es die Moglichkeit, sich den weltlichen Verpflichtungen zu entsagen
und als sich Asket oder Sadhu in einem Ashram den Lehren der Gelehrten zu verpflichten
oder die Abgeschiedenheit zu suchen, um in Meditation zu Moksha oder im umgangs-
sprachlichen Wortgebrauch zur ,,Erleuchtung® zu gelangen. Rishikesh bedeutet demnach
,»Die Heimat der Seher (Parmarth 2019). Und auch heute noch trifft man auf unzihlige
Sadhus und Babas am Ufer der Ganga und in den Wéldern, die dort in Hohlen oder zu-
sammengebauten Hiitten wohnen, Rituale und Zeremonien durchfiihren oder andere Ar-
ten der Selbstrealisation praktizieren oder am Stralenrand auf Spenden zu warten. Denn
es heift, fiir ein ,,Erwachen® oder ,,Erleuchtung* geniige es, in der Priasenz eines heiligen
Ortes oder eines Gurus zu sein (vgl. Wilke 2017: 184).

Die Recherche zur Guru-Dichte in Rishikesh ab dem Ende des 19. Jahrhunderts zeigt
hinsichtlich der Herkunft verschiedener Gurus, dass beginnend mit der Hippie-Bewegung
Gurus vermehrt nicht-indischer Herkunft sind. In der sich im Anhang befindenden Gene-
alogie zeigt sich ganz markant (anhand des runden Symbols fiir ,,nicht-indisch®), dass
zum Zeitpunkt der Untersuchung ausschlieBlich internationale und nicht mehr indische
Gurus prasent waren. Auch ist zu erkennen, dass mehr Frauen den Guru- oder Swami-
Titel tragen bzw. er ihnen zugesprochen wird. Keine*r der internationalen Gurus hat ihren
oder seinen Hauptwohnsitz in Indien, weshalb die Gurus, auch wenn sie einen ,,eigenen‘
Ashram besitzen, sich auch nur saisonbedingt im Ort authalten, also auch zum Zentrum
reisen. Das heif3t, Gurus und spirituelle Reisende sind vor allem in den klimatisch ange-

nehmen Monaten zwischen Februar und April anzutreffen.

Das Angebot zur spirituellen Transformation

Den Wiinschen und Bediirfnissen des spirituellen Tourismus entsprechend hat sich in
Rishikesh seit den 1960ern mit der damaligen Hippie-Bewegung ein grofles Angebot zur
spirituellen Transformation etabliert.

Es gibt einen breiten Markt an Events, Programmen und Kursen fiir den internationalen

spirituell motivierten Tourismus. Das immense Angebot erstreckt sich von Aus- und
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Weiterbildungen fiir Yoga, Massage, Reiki, Tantra bis hin zu den verschiedensten Tech-
niken und Traditionen, die in riesigen Ashrams in abgelegenen Gebieten, Ashrams im Ort
oder aber auch direkt in kleinen Rdumlichkeiten in Seitenstralen im Ort zu finden sind.
Die Dauer und Art erstreckt sich von Monatskursen, Schnupperkursen, bis hin zu wo-
chentlichen (z.B. Women-circles) und tiglichen Treffen (Aktivititen wie Bhajans, Sats-
angs, Tanzen), Gruppen- oder Einzelsitzungen (bspw. Inneres-Kind-Reisen, Kakao-Ze-
remonien, Reiki oder Astrologie-Sitzungen). Das Angebot kann je nach Institution auf
professionalisierten Webseiten Monate im Voraus gebucht oder auch direkt vor Ort unter
anderem auf Spendenbasis besucht werden und wird hiufig mit den Attributen ,,authen-
tisch®, ,,zertifiziert* und ,,spirituelles Erbe* beworben. Auch gibt es {iber die letzten zehn
Jahre hinweg immer mehr Angebote von westlichen fliegenden Héndler*innen. Vor Ort
gibt es fiir Werbezwecke und Austausch schwarze Bretter (siche Abb. 2), die frei zur

Nutzung und Gestaltung sind.?*
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Abb. 2: Aushangtafel in der ,, Pumpernickel German Bakery*, eigene Fotografie

Zu erkennen sind verschiedene Ankiindigungen wie zu Satsangs, Healing-Sessions, Spi-

ritual Intuitive Sessions, Breathwork, zu diversen Yoga-Arten oder auch einen Aufruf zur

24 Dafiir verwenden die Anbieter*innen entweder ihren spirituellen Namen oder ein Pseudonym, da sie
offiziell gewerblich nicht aktiv sein diirfen. Thre Visumsregularien lassen dies nicht zu, was streng von
Beamten kontrolliert wird.
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Mitarbeit beim Karma Animal Trust. Es werden Flyer auf der StraBBe von Westler*innen
verteilt oder in den Restaurants und Cafés ausgelegt. In sozialen Netzwerken wie Face-
book gibt es Gruppen, die iiber Events und Retreats im Ort informieren. Die Auswahl des
beschriebenen Angebots ist nicht zwingend genuin ,,indisch* und dennoch entsteht ein
Gefiihl der spirituellen Verdichtung durch die allgegenwirtige Priisenz des Uberangebots
zur personlichen Transformation.

Diese knappe Darstellung des Angebotes fiir Reisende aus hiufig 6konomisch stérkeren
Léindern zeigt den Uberfluss an Mdglichkeiten, sich in ein Vorhaben oder Projekt zu in-
volvieren, Dienstleistungen zu konsumieren oder Techniken und Wissen zu erlernen.?’
Wie in dieser Zeit transnationale spirituelle Formate lehr- und lernbar gemacht werden
und wie diese fiir die fiir Besucher*innen je nach individueller Aufenthaltsdauer abruf-
und abgreifbar gemacht werden, wird in Kapitel 3 durch den Besuch im Ashram darge-
stellt. Dieser ist die hiiufigste Aktivitit (neben Yoga mit Asana-Ubungen), die von den

spirituell Suchenden wahrgenommen wird.

Die Abgrenzung zum Anderen

Wer aber sind die spirituell Suchenden bzw. Konsument*innen? Im Feld besteht ,,der
Westen™ vorwiegend aus Menschen aus finanziell starken Industrienationen. ,,To be a
European in the Orient a/ways involves being a consciousness set apart from, and unequal
with, its surroundings” (Said 1979: 157, Herv. i. O.). Im Ort scheint die Gegeniiberstel-
lung, wie von Saids Orient zu Okzident, hier westlich zu indisch eingepragt und als he-
gemonial anerkannt zu sein. Die Gegeniiberstellung von Westler*in und Inder*in wird
im gesamten Feld reziprok (vor Ort und aul3erhalb des Ortes und auch in der bearbeiteten
Literatur) verwendet und ich iibernehme diese Aufteilung daher fiir diese Arbeit. Es stellt
einen Sammelbegriff fiir den internationalen Tourismus dar, der unter dem Terminus
,western people® in Rishikesh hauptsidchlich europdische Nationalititen sowie Israel,

Russland und Brasilien einschlieBt.?® Allerdings kommen auch immer mehr Menschen

25 Die Geldfliisse werden in dieser Arbeit weitestgehend ausgeklammert. In einer weiterreichenden Unter-
suchung miisste unbedingt der konomische Hintergrund der Praktiken beleuchtet werden.

26 Meinen Beobachtungen zufolge haben in den letzten zehn Jahren Besucher*innen aus Israel abgenom-
men, dafiir kommen vermehrt Brasilianer*innen nach Rishikesh. Das liegt unter anderem an dem zuneh-
menden Bekanntheitsgrad von Prem Baba, der urspriinglich aus Brasilien kommt. Auch kann dies an Moo-
jis Sangha liegen, der seinen momentanen Hauptwohnsitzt in Portugal hat, Mooji selbst ist allerdings ja-
maikanischer Herkunft. In Rishikesh sind héaufig kleinere Gruppen gleicher Nationalitdt anzutreffen. Dies
ist ebenso auf die Wirkkraft der Gurus im Ausland zuriickzufiihren. Zur Ubersicht der unterschiedlichen
Gurus verweise ich auf die Genealogie im Anhang.

13



asiatischer Industrienationen wie Siidkorea oder Japan in den Ort, die dann trotzdem unter
,western people® fallen, jedoch auch immer héufiger als ,,the Chinese* bezeichnet wer-
den, worunter dann allgemein Menschen mit asiatischen physiognomischen Merkmalen
fallen. Eigenbezeichnungen reichen hier von Reisende (traveler, dweller from mother e-
arth, being from space), Anhdnger*in (devotee, disciple), spirituell Suchende (seeker) bis
hin zu Yoga-Schiiler*in/Lehrer*in und allgemein Westler*in. Was sie in erster Linie ver-
bindet, ist das gemeinsame Auslédndersein.

Die Gegeniiberstellung von Orient und Okzident als Denkkategorien mag zu Analyse-
zwecken hilfreich sein, jedoch scheint es, als gédbe es ein aktives Interesse von beiden
Seiten, in der Hinsicht des spirituellen Angebots diese Trennung aufrecht zu erhalten.
Zugespitzt formuliert ist ein Machtgefille von beiden Seiten anscheinend gewiinscht, da
Nicht-Inder*innen nach Indien kommen, um indisches spirituelles Wissen zu erhalten
und allein Inder*innen dieses Wissen weitergeben konnen.?” Nur durch diese bewusste
Aufrechterhaltung des Anderen kann das mystifizierte ,,authentische® Wissen erst ver-

sprochen und ,angeboten® werden.

2.3.Die Suche nach dem Selbst

Da in dieser Arbeit die Reisenden betrachtet werden, ist es wichtig zu verstehen, mit wel-
chen Erwartungen sie ankommen. Salazar & Graburn verwenden den Begriff tourism
imagineries (2014) als Ausdruck fiir mitgebrachte und reformierte Ideen. Diese Imagina-
tionen sind hdufig durch Gegeniiberstellungen (Kultur-Natur, hier-dort, innen-auflen) ge-
pragt (Salazar & Graburn 2014: 1). Wie das, was es scheinbar nicht zu Hause gibt (innen,
hier) muss es im auflen (dort, in der unbekannten, exotischen Ferne) geben. Fabian spricht
dabei von einem Prozess tempordren und rdumlichen Otherings (vgl. 2002: 0.S.; zit. n.
Salazar & Graburn 2014: 2). ,,As a result, ‘primitive’ peoples and ‘Oriental Others’ play
an important role in the Western tourism imaginary* (Badone 2016: 39). Die mitgebrach-
ten Erwartungen (imagineries) stehen dialektisch in einem Geflecht aus Reisenden, der
lokalen Bevolkerung und den Tourismusanbieter*innen (Salazar & Graburn 2014: 13).
Nicht nur die heutigen Medien und Reiseberichte dienen dabei als Quelle. Gerade Indien

ist durch koloniale Zeugnisse gut beschrieben. ,,[W]hat can be a quest for authenticity,

27 Nicht-indische spirituelle Lehrer*innen scheinen ,,initiiert* zu sein und dieses Wissen zu verkdrpern.
Dieses Thema ist jedoch zu komplex, um in einigen wenigen Sétzen behandelt zu werden. Ich verweise auf
die Genealogie im Anhang.
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or, put otherwise, the ‘Truth’, can perpetuate stereotypes and feed imperialist nostalgia”
(Beaman & Sikka 2016: 5). Appadurai spricht von einer ,,Lehnstuhlnostalgie®, die durch
Medien, Filme, Videospiele und Reiseliteratur das Bild eines ,,fernen Mystischen” er-
zeugt und so als eine imagindre Reise durch Zeit und Raum zu erfahren sei (1996: 76-78;
zit. n. Salazar & Graburn 2014: 8). Die imaginierte Authentizitit, die das Andere zu re-
présentieren hat, steht fiir die gesuchte Erfahrung nach dem verlorenen Sakralem. ,,Tour-
ists are searching for ‘experience’ and for their ‘origin’ through the rural, the primitive,
the childlike, the unpolluted, the pure, and the original (Bruner 1993: 324). Dies sind die
Versprechen und VerheiBungen, die die Reise legitimieren (Salazar & Graburn 2014: 4)
und den Motor der Tourismus-Industrie darstellen.

Durch eine globalisierte Welt ist mehr Reisen mdoglich und spaces of possibilities
(Beaman & Sikka 2016: 5) werden erschaffen. Ideen von anderen Orten, Vorstellungen
von dem, was dort zu finden ist, bleiben keine individuelle Geschichte mehr, sondern
werden durch Strukturen der Globalisierung verstirkt und reproduziert. Somit werden sie
hegemoniale Bilder, die bei der Gestaltung interkultureller Kontakte in unserer zuneh-

mend vernetzten Welt entscheidende Rollen spielen (Badone 2016: 38).

Historische Einbettung

Einhergehend mit der Industrialisierung kommt es Ende des 19. Jahrhunderts im europa-
isch-westlichen Raum zu einem gesellschaftlichen Wertewandel verbunden mit Sékula-
risierungsprozessen und der Suche nach kultureller Erneuerung (Clarke 1997: 95-96,
101). Die moderne Spiritualitit, so van de Veer, hat ihren Ursprung in ebenjener Zeit
durch die imperiale Begegnung des Ostens und des Westens (2015: 232).

Bei genauerer Betrachtung ist zu erkennen, dass die Idee von Spiritualitét tiefe Wurzeln
in der Geschichte indischer und europdisch-westlicher Zusammenkunft hat. Ein beson-
ders geschichtstrachtiges Ereignis steht dafiir exemplarisch, welches in der Literatur zur
historischen Betrachtung von westlich-indischer Spiritualitit hdufig zu finden ist: Es wird
sich durchweg auf die Rede von Swami Vivekananda bezogen (vgl. z.B. Clarke 1997; De
Michelis 2004; Carrette & King 2005; Strauss 2005; Morris 2006; van de Veer 2006,
2009, 2015; Paranjape 2009; Singleton 2010, 2013; Brown 2011; Singleton & Goldberg
2013; Lucas 2014; Daniel 2016; Lucia 2018). Hier wird geschildert, wie Swami
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Vivekananda?® im Jahre 1893 als charismatischer Vertreter des Hinduismus auf dem
World Parliament of Religions in Chicago ein Konzept von indischer Spiritualitt ins
Leben rief (van der Veer 2009: 267). Er stiitzt sich in seiner Rede argumentativ auf be-
stehende Stereotypen wie die materielle Uberlegenheit des Westens, der aber gleichzeitig
einen Mangel aufweise, nimlich was Indien zu bieten hétte, einen Reichtum an Spiritua-
litdt (Carrette & King 2005: 40; Stauss 2005: 3). Nach kurzer Zeit war das Konzept der
oOstlichen Spiritualitdt im Westen geboren (Carrette & King 2005: 40).

Zum einen steht die interessante Feststellung im Raum, dass das Wort Spiritualitét nicht
ins Sanskrit {ibersetzt werden kann (van der Veer 2009: 266), welches daher riihrt, dass
die Hervorbringung bereits in einer westlich-indischen Begegnung stattfand,?” zum ande-
ren ist aber auch in seiner Rede durch die Gegeniiberstellung von ostlicher Spiritualitét
und westlichem Materialismus der Grundstein der Kommodifizierung gelegt. Das, was
dem Begriff an Bedeutung zugesprochen wird, entstammt einer Verflechtung verschie-
dener Prozesse wie Kolonialismus, Orientalismus, Stereotypisierung und Globalisierung
(Singamsetty 2016: 82). It is precisely spirituality’s participation in secular, modernist
culture that produces its traditional authenticity* (van der Veer 2009: 265). Inwiefern

driickt sich diese Partizipation aber in Rishikesh aus?

Der sozio-okonomische Hintergrund

Die Touristin wird zu einer Performerin im ungeplanten Raum der touristischen Arena
(Raj & Morpeth 2007: 7). Sie entwirft Erfahrungen fiir sich selbst und die folgenden Be-
sucher*innen. Nicht nur, wie im Prolog beschrieben, ist an den spezialisierten Laden im
Ort zu erkennen, dass der Tourismus Handlungsmacht hat, auch macht sie sich anhand
der Vorstellungen der Reisenden fest, die in den Ort gebracht und mitgenommen werden.
Hierzu ein Beispiel, wodurch die Handlungsmacht des Tourismus zu erkennen ist.

Die Vorstellung vom ,,exotisch Anderen* wurde in einem Film verarbeitet, welche dann

wiederum im touristischen Café im ebenjenen ,,exotisch Anderen* an die Wand gemalt

28 Swami Vivekananda (1863-1902; biirgerlicher Name: Narendranath Dutta) schloss sich nach seiner
Graduation in westlicher und indischer Philosophie und Geschichte in Kalkutta Sri Ramakriishna Parama-
hansa an. Nach dessen Tod fiihlte er sich als Griinder der Ramakrishna Mission dazu berufen, die Lehren
seines Gurus in der Welt zu verbreiten. Durch seine berithmte Rede am 11.September 1893 wurde er da-
raufhin als ,,Messenger of Indian wisdom to the Western world* (Vivekananda 2018: 9-13) gefeiert.

2% Beginnend mit den Arbeiten von dem Indologen und Religionswissenschaftler Max Miiller (1823-1900)
zu den vedischen Schriften, kommt es hier zu einer doppelten Ubersetzung. Miiller machte das fast verges-
sene vedische Wissen unter anderem indischen Gelehrten wieder zugénglich, wobei Vivekananda die ko-
loniale Ubersetzung wiederum dem Westen zuginglich machte. Siehe zu dieser Problematik van der Veer
(2006: 51;2009: 267) und Carrette & King (2005: 116).
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wurde. Das Lotus Café wird von Punjabis, also indischen AuBlenseitern, gefiihrt, die eine

ganze Wand mit einer Szene aus dem Film ,,Eat, Love, Pray“ (2010) bemalt haben.

Abb. 3: Julia Roberts im ,, Lotus Café”, eigene Fotografie

Man sieht eine Julia Roberts (in der Rolle der Elizabeth Gilbert) abgebildet, wie sie im
Schneidersitz vor dem Guru sitzt.>* Eine sonnige und befreiende Atmosphire umgibt die
beiden Dargestellten. Uber ihnen ist ein Schriftzug mit einem Zitat des Gurus: ,,Y ou have
a long life. Many friends, many experiences. You will losse [sic!] all your money - don’t
worry. You will get it back. You will come to Bali again & I will teach you all I know.
You will be alrite [sic!]” (siche Abb. 3). Daneben ist eine weitere meditierende Julia
Roberts abgebildet. Vor der Wandmalerei sitzen Freunde des Cafés beim Dauerkiffen
und Abhéngen.

Abgesehen davon, dass die Szene auf Bali spielt, aber dennoch fiir das Café gewaihlt
wurde, ist es doch bezeichnend fiir die Besucher*innen und ihre Motivationen, sich in

Rishikesh einzufinden. Das Zitat im Lotus Café zeigt, dass es darum geht, viel zu erleben,

30 Der Film basiert auf dem gleichnamigen quasi-fiktionalem Roman von Elizabeth Gilbert (2006). Gilbert
driickt mit ihrem Werk die Suche nach Authentizitit und Ganzheit aus (Beaman & Sikka 2016: 2). Im Film
selbst sieht man die Protagonistin, wie sie fiir eine Zeitspanne von ca. einem Monat in dem ,,Pray“-Teil in
Indien in einen Ashram einkehrt.
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viel zu haben, um dann alles aufzugeben und sich davon zu befreien, um sich zu verlieren
und dann finden zu konnen. In einer Darstellung von ,,India as poor in material goods but
rich in spirit” (Beaman & Sikka 2016: 4) geht es um das Lernen vom materiell armen,
aber spirituell reichen Guru, um das Gelernte mit in die innere und &duflere Heimat zu
nehmen und schlielich, um im eigenen materiellen Wohlstand gliicklich zu sein.

Interessanterweise sprechen Beaman & Sikka in ihrem Sammelband ,,Constructions of
Self and Other in Yoga, Travel, and Tourism* (2016) auch von der ,,Julia Roberts-
Gruppe®, die sich auf denselben Film bzw. auf das gleichnamige Buch bezieht, wenn von
der typischen Besucherin und ihrer Suche nach spiritueller Transzendenz durch eine
Reise nach Indien gesprochen wird (Beaman & Sikka 2016: 2).3! Sie beschreiben, dass
die Protagonistin, die Leser*innen und ebenso die spirituell Suchenden, die es nach In-
dien treibt, alle weil3, gebildet und finanziell stark seien (ebd.: 8, FuBBnote 2). Wihrend
der Feldphase habe ich erstaunlich viele Psychotherapeut*innen kennengelernt sowie
Menschen mit anderen therapeutischen Berufen. Die meisten sind in einer Phase der Um-
orientierung ihrer personlichen Lebensziele oder sind Wiederkehrer*innen, die hier nach
spiritueller Erneuerung suchen. So sind die meisten meiner Informant*innen studiert und
finanziell autark und passen exakt ins Profil der beschriebenen Gruppe. Auf den ersten
Blick erscheint es tatséchlich, als wiirden sich vorwiegend junge Frauen im Alter von 25-
40 Jahren, meist europdisch-westlicher und immer mehr asiatischer Herkunft in Rishikesh

authalten. Auch sind im Ort allgemein deutlich mehr Frauen zu sehen als Méanner.

Die Krise als Antrieb

Die Motivation fiir religiosen bzw. spirituellen Tourismus ist komplex, facettenreich und
vielschichtig (Blackwell 2007: 45). Blackwell fiihrt hierzu eine Aufstellung heran, in der
die unterschiedlichen Motivationen fiir religiosen Tourismus und Pilgernde zusammen-
gefasst sind (2007: 401f.): das Bediirfnis der Selbstaktualisierung, Selbstwertschitzung,
Geflihl der Zugehorigkeit. Was geht diesen Charakteristika aber voraus? Eine personliche
Krise ist der Ausgangspunkt flir das Bediirfnis der heilenden Transformation. ,,It is in
moments of deep despair and anxiety that individuals look to God or spiritual wisdom for

solace and advice on how to lead a more fulfilling life” (Singamsetty 2016: 83).

31 Das Buch wird wegen der Stereotypisierung der beschriebenen Orte stark kritisiert. Nicht zuletzt, weil
die Protagonistin in einer unreflektierten Haltung koloniale Einstellungen durch Konsumverhalten und der
Darstellung einer moralischen Uberlegenheit (z.B. hinsichtlich der Stellung der Frau in der Gesellschaft)
gegeniiber asiatischen Landern wiederholt (vgl. Sikka 2016: 9, 13).
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Turner & Turner beschreiben, dass es zu einem Aufbruch kommt, sobald die Last der
Siinde, des Leids und des Grolls, akkumuliert durch das Leben in der modernen Gesell-
schaft, nicht mehr zu ertragen sei (1978: 7). Hierarchisierung, Ungleichheit und Konflikte
sind dabei strukturelle Zwénge, denen sich der oder die Pilgernde (oder Reisende) ent-
zieht, um wieder ,,sie selbst™ sein zu konnen (Ivanov 1993: 221). Wéhrend dieser Phase
sind sie fiir eine Zeit von der sozialen Ordnung befreit und alle Sicherheiten sind aufge-
hoben, um auf der Suche nach Alternativen der sozialen Ordnung wieder Bedeutung und
Wert verleihen zu kénnen (Burns & Holden 1995: 9; zit. n. Raj & Morpeth 2007: 6).
Innere Zweifel, Angste und Sorgen sind auch der Antrieb fiir die Reisenden in Rishikesh,
um dort nach Alternativen zu suchen und die Lebenssituation zu verdndern. Hierzu eine
Feldnotiz zu einer Informantin vom 31.10.2017:

Kerstin ist jung, weifs, studiert, reiseerfahren und das erste Mal in Indien. Zur
Frage ,, Warum bist du hier?*“ erwdhnt sie direkt und mit Bestimmtheit das Boom-
und das Being-Festival.*’ Sie schildert die dort gemachten Erfahrungen und Emp-
findungen: ,, Spirituell beriihrt, geliebt, unkritisch, eins im Kérper, so wie ich bin,
darf'ich sein.“ Mit diesem Gefiihl angereichert ist sie wieder in ihren Alltag zuriick
und merkte, wie die Erinnerung mit dem Gefiihl verblasst. Sie erzdhlt von ihrer
Depression am Arbeitsplatz, wie sie den Bezug zu sich selbst verlor, verlernte zu
fiihlen, im Hamsterrad. Sie fragt sich nach dem Sinn des Lebens (...). Sie beschreibt,
dass sie damals vom Festival noch aktiviert war; wisse selber, dass die Boom auch
eine Blase ist: ,, Ich weifs, dass das eine Illusion ist, jemand muss nach einer Woche
auch die Toiletten sdubern, aber die Energie war trotzdem da. “ Daher entstand die
Frage, wie sie dies wiedererlangen kann. Wie kann sie dies in ihren Alltag integ-
rieren?

Sie macht nun Yoga, meditiert und besucht spirituelle Zentren. Es entstand die Su-
che nach einem spirituellen Ort. ,,Die Sehnsucht treibt dann.* Schlieflich hat sie
sich daraufhin zwei Monate Auszeit von ihrem deutschen Leben genommen und
maochte mit der Reise geniigend Raum und Zeit zur Selbsterfahrung haben.

Auch das bewusste Hineinbegeben in eine Illusion, so Kerstin, ist gewollt, um so die
Energie anzuzapfen, die irgendwo und irgendwann einmal erfahren wurde. Heelas be-
schreibt wie Kerstin, dass der Wunsch besteht, das, was unter dem kapitalistischen Sys-
tem begraben ist, wieder leben zu lassen: ,,the opportunity to be one self, the possibility
of living as a free spirit” (2008: 2). Um somit von dem Stress, dem Leistungsdruck und

psychosomatischen Erkrankungen, wie sie im Prolog benannt wurden, zu heilen: Durch

32 Musik und Lifestyle Festival in Portugal.
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die Suche nach der eigenen ,,inner sacredness® (Heelas 2008: 1); durch die Suche nach
dem authentischem Selbst. Und diese Suche bringt die Menschen in Rishikesh zusam-
men, sodass sie zu Gleichgesinnten werden, zu einer Gemeinschaft. Turner nennt dies
eine situationsbezogene ,,community of suffering* (1957: xxi; zit. n. Ivanov 1933: 225).
Natiirlich leidet nicht jede/r, der nach Rishikesh kommt, doch der Wunsch nach person-
licher spiritueller Transformation oder Erneuerung ist in Gesprachen und Aktivitéiten all-
gegenwirtig.’* Und so ist fast jede/r Besucher*in in etwas involviert, sei es einen Kurs
zu besuchen oder den ganzen Tag zu meditieren. Viele fiihlen sich einer Sangha zugeho-
rig, besuchen Satsangs und iiben ihre private Sadhana aus. Das hdufigste Phanomen ist

dafiir der Weg in den Ashram.

3. Der Besuch im Ashram

Das Ankommen in den Ort ist das Erreichen des Zentrums. Der Ashram ist ein Zentrum
zweiter Ordnung, d.h. mit dem Ankommen im Ashram betritt die oder der Reisende in
gewisser Weise das spirituelle Zentrum von Rishikesh als Zentrum indischer Spiritualitét.
Das Hineintreten in die zweite Schwellenphase ermoglicht den Kontakt mit ,,dem Wah-
ren im Satsang. Aus dem Feld der spirituellen Méglichkeiten wird im folgenden Kapitel
der Besuch im Ashram beschrieben. Als mitunter dem Hauptgrund fiir viele Reisenden,
um in den Ort Rishikesh zu kommen, ist hier durch die dort vollzogenen Tatigkeiten eine
Verortung von Spiritualitit zu erkennen.

Das folgende Kapitel zeigt wie Liminalitét als Methode und Praxis wirkt, vermittelt wird
und zum Kontakt mit dem sacra filhren kann. Liminalitdt kann als Phase, wie hier im
raum-zeitlichen Kontext des Besuches im Ashrams gesehen werden, aber auch als ein
Zustand, der fiir das Individuum wéhrend dieser Zeit eintritt (vgl. Turner 2000: 160). Der
Satsang ist das Event, bei dem die Sangha als spirituelle Gemeinschaft zusammenkommt
und Sadhana, als die individuelle spirituelle Praxis, ausiibt. Es geht primar um die All-

tagspraktiken im Ashram, die gleichzeitig ablaufen konnen und zur Lokalisierungspraktik

33 Der Begriff ,, Transformation® wird daher in dieser Arbeit auch im emischen Sinne verwendet, beispiels-
weise als Ausdruck von der Hervorbringung des wahren Wesens aus den Untiefen gesellschaftlich kondi-
tionierten Zwéngen durch die Losung vom sogenannten ,,Ego®. Wie auch der Begriff des ,,Energiefeldes™
ist der Begriff ,, Transformation® nicht klar umrissen, aber in einem positiven Sinne zu verstehen.
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von Spiritualitdt fithren. Das heil}t, wie werden durch den Besuch im Ashram spirituelle

Erfahrungen, individuell wie kollektiv, hergestellt?**

3.1.Satsang — in der Prisenz des Gurus

In der Hochsaison finden téglich 3-8 unterschiedliche Satsangs statt.>> ,Sat‘ bedeutet:
Seiend, gut, wahr oder das Wahre; ,Sang® dagegen: der Umgang oder zusammen (Mo-
nioer-Williams 1871). Ein Satsang ist demnach immer an einen Ort der Zusammenkunft
und an einen Guru gebunden.?® Durch diesen, stellvertretend fiir die Wahrheit, soll der
Kontakt mit der (eigenen) Quelle allen Wissens, oder dem Zustand des Nichts (Sivananda
2017: 21) hergestellt werden. Die Audienz mit dem Guru dient der Transformation der
Schiilerin oder des Schiilers und wird daher im ethnographischen Feld auch als ein Auf-
wachen aus einem Traum, der Ego-Identifikation, der Illusion beschrieben. Gleicherma-
Ben kann es aber, wie folgendes Kapitel zeigt, das Betreten eines rituellen Energie-Feldes
bedeuten. Riten sind handlungsentlastend, bieten Orientierung in komplexen Situationen
(Forster 2003: 119). Die rituelle Erfahrung wird im Handeln der Menschen, d.h. durch
die aktive Gestaltung der Rituale erzeugt (ebd.: 13).

3.1.1. Die Schwelle zum Mysterium
In der liminalen Phase ist die alltdgliche soziale Ordnung aufgehoben und von Ambiguitét
und Inversion gekennzeichnet (Ivanov 1993: 235). Daher ist der Zustand der Liminalitat
schwer zu fassen. Losgeldst von der bekannten Positionalitdt des Alltags, ist die neue eine
Unbekannte. ,,As members of society, most of us see only what we expect to see, and
what we expect to see is what we are conditioned to see when we have learned the defi-
nitions and classifications of our culture” (Turner 1967: 95). Das Schwellenwesen, un-
moglich eindeutig zu bestimmen, ist im Zustand des Weder-Noch. Es ist noch nicht das
eine aber auch noch nicht das andere, vielleicht ist es auch beides, oder auch keines, es

ist auf der Schwelle, ,,betwixt and between* (ebd.: 97). Hierarchien sind aufgehoben und

34 Die Dynamiken dieser rekursiven Wechselwirkung stehen im Zentrum des folgenden Kapitels. Die Be-
schreibungen basieren auf meiner personlichen Routine im Ashram und ist somit mit einer methodischen
Ambivalenz verbunden was in Punkt 3.3 aufgegriffen wird.

35 Fiir diese Arbeit habe ich nur Satsangs als ,,vollwertig* betrachtet, sofern sie einen gewissen Bekannt-
heitsgrad beim spirituellen Publikum hatten. In der Genealogie sind sie als letzte Generation aufgelistet.

36 Bade & Sallnow unterscheiden von einer sacrendness, die entweder an einen Ort gebunden ist, wie ein
Tempel oder heiliger Schrein (power sui generis), oder einer sacredness, die an eine Person gebunden ist
(person-centred) (vgl. 1991: 6ff.). So wie es durchaus unzédhlige Formen eines Ashrams gibt, so ist die
Form Guru auch unterschiedlich anzutreffen. In dieser Arbeit werden aber nur auf die geldufigsten Formen
des Feldes in Rishikesh eingegangen.
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der Ausgang dieser Phase ist dem rituellen Subjekt stets ungewiss (vgl. Horvath et al.
2015: 2). In diesem Dazwischen, beherrscht von Paradoxie und Ambiguitét, Tod und
Neuerstehung (Ivanov 1993: 219), muss das rituelle Subjekt diese krisenartige Zone be-
wiltigen. Status-, rang- und ankerlos zeigen die Schwellenwesen (oder auch Neophyten
oder Initianden genannt) untereinander einen Zusammenhalt und eine Gemeinschaft Glei-
cher (Turner 2000: 95). Es bildet sich die Communitas. Durch den Kontakt mit dem sa-
cra, den heiligen Objekten, offenbart sich schlielich der Moment der ultimativen Wahr-
heit, der Enthiillung des Wirklichen (Briunlein 2012: 54) und der Ubergang kann abge-

schlossen werden.

Das Warten an der Schwelle

Wir befinden uns hier an einer Schwelle, an einem Tor, welches in den Ashram hinein-
fiihrt: ,,Jeder, der sich von der einen Sphire in die andere begibt, befindet sich eine Zeit-
lang sowohl rdumlich als auch magisch-religios in einer besonderen Situation: er schwebt
zwischen den Welten* (van Gennep 1986: 27). Dieses ,,zwischen den Welten* zeichnet
sich durch den Besuch eines Satsang in duBerer und innerer Hinsicht aus.?” Durch das
physische Betreten des Ashrams, zum rituellen Event des Satsangs, wird gleichermal3en
die innere Schwelle iiberschritten. Im Gegensatz zum liminoiden Feld des Ortes, finden
wir hier eine explizite liminale Phase vor: Indem ein Ritus sich vom profanen Alltag dis-
tanziert, er einen gesonderten Raum und eine bestimmte Zeit bendtigt, erzeugt er eine
Jiminale Atmosphére (vgl. Turner 1973: 193). In Punk 4.3 wird der Unterschied von
liminal zu liminoid konzeptionell behandelt. Hier reicht es zundchst aus, die liminale
Phase als Ritual im Alltag zu erkennen, welche durch den Guru und die festgesetzte Zeit
determiniert ist.

In dieser Zeit sind soziale Beziehungen simplifiziert und der Ort gilt als Riickzug von
normalen Handlungsweisen, in der eine Uberpriifung der ,,zentralen Werte und Axiome
der Kultur* (Turner 2000: 160) vollzogen werden kann, was fiir die Zeit des Satsangs
ebenso zutrifft. Gleichermallen wird aber auch das Ritual an sich kunstvoll ausgeweitet
(ebd.), wie im Folgenden gezeigt wird. Der Ashram kann daher mit einem weiteren Zent-
rum gleichgesetzt werden, dem Zentrum im Zentrum, wo der Kontakt mit dem sacra

moglich ist. Durch welche Bedingungen und Praktiken aber, wird dieser Ort zu einem

37 Schwellenzustinde kénnen durch einen rdumlichen Ubergang begleitet sein oder sogar gleichgesetzt
werden, wie das Betreten eines Hauses oder Dorfes, das Durchschreiten oder Uberqueren von Rédumen (van
Gennep 1986: 184; Bolte 2001: 270).
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heiligen oder quasi-heiligem Ort? Zur Darstellung werde ich in Anlehnung einer ,,Dichten
Beschreibung® (Geertz 1983) einen idealtypischen Ablauf eines Satsangs darstellen. Die-
ser beruht auf den Daten der Teilnehmenden Beobachtung von circa 60 Satsangs. Hierbei
zeige ich einige Parallelen zu den Merkmalen von Communitas und Liminalitdt auf. Eine
Ubersicht der Merkmale befindet sich im Anhang. Turners Ansicht nach miissen diese
Merkmale im Kontrast zur Alltagsstruktur stehen, daher sind sie immer in Gegensatzpaa-
ren zu finden (Forster 2003: 5).

Zu jedem Satsang gehort das Warten. Da der Satsang von Swami Atmananda gut besucht
ist, empfiehlt es sich, sich circa 30 Minuten friiher in die Schlange der Wartenden einzu-
reihen. Sobald Leute am Ashram ankommen, verstummen sie und begeben sich bewusst
in andachtsvolles Schweigen. Am Tor wartet meist schon Jests aus dem Seva-Team?®
komplett in weil gekleidet, der die Ankommenden mit einer stillen Namaste-Geste*® be-
griiBt. Auch unmittelbar im Garten des Ashrams steht eine weitere Person, die hin und
wieder mit dezenten Handzeichen hilft, die Warteschlange zu koordinieren.

Neulinge begegnen beim Ankommen am Ort einer Gruppe schweigender und zum Teil
in Weil} gekleideten Menschen. Demut und Schweigen sind fiir Turner charakteristische
Merkmale der Phase des Ubergangs (Turner 2000: 102). Woher wissen die Ankommen-
den, wie sie sich verhalten miissen? Menschliches Handeln und Verhalten, so Hirschauer,
ergibt sich aus drei Ressourcen: ,,[dem] gekonnten Einsatz des sozialisierten Korpers, den
geschickten Gebrauch von Dingen, und [dem] korrekten Gebrauch von Zeichen* (Hir-
schauer 2016: 46). Der GruB3 als Praxis*’ spielt dabei eine wichtige Rolle. Das Griiflen
kann nach Hirschauer (2016: 63f.) als Handlungseinheit, Praktik, Interaktion, Beziehung,
Teil eines Netzwerkes und Organisationsroutine gesehen werden. Die Bedeutung des
GriBens ist den Besucher*innen sozialisiert, doch vor allem Neulingen in der Ausfithrung
des konkreten Namaste-Grufles noch fremd. Das Erlernen dieser neuen Geste ist Teil der
Interaktion, die Beziehungen aufbaut und die Neulinge zum Teil der Gruppe der Wissen-

den macht.

38 Seva heiBt selbstloser Service und wird noch in Punkt 3.2 genauer beschrieben. Zunichst reicht eine
provisorische Ubersetzung durch ,,Helfer-Team* aus.

39 Der GruB wird mit einer leichten Verbeugung und dem Zusammenlegen der Hiinde auf Herzhohe durch-
gefiihrt. Es ist eine besondere Respekt-Geste, aber auch der alltdgliche Gruf3 in Indien.

40 Nach Schiittpelz & Meyer lautet der Unterschied von Praktiken zu der Praxis wie folgt: Praktiken sind
wechselseitig verfertigte gemeinsame Abldufe, wobei die Praxis das in einer wechselseitigen Verfertigung
befindliche Geschehen ist (2017: 158). Fiir die Erlduterung der Definition verweise ich auf den Glossar zur
Praxistheorie ,,Siegener Version™ (2017).
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Sobald die Zeit des offiziellen Einlasses erreicht ist, wird das Tor gedffnet und die Besu-
cher*innen nehmen ihren Weg durch den verwinkelten Garten auf. Das Vorbeigehen an
den BegriiBer*innen hat aus der Besucherperspektive eine Art Hineingleiten in einen
mystischen, heiligen Ort. Alles beginnt mit erwartungsvollem Warten am Tor, abgegrenzt
durch Schweigen und besondere Hoflichkeit. Das Eintauchen in den Ort der Ruhe und
Reinheit, der im krassen Kontrast zum Auflen steht, wo ein offener Abwasserkanal ent-
langlduft und sich direkt die Miillhalde des Stadtteils befindet, fiihrt durch den gepflegten
Garten, der von in weill gekleideten Noviz*innen gesdumt ist, die einem wohlgesonnen
und scheinbar voller Weisheit, den Weg leiten. Die Gebédude sind in orangefarbenen Pas-
telltonen gehalten. Das Motto des Ashrams ,, Truth Is One, Paths Are Many* (Ajatananda
2017; siche Abb. 4,5) ist fiir alle Besucher*innen am Eingang des Hauptgebdudes gut
sichtbar in einer Marmorplatte eingelassen. Man kann darauf die Symbole verschiedener

Hauptreligionen sehen, die die Interreligiositit des Ashrams bestétigen sollen. Der Ash-

ram ist dafiir bekannt, dass er die Philosophie des Advaita Vedanta (Nondualismus)

lehrt.*!

*
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Abb. 4: Eingang der Satsanghalle (links), ajatananda.org
Abb. 5: Motto des Ashrams (rechts), ajatananda.org

In der Halle eintreffend, erwarten einen der Duft von Bio-Réiucherstibchen*?, zartes Sin-
gen von Mantren aus der Stereoanlage und 30 symmetrisch, akkurat angeordnete Stiihle

und 50 Sitzkissen, die alle auf einen mit orangefarbenem Stoff bezogenem Stuhl

4! Der Advaita Vedanta ist eine Lehrtradition oder -Methode, die die Sprache einsetzt, um das Nicht-Kom-
munizierbare zu vermitteln. Hierflir ist ein fahiger Lehrer notwendig, der die Schriften auslegen und ent-
schliisseln kann, sowie die nicht-duale Erfahrung des all-immanenten Seins mitbringt, damit er weil3, wo-
von er spricht (vgl. Wilke 2017: 186).

42 Aufgrund gesundheitlicher Bedenken werden nur noch Bio-Réucherstibchen verwendet. Herkdmmliche
Réucherstdbchen wiirden zu allergischen Reaktionen fithren (Thérése 06.02.18).
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ausgerichtet sind. Die Satsang-Halle ist ebenso in pastell-orange gestrichen und an der
Wand héngen reihum schwarz-weill Bilder von spirituellen Lehrer*innen (Swami Chit-
dananda, Amma, Ramana Maharashi, und viele weitere) und hinter Swami Atmanandas
Stuhl sind Bilder der Lehrer, denen der Ashram gewidmet ist (Swami Abhishiktananda
und Swami Ajatananda) angebracht.*> Daneben stehen zwei Topfpalmen und ein kleiner
Beistelltisch mit einer Kanne Wasser darauf. An der Tiirschwelle wird den Ankdmmlin-
gen der Text des Tages ausgehindigt. Die Besucher*innen suchen sich einen Platz und
versinken in Meditation oder stillem Sitzen. Neuankommlinge tun es ihnen gleich. Ein
Bild von Wissen und sakraler Einweisung wird durch eine erhabene Atmosphére und
Routine vermittelt. Auch wenn der Satsang 6ffentlich bekannt gemacht wird, ist hier, ab-
gesondert von der Offentlichkeit im auBen, ein Ort unter Eingeweihten.

In der Satsang-Halle angekommen, macht sich ein weiteres Merkmal von Communitas
bemerkbar. Sie alle haben sich aus demselben Grund versammelt. Sie wollen dem Sats-
ang beiwohnen und Swami Atmananda (als Fiihrer der liminalen Phase) erleben. Verbun-
den in threr Homogenitit als Besucher*innen fallen Statuszuschreibungen wie Frau, Ehe-
frau, Schwester weg. In ihrer Gleichheit als Mensch sind die Merkmale ihrer Unterschei-
dungen wie gesellschaftlicher Status, Wissen, Geschlecht unbedeutend. Mit einer Aus-
nahme: das Alter. Diesem wird innerhalb des Ashrams besonders mit Respekt und Anse-
hen begegnet. Einer Jiingerin wire es z.B. niemals gestattet, deutlich Altere an das

Schweigen im Ashram zu erinnern.

Ablauf des Satsangs

Der Satsang von Swami Atmananda verlduft immer nach demselben Muster ab. Daher
habe ich mich fiir eine Systematische Beobachtung (Beer 2008: 167) entschieden, Ab-
laufe miteinander verglichen, Einlasszeiten aufgeschrieben, Herkunft und Anzahl der Be-
sucher*innen bestmdglich vermerkt. Durch die Wiederholung der Beobachtung (Brei-
denstein et al. 2013: 76ff) kann ein idealtypischer Ablauf erfasst werden (siche Anhang

Tab. 2). Durch die Tabelle ist zu erkennen, wie viel Zeit aufgebracht werden kann, um

43 Es ist bei den beforschten spirituellen Lehrer*innen iiblich wihrend eines Satsangs die jeweilige Guru-
Lineage durch Bilder zu kennzeichnen. Swami Atmanandas Lineage hingegen ist hier nicht durch Bilder
kenntlich gemacht, sondern vielmehr durch die Widmung auf die besondere Verbindung von Swami Ab-
hishiktananda und Swami Ajatananda hingewiesen. In der Erldauterung zur Genealogie im Anhang ist dies
niher beschrieben.
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einen Satsang zu organisieren. Die Bereitschaft die eigene Energie und Zeit zu geben
wird in Kapitel 4 eine wichtige Rolle spielen.

Nach dem Ende einer Saison kann aufgrund eigener Einschédtzungen gesagt sein, dass ein
Viertel der Besucher*innen tiglich kommt, die Hélfte sporadische Wiederkehrer*innen
und die {ibrigen viele Neulinge oder mir Unbekannte sind. Zum grof3en Teil sind die Men-
schen nicht-indischer Herkunft, von 50 Personen sind meist nur 5 Inder*innen und das
Geschlechterverhiltnis hélt sich die Waage.**

Das Besondere an einer systematischen Beobachtung ist, dass sich Abweichungen der
Routine deutlich bemerkbar machen: Wihrend der Forschungszeit ist eine Gruppe aus
Frankreich (,,The French Group*“)* angereist, der diverse Vorzugsrechte eingerdumt wur-
den. Diese durften dann etwas friiher in die Satsang-Halle, da sie die Live-Ubersetzung
mit einer App fiir ihr Handy vorbereiten und testen konnten. Interessanterweise ist hier
zu erkennen, wie die Sangha als Communitas durch diese abweichende Struktur gestort
wird. Dies hat sich z.B. an leichten Verstimmungen bis hin zu ausgesprochenen Arger-
nissen unter den Besucher*innen, aber auch unter dem Seva-Team, gezeigt. Mit dieser
Sonderbehandlung stand die ,,French Group* auflerhalb der Gleichheit. [hnen wurde von
den Organisator*innen, als Sprachrohr zum Guru, eine andere Positionalitit eingerdumt,
die sie auch nutzen. Diese verhélt sich zu der nach Turner im Gegensatz stehenden Demut
in Disjunktion. Die Stabilitdt, die durch die Strukturen der Communitas entsteht, wird
gestort.

Neben den unausgesprochenen Verhaltensregeln gibt es aber auch explizit formulierte
Regeln. Wie zum Beispiel, dass man sich damit einverstanden erklart, nicht zu stehlen,
nicht zu liigen und die noble silence einzuhalten. Eine Missachtung der Regeln wird von
Wissenden freundlich korrigiert. Aulerdem hingt ein Verhaltenskodex auBlerhalb der
Halle, dhnlich wie eine Hausordnung, mit der man sich durch den Besuch des Satsangs
einverstanden gibt. Zudem werden vor jedem Satsang Standard-Ankiindigungen von ei-
nem fiir die Saison dafiir benannten Mitglied des inneren Seva-Teams durchgefiihrt: Es
wird gebeten, das Handy in den Flugmodus zu schalten, erkldrt wo die Toiletten sind,

iiber das anstehende Retreat informiert und eine kurze Verhaltensanweisung gegeben,

4 In anderen Satsangs von anderen Gurus in Rishikesh sind deutlich mehr Frauen anzutreffen. Auch scheint
es im Ort mehr internationale Besucherinnen als Besucher zu geben.

45 Die Organisatoren der Reisegruppe, das Ehepaar Thérry und Thérése verwalten die Spenden an den
Ashram und das Ableger-Zentrums ,,Les Amis d’Ajatananda Ashram® in Frankreich.
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falls man fiir Fragen das Mikrofon bekommen mochte. Es wird darauf hingewiesen, nur
Fragen zum Verstidndnis der ausgeteilten Schrift zu stellen. Es wird gebeten, dass man
sich iiber seine Frage im Vorfeld Gedanken macht, damit es ein klarer einfacher Satz ist.
AuBerdem wird darauf hingewiesen, dass auch Swamis Schweigen Teil der Antwort sein
kann und man sich bitte mit weiteren Riickfragen zuriickhalten soll. Auch wird erklart
auf welche Art und Weise man in das Mikrofon sprechen soll. Die Regeln eines Satsangs
sind von Ashram zu Ashram verschieden und mit den Ankiindigungen wird Neulingen
und sporadischen Besucher*innen das gewiinschte Verhalten vermittelt. Diese Regeln
werden natiirlich nicht immer eingehalten und bei Missachtung fillt es stérend auf.

Nach erneutem Warten erscheint Swami Atmananda schnellen Schrittes in der Halle,
setzt sich und begriift jede Person mit Augenkontakt. Es folgt die obligatorische Medita-
tion, die er mit wenigen Worten einleitet. Er 14dt dazu ein, sich auf unseren Wesensgrund
zu konzentrieren und in der Unendlichkeit des Seins und dem ultimativen Bewusstsein
zu verweilen.*® Nach 15 Minuten folgt ein Gong und wir beginnen mit dem Text, der
beim Einlass ausgehindigt wurde. Im Gegensatz zu anderen Gurus, die eher den Pfad des
Bhakti-Yogas (Herzens-Ebene) folgen, praktiziert Swami Atmananda Jnana-Yoga (intel-
lektuelle, verstehende Ebene).*’ Bei Swami Atmananda geht es direkt um den Text und
der Ablauf ist klar strukturiert. Die Texte sind vorwiegend in der Form von Sutren mit
Kommentar, immer in der Tradition des Advaita, und beziehen sich meist auf die Lehren
von Ramana Maharashi (zur Einordnung der Person siehe Genealogie im Anhang).
Swami Atmananda geht hiufig auf den Hintergrund der Ubersetzung ein und den Um-
stand des Ubersetzers. Er erldutert nicht nur die Sutre an sich, sondern auch den Kom-
mentar. Es ist erlaubt mitzuschreiben, was in anderen Satsangs (manchmal sehr streng
durch BloBstellung) sanktioniert wird.*® Sobald Swami Atmananda der Meinung ist, es
wiirde fiir den Tag mit der Analyse der Schriften reichen, eréftnet er fiir circa 30-90 Mi-

nuten die Moglichkeit, Fragen zu den besprochenen Sutren zu stellen.

46 Paraphierungen aber auch direkte Zitate von Swami Atmanada konnen nur eine Teilwahrheit sein. Zum
einen wird, wie schon zur nicht-dualen Lehre angesprochen, nicht nur ,,das Wort™“ an sich, sondern auch
auf einer ,,energetischen* Ebene vermittelt. Zum anderen ist das Empfangen individuell und durch einen
bias gepriagt. Zum selben Satz konnen unterschiedliche Menschen unterschiedliche Erkenntnisse erzielen.
47 Der Unterschied zeichnet sich durch mehrere Faktoren aus. Bei Bhakti-Satsangs wird meistens gesungen,
geweint und gelacht. Besucher*innen diirfen Fragen stellen, die alles bestreffen konnen, wie ihre eigene
Person, spezifische Probleme oder auch weltliche Missstinde.

8 Hintergrund der Sanktion ist, dass es beim den meisten von mir besuchten Gurus nicht darum geht, etwas
analytisch, intellektuell zu verstehen. Das Aufschreiben, wire wie ein Festhalten und damit wie eine Dis-
tanz zur nonverbalen Lehre zu werten.
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Turners Perspektive einehmend, sind hier diverse Charakteristika einer Liminalitét zu er-
kennen. Die Schriften sind zumeist recht dicht geschrieben und es bedarf gewissen Vor-
wissens mit ihnen analytisch zu arbeiten. Es entsteht ein Spannungsfeld zwischen Dumm-
heit hin zur sakralen Einweisung (Turner 2000: 105). Der Guru, der das Spezialwissen
besitzt, erkldrt den Initianden die Schriften und erzeugt damit eine Hierarchie, Macht und
Autoritdt. Demut und totaler Gehorsam sind nach Turner weitere Merkmale fiir Limina-
litdt und Communitas. Sichtbar werden diese durch einen spezifischen Gesichtsausdruck
der Besucher*innen und das horig-besonnene Schweigen. Es entstehen liminale Phéno-
mene gemixt aus Einsamkeit, Heiligkeit, Homogenitédt und Kameradschaft (Turner 2008:
96), deutlich erkennbar anhand der Wortmeldungen, die Zweifel, Verstindnisfragen, aber
auch Danksagungen ausdriicken. In dieser Phase des Satsangs sprechen die Leute hdufig
sehr emotionale Erfahrungen an und manche weinen. (Wenige beziehen sich wirklich auf
den Text oder verpacken es als Riickfrage zum Text). In einer tatsdchlichen, aber auch in
einer erzeugten Anonymitdt, die hervorgerufen wird durch die Anordnung der Stiihle, die
alle in Richtung des Gurus weisen. Und einer tatsdchlichen, denn typisch fiir touristische
Orte konnen Begegnungen fliichtig und kurzweilig sein und dennoch intensiv in ihrer
Anonymitdt. Menschen begegnen sich in diesem Umfeld mit ihren tiefsten Zweifeln,
Angsten und Sinn-Fragen. Hier werden sich die Mitglieder ihrer Leidensgemeinschaft im
doppelten Sinn bewusst.

Im Satsang sind alle gleich. Sie alle sind idealtypisch frei von Rollen. Warum wird den-
noch die Rolle eingenommen, andéchtig auf den Guru zu warten? Warum vergessen sich
nicht alle und hiipfen singend, lachend, weinend und schreiend durch den Raum? Auf3er-
halb der Normen zu sein, die strukturierte und institutionalisierte Beziehungen leiten,
scheinen zwar hiufig mit einer Affektiiberflutung einherzugehen. Jedoch bekréftigt Tur-
ner, dass er ,,Commnitas nicht allein fiir das Produkt von kulturellen Zwéngen befreiter
biologischer Triebe* (Tuner 2000: 125) halte. Auch sieht er in dem Gefiihl der mensch-
lichen Verbundenheit kein Epiphdnomen eines ,,Herdeninstiktes*. Vielmehr sieht er es
als ,,Resultat des Zusammenlebens von Menschen, die als Ganze ganz zur Verfiigung
stehen® (ebd.). Im Streben nach Ganzheit findet sich das Individuum unter Gleichgesinn-
ten eingebettet und die antizipierte gemeinsame Ausrichtung bewirkt das Gefiihl von
Communitas.

Zum Abschluss wird Tulsi-Tee mit Keksen herumgereicht, der im Schweigen im Beisein

von Swami Atmananda zu sich genommen wird. Man konnte dies als Anwendungsiibung
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des einfachen Beisammenseins auffassen, als praktische Ubung der besprochenen Theo-
rie, aber auch als Abschluss des Rituals, wie eine Belohnung oder ein Aufbrechen der
tiefen Klausur. Danach kommen nochmals Ankiindigungen, die zur Moglichkeit einer
Spende — ,,conscious donation* — fiir die eigetragene NRO hinweisen, den bevorstehen-
den Retreat und den Newsletter bewerben.** Diese brechen ebenso die liminale Atmo-
sphire auf und die Leute werden an Organisatorisches und an den Alltag erinnert. Auch
werden am Ende eines Satsangs die Besucher*innen dazu animiert beim Aufbau und Ab-
bau der Satsang-Organisation mitzuhelfen und sich dem Seva-Team anzuschlieBen.

Nachdem Swami Atmananda die Halle verlassen hat, stehen auch (im besten Falle erst
jetzt) die Besucher*innen auf und das Seva-Team rdumt wieder auf. Es gehort zum ,,guten
Ton‘ zu warten, bis der Guru den Raum verlassen hat. Zuletzt ist mit dem Durchschreiten
des Tors des Ashrams hinaus in die AuBenwelt der Ubergang abgeschlossen und die Be-
sucher*innen finden Zeit sich tiber das Erlebte auszutauschen oder ihren alltdglichen Din-

gen nachzugehen.

3.1.2. Der Guru als Ritualfiihrer

Die Expertise der Liminalitdt erzeugt ein Ungleichgewicht. Reisefiihrer*innen kennen
zum Beispiel den Weg und Mitreisende sind von dieser Person abhidngig. Liminalitit ist
also an Macht gebunden (Schiittpelz 2016: 227). Auch dem Guru wird wie einem Reise-
fiihrer das Wissen zur Wegweisung zugesprochen. Inwiefern entsteht aber das Bild dieser
Kompetenz?

Turner beschreibt in seinem Werk ,,Das Ritual“ (2000), dass es viele Beispiele fiir solche
Arten von Formationen gibt. Von Religionsstiftern werde erwartet, ,,auf weltliche Unter-
scheidungen, Besitz, Status usw.“ (Turner 2000: 185) zu verzichten. Auch bei Swami
Atmananda ist allein durch seine orangefarbene Robe und Titel erkennbar, dass er jegli-
che identifikationsstiftenden Merkmale scheinbar abgelegt hat. Dieser Verzicht soll der
Riickzug aus der Welt in den religiosen Schwellenzustand bedeuten (ebd.).

Guru bedeutet wortlich ,,gewichtig® im Sinne von bedeutend — wie ein/e Lehrer*in, wel-
che/r die ,,Dunkelheit (gu) spiritueller Unwissenheit durch das Licht der Weisheit und
Erkenntnis (ru)“ (Wilke 2017: 184) ersetzt. ,,A Guru is like any other person — the only

difference is, no identification” (Atmamanda 03.11.17). Gemeint ist hiermit, dass sich der

4 Die dkonomischen Fliisse zwischen Geldgeber*innen und -Empfingern ist ein vielschichtiger Punkt, der
in seiner Komplexitét eine weitreichende Untersuchung verdient.
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Guru mit akkumuliertem Wissen und den Vorstellungen zu sich selbst nicht mehr identi-
fiziert. ,,Der Guru ist der, der dort hinfiihrt, und bereits ist, was der Schiiler sein will —
,lebend befreit* (jivanmukta)“ (Wilke 2017: 188). Der Jivanmukta ist der, der zu Lebzei-
ten die Kurzformel des Advaita Vedanta ,.tat tvam asi - das bist du‘ realisiert hat, also die
Nichtgeschiedenheit vom Gottlichen und der Welt (ebd.: 184). Dem Guru wird dies zu-
gesprochen und dient als Wegweiser, um ebenso zum spirituellen Erwachen zu gelangen,
wie folgendes Zitat bestatigt:

»Human beings are best understood in terms of consciousness and its modification.
Consciousness can be transformed by spiritual practice. There are gurus/mas-
ters/teachers who have done this and [t]hey can help others do the same by some
form of transmission” (Rawlinson 1998: 96; Herv. i. O.).

Die Leidensgemeinschaft kommt mit dem Ziel der spirituellen Transformation zu einem
Guru, von dem sie sich die Kompetenz und Erfahrung erhoffen, sie auf diesem Weg zu
leiten. Sich selbst als unwissend und bediirftig betrachtend, kann die Anhéngerschaft den
Guru innerlich und auch manchmal duBerlich auf ein Podest stellen. ,,Liminality implies
that the high could not be high unless the low existed, and he who is high must experience
what it is like to be low” (Turner 2008: 97). Ein Individuum, das die Statusleiter hinauf
will, muss zunéchst einmal ganz tief hinabsteigen (ebd. 2000: 162). ,,You need a Guru
when you go into seclusion®, sonst werde das Ego stark und narzistisch (Atmananda
26.01.18). Demut und Erniedrigung sind daher nicht Ziele, sondern gewollte Eigenschaf-
ten als Wegweiser, die in der Schwellenphase gesucht werden. Die Initiand*innen neh-
men also auf der Machtachse gewollt die untergebene Position ein, da das Erfahren dieser
sich zuriicknehmenden, demiitigen Haltung ,,Meilensteile” sind, die auf dem Weg des
Individuums durchlaufen werden miissen, um das Ziel, den ,,endgiiltigen und absoluten
Zustand des Himmelreichs, des Nirwana oder der Utopia® (Turner 2000: 185) zu errei-
chen. Turner beschreibt dies mit den Worten: ,,reculer pour mieux sauter* (2000: 185),
ziehe dich zuriick, um besser zu springen. Der Riickzug in den Ashram, als liminale
Phase, ist also eine Methode, um durch die Prisenz des Gurus selbsttransformative Krifte
zu spiiren und als neuer Mensch geboren zu werden. Daher ist das Verhéltnis aber auch
asymmetrisch und eine Hierarchie im spirituellen Erkennen vorhanden. ,,Das Wort des
Gurus hat absolute Autoritit und Giiltigkeit. Fiir viele ist er ein Objekt iiberschwénglicher

Verehrung und emotionsgeladener Liebe und Hingabe® (Wilke 2017: 188).
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Die Authentizitét in hinduistischer Spiritualitét ist auf die physische Présenz eines Leh-
rers angewiesen (Strauss 2000: 174). So auch bei den Satsangs, die in Rishikesh stattfin-
den. ,,The guru is at the center.... The further one is from the center and from the guru,
the less one feels the intimacy and warmth of the guru.“ (Miller 1989:82-83; zit. n.
Strauss 2000: 184). Zur Frage, ,,warum reist du nach Indien, warum nach Rishikesh?*
anwortet mir Lilian: ,,...it’s good to be close to the gurus, sometimes we don’t have the
answer but just by sitting together with somebody that is more developed you can get
more deeply in your path” (23.02.18). Wie beschrieben ist nicht nur der Aufenthalt im
Ort Rishikesh fiir ein Erwachen fordernd, auch ist die blo3e Priasenz eines Gurus, wie
Wilke schildert, ausreichend, um eine Transformation der oder des Suchenden auszulésen
(2017: 184). Im Advaita Vedanta ist es zudem aber auch wichtig, eine/n kompetente/n
Lehrer*in, der/die fahig ist, das Wissen den Suchenden zu vermitteln und eine kompe-
tente Zuhorerschaft zu haben, die fahig ist, das Vermittelte zu begreifen (ebd.). Swami
Atmananda erzihlt dazu im Satsang, wie er erlebt habe, dass Erwachte volligen Unsinn
erzdhlen, weil sie das konzeptionelle Equipment nicht besitzen. ,,Some gyanis should stay
quiet” (Atmananda 07.02.18). Ein Hinweis dazu, dass nicht jeder, der ,,Erleuchtung” er-
langt hat, auch gleich Guru sein kann und dementsprechend spirituelle Autoritét erlangt.
Ebenso muss aber auch nicht jeder Guru ,,Erleuchtung® erlangt haben: ,,The teacher is
sometimes not fully liberated (ebd. 27.01.18).

Héufig wurde Swami Atmananda gefragt, wie man seinen Guru findet. Er gibt dazu im
Satsang ganz explizite Hinweise: Ein Guru habe kein Interesse an seiner/ihrer Rolle, auch
nicht an der Rolle der Schiiler*innen. Ein Guru habe ebenso kein Interesse an einer Ex-
pansion, beispielsweise in wirtschaftlichen Belangen oder dem eigenen Bekanntheitsgrad
und Macht. ,,Highly realized are not on YouTube. But some” (Atmamanda 18.02.18). Er
beschreibt auch, dass dies selten zu finden sei, doch gute Zeichen seien, wenn der oder
dem Suchenden (seeker) Gefiihle wie Friede, volles Vertrauen und grace aufkommen und
wenn Anweisungen des Gurus einfach zu verstehen seien und niemanden verletzen
(ebd.). ,,You don’t have to be with a fully enlightened teacher, the moment you are ready,
you get in touch with the right teacher” (ebd. 27.01.18). In Swami Atmanandas Fall ist
hervorzuheben, dass er sich selbst nicht als Guru bezeichnet. Bei einem Stasang wurde er
mit der respektvollen Anrede ,,Guru-Ji* adressiert, was er sofort mit einem Abwinken
und einem kurzen Satz dazu, dass er solches nicht sei, kommentierte. Wie aber wird einer

Person diese Heiligkeit und die damit einhergehende Autoritit zugesprochen?
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Auf der einen Seite ist da die Sangha, die Gefolgschaft des Gurus, die stark an seinem/ih-
rem Bekanntheitsgrad beteiligt sein kann. Hiufig ist es auch so, dass die Sangha tiber den
Guru ,,bestimmt*, oder der Guru iiber sich ,,bestimmen* lisst.>® Es ist also wichtig her-
vorzuheben, dass das, was der Guru erzéhlt und was die Sangha daraus macht, nicht zwin-
gend dasselbe sein muss! Auf der anderen Seite ist neben dem Wirken der Sangha aber
auch die eigene Resonanz mit dem Guru entscheidend. ,,If it is not resonating with you it
is not for you” (Atmananda 18.01.18). Dies gilt im Ubrigen nicht nur fiir Gurus, sondern
auch fiir die Art der spirituellen Praxis, seien es Bhajans, also gemeinsames Singen, Me-
ditation oder Karma-Yoga; sobald ,,das Herz aufgeht®, ist es ein gutes Zeichen fiir den
richtigen Weg.>! Denn mit der erlebten Resonanz, die sich als Gefiihl von Freiheit, Hin-
gabe, Stimmigkeit oder anderen Referenzpunkten ausdriicken kann, entstehen Evidenzen
durch die eigene Autoritét der erlebten Erfahrungen. Der Aspekt der spirituellen Evidenz
wird in Punkt 3.3 nochmal vertieft.

Interpretiert mit den Arbeiten Turners kann der Besuch im Ashram als Ritus mit Status-
erh6hung angesehen werden. Beginnend mit der Trennungsphase, die als Aufbruch nach
Indien zu sehen ist, von wo der Ubergang in eine andere Phase aus einem kulturell defi-
nierten Zustand oder Status startet, hinein in die Schwellenphase gleitend, die mit dem
Aufenthalt in Rishikesh bzw. dem Besuch des Ashrams verbunden ist. Das Individuum
oder das Kollektiv, auch bezeichnet als das rituelles Subjekt, 16st sich von einem fixierten
Punkt der eigenen Sozialstruktur und befindet sich nun in einem Zustand, der nicht mehr
die Merkmale des vorigen oder spiteren Zustands erkennen ldsst. Hier geschieht eine
Statuserhohung, die auch durch Heraustreten aus der Schwellenphase irreversibel ist. Die
Noviz*innen haben einen hoheren Status im institutionalisierten System erhalten (Turner

2000: 160).2 Aus der Schwellenphase heraustretend zeigt sich in der

30 Es gibt spirituelle Fiihrer wie Mooji oder Eckard Tolle, deren Sangha oder weiteren Anhéngerschaft ein
kommodifiziertes Imperium erschaffen. Dabei sind nicht immer gewinnmaximierende Ambitionen dahin-
ter, sondern es kann auch der Wunsch der Verbreitung und Zugéanglichkeit fiir andere gesehen werden, die
mit den Féhigkeiten und Talenten (Webdesign, Management, Rechtsberatung, etc.) der Mitglieder bewerk-
stelligt werden. Auch kann es sein, dass wie bei Ramana Maharashi, der Guru von sich aus nicht spricht
oder macht, sondern allein auf Wunsch seiner Sangha hin als ,,Diener” der Fragenden aktiv wird. Durch
die Sangha entsteht erst die Zugénglichkeit im Allgemeinen, z.B. durch Mitschriften oder die Moglichkeit
zum Besuch durch das Errichten eines Ashrams (Nagamma 2010).

3! Die Sangha kann, wie Swami Atmananda durch eine Folgeforschung bestitigt, ebenso ausschlaggebend
fiir eine Resonanz sein. Es sei sogar moglich, sich allein fiir eine Sangha zu entscheiden, wodurch der Guru
zweitrangig wird.

32 Nach Turner stehen den Ritualen der Statuserhéhung Rituale der zeitweiligen Statusumkehrung gegen-
iiber (2000: 160). Diese wiren typischerweise Karneval, oder im ethnographischen Feld z.B. das Fest Holi.
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Angliederungsphase, wieder eine Sozialstruktur mit klar definierten Normen und ethi-
schen MaB3stdben (ebd.: 94, 159). Dieses Verlassen der Phase ist mit der Heimreise ver-
bunden oder eben dem Verlassen des Ashram gleichzusetzen.

Der Ashram, also der Ort der Reinheit, des Heiligen, stellt hier den Treffpunkt der Lei-
densgemeinschaft dar, um kollektiv den Kontakt ,,zum Wahren* zu finden. Die vermit-
telte Lehre ist ein wichtiger Bestandteil der Erzeugung von Liminalitit, aber auch der
Guru als Ritualfiihrer und die Sangha als Gemeinschaft. Bevor wir aber zur ,,spirituellen
Erfahrung™ kommen, die nicht zwingend an den Ort gebunden ist, jedoch in der All-
tagspraktik beglinstigt wird, kommen wir zundchst auf die Sangha zu sprechen, die einen

maBgeblichen Teil der individuellen Erfahrung beitragt.

3.2.Sangha — die spirituelle Gemeinschaft

Sangha aus dem Sanskrit bedeutet eine Gruppe von Menschen mit dem gleichen Ziel
(Monier-Williams 1871), eine spirituelle Gemeinschaft. Jede Sangha und jeder Ashram
kann komplett unterschiedlich organisiert und strukturiert sein. Fiir gewohnlich ist ein
Guru von ,,ernsthaften” Schiiler*innen umgeben, die die Sangha bilden. Im Ajatananda
Ashram wird es nur wenigen auserwidhlten Médnnern gestattet im Ashram zu leben.™
Frauen und andere Helfer konnen tiglich zum Mitwirken zu bestimmten Zeiten in den
Ashram kommen oder auch nur den Satsang oder die Abendmeditation besuchen. Die
Sangha bildet sich also aus Wiederkehrer*innen mit der inneren Uberzeugung Teil der
Gemeinschaft zu sein.>*

In der liminalen Phase ist der Status aufgehoben und bekannte Regeln gelten nicht mehr.
Dennoch scheint sich eine Struktur zu bilden. Obwohl sich die Teilnehmenden auf3erhalb
der eigenen Gesellschaft befinden, weisen sie doch eine strukturierte Gemeinschaft auf
(vgl. Turner 2000: 96). Was sie verbindet sind nicht mehr Verwandtschaftsbeziehungen

oder Klassenstrukturen, sondern die soziale Struktur des Gleichseins, eine Gemeinschaft

53 Das liegt daran, dass der Ashram (noch) keine Infrastruktur fiir Frauen bieten kann. Aus dem Interview
mit Pratap (15.02.18) geht hervor, dass sich Frauen sicher fiihlen sollen, dementsprechend briauchten sie
ein eigenes Haus.

3% Um Teil der Sangha zu sein reicht die innere, persdnliche Entscheidung aus. Die Zugehérigkeit ist also
nicht an eine rdumliche Nidhe gebunden. Je nach finanzieller, gesundheitlicher und zeitlicher Mdglichkeit
reisen Sangha-Mitglieder zu Swami Atmananda. Es besteht daher eine feste Sangha vor Ort durch Anwe-
senheit, aber auch eine, die auf der Welt verstreut ist. Durch den Newsletter, Email-Kontakt und Mitschnitte
des Satsangs auf YouTube konnen Interessierte und feste Anhinger Zugang zu Swami Atmananda und den
Lehren bekommen. Auch tourt Swami Atmananda auflerhalb der indischen Saison in der Welt.
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Gleicher (ebd.: 96). Turner nennt dies die Anti-Struktur.>> Wie sehen aber die Praktiken
aus, um die Anti-Struktur, die Communitas, zu stabilisieren?

Durch das Uberangebot an spirituellen Mdglichkeiten im historisch gewachsenem Pilger-
ort ist ein Involvieren und demnach eine Teilnahme an einer Gemeinschaft Gleicher
leicht. Daher entsteht ein doppeltes Zentrum, die sich durch unterschiedliche Offentlich-
keiten und Exklusivititen ausweisen. Zum einen wire da Rishikesh als Zentrum erster
Ordnung, welches sich als Pool unterschiedlicher spiritueller Besucher*innen bis zur
Stadtgrenze hin abgrenzt und zum anderen der Ashram als Zentrum zweiter Ordnung, der

sich aufgrund von Zugehorigkeit zu anderen Sanghas in Rishikesh, abgrenzt.

3.2.1. Seva-Geben

Was stabilisiert eine Sangha? Dafiir ziehe ich zunédchst den Begriff von Tonnies heran.
Er unterscheidet in communities zwischen denen, die sich auf eine Verbindung aufgrund
von Blut, Ort oder Geist (mind) berufen. Letztere treffen sich zudem regelméfig und sind
durch einen gemeinsamen Glauben verbunden (Tonnies 1957[1887]: 43; zit. n. Strauss
2000: 182). In diesem Sinne kann nicht nur der spirituelle Tourismus in Rishikesh als
Ganzes als community gesehen werden, sondern auch die Sangha im Speziellen. Durch
wiederholte Besuche im Ashram bekunden die Teilnehmer*innen gemeinsame Interes-
sen, wie dem Guru nahe zu sein und ihm dienen zu wollen. Dadurch fiihlen sie sich ,,eve-
rywhere united by a spiritual bond and the co-operation in a common task™ (Tonnies,
1957[1887]: 43; zit. n. Strauss 2000: 182). Auch Turner beschreibt, dass die community
oder die Gemeinschaft der Zusammenkommenden sich der Autoritit eines rituell Altesten
unterwerfen wollen (Turner 2008: 96). Wihrend innerhalb der Communitas alle als gleich
angesehen werden, ist das rituelle Subjekt jedoch hierarchisch an den rituell Altesten oder
an eine Autoritit gebunden.>

In der Communitas-Beziehung wird den rituellen Subjekten auch die Moglichkeit gege-
ben, so Turner, sich mit Ihresgleichen zu befassen. Im Schwellenzustand kénnen sie sich
aller Statusunterschiede entledigen, seien sie an duflerlichen Merkmalen oder an inneren

Gefiihlen erlebt. Dadurch konnen sie mit der Masse verschmelzen, oder sie seien

55 In spéteren Arbeiten wird er diese als Proto-Struktur bezeichnen. Turner arbeitete seine Konzepte immer
weiter aus, was auch ein groler Kritikpunkt seiner Arbeiten darstellt (Braunlein 2012: 153ff.).

3¢ Die Schwellenphase zeichnet sich oft durch die Anerkennung einer rituellen Macht aus, die die Initianden
anhalt, sich einer allgemeinen Autoritdt unterwerfen und Demut und Gehorsam gegeniiber dem beispiels-
weise rituell Altesten zu erweisen (Turner 2000: 99f.), hier Swami Atmananda.
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»zumindest symbolisch als Diener der Massen betrachtet™ (ebd.: 191). Im Feld ist die
Praktik des Karma-Yogas bei Sanghas bekannt und wird sogar in Form des Freiwilligen-
tourismus so beworben. Karma-Yoga bedeutet den Dienst fiir andere. Spezifischer wird
dies im Feld als ,,Seva geben* bezeichnet.>’

Es besteht eine Verbindung im selben Interesse, die als commuity of mind beschrieben
werden kann. Das geteilte Interesse besteht darin sich einem rituell Altesten, also dem
Guru, durch eine gemeinsame Praxis, dem Dienen, hinzuwenden. Letztendlich ist der
Ashram und somit die Mdglichkeit zum Satsang mit dem Guru allein auf Basis einer
Schar an freiwilligen Helfer*innen, sowie deren Spenden aufgebaut. Nach Jean Lave
kann auch von einer Community of Practice (CoP) gesprochen werden. In ithrem Buch
»Situated Learning: Legitimate Peripheral Participation” (1991) zeigt sie mit ithrem Co-
Autor Etienne Wenger auf, wie Neulinge (newcomer) in einer Gemeinschaft (community)
von den Erfahrenen (o/d-timer) durch die Verfertigung gleicher Interessen und Teilnahme
an den Aktivititen der Gruppe lernen. Lernen ist dabei eine Form der sich entwickelnden
Zugehorigkeit und Teil der Vollzugswirklichkeit sozialer Praxis. Wéahrend dieses Prozes-
ses bewegen sich die Neulinge vom Rand der Gruppe hin zum Zentrum und werden somit
selbst Erfahrene, die Neulinge wieder anleiten konnen (Lave & Wenger 1991: 52-53).
Diese Perspektive einnehmend, kann die Sangha hinsichtlich ihrer strukturbildenden
Merkmale als eine Community of Spiritual Practice (CoSP) gesehen werden. Dies zeigt
sich beispielsweise daran, dass nach jedem Satsang Neulinge in die Praktiken der Ash-
ram-Organisation eingeweiht werden. Die Gruppe ist durch eine hohe Fluiditdt gekenn-
zeichnet. Sie besteht aus Langzeit-Anhdngern, Neuzugidngen und Gelegenheitsbesuchern.
Der Satsang wird nur wihrend der touristischen Saison organisiert und in dieser Zeit
kommen die Menschen fiir eine Dauer von wenigen Tagen bis hin zu mehreren Monaten
zusammen. Demnach kann es sehr schnell passieren, dass ein Neuling in den Kreis der
Erfahrenen ,,aufsteigt”, wenn keine ,,hoheren* Erfahrenen mehr anwesend sind, oder

wenn ein Neuling besonders engagiert ist.>®

37 Dies ist der selbstlose Dienst. Seva ist daher keine Arbeit, sondern eine freiwillige Tétigkeit ohne An-
spruch oder Forderung nach Gegenleistung, auch nicht in Form von Aufmerksamkeit des Gurus oder der
Sangha. Wenn Seva zur Steigerung des Selbstwertgefiihls gegeben wird, ist das ,,Ziel* verfehlt.

38 Es sei darauf hingewiesen, dass die Teilnahme an einem Satsang, die Zugehéorigkeit zur Sangha und die
individuelle Sadhana nicht linear verlaufen muss. Um Teil der Sangha zu sein muss kein Seva verrichtet
werden, auch muss kein Satsang besucht werden. Und Sadhana muss sich nicht durch Seva ausdriicken.
Vielmehr ist hier ein Verlauf beschrieben, der sich nach der Regel ,,follow the people* (Marcus 1995: 106)
anhand meiner eigenen Routine abzeichnet.
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Kerngedanke des situierten Lernens ist, dass ein Neuling durch das Erlernen neuer Fi-
higkeiten und Umsetzen des erworbenen Wissens zunehmend Teil des jeweiligen sozia-
len Feldes wird. Durch die Teilnehmerschaft sozialisiert sich der newcomer in die ge-
meinsame Praxis hinein und erhélt dadurch eine bestimmte Position im sozialen Gefiige
(vgl. Lave & Wenger 1991: 29). Da nach jedem Satsang um Mitarbeit im Ashram gewor-
ben wird, ist die erste Initiation zum Zugang zum Ashram, zur Sangha und zum Guru,
das Verrichten von Seva.’ Dies wird vom Guru hdufig empfohlen und kann als eine
Praktik angesehen werden, um dem Erwachen durch Hingabe und Selbstlosigkeit nédher
zu kommen und beinhaltet das Verrichten profaner Tétigkeiten.®® Aufgaben wie das Fe-
gen der Halle und Treppe werden von Erfahrenen vergeben. Neulinge kdnnen sich aber
auch aus Eigeninitiative bestimmten Aufgaben zuwenden. Ivania hat zudem eine Check-
Liste in ausgedruckter Form, an der sie alles abarbeitet. Mit diesem spezifischen Wissen,
weitergetragen von Erfahrenen zu Neulingen, die zu Erfahrenen werden, produzieren die
Teilnehmenden bestdndig gegenseitig die Normalitdt und Ordnung der ablaufenden Pro-
zesse (vgl. Keller 2009: 104). ,,Communities of practice have histories and developmental
cycles, and reproduce themselves in such a way that the transformation of newcomers
into old-timers becomes unremarkably integral to the practice* (Lave & Wenger 1991:
122). Durch das gemeinsame Interesse, also dem Guru zu dienen, geht das Lernen iiber
aktive padagogische MaBBnahmen heraus (vgl. ebd.: 49). Die Motivation spielt dabei eine
wichtige Rolle, denn nach den Regeln von Seva sollte die verrichtete Arbeit von Herzen
kommen und stressfrei ausgefiihrt werden. Durch diese intrinsische Motivation zu helfen
lernen die Neulinge durch Partizipation, nicht durch Supervision (vgl. Patel 2017:32). Da
Seva eine individuelle spirituelle Praxis (Sadhana) ist, kann es keine ,,richtige* Ausfiih-
rung geben. Als Referenz dient die Praxis als individuell stimmig (,,richtig®) oder eben

nicht stimmig (,,falsch*) zu erleben.®!

39 Wie gesagt basiert ,,Seva-Geben® auf Absichtslosigkeit und stellt nicht Mittel zum Zweck dar. Aus CoSP
Sicht allerdings, ist das Geben von Seva der notwendige nédchste Schritt, um in den Kreis der Sangha auf-
genommen zu werden.

% Wie zum Beispiel:, Boden nass wischen, Teppiche ausbreiten, Stiihle platzieren, Kissen platzieren, Ton-
und Kamera-Technik aufbauen und einrichten, Rducherstdbchen anziinden, Kopien der Schriften zurecht-
legen, Musik anmachen, Toiletten putzen und Affenkot beseitigen. Nach dem Satsang wieder die Stiihle
und Kissen zusammenstapeln, mit Schutzhiillen abdecken, den Boden fegen und/oder wischen und an-
schlieend die Meditationshalle mit Kissen vorbereiten.

! Durchaus gibt es aber auch Arbeitsstrukturen, die nicht unbedingt auf diesem Prinzip ruhen. Dies wire
dann die Abweichung vom Ideal, welche haufig durch Unwissenheit der Seva-Leistenden vorkommt. Hier
sei auf S. 71 verwiesen, wo anhand des spiritual bypassing beschrieben wird, inwiefern man durch eine
,falsche®, oder libertriebene Ausfiihrung den spirituellen ,,Forstschritt* behindern kann.
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3.2.2. Merkmale der Zugehorigkeit
Lave & Wenger beschreiben, dass die Person durch den Prozess vom neuen zum erfah-
renen Praktizierenden auch ihr Wissen, ihre Féhigkeiten und somit ihre Identitit im Ge-
fiige verandern werde (1991: 122). Welche Prozesse sind in der Sangha von Swami At-
mananda zu beobachten? Und wodurch ist zu erkennen, auf welcher Position der Erfah-
rung sich die Person befindet? Dafiir zeige ich zunichst anhand von Merkmalen der Zu-
gehorigkeit auf, inwiefern sich die Leute selbst als Teil der Gruppe sehen, aber auch von
anderen als solche anerkannt werden. Danach stelle ich anhand von weiteren Initiationen

vor, wie die Sangha als rituelle Communitas eine Art Hierarchie herstellt.

Verwandlung in Weif§

Der Versuch der Praktizierenden, sich den Lehren zu 6ffnen und zu tiben, ist durch di-
verse Praktiken beobachtbar und wird in Punkt 4.1 genauer dargestellt. Im Folgenden
wird darauf eingegangen, durch welche Merkmale Zugehorigkeit ausgedriickt wird.
Statuslosigkeit kann z.B. durch einen bescheidenen Lebensstil in Rishikesh festgemacht
werden. Das Ablegen des eigenen Status fiir eine bestimmte Zeit wird von vielen Teil-
nehmer*innen durch das Tragen weiller Kleidung signalisiert. Damit soll der innere
Wunsch zum Ausdruck gebracht werden, das Ego aufzugeben und eigene Identifikatio-
nen loszulassen und dies anhand schlichter weiler Kleidung zu begiinstigen, um auf in-
dividualisierende Merkmale zu verzichten. Der innere Wunsch nach Freiheit duf8ert sich
als Uben durch diese Praktik, der Bedeutung zugeschrieben ist.

Ivania ist wihrend der Saison tdglich im Ashram und stets in kompletter weiler Kurta
oder weillem Kleid gekleidet. Zu meiner Nachfrage der Bedeutung folgende Feldnotiz
vom 11.11.2017:

Irgendwann begann ihr spiritueller Weg und sie war sechs Monate im Sadhguru
Ashram in Coimbatore. Dort war es eine Regel Weifs zu tragen, wenn man sich
freiwillig meldet zu helfen. Man durfte aber auch so weifse Kleidung tragen. Hier
erlebt sie das Anlegen der weifien Kleidung wie einen zeremoniellen Beginn fiir die
Ashram-Arbeit. Sie schliipft so in die Ego-befreite Rolle. Versucht mit der Farbe
Weips, jegliches ,,Self* abzulegen. ,, Emanate“ war das Wort. Denn privat trdgt sie
gerne krdftige Farben. Im Ashram selbst hat sie auch schon erlebt, dass Govind die
Leute in weifs als Begriifser auswdhlt. Die anderen nicht.

Die neue Rollenzuschreibung oder Zugehdrigkeit zeigt sich so durch eine Sangha-Zuge-
horigkeit, die durch das Wort vermittelt werden kann, oder ganz sichtbar durch die Klei-

dung. Das Anlegen weiler Kleidung stellt fiir sie ein Ritual vor ihrem Seva-Dienst dar,
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welches das Ablegen ihrer Person, das Abstreifen ihrer Identifikationen zum Gegenstand
hat. Neben Hingabe und Demut, die diese Praktik verkdrpern kann, zeigt sich aber auch
eine Auswirkung auf das Umfeld, ndmlich, dass in Weil} gekleidete des Seva-Teams
gerne als BegriiBer*in zum Satsang ausgewéhlt werden.

Im Kontext der Ashrams von Rishikesh kann eine spirituelle Erfahrung auch eine korper-
liche Erfahrung sein. Daher wird nun als exemplarische Verortung von spiritueller Erfah-
rung dieser Prozess an der personlichen Verwandlung der Forscherin durch das Anziehen
weiller Kleider retrospektiv geschildert: Es besteht ein historisch gewachsenes Bild von
dem Ablegen des Egos oder der (heimatlich)-gesellschaftlichen Rolle durch das rituelle
Tragen von weiller Kleidung. Als Interessierte komme in Kontakt mit diesem Bild durch
Schauen, Nachfragen und Reflektieren. Uberzeugt méchte ich schlieBlich auch diese Sa-
dhana ausiiben. Da viele Laden im Ort nur weifle Kleidung anbieten, ist es ein Leichtes,
mich dementsprechend auszustatten. Im Ashram werden an markanten Stellen Menschen
platziert, die die Besucher*innen durch ihren Weg durch den Garten in die Satsang-Halle
hinein mit einem Namaste-GruB%? willkommen heien. Durch meine tigliche Seva werde
ich als Begriilerin von Pratap (personliche Assistenz vom Swami) eingeteilt und stehe
nun freudig da, mit einem laminierten Schild in der Hand, auf dem ,,Silence* geschrieben
ist.

Als Teil des Seva-Teams und Teil des Ashrams bin ich bei der BegriiBung von den Her-
eintretenden spiirbar anders gesehen worden. Die Erfahrung des Griilens ldsst mich zum
einen eine personliche innere Verwandlung spiiren, zum anderen habe ich den Eindruck,
dass die Besucher mich mit viel mehr Intensitidt ansehen, wenn ich auf meinem Posten im
Ashram in Weil} gekleidet stehe. Auch werde ich im Ort in , ritueller” weiller Kleidung
»zeremonieller gegriifit als in Alltagskleidung.

,,IJndem Menschen immer tiefer in eine bestimmte soziale Welt eintauchen, lernen
sie, die Dinge anders zu sehen und zu tun; sie stellen sich anders dar, werden von
den anderen anders gesehen, sehen sich in der Folge auch selbst anders*
(Alkemeyer & Buschmann 2016: 130).

%2 Es bedeutet: Ich griiBe den Gott in dir/mir. Ahnlich wie bei manchen Mantren, ist es den Besucher*innen
nicht unbedingt bewusst, was sie da gerade tun, aber ein Gruf3 wird im Allgemeinen auch in Unwissen aus
Hoflichkeit erwidert. Eine Geste, die auch in Yoga-Studios in den Herkunftsldndern beschriebener Besu-
cher*innen gemacht werden kann. Alkemeyer & Buschmann erldutern wie diese korperlichen und sprach-
lichen Aktivitdten im Vollzugsgeschehen reflexiv durch Interpretation und Einordnung entfalten und sich
somit zurechenbar (accountable) machen. Die Praxis tritt daher von innen heraus in ihrer Interaktion (2016:
123).
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Die eigene innere Verwandlung, mir selbst und anderen gegeniiber durch weille Kleidung
ausgedriickt, wirkt in der Reaktion der anderen, wiederum auf mein Empfinden zuriick.
Die profane Praxis wird zur transzendentalen Transformation. Sie hat sich auf mein Emp-
finden der Herzlichkeit der gegenseitigen BegriiBung ausgewirkt und somit auch auf die
Moglichkeit zu spiritueller Erfahrung, die sich im Moment des Griilens als iiberschéu-
mende Freude und allumfassende Verbundenheit ausgedriickt hat.®

Als Sadhana macht das Tragen weiler Kleidung durchaus etwas mit der Praktizierenden.
»dinnhafte soziale Phinomene (z.B. soziale Beziehungen) entstehen erst in Interaktio-
nen (Hirschauer 2016: 54; Herv. i. O.). Als kommunikativer Prozess von Korperprakti-
ken, Schaffung von Identitét zu anderen und zu sich, muss dies aber nicht immer bewusst
geschehen. Wie koordinieren sich die Menschen und machen sich sichtbar? Wie sieht die
gemeinsam geleistete Hervorbringung der Praktik aus?

Garfinkel formuliert in ,,Studies in Ethnomethodology* die zentrale These, dass die Ak-
tivitdten der Gesellschaftsmitglieder zum Umgang mit Alltagsangelegenheiten sowie zur
Herstellung von ebenjenen, dieselben Aktivitdten seien, die diese Settings accountable
machen (1967: 1). Es geht dabei um die fortwdhrende Hervorbringung (ongoing accom-
plishment) geteilter Alltagsaktivititen und der Aufrechterhaltung von Wirklichkeitsord-
nungen (Keller 2009: 103). Dieser Ausiibung wohnt Reflexivitit und Verkorperung inne
(Garfinkel 1967: 1). Dies wird an Ivanias Beispiel deutlich. Durch das Tragen weiller
Kleidung wird ihre Bedeutung fiir den Seva-Dienst demonstriert und erzeugt. Gleichzei-
tig funktioniert dies nur, wenn diese Geste von anderen gesehen wird, somit als accoun-
table betrachtet wird. Das heillit, wenn die Geste beobachtbar und erzdhlbar ist und
dadurch den Akteuren in situierten Praktiken zugénglich ist. Dieses doing account ist
situativ zu fassen, indem die Akteure ihren Handlungs- und Interaktionsverlauf als stim-
mig und sinnvoll betrachten (ebd.).

Das gewollte Ablegen von Status, Rang und identifikationsstiftenden Merkmale sind zum

einen personliche Ubung und zum anderen Signal fiir die Anderen. Die Identifikation der

3 Auf meine Nachfrage bestitigte mir Swami Atmanada, dass die Farbe der Kleidung bei der BegriiSung
keine Rolle spielt. Dennoch gibt es beim Verantwortlichen (in dieser Saison Pratap) Priaferenzen, weily
angezogene Menschen als BegriiBer*innen einzuteilen. Seine Begriindung war, dass es hiibscher aussehe.
Wie schon angesprochen ist das, was die Sangha tut nicht unbedingt mit dem kongruent, was der Guru sagt.
Es ist vielmehr das Seva-Team, welches versucht, eine bestimmte Atmosphire zu erzeugen. Bei Team-
Treffen wird erahnbar, dass Swami Atmananda &uflerst wenige Dinge bestimmt und eher nur Richtungen
vorgibt, in der Dinge ausgefiihrt werden sollen. AuBlerdem scheint Swami Atmananda die gesamte For-
schung iiber mit Meetings, E-Mail Korrespondenzen und weiteren unergriindlichen Dingen beschéftigt zu
sein, sodass das Seva-Team aus meiner Perspektive eher eigenstdndig entscheidet.
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gesellschaftlichen Statuszuschreibung der Heimatgesellschaft soll keine Rolle spielen.
Das macht sich bemerkbar durch den allgegenwértigen Konsens des Loslassens jeglicher
Identifikation — accountable gemacht durch die weiBle Kleidung.®* Damit einhergehend
kommt es aber auch zu einem ,,Tabucharakter* zur personlichen Geschichte (die durch
die weille Kleidung abgelegt wurde), die iiber den Horizont des prisenten Beisammen-
seins hinaus geht.®®

Dies ist recht deutlich an Ivanias Zuriickhaltung zu erkennen: Nach einem Interview und
der Einwilligung zur Verwendung der Daten gibt sie mir noch zwecks weiterer Riickfra-
gen ihre Visitenkarte. Es ist ihr zum einen ein Anliegen, mir ihre Karte zu geben, ander-
seits entschuldigt sie sich dafiir und es ist ihr sichtlich unangenehm, dass ihre Berufsbe-
zeichnung als Psychotherapeutin auf der Karte vermerkt ist. ,,These are just names, they
don’t mean anything* (Ivania 15.11.17). Gerade Ivania ist die personliche Praktik des

Ablegens ihrer identitatsstiftenden Rollen sehr wichtig und kann von anderen als Aus-

druck besonderer ,,Ernsthaftigkeit” angesehen werden.

Ernsthaftigkeit

Ein weiteres Merkmal der Zugehorigkeit ist die ,,Ernsthaftigkeit, die auch mit besonde-
rem Eifer, Hingabe oder Frommigkeit benannt werden konnte. Dies wird durch das Ab-
legen des eigenen Status, durch Kleidung, Tabuisierung personlicher Geschichten,
Schweigen und Demut gezeigt. Ansonsten sind die Zeit und das Engagement, welche
man dem Ashram schenkt, ein Anhaltspunkt fiir die personliche Ernsthaftigkeit, sich
»dem Wahren* zu verschreiben. Das Geben von Zeit und Energie weisen durch das Hel-
fen im Ashram ,,Ernsthaftigkeit* aus.®® Aber auch eine besondere Néihre zum Guru ist ein

Hinweis auf besondere Hingabe und vollzogener Befreiung von Identifikationen. Die sich

% Dieser Konsens trifft auf mein eigenes Umfeld im Ashram zu. AuBerhalb des Ashrams kommen durchaus
auch andere Meinungen zusammen, dennoch scheint die Idee von der Bedeutung der Aufgabe des Egos
und das Loslassen von Identifikationen im ethnographischen Feld weit verbreitet.

%5 Tabuthemen sind vor allem Fragen zur Person von Swami Atmananda, aber auch Geschichten iiber das
eigene Leben in der Heimat. Dies betrifft aber nicht die emotionale oder geistige Verfassung der Teilneh-
menden. Im Satsang kommen intime und emotional aufgeladene Themen zur Sprache. Au3erhalb des Ash-
rams gibt es durchaus Begegnungen, in denen viel von Vergangenheit und Zukunft des eigenen Lebens
gesprochen wird.

% Die Bereitschaft Geld zu geben, stellt einen wichtigen Aspekt dar. Dieser bezieht sich aber eher auf die
inneren Strukturen des Ashrams und nicht auf die tdglichen eingenommenen anonymen Spenden. Grofere
Schenkungen kdnnen sein, dass Swami Atmananda ins Ausland eingeladen wird (wie z.B. von Sebastian,
oder dem Ehepaar Thérése und Thierry), oder vor Ort Extra-Audienzen organisiert werden konnen (z.B.
durch Nicolas). Die Spendenbereitschaft, der bewerkstelligte Zugang und die 6konomischen Fliisse miissen
allerdings in einer anderen Arbeit behandelt werden.
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gegenseitig gezeigte Ernsthaftigkeit ist fiir die Verortung von Spiritualitidt umso wichti-
ger. Es zeigt sich auch an der mir haufig gestellte Frage, was mich zu Swami Atmananda
gefiihrt habe. Die Riickfragen der Anderen zeigen die berechtigte Uberpriifung und Zwei-
fel der Beforschten an meiner eigenen ,,Ernsthaftigkeit, die sich als eines der wichtigsten
Merkmale der Verfertigung von Gruppenzugehdrigkeit herausstellt.

Methodisch liegt hier die Krux. Es entsteht ein Widerstreit zur Methode und Aufrichtig-
keit zum Feld. Durch die Methode der Teilnehmenden Beobachtung werde ich ins aulen
gezwungen. Denn wenn ich den Anforderungen des Feldes als Teilnehmerin und als Su-
chende folgen mochte, so miisste ich ebenso meine Identifikation als Studentin und For-
scherin aufgeben, Notizheft und Stift niederlegen und mich den Lehren hingeben. Und
dies wird auch von den Menschen um mich herum gepriift. Mit der Distanz des Beobach-
tens und durch die offensichtliche Fragerei, das Notizen machen und die Offenlegung
meines Anliegens kann meine ,,Ernsthaftigkeit und dadurch die Berechtigung als Teil
der Gruppe zu gelten angezweifelt werden. Fragen, warum ich zu Atmananda wolle und
was ich mir in Rishikesh erhoffe, wann ich ihn zum ersten Mal erlebte habe und warum
ich mich fiir ihn entschieden habe, hdufen sich. Manchmal scheint meine Antwort mit
dem Verweis auf die Masterarbeit die Leute entweder nicht zu interessieren, oder es geht
ihnen um etwas anderes, was ich nicht immer fassen kann. Es fiihlt sich wie eine Uber-
priifung an, ob ich ein ,,echtes* Mitglied der Sangha bin oder wie ein Gast mit anderen
Intentionen nur geduldet werden sollte, oder ob ich nur noch nicht so weit bin. Das wird
mit einem gutmiitigen, wissenden Licheln offengelassen. ,,Their accounts meet with
counterexemplary stories by more-experienced members who do not criticize or correct
newcomers’ accounts directly” (Lave & Wenger 1991: 106). Und anderseits ist die Be-
griindung ,,Masterarbeit* auch manchmal ein Zeichen fiir Nicht-Zugehdrigkeit bzw. An-
lass der Fragenden mir zu erklédren, dass ich das mit dem tieferen Sinn des Lebens noch
nicht verstanden habe. Die Folge ist eine innere Zerrissenheit, da ich mich als Teil der
Gruppe der spirituell Motivierten identifiziere und ich mich trotzdem (und wahrschein-
lich deswegen) entschieden habe, ethnographische Daten zu sammeln. Die Bereitschaft
sich von der Identifikation als Datensammlerin zu 16sen ist in meinem Fall nicht ausrei-
chend.

Die Zweifel meiner Mitmenschen sind insofern berechtigt, denn ich komme selbst in ei-
nen Widerstreit mit meiner eigenen Aufrichtigkeit. Fiir mich ist die Fokussierung der

Ernsthaftigkeit auf nur eins von beidem wie ein Verrat an der anderen Praxis. Womit
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zurecht mein Festhalten an der vermeintlichen akademischen Ernsthaftigkeit herausge-
fordert wird und ich dem Niederlegen des akademischen Vorhabens nahekomme.®” Die
gefiihlte Diskrepanz zwischen der Aufrichtigkeit meiner Praxis (Hingabe an die Lehren
und die eigene Grenzen der Erschopfung achten) und der Notwendigkeit der Distanzie-
rung durch die Methode der Teilnehmenden Beobachtung, zeigt sich an einer ungewissen
Stellung innerhalb und auBerhalb der Gruppe. Dementsprechend gebe ich mich nicht vol-
lig allem hin, bin also in meinem Vorhaben gebunden und somit primér mit meiner Rolle
als Forscherin identifiziert. An dieser Uberpriifung durch die anderen ist erkennbar, dass
eine gewisse Hierarchie in der Ndhe zum Guru, der ,,Ernsthaftigkeit und des Bereits-
verstanden-Habens des Nicht-Beschreibbaren, besteht. An welchen Merkmalen lasst sich

diese Art der Hierarchisierung festmachen?

Initiationen

Das Mitwirken im Ashram ist gestaffelt. Die verschiedenen Ebenen der Communitas und
ithr Verhiltnis zueinander sind allerdings schwer festzuschreiben. Daher wird eine Abstu-
fung vorgestellt, die wihrend der Forschung zu beobachten ist. Jedoch miissen die Stufen
nicht in linearer Abfolge durchlaufen werden und die Verortung auf einer Ebene hat zu-
ndchst nichts mit dem Grad an Spiritualitdt zu tun. Beginnend mit dem profanen Touris-
mus ist die ndchste Stufe die der spirituell Fokussierten, dann die der Wiederkehrer*innen
zum Satsang und schlieflich das Seva-Team als Startpunkt der Sangha-Zugehorigkeit.
Innerhalb der Sangha folgt dann die Aufnahme in den ,,inneren Kreis“, dann die Rollen
als personliche Assistenten und schlieBlich die Ashrambewohner.

Wie kommt es zu dieser Abstufung? Und wie kann man sich auf und zwischen den Spros-
sen bewegen. Die Aufnahme in einen Geheimbund oder exklusiven Club bringt meist, so
Turner, eine Statuserh6hung (2000: 161). Wer aber bestimmt wer aufgenommen wird und
wer sich in den Strukturen der Hierarchie bewegen darf? Schiittpelz spricht von einer

Machtausiibung durch Initiationen (2016: 228). Denn wie gezeigt, ist der Guru der Fiihrer

%7 Gleichzeitig erfahre ich eine zunehmende Reiziiberflutung und dadurch einen Kontrollverlust. Der tigli-
che Dienst im Ashram, meine personliche Sadhana, die allgegenwértige Beschéftigung mit dem Selbst um
mich herum (durch das allgemeine Angebot, ein Intensiv-Retreat, die Gespréche, die ,,Energie” des Ortes)
bringt mich an meine Grenzen und ich bin selbst vollig in einer liminalen Phase gefangen, gepriagt von
Verwirrung. Dies bringt mich nah an den Moment des kompletten Ausstiegs. Allerdings ist es der Ausstieg
aus dem heimatlichen System, hinein in das lokale, in der Hoffnung in der ultimativen Wahrheit aufzu-
gehen. Ein gefahrlicher Punkt in Richtung ,,Wahnsinn®. Der Wahn begiinstigt das Loslassen, treiben lassen,
einfach sein, jedoch steht dies scheinbar in Diskrepanz zum wirklichen ,,Ziel*: dem Ende der Suche. Auch
scheint dies im Widerstreit zu stehen zu den Anforderungen meiner ethnologischen Methoden, die verlan-
gen, festzuhalten, einzuordnen, in Worte zu fassen und zu kategorisieren.
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durch die Liminalitdt. Aber die Sangha hat hier ebenso eine Macht, die Merkmale der
Zugehorigkeit zu kennen, anwenden zu kénnen und einen Zugang (zur Néhe zum Guru,
zum ,,Wahren®, zur inneren Wahrheit) zu ermoglichen.

Der Zugang durch Seva wurde bereits beschrieben. Als sporadischer Mithelfer ist man
nicht unbedingt Teil der Sangha. Dies ist man nach eigenem Ermessen und personlicher
Uberzeugung. Das heilt aber auch, dass man sich als Teil der Sangha sehen kann, ohne
Seva zu geben (meistens aber hatten Sangha-Mitglieder in der Vergangenheit lange Seva
gegeben). Die Grenzen sind hier flieBend und die Merkmale kdnnen im Rahmen der Ar-
beit nur punktuell dargestellt werden. Die Abgrenzung zu einem ,,inneren Kreis* ist kein
emischer Begriff, zum Verstdndnis der Strukturen ist er aber sinnvoll. Man konnte sagen,
es ist der aktive Teil der Sangha. So kommt es auf Wunsch zunichst zur Mitgliedschaft
in der Sangha, zur Ubernahme eines Amtes, wie z.B. das BegriiBen, oder die Verantwor-
tung fiir die Ton- und Kameratechnik zu tibernehmen und schlieBlich zum Eintritt in den
»inneren Kreis*“. In Bezug auf den Grad der Zugénglichkeit wird im Folgenden ein Sze-
nario dargestellt, wie die Bedeutung von Initiationen im Sinne einer sakralen Einweisung
nach Turner (2000: 101ff.) ein Hinweis auf Exklusivitit gibt.5®

Wie wird man Teil des inneren Kreises? In gewisser Hinsicht scheint es ausreichend zu
sein, dass man geniigend Verhaltensregeln beherrscht und in der CoSP durch stetiges
Aufbringen von Zeit, Energie und Anwesenheit im Ashram und mit der Sangha diese
erlernt hat. Gleichermaf3en ist man auch automatisch Teil des inneren Kreises durch eine
langjdhrige Anhéngerschaft an und Freundschaft mit Swami Atmananda. Die Ndhe zum
Guru bewirkt, dass einem besondere Informationen zuteil werden, wie z.B. die Mdoglich-
keit zu Extra-Audienzen mit Gast-Gurus. Tendenziell sei jeder willkommen, so Swami
Atmananda, allerdings sei die Teilnehmer*innen-Kapazitit begrenzt. Daher ist die An-
kiindigung auch nicht 6ffentlich und Informationen werden entweder miindlich weiterge-
tragen oder per Whats App-Gruppe, zu der man erst nach regelmifligem Seva hinzugefiigt

wird.

% In diesem Kontext von Initiationen zu sprechen, mag in manchen Fillen klar erkennbar sein, wie Ein-
weisungen in spezielle zeremonielle Abldufe (z.B. beim Havan, wo Wissen nicht nach auflen gelangt, oder
am Beispiel von Mathias, der in die Praktiken der Enthaltsamkeit eingeweiht wird), in anderen ist es frag-
wiirdig, inwiefern Erlaubnis, Teilnahme und Initiation zu unterscheiden sind.
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Abb. 6: ,,Innerer Kreis* bi der Ankunfi, eigene Fotografie

Auf Abb. 6 ist zu erkennen, wie der ,,innere Kreis* der Sangha am Veranstaltungsort einer
solchen Audienz ankommt. Zuvor wurde wéhrend eines Teamtreffens eine Verhaltens-
einweisung durch Swami Atmananda gegeben. Diese entspricht wie einer sakralen Ein-
weisung: beispielsweise wird darauf hingewiesen, auf welche Art und Weise Fragen zu
stellen sind. Dass man sich bitte im Vorhinein im Klaren dariiber sein soll, was man fra-
gen mochte und falls man sich nicht sicher sei, besser zu schweigen habe. Die Anweisun-
gen werden in diesem Kontext vom Guru deutlicher formuliert, als im Satsang. Sehr deut-
lich wird der Hinweis hervorgehoben, personliche Fragen unbedingt zu unterlassen, vor
allem, wenn man den Gast-Guru nicht kenne, dessen Biicher nicht gelesen und keine Ah-
nung vom Thema habe (Atmananda 23.01.18). Wahrend des Extra-Satsangs sitzen beide
Gurus vor dem Publikum und unterhalten sich fiir 20 Minuten tiber ein Thema. Anschlie-
Bend wird eine einstiindige Fragerunde dem Publikum er6ffnet und ein Mikrofon wird
herumgereicht. Interessanterweise sind wihrend dieses Events ausschlieBlich westlich-
europdische Menschen versammelt. Alkemeyer & Buschmann beschreiben, dass betei-
ligte Korper Tréger von Korpertechniken und Verhaltensroutinen sind, die zusammen
eine sozialisierte Praktik am Laufen halten konnen (2016: 122). Zum einen ist also wih-
rend des Extra-Satsangs zu erkennen, dass die Leute eine gemeinsam geteilte Vorstellung

des Zusammenkommens (als Zuhorende eines Vortrages) bedienen, die eine
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Wissensvermitttlung fiir sie moglich macht. Zum anderen scheint es aber auch so zu sein,
als seien die Sangha-Mitglieder auf eine neue Stufe der Weihe gelangt und diirften nun
am Event teilnehmen, da sie eine exklusive Einweisung erhielten und Kenntnis iiber an-
geforderte Praktiken haben.

Dies bestitigt sich durch den personlichen Eindruck einer deutlich anderen Atmosphire
im Vergleich zu den iiblichen Satsangs vom Swami Atmananda, bedingt durch Exklusi-
vitét, eine gestiegene Anforderung an Wissen und einem Expertentum, welches als per-
sonlicher Referenzpunkt meine eigene Position (wieder als newcomer) bekriftigt.
Schiittpelz spricht davon, dass in der liminalen Phase Demiitigung - vor allem die des
eigenen Bewusstseins - auftreten kann (vgl. 2016: 223, 234). Ob nur ich oder auch andere
sich als flirchterlich unwissend und fehl am Platz empfunden haben, ist mir nicht ersicht-
lich. Wenn die soziale Ordnung (der Sangha) den personlichen Vorstellungen von spiri-
tueller Praxis nicht entsprechen, ist ein Ausstieg sinnvoll.*” Denn die fortlaufend erzeugte
soziale Ordnung beruht auf den Befdhigungen des Erkennens, Deutens und Beurteilens
wihrend der Teilnahme, die aber wiederum ,,vom routinierten Mitmachen iiber reflek-
tiertes Eingreifen bis hin zu kritischen Stellungnahmen oder Ausstieg® (Alkemeyer &
Buschmann 2016: 129) ermdglicht. Im Rahmen der Forschung ist hier fiir mich ein refe-
renzieller Punkt erreicht, einen Platz im sozialen Gefiige erhalten, bzw. eingenommen zu
haben.”®

Es gibt verschiedene Weisen in die Priasenz des Gurus zu kommen und damit den Lehren
und der Méglichkeit zum beglinstigtem ,,Erwachen‘ nahe zu sein. Eine davon besteht im
,Hocharbeiten* (in Form von der Bereitschaft Zeit, Engagement und Geld zu geben).
Ebenfalls besteht auch die Moglichkeit, sich online auf einen Platz im Ashram bewerben.
Auf der Homepage siecht man Swami Atmananda mit einem seiner Schiiler (in Weil3 ge-
kleidet) am Ufer der Ganga spazieren. Mehrere Textblocke darunter erkldren, dass der
Weg des Sannyasa (der Weg der Entsagung) fiir unverheiratete Manner unter 30 Jahren

offensteht:

% Ein Ausstieg ist auch gar nicht selten bei sehr engen Assistenten des Gurus. Govind war beispielsweise
in einer Saison maximal in den Ashram involviert und in der ndchsten Saison maximal im Dunstkreis eines
anderen Gurus. Auch werden sehr enge Anhanger*innen hin und wieder vom Guru ins Aullen geschickt.
Das heif}t, Samana bekam eine Empfehlung fiir ein Jahr nicht zu erscheinen. Im Falle eines anderen Gurus
wurde ein Anhénger nach volliger Aufgabe jeglicher weltlichen Sicherheiten wie finanzielle Riicklagen,
mit wenig Geld unfreiwillig wieder in die Welt hinausgeschickt, um ein neues Leben zu beginnen.

70 Erschreckenderweise unterscheidet dieser sich nicht vom Platz im sozialen Gefiige meines heimatlichen
Alltags und verweist somit auf die bewusste und unbewusste selbstgemachte Lage, die nichts mit dem
Raum, also dem vermeintlich spirituellen Indien oder dem Umfeld, zu tun hat.
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»Ajatananda Ashram welcomes serious spiritual seekers who feel the inner call
to embrace a life of renunciation. [...] It is essentially meant for psychologically
balanced candidates who have a burning desire for moksha in this very life and
are detached from any worldly pursuits. [...] Monastics have no activities, no
mission, no teaching, no ministry. Their calling and sole duty is to live a life
dedicated exclusively to the Divine [...]. Their way is only of silence, contem-
plation, and realization” (Ajatananda 2017).

Mit einem Klick auf dem darunter stehenden Link kommt man zum Anmeldeformular.
Durch Mathias habe ich erfahren, dass der Ashram stéindig nach neuen Leuten sucht, die
bereit flir diesen Weg sind, aber auch Aufgaben im Ashram iibernehmen wollen. Er ist
mit seinen Anfang 20 der perfekte Kandidat und wird bereits in tiefere Lehren eingeweiht,
wie er sagt. Um ihn wurde aktiv geworben, denn er ist nicht nur jung, sondern auch wiss-
begierig, ungebunden und ohne Ziel.”! Am Ende der Saison wird ihm ein Zimmer im
Ashram zugeteilt, was seine Zugehorigkeit zum inneren Kreis verdeutlicht. Er berichtet
in einem Interview von den dichten Tagesablaufen bestehend aus Yoga, Meditation, Seva
und Svadhyaya (spirituelle Untersuchungen).

Innerhalb dieser Hierarchie ist nicht mehr unbedingt viel Homogenitét zu spiiren und ei-
nige tun sich heraus, die im Untersuchungszeitraum vorwiegend Manner sind, welche ein
Gefille hinsichtlich Verantwortung und Entscheidungsautoritit innerhalb der Sangha ent-
stehen lassen. Doch in Abgrenzung zu anderen Sanghas besteht wieder die Gleichheit,
die Gemeinschaft, und in der Abgrenzung auflerhalb des Ortes hin nochmal als allgemein
disciples. Auf diesen verschiedenen Ebenen von Offentlichkeit geht es interessanterweise
nicht nur um Formen wie Communitas und Liminalitit, sondern auch als Pendant, in der
Communitas (als Gemeinschaft Gleicher) eine spirituelle Hierarchie. AuBlerdem zeigt
sich in der Liminalitit, also im Aufgehoben sein von Status und Person, doch eine Indi-
vidualitdt. Wie sich diese individuelle Ebene ausdriickt ist Gegenstand folgenden Kapi-

tels.

3.3.Sadhana — im Kontakt mit dem Nicht-Beschreibbaren

Nachdem gezeigt wurde, wie die Sangha als kollektive Ebene Merkmale von Commu-

nitas und Liminalitit aufweisen, kann nun die Sicht auf die Auswirkungen im

71 Mathias ist in Frankreich in einer Kommune aufgewachsen und hat sich friih und autark mit spirituellen
Lehren und Literatur beschéftigt.
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Individuellen gerichtet werden. Innerhalb der Communitas sind die Mitglieder, wie in
vorigem Kapitel beschrieben, in einem Zustand der Statuslosigkeit, dem Ubergang, der
sakralen Einweisung etc. Diese Eigenschaften sind nicht nur Merkmale, sondern auch
Quelle ebenjener Eigenschaften. Anhand von Sadhana soll gezeigt werden, wie dies als
Quelle und als Methode zur spirituellen Erfahrung gesehen werden kann.

Sadhana aus dem Sanskrit heif3t Mittel oder Ausiibung (Monier-Williams 1871), die auf
ein Ziel gerichtet ist und wird als gebrduchlicher emischer Terminus schlicht mit spiritual
practice iibersetzt. Im beschriebenen Kontext kann sich dies unterschiedlich ausdriicken:
im Seva geben, also im Karma-Yoga (sowie natiirlich alle anderen Yoga-Arten) prakti-
zieren, im Besuch eines Satsangs, im Meditieren und in beliebig vielen weiteren Aus-
drucksformen. Unter Sadhana fallen ebenso das Singen von Bhajans, Pradakshina (das
Zirkeln um ein heiliges Grab oder um einen heiligen Berg), das Durchfiihren von Zere-
monien wie der Havan oder, wie im Prolog beschrieben, einer Puja und das Rezitieren
von Mantren. ,,Ziel* der Praktiken ist es, dem spirituellen Erwachen nidher zu kommen.
Sadhana ist ein Begriff, welcher sehr vielfaltig tibersetzt werden kann, aber auch im Feld
sehr individuell interpretiert wird, vor allem, da jeder in sich selbst den Kontakt mit dem
sacra (emische Termini wiren u.a.: Brahman, the divine, god, the infinite, the ultimate)

erfihrt, egal ob im Kollektiv oder individuell ausgefiihrt und erfahren.”?

3.3.1. Liminalitédt als Methode
Wie kommt es zu einem besonders dichten Erleben vom Liminalitdt? Durch die ,,Einfiih-
rung ins Mysterium* des Ashrams wird eine spezifische Atmosphére erzeugt. Im Satsang
kann eine geldste Stimmung durch eine Ambivalenz von Anonymitit und extremer Nidhe
entstehen. Geflihlsschwankungen und Nervenzusammenbriiche sind zu erwarten (Schiitt-
pelz 2016: 223). Diese Perspektive erzeugt sich nicht selbststindig, sondern bedarf dem
Erleben des Eigenen durch das Gegeniiber, nach Turner der Communitas.” Irrationale

Konditionen von Liminalitdt haben ihre eigenen Logiken (Horvath et al. 2015: 2),

72 Bs gibt durchaus klar definite Termini in der Philosophie des Advaita Vedanta, die den Prozess des
sogenannten ,,Erwachens beschreiben. Da es aber in der Arbeit um die Menschen und deren Praktiken
geht und nicht die Exegese der Lehre, verbleibe ich bei emischen Termini. Diesen kdnnen durch die indi-
viduelle Interpretation andere Bedeutungen zugeschrieben sein.

73 Liminalitit und Communitas sind durch binidre Gegensatzpaare charakterisiert. In seinem Werk ,,The
Ritual Process* stellt er 26 Eigenschaften heraus (Turner 2000: 105), die Braunlein aufgeteilt zwischen
Schwellenzustand und Communitas reduziert (2012: 54-55) und im Anhang einzusehen sind. In diesem
Licht liegt in der Gegeniiberstellung auch ein Spiegel zu sich selbst.

47



schlieBlich wird durch das sich Hingeben (surrendern) an beispielsweise eine hohere
Macht, das Universum, Gott oder die Lehren die Handlungsmacht abgegeben und Limi-
nalitdt wird erzeugt, wie folgendes Kapitel erldutern wird. Wie sieht der Kontakt mit
,dem Wahren” im Besonderen aus? ,,.Liminalem Erleben wohnt Reflexivitit inne*
(Braunlein 2012: 54). Dies ist wesentlicher Bestandteil, wenn Liminalitit als Methode,
als Weg aus der Krise, durch die Loslosung und hin zur Erneuerung bzw. Transformation
betrachtet wird. Die Neuausrichtung, vollzogen durch Reflexivitit, durch das Hindurch-
gefiihrt werden, entweder durch die spirituelle Autoritét oder durch die Praktiken und

Infrastrukturen des Feldes, ist der Weg zum Ziel.

Sterben

Swami Atmananda antwortet immer wieder zu Fragen, die zur Begreifbarkeit von den
Lehren gestellt werden: ,,Knowledge needs to be dropped* (Atmananda 11.11.17). Um
eine Praktik zu verstehen, miissen eigene Vorannahmen vergessen werden. Damit ich
versteche um was es geht, muss ich mich, soweit es meine Person zulésst, von eigenen
Einordnungen frei machen. Verwirrung und Orientierungslosigkeit konnen die Folge
sein. Die Verwirrung muss der Losung der Verwirrung vorausgehen, also dem Heraus-
kommen einhergehend mit einer Erkenntnis. Das Durchlaufen der liminalen Phase ist hier
also die Methode, um zur Erkenntnis zu gelangen.

Merkmale und Erfahrungen der Liminalitdt werden von Schiittpelz beschrieben als:

,hoffnungslos und verloren zwischen zwei Statuszuweisungen zu verharren oder
durchgeschleust zu werden, die Desorientierung in der einen oder anderen Hinsicht,
das Gefiihl eine spontanen, herzlichen, aber institutionell unverbindlichen Gleich-
heit, Verwirrung der Geschlechterzugehorigkeit, Entfremdung und Verwilderung,
Travestie und die Erniedrigung durch andere und das eigene Bewusstsein® (2016:
234).
Dieser Zustand der Liminalitét als direkte Erfahrung von Kontrollverlust, verloren sein
und Verwirrung ist notwendig, um sich dieser hinzugeben. Wie sehen diese Merkmale
im Feld aus? Verloren sein zwischen zwei Statuszuweisungen ist besonders an der Tabu-
isierung der personlichen Geschichte und dem damit darstellbaren Status des Herkunfts-
landes zu erkennen. Auch zeigen sich inhdrente Motivationen in Simplizitit und Aufgabe

von Besitz zu leben.”* Allgemeine Verwirrung und die Frage nach Wahrheit und

74 Samana, als Paradebeispiel fiir viele ,,iltere” westliche Frauen im Ort, berichtet im Interview, dass sie
sich von familidren und gesellschaftlichen Verbindungen getrennt habe und lebt seit den 1990ern ein
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Authentizitdt konnen Motive und Folgen des Besuchs beim Guru sein. Die Desorientie-
rung zeigt sich beispielweise im Satsang durch die Riickfragen der Besucher*innen, aber
auch durch die eigene erfahrene Verwirrung bei dem Versuch, das, was Swami Atmana-
nda vermittelt, zu begreifen. Genauso sind Freude und spontane Momente des Gliicks in
der Erfahrung mit ,,dem Wahren* spiirbar. Das Gefiihl eine spontane, herzliche, aber in-
stitutionell unverbindliche Gleichheit wird durch die Sangha bzw. durch das Zusammen-
kommen auf Grundlage eines gleichen Ziels gewéhrleistet. Anonymitét und ausbleibende
Rollenzuschreibungen verschwimmen mit totaler Offnung innerhalb der Leidensgemein-
schaft und der daraus resultierenden Nihe und Kameradschaft. Entfremdung durch den
Versuch, gewohnte Verhaltensweisen abzustreifen und schlielich die Kémpfe mit dem
eigenen Bewusstsein, zwischen intellektuell verstehen wollen und den Anweisungen,
ebendies nicht wollen zu sollen.

»|L]iminality is frequently likened to death” (Turner 2008: 95), daher ist die Initiandin
oder der Initiand im Schwellenzustand strukturell tot (Schomburg-Scherff 1986: 246).
Auch spricht der Guru davon, dass die Bereitschaft, sich vom ,,Ich” zu 16sen, notwendig
sei: ,,You are already what you are looking for, but you have to be ready to become no
one, to disappear” (Atmananda 18.01.18). Sich aufzulosen, das ,,Ich” aufzugeben kann
aber zunéchst diverse Gedankenkonstrukte zum Einsturz bringen und Fragen zu Logik
oder Sinnhaftigkeit kommen hoch.”> Lenka beschreibt das Gefiihl des Auseinanderfal-
lens, wie folgender Mitschnitt widerspiegelt:

Lenka: So the last days I felt it’s like a very intense retreat ... and it goes very
deep and I was thinking ok I'll have rest, I will relax and I come home strong.
And now I'm more and more falling apart! (Lachen)
Anna: (Lachen) Exactly!
Lenka: I'm afraid I will come home as a ruin (Lachen) (...).
Lenka beschreibt weiter, wie sie von den Erfahrungen tiberwéltigt wird. Der erhoffte Ur-
laub zur Erholung bleibt aus, doch ist sie diesen Empfindungen zugleich sehr dankbar.

»|Die] Umkehrung der Ordnung [im Schwellenzustand], ihr Chaos kann diesem rituellen

Standpunkt sogar eine gewisse humorvolle Ndhe geben* (Turner 2000: 191). Durch das

nonnendhnliches Leben. Sie reist seit vielen Jahren nach Rishikesh, um zuerst ShantiMayi und nun Swami
Atmananda zu folgen.

75 Einem Guru zu folgen ist keine Angelegenheit fiir den Kopf. Es geht um Hingabe, Aufgabe und Ver-
trauen. Dieser Forderung aber nachzukommen kann fiir das ,,Ego* geféhrlich sein: alte Vorhaben und alte
Verhaltensmuster kdnnten sich verdndern. Die Lebensperspektive kdnnte sich verwandeln. So kann es zu
Verwirrung und Disbalancen zwischen alten und neuen Wahrheiten kommen. Im beschriebenen Umfeld
kann dies im Sinne der liminalen Phase als ,,verloren sein“ gefasst werden.
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Chaos kann es zum Zustand der Verwirrung und des Auseinanderfallens kommen. In der
Verwirrung, in der Statuslosigkeit zu sein, ist nicht unbedingt eine negative Erfahrung.
Es kann auch als Bedingung angesehen werden, die vermeintliche Kontrolle {iber seine
Weltanschauung abzugeben und sich dem Guru, dem Universum oder der Kontrolllosig-
keit hinzugeben.’® Hier zeigt sich ein liminaler Zustand als Methode, um néher an das zu
kommen, was im Ort und in den Satsangs allgegenwiirtig besprochen wird. Das Uberan-
gebot spiritueller Beschéftigung bietet ein Feld fiir die innere Erfahrung. Es ist kein Ver-
stehen mit dem Verstand nétig oder sinnvoll, das heif3t aber auch, dass sich innerlich von
alten bekannten Techniken geldst werden muss um zu ,,verstehen*, um letztlich im Un-
endlichen aufzugehen bzw. fahig zu sein, das sacra zu erleben. ,,Therefore, to gain this
infinite, universal individuality, this miserable little individuality must go” (Vivekananda

1893: 373).

Hingabe

Diese Kontrolle und auch Verwirrung loszulassen und scheinbar ins Bodenlose zu sprin-
gen, kann Hingabe verbunden mit der Aufgabe der Identifikationen oder des Egos, die
Folge von Uberforderung und Ratlosigkeit sein. Hingabe kann sich unterschiedlich aus-
driicken: zum Guru, aber auch zum Selbst, oder zum Universum. ,, Therefore we can state
that the process of spiritual transformation consists in becoming free through the handing
over, (the salir, surrender) of self” (Zas Friz De Col 2016: 5). Durch Hingabe konnen die
Ego-Mechanismen, die Angst und Schrecken verursachen, transzendiert werden. Materi-
ell kann diese durch Geld geben geschehen oder auch durch Zeit und Energie, wie das
beschriebene Seva-Geben.

Im Feld wird der Begrift ,,to surrender* hiaufig von Gurus und Anhidnger*innen als Weg
aus der Krise genannt: ,,Surrender means to die to yourself” (Atmananda 18.01.18). Hier
liegt allerdings ein entscheidender Moment, denn diese Aktion ist nicht planbar. Sobald
ein surrender gewollt ist, liegt dort eine Identifikation, ein Vorhaben verborgen. ,,True
surrender happens only by grace* (ebd.). Das Loslassen kann nicht aktiv sein. Es ge-
schieht ganz einfach. Doch heif3t das nicht, man miisse nur darauf warten. Der Guru kann

wie auf S. 29f. gezeigt, dem Suchenden dabei helfen.”” ,,Meeting your Guru is meeting

76 Es sei darauf hingewiesen, dass es durchaus auch dazu kommen kann, in den Wahnsinn abzudriften.

77 Wie auf S. 32 aber auch beschrieben, ist es von Bedeutung die Hilfestellung hinsichtlich der eigenen
Resonanz zu iiberpriifen. Die Hilfestellung des Gurus sollte den Suchenden nicht eine Schleife des Prakti-
zierens bringen, so Swami Atmananda (18.02.18). ,, The role of a spiritual teacher is, that you are not stuck
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yourself (Atmamanda 17.11.17), aber nur fiir die ersten Schritte, denn er sagt auch, dass
dieser Spiegel den Durst des Suchenden nicht stillen konne (ebd. 08.11.17). Deswegen
ist das Praktizieren der eigene Sadhana wichtig, um zum eigenen Erleben zu kommen:
,» 1o remove the layers of identification — that is the role of Sadhana“ (ebd. 07.02.18).
Dieses kann, wie auf'S. 11f. durch den Marktplatz spiritueller Moglichkeiten beschrieben,
mit unterschiedlichen Techniken erlernbar sein. Jedoch ist die spirituelle Erfahrung nicht

mit dem Begriff der ,,Erleuchtung* gleichzusetzten.

Erleben

,»| We] have to put ourselves in some way inside religious processes to obtain knowledge
of them. There must be a conversion experience [...]* (Turner 1975: 32; zit. n. Ivanov
1993: 240). Es besteht ein Unterschied im ,,Haben wollen* und dem Zuteilwerden einer
spirituellen Erfahrung. Doch ist es im Forschungsfeld fast unmoglich, keine spirituelle
Erfahrung zu haben.”® Wenn es der ,,echte* Kontakt mit Gott ist, dann kann dieser nicht
von den Personen mit Gotteserfahrung eigenméchtig wiederholt werden, so Steinbock:
denn Gott war die ausfiihrende Kraft. Es wird gegeben und nicht immer dann, wenn wir
es wollen (2009: 139). Aber die Erfahrung ist auch spontan, kreativ, einzigartig und an
eine Person gebunden (ebd.: 140).

Das beschriebene Seva-Geben als Sadhana ist zum Beispiel eine einfache Methode dem
sacra zu begegnen, dem, was in der liminalen Phase zu finden ist, oder in den Kontakt
mit ,,dem Wahren“, dem Nicht-Beschreibbaren zu kommen.

»Was ist das Ziel von Seva, Dienen? [...] Durch Dienen wird das Herz gereinigt.
Egoismus, HaB [sic!], Eifersucht und Uberheblichkeit verschwinden. Demut, reine
Liebe, Sympathie, Toleranz und Barmherzigkeit entwickeln sich. Die Vorstellung
des Getrennt seins verschwindet. Selbstsucht wird beseitigt. Deine Sicht des Lebens
weitet sich. Du beginnst das Einssein und die Einheit des Lebens zu spiiren. Dein
Herz 6ffnet sich, und deine Ansichten werden weit und grof3ziigig. SchlieBlich er-
langst Du Selbsterkenntnis. Du erkennst das ,Eine in allem‘ und ,Alles im Einen‘.
Deine Freude ist iberwéltigend* (Sivananda 2017: 67).

Durch Hingabe ist echte Seva moglich. Ebenso ist durch Seva als Sadhana das Gefiihl der
Hingabe, Dankbarkeit und grace moglich. In der Aufrichtigkeit sich selbst gegeniiber

there. Your practice can be with huge ego, which is wrong practice. Right practice is effortless” (ebd.
18.01.18). Nisha berichtet, dass sic im Ashram von Sadhguru die Erfahrung gemacht habe, dass diec Besu-
cher*innen von einem (kostspieligem) Kurs zum néchsten ,,getrieben worden seien (Nisha 31.01.18).

78 Allein weil dies, wie noch dargestellt wird, nur individuell erlebt und somit als wahr gewertet werden
kann. ,,Die* spirituelle Erfahrung kann in dieser Arbeit nur ein Platzhalter sein.
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fithrt das eine zum anderen, was sich durch meine eigene Teilnahme reflexiv erkennen
lasst: Durch mein Ankommen im Ashram, mit iiberheblichen Vorhaben und dem Wunsch
diese Loszulassen, dem Lernen in der CoSP, schlieBlich dann die eigene Verwandlung in
Weill und dem damit verbundenen Begriilen der Besucher*innen und Verrichten der pro-
fanen Tatigkeiten im Ashram tut sich durch das Seva geben als personliche Sadhanana
eine Erfahrung tieferen Erlebens und dem Fiihlen einer kosmischen Verbundenheit auf.
In der Gemeinschaft und durch das Helfen kommt es zum Erleben des Sakralen, durch
die ,,Gleichzeitigkeit von Ergriffensein vom Anderen und einer Ich-Grenzen sprengenden
Selbsttranszendenz in der Dynamik der anti-utilitaristischen sowie das Sakrale produzie-
renden und erfahrbar machenden kollektiven Ekstase* (Moebius 2009: 119; zit. n. Braun-
lein 2012: 148).

Auch Raj berichtet von einer auBlergewohnlichen Erfahrung. An seiner Perplexitit ist zu
erkennen, wie er als newcomer einen neuen Referenzpunkt seiner eigenen Positionalitét
im Geflige spiritueller Erfahrungen bekommen hat: Raj ist Mitte 40 und als Inder voller
Erstaunen, wie er sagt, dass es so etwas wie dieses spirituelle Zentrum mit so vielen wes-
teners gibt. Nach einer inneren Krise kam er auf YouTube in Kontakt mit Satsangs. Er
verwendet seinen Jahresurlaub, um sich nun mit Gurus und Meditation zu beschiftigen.
,»When you can meditate, you get the spiritual high, then you don’t want to do anything
else, you get high, and don’t want to do anything else” (14.01.18). Durch diese Erfahrung
eines spiritual high kann Raj nun erahnen, wie ,,weit* oder ,,erfahren andere auf ihrem
Weg sein mdgen, die dieses high scheinbar kennen und beherrschen, denn sie springen
nicht fassungslos und voller Erstaunen herum wie Raj beim Interview, sondern sitzen
bewegungslos stundenlang in Meditation, und er bekommt einen Referenzpunkt fiir sei-
nen eigenen Weg. Raj findet sich mit seiner Erfahrung in einer Umgebung wieder, in der
diese Erfahrung erst entstehen kann und wird dadurch ein Teil dessen.”

An beiden Beispielen ist deutlich zu erkennen, warum das Kollektiv fiir die individuelle
Erfahrung notwendig ist. Durch Hirschauers Verweis zum Theater kann erklart werden,
wie ein Handeln (acting) nicht primér individuell zu koordinieren, sondern auf das ge-

samte Ensemble verteilt ist (2016: 47).

7 Es kann auch durchaus sein, dass mystische Erfahrungen als Psychosen oder Psychosen als mystische
Erfahrungen gewertet werden (Steinbock 2009: 142). ,, True spirituality is not a high, not a rush, not an
altered state™ (Masters 2010: 3).
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»Statt singuldrer Akte sinnbegabter Individuen findet sich ein durchgehender Akti-
vitdtsfluss, der flir das einzelne Lebewesen mit modalen Schwankungen zwischen
Routine und reflexiver Problemldsung abléduft, dessen Normalfall aber ein gemein-
sames Handeln ist“ (ebd.).
Durch die Praxis ist ein gemeinsames Erleben entstanden, welches zu einem gesellschaft-
lichen Band, Verbund oder Verbundenheit fiihrt (Turner 2008: 96). ,,Your Self-Realiza-
tion is the greatest service you can render the world” (Ramana Maharshi). Und Sadhana
ist die spirituelle Praxis, die die Selbstverwirklichung begiinstigt. Wie im Prolog geschil-
dert, besteht die Annahme, dass dadurch das Leid der Welt gelost werden kann. Doch
zeigt sich auch, dass die individuelle Ebene der kollektiven bedurfte. Das Erleben von
Communitas und Liminalitdt scheinen Voraussetzungen zu sein, um das sacra zu erleben.
So generiert auch die Gemeinschaft im Ort, spezifischer im Ashram, sowie das daraus
resultierende Umfeld, in seinen fortwihrenden Hervorbringungen ein Nihrboden fiir die

spirituelle Erfahrung des Einsseins.

3.3.2. Evidenzen spiritueller Erfahrung
,»| To] grasp the ungraspable” (Turner 1975: 194; zit. n. Ivanov 1993: 233) ist eine Ange-
legenheit, die in Worten nur scheitern kann. ,,[The] experience of perplexity is always
touching when it proceeds from what overwhelms and leaves a person without words,
reducing the person to silence” (Zas Friz De Col 2016: 18). Es beginne mit einer iiber-
wiltigenden Erfahrung und ende aber mit linguistischen Irrwegen (Eller 2007: 15). Was
ist diese nicht-beschreibbare spirituelle Erfahrung? Es ist das Gefiihl, in etwas einzutau-
chen, was viel grofer als man Selbst ist. Ein Gefiihl des Nicht-Benennen-Konnens, des
Stammelns, jedoch wissend, in einem Wissen ohne Zweifel, wenn man eintaucht und
darin aufgeht. Es ist das Gefiihl, sich einer Symphonie hinzugeben, beim Spaziergang die
Schénheit der Natur zu sehen oder eben auch durch Techniken wie Atem-Ubungen, Me-
ditation oder Kundalini-Erfahrungen in ein spirituelles high, dhnlich einem runners high

zu gelangen.®® Laut Advaita Vedanta gibt es viele Stufen der Erkenntnis und der

80 Wie schon genannt muss man zwischen lehrbaren und machbaren Erfahrungen unterscheiden, wie der
Zustand von Gliickseligkeit und einem Wissen dessen jenseits der Erfahrung. Momente der Ekstase konnen
herbeigefiihrt werden, wiederholt, vertieft und wie ein Ego-Booster wirken. Sie mdgen sich gut anfiihlen
kdnnen eine spirituelle Erfahrung bedeuten, doch muss dies nicht unbedingt mit einer ,,géttlichen® Einheit
zu tun haben. Steinbock bestétigt, dass es einen Unterschied zur herbeigefiihrten und passiven Erfahrung
von Gott gibt. Gott ist der aktive, in der Erfahrung sind wir passiv: ,,it is experienced as grace (Steinbock
2009: 139).
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»Erleuchtung®. Sie kann temporér sein, wieder verschwinden und auch immer weiter ver-
tieft werden. Zur Frage was im Moment der ,,Erleuchtung* passiere, antwortet Swami
Atmananda: ,,Nichts. Die Suche hore auf* (18.01.18; Ubers. A.K.).

Fiir Eliade ist jeder Pilgertempel ein archetypischer heiliger Ort, getrennt von der profa-
nen Umgebung. Die Charakteristika, die er diesem Ort zuschreibt, sind nicht unbedingt
in dem Ort an sich (also hier der Ashram) zu finden, sondern im Kontakt mit dem sacra,
der dort erfahren werden kann. Eliade beschreibt: ,,where heaven and earth intersect and
where time stands still, where there exists the possibility of breaking through to the realm
of the transcendent” (Eliade 1963: 0.S.; zit.n. Eade & Sallnow 1991: 6). Der Tempel ist
damit der Ort sui generis, in dem die Kraft von innen herausstromt (Eade & Sallnow
1991: 9). Wobei Tempel natiirlich auch mit dem eigenen Korper gleichgesetzt werden
kann.

Stark & Finke definieren eine mystische Erfahrung als eine Art Kontakt mit Gott oder
Gottern (2000: 110). Diese kann auch mit dem religiosen Begriff Epiphanie umschrieben
werden. Sie ist personlich, das heif3it selbst erlebt, und nur phanomenologisch erfahrbar.
Die Erfahrung kann aber variieren und ist nie erschopft. Steinbock beschreibt, dass die
Evidenz der religiosen (oder eben spirituellen) Erfahrung nur im Kontext dieser Erfah-
rung gewertet werden kann, in der Erfahrung eigenen Sprache sozusagen (vgl. 2009:
115). Sie gehort zur eigenen Sphére des Erfahrens. ,,The corrobation of their experience
lies in the transformative power of the experience such that ‘I’ becomes a different person
through the experience, and this evidence becomes self-evidence in the lives the mystics
live [...]* (ebd.: 140). Damit sind aber auch keine Standardisierungen au3erhalb der Er-
fahrung moéglich, um die Authentizitdt greifen zu konnen (ebd.: 115). ,,In terms of reli-
gion, the ethnographer certainly cannot assume a collectively shared set of beliefs, expe-
riences, or perspectives® (Murchison & Coats 2015: 993), was sicherlich auch fiir Spirit-
ualitdt gilt. Denn die Erfahrung, so Swami Atmanada, sei fiir alle gleich, doch jeder ver-
wende unterschiedliche Konzepte, diese zu greifen (Atmananda 03.11.17). Diese Kon-
zepte setzen sich abhéngig der jeweiligen Enkulturation aus vielen Bereichen zusammen
und werden so immer individuell erfasst. ,,Words spoken by themselves is not enough,
words received in the heart, they combust and detonate inside the heart, then they become
living spirit in you* (Mooji 2019). Dieselben Worte mogen also filir verschiedene Men-
schen unterschiedliche Wahrheiten erzeugen. Dahinter ist mehr als gesagt werden kann.

Die Erfahrungen unterscheiden sich aufgrund der Einzigartigkeit einer Person, die
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erfiahrt, und aufgrund des jeweils besonderen zwischenmenschlichen Zusammenhangs
(vgl. Steinbock 2009: 142).

Dualitit entsteht erst durch den ,,thinking mind®, basierend auf dem Gedanken ,,Ich* (At-
mamanda 07.11.17). Denn obwohl es um Loslassen der Worter geht, brauchen wir Kon-
zepte, um miteinander kommunizieren zu konnen.®! Lebenserfahrung, Erinnerung oder
Erlebnisse brauchen das Konzept des ,,Ichs, damit wir uns auch unterscheiden konnen
und es nicht langweilig wird, der Unterschied ist lediglich, sich nicht damit zu identifi-
zieren Atmananda (18.01.18). ,,Mind is thinking without you, moreover the thoughts are
thinking you, they believe there is a thinker” (ebd. 17.11.17). Um Unendlichkeit und ,,das
Wahre* zu beschreiben brauchen wir Konzepte, doch diese bauen Identifikationen auf.
Das Ziel ist aber, sich von der Identifikation mit dem mind zu befreien, so die Anweisung:

,»Put it in a concept, drop the concept. Words are only powerful pointers - a vocab-
ulary to ensure that we mean the same. And this vocabulary comes to a common
language. It seems more and more in the western world. Or through books is also
possible [to find a language]” (ebd. 07.11.17).

Die Wahrheit sei nicht konzeptionell, kein Spiel der Gedanken. Um aber im Advaita Ve-
danta das Nicht-Duale, Nicht-Beschreibbare zu beschreiben, miissen wir zuriick zu den
Dualismen des Denkens. Swami Atmananda beschreibt, dass der Lehrer oder die Lehren
damit zuriick zum Status des Schiilers und der Schiilerin komme, damit diese verstehen
kénnen (ebd. 27.11.18).%? Hierzu fiigt Swami Atmananda gerne diverse Analogien an.
Eine lautet wie folgt: Um sich von etwas zu befreien, muss es entfernt werden. Das [iden-
tifikationsstiftende] Denken kann dabei als Dorn verstanden werden. Wir gebrauchen die-
sen Dorn, um einen anderen zu entfernen. Wenn dieser draullen ist, konnen wir beide

wegwerfen, da wir sie doch nicht brauchen (ebd. 17.11.1.7).

81 Zur Beschiftigung verschiedener Theorien zu mind verweise ich auf Tanya Luhrmann (2011). Sie stellt
exemplarisch dar, dass betrachtet werden miisste, wie mind im Feld funktioniert und ob es einen Unter-
schied zwischen dem ,,orientalischen” und ,,okzidentalischen® mind gibt. Sie identifiziert sechs verschie-
dene Theories of mind (2011: 6f.). Es wird deutlich, dass Innen und AuBlen sowie das Sékulare und das
Gottliche in unterschiedlichen Weisen aufgefasst wird. Luhrmann erértert damit die Grenzen von mind und
die Bedeutung dieser Theorien fiir die Anthropologie.

82 Die Wissenschaft dient als guter Ansatz, um zu verstehen, kann aber nie die Unendlichkeit erfassen.
Spirituelle Wissenschaft sei die Lehre von Brahman oder Vidyan. Diese Wissenschaft ist jenseits der Pha-
nomenalitit. Die akademische Wissenschaft dagegen beschiftigt sich mit dem, was davor ist (Atmananda
11.11.17). Swami Atmananda selbst hat Indologie und vergleichende Religionswissenschaften studiert.
Geriichten zu Folge war er Universitdtsprofessor.
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Spirituelle Erfahrung

Zas Friz De Col stellt nach Aurobino vier Arten der gottlichen Erfahrung zusammen: 1.
die Erfahrung der hochsten transzendenten Realitét, 2. die Erfahrung des kosmischen Be-
wusstseins, dass alles ist, 3. die Erfahrung, dass alles Eins ist, und schlieBlich 4. die Er-
fahrung durch die Kraft der Konzentration die Erfahrung zu transformieren (vgl. 2016:
7). Im Feld wiederum wird unter anderem der Begriff Sat Chit Ananda fiir diese Erfah-
rung verwendet. Auch hier gibt es verschiedene Auslegungsweisen, doch steht dies aus
emischer Perspektive fiir die Erfahrung des ,,ich bin“. Denn alles, was ich bin, bin ich
nicht. ,Awakening is a form of dying to what is not true” (Mooji 2019). Das heif3t, die
ultimative Erfahrung ,,ich bin* kann auch als die Einheit mit Gott gewertet werden. Das
»ich bin“ ist aktionslos und die Essenz puren Wissens. Doch es ist kein wissenschaftliches
oder empirisches Wissen. Atmananda beschreibt es als final knowledge, welches jenseits
der Beschreibung liege. Heelas fiihrt zur Herkunft der Erfahrung der ,,primary source of
the sacred” (2008: 5) auf, dass Hanegraaff vom ,,Metaempirischen* (1999: 152) und
Robertson vom ,,Superempirischen” (1972: 47) sprechen. ,,Consciousness is all there is”
(Atmananda 06.11.17) und eine Trennung kann nicht mehr moglich sein. Hierzu eine
Mitschrift aus Swami Atmanandas Satsag:

1t’s quite hard to explain this in language — one way is Advaita Vedanta [...]. In
Advaita it is the end of all religion, it is pure consciousness, so there can’t be a
single thought [ ...]. The Divine is immeasurable and the mind cannot recognize it.
All knowledge is based on duality; knowingness is consciousness [...]. A definition
implies separation, so ‘that’ can not be defined, ‘that’ can only be realized. To
realize what we are speaking here about you have to unlearn. You can endlessly
study Advaita and totally miss the point [...]. We tend to look at what is connected
and not to the connection itself! (07.02.18).

Damit ist das Gesagte im Satsang nicht unbedingt mit dem Verstand zu begreifen, auch
wenn es sinnvoll sein kann. Eine weitere Analogie lautet: Eine Flasche gefiillt mit Wasser
schwimmt im Ozean. [rgendwann denk die Flasche: ,,Das ist mein Wasser.* Sie identifi-
ziert das Wasser als einen separaten Teil des Ozeans. Die Flasche ist hier mind und body.
Das Wasser ist Atman, das wahre Selbst, welches durch Korper und Geist hindurch
scheint (Atmananda 19.01.18). ,,Keep a thought of infinity in your mind all the time - feel
the presence of God. Live as if you were awakened. Remember that state [of awakening]
all the time, this is what you are. Never touch the mind; observe” (Atmananda 17.11.17)

ist eine weitere Anweisung, sich von der konzeptionellen Ebene zu 19sen.
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Es besteht also die Annahme, dass die spirituelle Erfahrung gemacht werden kann. In der
modernen Weltanschauung, so Steinbock, denken wir Evidenz als etwas Wiederholbares
(2009: 139). Um zu dieser Annahme zu kommen muss beachtet werden, dass der Start-
punkt der Betrachtung davon ausgeht, dass das Selbst im Zentrum ist, von dem jede Be-
mithung ausgeht. Diese Annahme steht aber auch in dem Licht, dass wir am Anfang au-
Berhalb der Prisenz ,,des Wahren* oder Gott stehen wiirden und wir miissten einige Tech-
niken oder Methoden anwenden, um in diese Prisenz zu gelangen. Wir betrachten uns
selbst als sdkular, zu der wir eine heilige, ,,spirituelle” Dimension hinzufiigen miissten
(vgl. ebd.: 143). Wir suchen im Auflen um dort an das ewig Vollkommene, was ein jeder

im Grunde schon ist, erinnert zu werden.

Uberpriifen

Eine Erkenntnis kann nicht nur ein Bewusstseinswechsel, sondern auch ein Seinswechsel
sein, das hei3t nicht das Denken, sondern vielmehr das Erleben wird kultiviert. Von die-
sem neuen Standpunkt aus zu sehen ist Evidenz genug, dass es wahr ist. Ausdriicke wie:
,From there on there was something shifted” (Gitte 17.02.18), oder ,,it completely
changed my life, the experience, [...] now I see the bigger picture* (Lenka 22.02.18)
zeigen Momente der Erkenntnis. Wir iiberpriifen die Erfahrung, die Epiphanie, egal wie
wir sie erhalten und in welcher Art und Weise, z.B. durch ,,intersubjective confirmation,
conformity with Scripture, historical effiacy, authority of the experience itself* (Stein-
bock 2009: 147). Biicherldden, Satsangs und andere Informationsquellen wie das Internet
begiinstigen dies im Ort. Dadurch erleben wir, dass das Zeugnis der Erfahrung etwas an-
deres ist, als die Priasentation dessen. Erst in der eigenen personlichen Erfahrung, in der
eigenen Autoritéit des Erlebens und des Sehens (ebd.: 142) kann die Person sagen, das ist
wahr (vgl. Mooji 2019). Der Erfahrung folgt ein Sozialisierungsprozess, in dem ein neuer
kognitiver Interpretationsrahmen erlangt wird, mit dem weitere spezielle Erfahrungen ge-
macht und dadurch Erfahrung sowie Interpretation legitimiert werden (Aupers & Hout-
man 2008: 805f.). Luhrmann beschreibt eine verdnderte Art, ihre Welt nach meditativen
Ubungen zu erfahren: ,,I experienced the world—in my sense of self, sense of time, sense
of focus, but also [...] the way I saw, heard, and felt” (2010: 216). Sie beschreibt, dass sie
neue Wege gelernt hatte, ihr Bewusstsein und ihre Erfahrungen zu interpretieren. Aber
nicht im Sinne von Wissen aneignen, sondern in der Art neue Fahigkeiten (skills) zu er-

lernen ,,[...] and that the skills could be taught and mastered* (ebd.: 217).
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Swami Atmananda wird im Satsang hdufig gefragt, woran man seinen eigenen spirituel-
len Fortschritt festmachen konne. Ein Parameter wire Gleichmut. Er gibt einfache Bei-
spiele diesen zu iiberpriifen, etwa beim Uberqueren der Briicke (diese ist in Laxmanjhula
immer von Menschen, Motorrddern, Affen und Kiihen iiberfiillt) oder beim Besuch der
Eltern. Zum einen kann eine eigene Uberpriifung durchgefiihrt werden: Fiihrt die Erfah-
rung zur Aufgabe und Verzicht des Selbst oder zur Verfestigung und einem Hingezogen
sein zum Selbst oder zu Dingen (Steinbock 2009: 143)? Macht die Erfahrung mich im
Erleben weit oder eng? ,,[Do I] embrace all level of existence or [do I] shrink back from
existence” (ebd.: 142f.). Zum anderen ist die spirituelle, mystische oder religiose Erfah-
rung nicht nur bei sich selbst, vielmehr auch bei anderen beobachtbar und moglich nach-
zuvollziehen. Wie aber kann ich als beobachtende Person wissen, was mein Gegeniiber
erlebt? Auch Luhrmann bestitigt, dass Erfahrungen vom Individuum nicht nur unter-
schiedlich interpretiert werden, sondern dass sie unterschiedliche Evidenzen fiir die ei-
gene Beurteilung der Erfahrung haben (2010: 237, Funote 3). Wirklich zu wissen, was
bei der Informantin oder dem Informanten passiert ist, ist unmoglich, doch durch die
emotionale Resonanz der Forscherin ist die Perspektive der/des Andere/n zu fiihlen. Mit
Empathie sei von innen heraus zu erahnen, was das Gegentiber wohl erfahren mag (Luh-
mann 2010: 220). Doch diese Empathie kann auch durch den eigenen bias fehlgeleitet
sein. Durch die Gegeniibertragung®} kann ein emotionales Mitfiihlen ausgeldst werden,
das durch die Geschichte des Anderen entsteht, aber nicht notwendigerweise mit dem
Gesagten bzw. dem Gemeinten des Gegeniibers etwas zu tun haben muss (vgl. Luhrmann
2010: 221).84

Der Besuch im Ashram ist nur ein Teilausschnitt und eine Moglichkeit, inwiefern das
Feld erlebt werden kann. Der Besuch im Ashram fiihrt nicht nur in das Umfeld einer

spirituellen Gemeinschaft ein, sondern bietet auch die Moglichkeit zu einem verdichteten

8 Der Begriff fiihrt auf George Devereux zuriick, der in seinem Werk ,,From anxiety to method in the
behavioral sciences” (1967) die Theorie der Gegeniibertragung aus der Psychoanalyse fiir die Methodik der
Sozial- und Verhaltenswissenschaften ausgearbeitet hat.

$4 Die eigene spirituelle Erfahrung sei fiir die Ethnographie, die man daraus macht, zur Uberzeugung der
Leserschaft nicht relevant. Und doch ist sie entscheidend fiir das Verstiandnis des Feldes und der Akteure.
,»The more you know about yourself, the way you learn, [...] the more wisely you will gauge the way your
own experience will inform you about the experience of others and about what and how they learn” (Luhr-
mann 2010: 235). Um dieser Verstrickung entgegenzuwirken befiirwortet Luhrmann der Argumentation
Margret Meads folgend, Psychotherapie fiir Ethnograph*innen (ebd.: 221). Auch Sarah Strauss spricht da-
von, dass sie den Yoga-Lebensstil selbst erfahren musste, um das Feld im Ganzen verstehen zu kénnen:
,»[1t is] knowable only with the context of movement and change* (2000: 189). So sei die eigene Positiona-
litdt im Wechselspiel mit dem Umfeld erkennbar.
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spirituellen Erleben. Dies wurde mit Hilfe der Merkmale von Communitas und Limina-
litdt herausgearbeitet. Es geht um Resonanz, verkorpertes Wissen, angeleitet werden, ini-
tiiert werden und schlieSlich um die zuteil gewordene spirituelle Erfahrung. In dieser si-
tuierten Spiritualitdt kann Liminalitdt demnach als Methode angesehen werden. Der Guru
hilft dabei, den Weg nicht zu verlassen und unbeschadet aus der Liminalitét herauszu-
kommen. Dies geschieht im Zusammenspiel vom Besuch eines Satsangs, dem Kontakt
mit dem Guru, der Aufnahme in eine CoSP und der Mitgliedschaft in eine Sangha sowie

das Praktizieren von Seva als individuelle Sadhana.

Den Ashram wieder verlassend kommt die Person in ein weiteres Umfeld, wie in Kapitel
2 beschrieben, gepriigt durch ein Uberangebot an Wissen und Interaktion. Es gibt genii-
gend Hinweise, Wegweiser und Anleitungen, wie eine spirituelle Erfahrung gemacht
werden kann. Schilder wie ,,Zur Erleuchtung bitte hier entlang!“ sind witzig und fragwiir-
dig, jedoch fiir viele im vermeintlich authentischen, spirituellen Wunderland wie
Rishikesh ein Versuch wert.

Wie in der Einleitung genannt, kann Liminalitdt nicht als eine einheitliche Erfahrung ge-
sehen werden, wohl aber weltweit verglichen werden kann (vgl. Schiittpelz 2016: 222).
Coman sagt, dass Liminalitdt nur ein Analysepotential habe, wenn eine feste Konstante
wie eine raum-zeitlich und soziale Dimension gegeben sei (2008: 0.S.; zit. n. Braunlein
2012: 145). Der Ashram stellt somit eine klare Grenze da. Innerhalb dieser Eckpfeiler
sind Communitas und Liminalitdt erfassbar. Jedoch darf nicht vergessen werden, dass
diese Erfassung auf teilnehmend beobachteten Daten sowie eigenen empfundenen Erleb-
nissen beruht und somit nur eine Perspektive darstellen. Erlebnisse, so Geertz, seien be-
reits interpretiert, sobald der oder die Ethnologe/in sie zur Kenntnis nehme und somit
»gemacht™ (1986: 380; zit. n. Braunlein 2012: 157). In der Sozial- und Kultur-anthropo-
logie betrachten wir Kultur hidufig im Hinblick auf deren Form und nicht deren Inhalt und
zwar durch die Formen der Konzepte und Kategorien von Kultur, die sich durch die so-
ziale Ordnung ausdriicken und erhalten (Luhrmann 2010: 212). Doch die gelebte korper-
liche Erfahrung der Forscherin ldsst sich in diesen Kategorien nur schwer wiederspiegeln
(vgl. ebd.: 213, 220). Der eigene Gang in den Ashram war fiir die Darstellung notwendig,
dass diese Erfahrung gemacht, gelernt und beigebracht werden kann. Die Stirke der Eth-
nologie ist durch einen praxis-orientierten Zugang eine Innensicht von Menschen in ihren

kulturellen Systemen darstellen zu kénnen (vgl. Schmidt 2015: 10). Die Ubersetzung in
59



ethnologisches Wissen, setzt eine institutionalisierte (diskursive) Rahmung voraus (Rot-
tenburg 2001: 44). Wo Wissen ein sozialer Prozess ist, 14sst sich Welt aber nicht in der
Gegeniiberstellung zu Wort reduzieren. Die Selbstauslegung im Anderen sei das Grund-
axiom des ethnologischen Perspektivismus (ebd.). Es geht also nicht nur um das Verste-
hen des ,,Anderen®, es geht gleichsam um das Verstehen des eigenen Selbst. Doch die
Erfahrung an sich verbleibt einzigartig, selbstreferenziell und an das Individuum gebun-
den. Methodisch ist die Betrachtung der spirituellen Erfahrung daher schwierig und diese
Auseinandersetzung ist durch und durch eine verkorperte Angelegenheit. Luhrmann be-
greift Daten also nicht nur als das, was wir sehen, sondern auch was wir als Ethno-
graph*innen erleben (2010: 213). Mit dem Terminus ,,radical empirism* fiihrt sie zu ei-
nem besonderen Bewusstsein zwischen den Unterscheidungen von kulturellen Katego-
rien und korperlichen Erfahrungen, um die Limitationen der der Kategorie-zentrierten

Ansiitzen zu erweitern (ebd.: 214).3°

4. Verortung von Spiritualitat

In den Ort gekommen und einen Ashram besucht treten wir nun wieder hinaus in das
allgemeine Treiben des spirituellen Tourismus. Punkt 4.1 zeigt, wie nicht nur der Ashram,
sondern das gesamte Umfeld in Rishikesh durch soziale Praktiken und durch die Grenz-
ziehung zum Auflen zur Erfahrung von Spiritualitét fithren kann. Punkt 4.2 geht kritisch
auf das Spannungsfeld der in Punkt 2.2 beschriebenen Strukturen der Kommodifizierung
von ,,Erleuchtung® und der Moglichkeit zur Erfahrung im globalisierten Feld ein. Es be-
steht zum einen die Frage nach Ubersetzungspraktiken und der Zirkulierbarkeit von Spi-
ritualitdt und zum anderen aber auch nach der gesellschaftlichen Performanz und Zeig-
barkeit und nach deren Notwendigkeit fiir den ,,spirituellen Fortschritt”. Abschlieend
wird in Punkt 4.3 die Aktualitit des ,,Zentrums da drauBlen* hervorgehoben und unter-
sucht, wo und wie Spiritualitdt in der heutigen westlichen Konsumgesellschaft verortet
werden kann. Enden wird das Kapitel mit der Erorterung, inwiefern die Reise in das Au-

Ben als spirituelle Transformation, oder aber auch als Selbstaktualisierung einer kreativen

85 Luhrman fiihrt dazu aus, dass dieser Standpunkt zu einer theory of embodiement fiihrt, die keinen Dua-
lismus von Koérper und Geist (mind) zulassen wiirde. Der Untersuchungsgegenstand ist dabei die Erfahrung
(Luhrmann 2010: 213). Vergleiche hierzu ,,Knowing through the body* (vgl. Desjarlais 1992: 27) oder
»Somatic modes of attention (Csordas 1993).
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Kraft zugrunde liegt und als stidndige Erneuerung und Transformation der Gesellschaft

gesehen werden.

4.1.Ubersetzbarkeit der Praktiken

Das Gefiihl der Leidensgemeinschaft, der Kontakt mit ,,dem Wahren* und die innere
Transformation scheinen in Rishikesh, wie Kapitel 3 gezeigt hat, nicht nur erfahrbar, son-
dern auch wiederholbar zu sein. Durch welche Faktoren wird dies geleistet? Und wie ist

der ,,spirituelle Fortschritt™ erkennbar?

Aneignung durch das ,,Zirkeln“

Durch die Involvierung mit einer Sangha, den Besuch eines Satsangs und durch die Aus-
libung von Sadhana entstehen bei den Besucher*innen in Rishikesh tégliche Routinen.
Der Ort Rishikesh kann dabei wie ein Nahrboden angesehen werden, von dem der eigene
Erfahrungsschatz gespeist wird, in dem Heilung und Wiederaneignung als Handlungs-
macht gesehen werden kann. Damit entsteht eine Vertiefung des Wissens, des Erfah-
rungshorizontes und der Referenzpunkte, um sich tiber Evidenzen spirituellen Erlebens
(siehe Kap. 3.3) klar werden zu konnen und um der eigenen spirituellen Erfahrung Auto-
ritdt zusprechen zu konnen. Die Praktizierenden werden im Laufe der Zeit durch einen
wachsenden Erfahrungsschatz zu Expert*innen. Diese nicht zwingend linear verlaufende
Rotationen der Erfahrung von Satsang, Sangha und Sadhana sehe ich als Praxis des ,,Zir-
kelns®, im Sinne eines in sich vertiefenden und befruchtenden Prozess. Demnach kann
die Situation A nach dem Erfahren einer Situation B anders verstanden werden als zuvor.
Wissen und Erkenntnis stehen somit in stindiger Vertiefung und Verwandlung.

Dieses Zirkeln macht sich im Alltag auch raumlich bemerkbar. Vom tidglichen Ashram-
besuch in Tapovan, hin zum Buchladen in Laxmanjuhla, iiber physisches Yoga in Yoga-
village und schlieBlich hin zur allabendlichen Puja in Ramjhula (siehe Prolog und Abb. 9
in der Karte zu den Stadtteilen der Untersuchung) lassen sich spezifische Wege verorten,
die, wie in der historischen Einbettung angerissen, seit vielen Jahren abgelaufen werden.
Diese Verortung von raum-zeitlichen spirituellen Zirkeln driickt sich nicht nur in der orts-

eigenen Geschichtlichkeit aus, auch ist das individuelle, jdhrliche Wiederkehren in den
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Ort wie eine Auffrischung und Vertiefung von bereits Erfahrenem zu sehen und somit
auch ein innerliches Zirkeln.3¢

Die tdgliche Routine und Alltagsperformanz bewegen sich an den Grenzen des Privaten
und Offentlichen (Horvath et al. 2015: 5). In diesem Licht stellen sich die alltéiglichen
Performanzen der Menschen auch wortwdortlich als eine Art Schaulaufen heraus. Als Auf-
filhrung und Ausfiihrung werden Rollen eingenommen, um sich untereinander zu zeigen,
wie man sozial verortet ist. Die Positionierung schafft eine Identitdt im sozialen Geflige,
die durch Représentieren, Partizipieren, Kommunizieren und Kooperieren ein Angebot
erzeugt, adressierbar zu sein. Durch diese Prozesse wird eine Offentlichkeit als ,,Koope-
rativ erarbeitete Kooperationsbedingungen® (Schiittpelz & Gieimann 2015: 30) fiir sich
selbst und andere generiert. Das Zirkeln als Alltagspraxis schafft somit den Raum des
Sozialen. Wie présentieren sich die Besucher*innen von Rishikesh selbst im Alltag? Fol-
gender Abschnitt wird in Anlehnung an Garfinkels accountability beschreiben, inwiefern
»sich die Mitglieder gesellschaftlicher Gruppen in ihren Reprisentationen selbst repra-
sentieren (Thielmann 2012: 85).

Im Ashram wird die Autoritdt des Gurus eher selten hinterfragt, wenn man sich als Teil
der Sangha identifiziert. Aullerhalb des Ashrams dagegen muss Spiritualitit durch die
eigene Praktik definiert werden. Die individuelle Aneignung von Spiritualitdt durch das
Zirkeln fiihrt zum einen zur Handlungsmacht des Individuums, als einen Weg zur spiri-
tuellen Selbsterneuerung. Zum anderen flihrt das Zirkeln aber auch zu kollektiven, sich
zeigbaren diskursiven Praktiken wie das Tragen weiller Kleidung (siehe S. 37), oder die
gestaffelten Initiationen (siehe S. 42) als Erfahrungsmdglichkeiten und verweist auf den
Malfstab und die Méglichkeiten um accountability aufzubauen. Die sozialen Akteure ,,de-
ren Handlungsentscheidungen vom soziohistorischen und kulturellen Kontext gepragt
sind und die zugleich den Kontext zukiinftiger Handlungen mitgestalten* (Kirsch 1998:
106; zit. n. Briunlein 2012: 144) stehen damit im Fokus der Betrachtung.

Durch die hdufige Frage im Feld, ob man seinen Guru gefunden habe und woher man
dies wisse, stellt sich diese Erfahrung als etwas Besonderes heraus, womit sich die Ak-

teure ausweisbar machen konnen. Um Resonanz fiithlen zu iiben und um auch einen Guru

8 Das Abfragen zu Hiufigkeit und Dauer des spirituellen ,,Zirkelns* ist eine weitere Praktik des gegensei-
tigen Zeigens von Wissen und Erfahrung. Durch die Beobachtung iiber mehrere Saisons hinweg wird deut-
lich, dass fiir die gewiinschte Ernsthaftigkeit ein Ausdruck im Wiederkehren liegt. Haufig wird im Ort
gefragt, wie oft man schon in Rishikesh gewesen sei und welchem und wie lange man schon einem Guru
folge.
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zu finden, geschieht es nicht selten, dass aufgrund der hohen Guru-Dichte spirituelle Fiih-
rer fiir eine Weile ,,getestet” werden, mehrere nacheinander besucht oder auch Phasen der
»gurufreien Zeit* eingelegt werden. Dies bezeichne ich als ,,Guru-Hopping“. So werden
sich in den tdglichen Begegnungen verschiedene Gurus empfohlen, Informationsnetz-
werke wie Facebook oder schwarze Bretter (siehe S. 12) bedient, recherchiert und andere
Orte, an denen ,,Wahrheit* versprochen wird, ausprobiert.®” Da es im Ort nicht nur einen
Ashram gibt, kann jede ,,Ausfiihrung® bzw. Gefolgschaft oder Interesse an einen Guru
nebenher und auch gleichzeitig bestehen. Unerheblich dabei ist, ob es nun Singen, Medi-
tieren, Tanzen, der Satsang, der Guru oder die Gruppe ist. Individuen konnen durch das
Zirkeln und demnach einem vertiefenden Erleben spirituelle Autoritit nun fiir sich bean-
spruchen.

Denn wie auf S. 56f. erklirt, konstituiert sich die spirituelle Erfahrung aus der Sphére der
eigenen Evidenz. Innerhalb dieser ,,Wahrheit* kann die Erfahrung nur von innen heraus
verstanden werden, die einer inneren Kohérenz und intrinsischer Stringenz zugrunde
liegt. Von aullen aber mag es als nicht vertrauenswiirdig erscheinen (Steinbock 2009:
116). Je nach spiritueller Ausrichtung konnten diverse spirituelle Techniken als nicht ziel-
fiihrend betrachtet werden. Fiir Luhrmann stellte sich wéhrend ihrer Forschung heraus,
dass ihre ,,ungewohnlichen* Erfahrungen auch durch andere berichtet wurden und zwar
mit Stolz (2010: 218). In der inneren Erfahrung selbst liegt auch eine Art Errungenschaft,
zu wissen, wie sich ,,das Wahre* anfiihlt (vgl. Steinbock 2009: 142). Wie zeigen sich die
Leute dies in Rishikesh?

Synkretische Praktiken

Teil der Gemeinschaft zu sein heif3t, nicht nur die ashraminternen, sondern auch die orts-
spezifischen Praktiken zu kennen und zu beherrschen. ,,In sozialen Praktiken spielen kor-
perliche Performanzen und Routinen, ein gemeinsam geteiltes praktisches Wissen und
die beteiligten Artefakte eine wichtige Rolle* (Schmidt 2012: 10). Daher zeigt folgender
Abschnitt wie sich die Erfahrbarkeit von Spiritualitit nicht nur durch zeit-rdumliche
Komponenten, sondern auch durch eine geteilte Soziabilitidt in Form von der richtigen

Ausfiihrung synkretischer Praktiken ausdriickt.

87 Dies konnte wie einem interpretative drift entsprechen, in dem sich durch die Erfahrung die Art und
Weise, wie die Person Aktivitidten und weitere Erfahrungen interpretiert langsam verdndert (Luhrmann
1989: 312; zit. n. Aupers & Houtman 2008: 805).
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Wie in der historischen Einbettung gezeigt, besteht eine Ansicht, dass der Westen spiri-
tuell tot ist. Da das Umfeld, wie auf S. 11 beschrieben, reichhaltig Moglichkeiten bietet
sich zu involvieren und Erfahrungen zu machen, kann wie in einem Wunderland fiir Spi-
rituelle®® eine ,,pick-and-mix religion* (Hamilton 2000) aus den Werkzeugen, Methoden
und Techniken anderer Ostlicher Religionen wie Hinduismus, Buddhismus, Taoismus
eine neue Art von Spiritualitit zusammengebaut werden (vgl. Clarke 1997: 105).%
Synkretismus bedeutet hier aber nicht die Verschmelzung zu einer neuen Religion, son-
dern er ist vielmehr als eine Art Neosynkretismus zu sehen, in der eine Hinwendung zu
diversen orthodoxen Quellen eine individualisierte, erfahrungsbasierte Spiritualitéit gene-
riert wird.

Garfinkel beschreibt, dass die Mitglieder untereinander situierte Praktiken des ,,looking-
and-telling® teilen, wodurch die Phinomene als solche accountable, also ,,observable-
and-reportable* werden (1967: 1). Durch materielle, soziale und diskursive Praktiken
konnen im Raum Personen, Dinge und Zeichen zum Austausch gebracht werden (vgl.
Bender & Zillinger 2015: xlii). Anhand vieler kleiner Merkmale kann abgelesen werden,
wie somit auch eine Art Authentizitit generiert wird, z.B. ein nachweisbares Repertoire
an Kursen zu haben. Es gibt aber auch subtilere Codes, wie Guru-spezifische Regeln.
»Soziale Praktiken werden entsprechend als ein Zusammenspiel von geilibten Korpern,
gegenstiandlichen Artefakten, natiirlichen Dingen, Gegebenheiten, sozio-materiellen Inf-
rastrukturen und Rahmungen beschrieben® (Schmidt 2012: 13). Im Ausdruck einer er-
weiterten CoSP kann hier von Belang sein zu wissen, ob im Satsang mitgeschrieben wer-
den darf, ob trinken gestattet ist, oder ob die Fiie in Richtung des Gurus ausgestreckt
werden diirfen. Neben dem Tragen der weillen Kleidung gibt es viele weitere diskursive,

materielle und soziale Praktiken, die eine accountability ausweisen konnen.”® Auch das

8 Eine weitere Umschreibung wire z.B. nach Thomas Csordas, sich eine religidse Identitit im ,,spiritual
marketplace™ zu erkaufen (2009: 2). Auch David Lyon spricht vom ,,spirituellen Supermarkt (2000) und
Hans-Peter Miiller von einer ,,Bastel-Religiositat™ (2012).

8 Spezifische kollektive Praktiken materialisieren sich in lokalen Gemeinschaften (vgl. Hauschild et al.
2007: 313). Im ethnographischen Feld driicken sie sich unterschiedlich aus: Die Form eines Satsangs, die
Idee einen Guru zu ,,haben® und das rituelle Bad in der Ganga, und weitere Praktiken wie das Beriihren der
FiiBBe des Gurus oder von Statuen sind hinduistischer Herkunft und werden von Besucher*innen stark tiber-
nommen. Das Tragen von indischer traditioneller Kleidung und Bhajans singen sind indische Praktiken,
die nur teilweise iibernommen werden. Der Besuch einer Aarti jedoch kann unter Umstédnden allein des
Events willen und nicht des Rituals wegen besucht werden.

% Andere Arten, sich accountable zu zeigen, die in Konversationen und Praktiken abgefragt werden, sind
Wissensstiande zu spezifischen Themenbereichen, wie Kenntnis diverser Gurus, indischer Philosophie und
hinduistischer Religion. Das Vermogen hinduistische Gottinnen und Gotter benennen zu kdnnen und deren
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Tragen einer Mala (Gebetskette) und das Verstindnis ihrer Bedeutung zeigen Zugehorig-
keit zur spirituellen Gemeinschaft und gehoren dazu. Genauso bedeutend sind Zeichen
wie ein rotes Bindchen am Handgelenk, was man bei einer Puja bekommt, oder Zeichen
auf der Stirn, die darauf hinweisen konnen, welchem Ritual er oder sie mitgemacht hat;
das alles zusammen sind Anhaltspunkte des ,,looking-and-telling“.”! Der Punkt ist, zeigen
zu konnen, dass das Wissen und die Erfahrung bereits erlangt wurde und man ein oldtimer
ist.

Wissen spielt in Rishikesh eine besondere Rolle. Wie vielfdltig gezeigt, entsteht durch
Wissen und Verstandnis der Lehren und das Wissen um Ernsthaftigkeit ein Gefille in der
CoSP, wodurch sich Wissen als Macht reduzieren ldsst. Welche diskursiven Praktiken

spielen eine Rolle, um sich gegenseitig zu zeigen, was die Besucher*innen wissen?
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Abb. 7: Buchladen in Laxmanjhula, eigene Fotografie

In Rishikesh sind spezialisierte Blicherldden zu finden, gefiillt mit (zum Teil nur in Indien

verlegter) spiritueller Literatur (sieche Abb. 7). Auch sind viele Schriften im Internet frei

Geschichten zu kennen, aber auch Fachbegriffe aus dem Sanskrit wie Atman oder Sat Chit Ananda zu
kennen und deren Bedeutung zu wissen, stellen die Hierarchie in der CoSP dar.

°! Verhaltensregeln, die nach Moglichkeit eingehalten werden sollten, wie das Ausziehen der Schuhe beim
Betreten eines Eingangs oder die Kleiderordnung, weisen ebenso eine accountability aus. Andere Verstofe,
wie eine falsche rituelle Handlung, etwa das Feuer bei einer Abendpuja in eine falsche Richtung zu schwen-
ken, scheinen jedoch eher verzeihbar.
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zuginglich.”? Der Zugang zu Wissen in Form von Schriften ist einfach, da Schriften zir-
kuliert und in engeren Kreisen besprochen werden.?® In den relativ kurzweiligen und au-
Berst fluiden Begegnungen innerhalb des spirituellen Tourismus und in dem Uberangebot
sich zu involvieren scheint beispielsweise das ,,Abfragen von bekannter Lektiire eine
Methode zu sein, das Gegeniiber schnell einordnen zu konnen. Durch diese Fluktuation
von Menschen erscheint es, als wire eine Art Routine etabliert, die gewisse Standards
von lehr-, lern- und erfahrbar gemachten spirituellen Erfahrungen als Minimalanforde-
rung zur Zugehorigkeit abfragen kann. Diese Routinisierung steht genau genommen im
Konflikt mit der gewiinschten Liminalitdt als Methode, in der jegliche Orientierungs-
punkte losgelassen werden.

Wie wirken sich diese Praktiken also zusammengefasst aus? AuBerliche Merkmale wie
Kleidung, Zeichen und rituellem Schmuck werden zur Schau getragen. Andere driicken
sich durch namedropping, prasentiertem Wissen und im Wiederkehren aus. Dies wirkt
sich auf die genannten ortspezifischen Infrastrukturen aus. Laden sind auf weille Klei-
dung oder Bio-Produkte spezialisiert und es hat sich eine Rikshawflotte etabliert, die stets
nach Ende diverser Satsangs Kunden vor dem Veranstaltungsort zu finden wissen. Auch
hiangen seit einigen Jahren Kleidungsvorschriften in Form von Tafeln vor manchen Ash-
rams. Die RegelmaBigkeiten und GesetzmaBigkeiten des Sozialen werden durch soziale
Praktiken hervorgebracht (Schmidt 2012: 10-11). ,,Gemeinschaft ist, wo Gemeinschaft
geschieht* (Buber 1984: 185; zit. n. Turner 2000: 124). Die Routinisierung hilt damit das
Geflige im Praxiszusammenhang stabil. Nicht nur, dass sich permanent gezeigt wird, wie
man sozial verortet ist, auch wird sich gezeigt, dass man eine gemeinsame, sozial geteilte
Erfahrung macht. Dies wirkt sich auf die Idee vom spirituellen Erleben aus. Der Ort an
sich wird zu einer spirituellen Erfahrung. Salazar & Graburn beschreiben, dass touristi-
sche Vorstellungen derart verfestigt sein konnen, dass es nicht mdglich ist, ihnen zu ent-
gehen (2014: 11). So stehen auch alle, die den Ort besuchen, vor der Entscheidung Teil
dieser ,,Blase‘ zu werden, oder den Ort wieder zu verlassen. Sobald eine Person in den

Ort kommt und dort das spirituelle Angebot wahrnimmt, ist sie alsbald Teil der

%2 Da viele mit einem Computer reisen ist die Internetrecherche auch eine giingige Praktik sich zu infor-
mieren. Mdglichkeiten an Informationen zu gelangen sind zudem durch Aushangtafeln im Ashram und im
Ort gegeben.

93 Es gibt diverse spirituelle Klassiker wie ,,I am That* (Maharaj 1999) oder ,,Autobiography of a Yogi*
(Yogananda 1946), die in Konversationen und Buchlidden allgegenwértig sind und zu einem ,,must have*
werden.
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Gemeinschaft. Die Verortung von Spiritualitdt geschieht also auch durch das soziale Ge-

fiige. Aber wer hat eigentlich Zugriff zu dieser Erfahrbarkeit?

Zugriff nur fiir Insider

Neben der raum-zeitlichen Komponente der Grenzen der Erfahrbarkeit und dem Zugang
durch das Lernen und Beherrschen der Praktiken der CoSP in Rishikesh ist die Kenntnis
eines spirituellen Zentrums notwendig sowie dessen inhdrente Methodik und Rhetorik.
Eine immer stirker vernetzte, voneinander abhéngige Welt zeigt mehr Einheit und Zuge-
horigkeit in Gesellschaften iiber den Globus hinweg (vgl. Horvath et al. 2015: 1). Wie in
Kapitel 2 gezeigt, dringt Rishikesh als spirituelles Ziel immer mehr in das Bewusstsein
des herkdmmlichen Tourismus und damit auch immer weiter weg vom no/low-budget-
Reisenden hin zu einem Tourismus mit groBerem Geldbeutel. Im Sinne der rituellen An-
tistruktur von Turner werden bestehende Sozialstrukturen ins Gegenteil gekehrt. Da diese
sich aber v.a. an den Strukturen von Westler*innen und Inder*innen mit dhnlichen Le-
benswirklichkeiten und eventuell mit dhnlichen Lebenskrisen richtet, werden andere, die
dem nicht entsprechen, indirekt ausgeschlossen. Die anfangs erwdhnten indischen Pil-
ger*innen, die nicht am fiir das westliche Publikum konsumfreundlich gemachten spiri-
tuellen Angebot teilnehmen, bleiben zumeist in einer sich freundlich betrachtenden Pa-
rallelwelt von Rishikesh.

Raj ist als Neueinsteiger auf der Suche nach Spiritualitidt anhand seines Status als Schwel-
lenwesen zu identifizieren. Er beginnt in eine ihm fremde Welt einzutauchen. An ihm
zeigt sich eine Sicht von auflen, in der es eine Unterscheidung von religiosen Auflagen
traditionellem Hinduismus und einer vermeintlich authentischen oder eher westlichen
Spiritualitdt durch synkretische Neo-Spiritisten. Die Mitschrift eines Interviews mit Raj
zeigt dessen Perplexitit:

So many meditate, I have never seen something like that. In the city they pray and
have offerings, and [are] just demanding. Even we have spiritual leader, we do
rituals [in the city], but nobody cares about the spiritual stuff [...] they don’t care
about what is behind. Many Indians don’t know these places. [...] to come to a
place where it is so spiritual, it is a shock to see a place like this (Raj 14.01.18).
Raj kannte Rishikesh als Pilgerort wie viele andere Stétten in Indien, pilgerte selbst aber
nie. Er wusste nicht, was es dort jenseits seines indischen religiosen Kontextes als Hindu,
noch zu finden gibt. Raj ist dementsprechend tiber den Ort verbliifft. Er fragt, was ich mit

den Notizen mache und zu meiner Antwort ,,etwas mit Spiritualitdt”, sagt er: ,,I don’t
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know what that is* und lacht. ,,I think people coming to India are more interested than the
people from inside* (Raj 14.01.18). Es bestétigt, wie auch schon in der historischen Ein-
bettung gezeigt, dass die Idee von Spiritualitit kein genuin indisches Konzept ist. Die
Authentizitdt entsteht erst durch die Vorstellungen der Teilnehmenden, die zu grofen
Teilen aus Westler*innen besteht. Auch Kanchan bestétigt, dass das, was Westler*innen
in Spiritualitét suchen, nichts mit Indien zu tun hat: ,,Maybe these gurus are only catering
to the westerners, because a lot of western people come for spirituality to India. But we
Indians have our own believe systems and our own gods” (Kanchan 15.12.17).
Rishikesh ist als spirituelles Zentrum in Indien (ebenso wie auch in Deutschland) nur
bekannt, wenn man Teil der Gruppe ist.** Die Popularitidt und Bekanntmachung geschieht
besonders iiber den ,Achtsamkeits-Lifestyle* des Westens,”> der durchaus im stidtischen
Indien anzutreffen ist. Der Ort als spirituelles Zentrum ist also nicht nur Westler*innen
gedftnet, sondern vermehrt der indischen Mittelschicht, wie auf S. 10 vermerkt und auch
iber die letzten 10 Jahre zu beobachten war.

Kanchan hat durch ihre nicht-indischen Bekannten von Rishikesh gehort. Als stark Glau-
bige (des Sikhismus) bekriftigt sie allerdings, dass sie einen grolen Bogen um solche
Orte machen wiirde. Zur Frage hin, was sie iiber all die Westler*innen denke, die in In-
dien nach authentischer Spiritualitdt suchen, antwortet sie:

,1 mean yeah, each to theirselves, if they feel like they are healing. See ultimately,
the ultimate aim is human happiness. If they find happiness in this kind of thing
why not, why would we judge them? But personally ... [I see it as] money making,
do you know how much money these ashrams own? [...] so may scandals have
happened in India. We’ve had gurus and some of them are in jail now. I hope you
know that! So personally, I don’t believe in gurus I feel like they run their own
empire” (Kanchan 15.12.17).

Zu Kanchans allgemeiner Skepsis verschiedener Guru-Bewegungen gegeniiber kommt
hinzu, dass auf offiziellen indischen Webseiten mit Spiritualitdt beim internationalen
Tourismus geworben wird. Van der Veer spricht hier von einem ,,spiritual nationalism”

(2009: 263). ,,There seems to be no escape from the relentless marketing of India’s

%4 Dies wurde besonders dadurch deutlich, als sich niemand meiner indischen Freund*innen und Bekannten
in Bezug auf meine Forschungsvorhaben etwas vorstellen konnte. Nie zuvor hatten sie von den Gurus ge-
hort (auch nicht von den indischen Gurus). Rishikesh als hinduistischer Pilgerort war allerdings bekannt.
% In diesem Sinne ist dies als eine Form des Lifestyles zu verstehen, in dem besonders Wert auf Ubungen
und Methoden wie Yoga mit Asanas oder Meditation gelegt wird, die zu Ausgeglichenheit, innere Ruhe
und Zufriedenheit fiihren sollen. Hintergrund ist die direkte Analyse von Erfahrung und Bewusstsein in
Form einer spirituellen Ubung zu verstehen. Damit wird das Bewusstsein in das Verweilen im Hier und
Jetzt gelenkt (Jaeger 2017: 358f.)
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spirituality today* (ebd.: 268). Durch den Blick auf die koloniale Vergangenheit Indiens
und die damit verbundene historische Entwicklung wird deutlich, dass sich durch das
Bestreben nach einem autarken, entkolonialisierten Indien seit Swami Vivekanandas Ver-
marktungsgedanken von ,authentischer Spiritualitét™ als Alleinstellungsmerkmal bis
heute fortgefiihrt haben. Um zur vermeintlich authentischen Quelle von Spiritualitit zu
gelangen, ist die Reise nach Rishikesh ein Garant zu einer high class spiritual experi-
ence’® und eine Frage des Geldbeutels. Die dargestellten Konsument*innen kénnen in
einem abgesteckten Zeitraum sowie bei dargebotenem Komfort eine garantierte spiritu-
elle Erfahrung bekommen. Es stellt sich jedoch nach wie vor die Frage, ob durch solche
Erwartungen und mit dieser Konsumhaltung tatsdchliche Gliickseligkeit und das Ende
allen Leids zu erlangen ist. Der Wunsch nach authentischer Spiritualitit wird nicht er-
fahrbar sein, solange Erwartungen an Spiritualitit gekniipft sind (vgl. Masters 2010: 3).
Masters sagt dies, da wir verstehen sollten, dass wir selbst an uns arbeiten miissen, und

Spiritualitdt dies nicht fiir uns macht.

4.2.Spiritualisierung der Leistungsgesellschaft?

Die Leidensgemeinschaft stellt sich aus Gleichen zusammen, deren Suche nach Erlosung
vom Leid einer Krise vorausgeht. Im Feld ist die Gemeinschaft, wie das Kapitel zeigen
wird, in gewisser Weise mit der Leistungsgesellschaft westlicher Gesellschaften gleich-
zusetzten. Dort ist es zur positiven Eigenschaft geworden, ausgeglichen, effektiv, kreativ,
belastbar und teamfédhig zu sein. Wie ist dies am besten zu bewerkstelligen? Riickbesin-
nend auf Punkt 2.3 ist die spirituelle Reise auch als Mittel zum Zweck zu sehen, um eben
jene Eigenschaften zu erreichen. Folgendes Kapitel untersucht nun kritisch, inwiefern
eine Zirkulierbarmachung von Spiritualitét als solches als Teil der Handlungsmacht der
Leidensgemeinschaft angesehen werden kann und ob die spirituelle Transformation zur

Selbst-Aktualisierung abzugrenzen ist.

% Im Zuge der Ausbesserung der touristischen Infrastrukturen entstand bereits der neue Stadtteil Yogavil-
lage, die Kurse mit unverhdltnismaBigem Luxus anbieten. Hinsichtlich sozialer Probleme und der 6kologi-
schen und sozialen Nachhaltigkeit des Ortes bringen diese Infrastrukturen jedoch gravierende Nachteile.
Fiir eine tiefere Betrachtung zu den Auswirkungen durch den internationalen Tourismus auf lokale Struk-
turen verweise ich auf Nelson Graburn (1983) oder Noel Salazar & Nelson Graburn (2014). Arbeiten zur
Kommodifizierung von Spiritualitit siche Jeremy Carrette & Richard King (2005), zum place-making
durch das Angebot von Ashrams in Rishikesh siehe Kiran Shinde (2012).
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Zirkulierbarmachung durch Kommodifizierung

Wie im Prolog exemplarisch zu sehen ist, sind die Ideen von Selbsttransformation, Le-
bensoptimierung, spirituelles Wachstum und effizientere Lebensgestaltung als Ware in
der Tourismusindustrie angekommen. Das Streben nach ,,self-realization, self-esteem,
and self-fulfillment in everyday life” (Rose 1998: 3) erscheint als Ideal der aktuellen ka-
pitalistischen Leistungsgesellschaft vieler Industrienationen, mit der Erwartung, dass Spi-
ritualitét dies erfiillen werde (vgl. Master 2010: 3).

Heutzutage ist das Feld personlicher, experimenteller und spiritueller Erfahrung hochgra-
dig kommodifiziert. Die Auflistung in Punkt 2.2 zeigt, dass immer mehr unterschiedliche
und neuartige Yoga-Arten entstehen und ein Uberangebot an kaufbaren Moglichkeiten
zur spirituellen Beschiftigung und Transformation besteht. ,,The refrain is that the key
product of the New Age is experience” (Heelas 2008: 6). Erfahrungswissen kann konsu-
miert und zu hedonistischen Zwecken verwendet werden (ebd.), wodurch sich, wie auch
schon auf S. 9 gezeigt, der spirituelle Tourismus zum Teil definiert. Heelas erldutert zu-
dem, dass die spirituelle Beschiftigung vielleicht nicht eine ,Revolution des inneren Le-
bens‘ bedeuten muss, doch ist der Praktizierenden und dadurch auch ihrer Umwelt schon
damit geholfen, dass sie durch spirituelle Beschiftigung am Arbeitsplatz ausgeglichener
und konzentrierter ist (vgl. ebd.: 16).

Es stellt sich aber auch hier die Frage, ob es letztendlich darum geht, die eigene Person
erneut zu mehr Leistung zu motivieren und zu optimieren, anstatt den Kern des Leids zu
ergriinden, der vielleicht an anderer Stelle als im bloBen individuellen Nicht-Funktionie-
ren in der Gesellschaft liegt. Konnte die Selbstaktualisierung auch als Art spiritueller
Leistungsdruck des aktuellen Lifestyles in speziellen Milieus der westlichen Konsumge-
sellschaft gesehen werden? Mit dem kommerziellen Wandel und der allgemeinen Kom-
modifizierung von ,,Erleuchtung® kann durchaus auch der Leistungsdruck der westlichen
Leistungsgesellschaft mit in die spirituelle Blase dringen. Ganz im Sinne des ,,Zertifikate-
Sammelns®,’’ im ,,noch mehr verstehen®, im ,,noch erholter sein‘, im ,,noch mehr in der
eigenen Mitte ruhen®, ,,noch spiritueller sein“ oder wie Heelas sagt, bei der Riickkehr
,hoch effektiver sein“ (2008: 16) kann hier, wie Featherstone sagt, von einer lifestyle

consumption (1987) gesprochen werden.

°7 Es scheint als wiiren Zertifikate fiir die westliche Gesellschaft schwer in Mode gekommen. In Rishikesh
bestehen Moglichkeiten schnell an Zertifikate zu gelangen, natiirlich ,real from India‘, um damit im Her-
kunftsland als Lehrer*in eine Einkommensquelle zu generieren.
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Im Trend der Achtsamkeit zu sein ist aber auch an die Anforderung gekniipft, diese Ge-
fithle zu erfahren und zu kennen, um sie wiederum in der Gesellschaft zeigen zu kdnnen,
um accountable zu sein. Lillian beschreibt, was sie im Laufe ihrer beruflichen Praxis als
Tantra-Lehrerin vermehrt beobachtet:

,»In a way it is accessible for everybody. Remember that other times, you needed to
travel a lot, go to the mountains, maybe you get eaten by a tiger on the way or you
die of hunger [...]. People can be lost because it’s a very intensive experience with
the body and they can have a kundalini experience very easily. So they think that is
the thing so they stay in the sensation, [they] don’t go more deep, but at least they
have this experience” (23.02.18).
Die gemachte Erfahrung steht damit im Vordergrund und nicht das wirklich verinner-
lichte Verstehen. Jahrelanges Uben und Kontemplation fallen eher weg.
Wie in Kapitel 2 dargestellt, wird eine spirituelle Beschiftigung auf eine konsumfreund-
liche Ebene reduziert (Heelas 2008: 102), [...] through affiliation with the ,exotic’, but
in a manner that suits the individual® (Smith 2016: 98). Van der Braak bestétigt: ,,What
was formerly spiritual transformation, realizing a fullness beyond the level of ordinary
human flourishing, is now seen as therapeutic healing” (2016: 661). Ganzheit ist im op-
timierten Funktionieren zu verorten und der religiose Diskurs verschiebt sich zu einem
therapeutischen. Das Einssein mit Gott ist durch eine machbare gottliche Erfahrung er-
setzt im Glauben, dass Gott aullerhalb zu finden sei. Zaz Friz de Col spricht von einer

Spiritualisierung der Praxis, die in der Selbst-Transzendenz durch Selbst-Aktualisierung

substituiert wird (2016: 21.).

Spiritual bypassing

Jeremy Carrette und Richard King beschiftigen sich in ihrem Werk ,,Selling Spirituality.
The Silent Takeover of Religion* (2005) explizit mit der kommodifizierten Sphére von
Spiritualitdt. Ebenso geht Paul Heelas in seinem Werk ,,Spiritualities of Life. New Age
Romanticism and Consumptive Capitalism” (2008) neben der Konsumkultur auf die In-
dividualisation von Spiritualitit ein. Das Argument lautet, dass der Kapitalismus in einer
Spiritualitit angekommen ist und diese durch die individualisierte Konsumption zu einer
wellbeing spirituality geformt hat (Heelas 2008: 60).

Rishikesh als spirituelles Zentrum kann, wie beschrieben, als wunderbarer Einstieg die-
nen, um besondere Erfahrungen zu machen und die Priasenz ,,des Wahren* zu spiiren. Der

Ort bietet eine Moglichkeit, mehr Bewusstsein in das eigene Wesen zu lenken. Auch,
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wenn viele Kurse im ,,Tausch mit Geld angeboten werden, schaffen sie doch ein kollek-
tives Bewusstsein, Denkmuster zu dndern. Bewusstsein auf das Korperempfinden zu len-
ken ist synergetisch, das heifit, es ist in Gruppen einfacher zu erwirken. Wenn dies sogar
tiberall in einem Ort passiert, umso mehr. Moderne Workshops sind auf eine konsum-
freundliche Ebene mit einfachen vertiefenden Schritten reduziert und bieten einen leich-
ten Zugang flir Neueinsteiger. Es ist wichtig anzumerken, dass hier die spirituelle Erfah-
rung nicht als Pseudo-Spiritualitét reduziert wird. Wie in Punkt 3.3 dargestellt, kann die
,»Echtheit* einer Erfahrung nur von innen heraus verifiziert werden und wird hier nicht in
Frage gestellt. Dennoch kann eine Herangehensweise identifiziert werden, die der spiri-
tuellen Transformation im Wege stehen kann.

»Rishikesh or Varanasi [are] places that are conductive for spiritual awakening. [But]
mind is tricky to put you in noble work, so first priority should always be the inner search;
but don’t start a project” (Atmananda 27.01.18). Durch das Uberangebot in Rishikesh
kann die Gefahr bestehen, sich in Workshops, Retreats oder Vorhaben fiir die Zukunft zu
verlieren und dabei im bloBen Suchen der Wahrheit zu verbleiben. Ein alljdhrliches Wie-
derkehren nach Rishikesh kann wie eine Art des Verbleibens in einer neuen identifizier-
ten Rolle der/des Spirituellen gesehen werden. ,,In keiner anderen Kultur aullerhalb der
unseren kann man inmitten eines Ubergangsritus stehenbleiben und sich in einer offen-
sichtlich ausweglosen Situation einrichten (Eliade 1961: 84; zit. n. Berner 1997: 349).
Bereits Eliade spricht davon, dass sich spirituelle Beschiftigung, wie Heelas es auch be-
nennt, sich als Pop-Transzendenz vielmehr durch Selbstpflege und good vibrations aus-
driickt (Heelas 2008: 11). In der CoSP kann Wissen um Praktiken und die spirituelle
Erfahrung stindig durch die auf S. 61f. beschriebene Praktik des Zirkelns vertieft werden,
doch ab welchem Punkt ist es genug? Es geht darum, den Ubergang zu beenden und durch
die Krise zu einer hoheren Stufe gelangen kann ,,indem man sich einer neuen Seinsweise
bewusst wird“ (Eliade 1961: 84; zit. n. Berner 1997: 349). Die Gefahr, sich zu beschéfti-
gen, sich in einem Projekt zu verstricken und seinen Alltag und Probleme zu vergessen,
ist in Rishikesh nicht selten. Es besteht zudem aber die Gefahr, sich unreflektiert Grup-
pierungen anzuschlieBen, in denen ein Wertesystem postuliert wird, welches sich vom
Dialog abschottet. Solch radikale Formen werden hier aber nicht behandelt.

Nicht nur Pilger*innen, auch profane Tourist*innen begeben sich auf eine Reise, die
im Idealfall ,,nach drauflen und wieder zuriick [fiihrt], aber mitunter auch das Verfallen

in ein ziellosen Wandern, einer ungenauen Flucht® (Schiittpelz 2016: 229), wie es auch
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Kerstin mit der Bezeichnung ,,verlorene Seelen* beschrieben hatte, bedeuten. Es be-
steht durchaus die Gefahr in den Wahnsinn abzudriften, oder sich schlicht und einfach
wie es Eliade mit dem Stehenbleiben im Ubergangsritus beschreibt, in der wohltuen-
den Sphére von wellbeing spirituality einzunisten. Masters spricht hierbei von einem
spiritual bypassing (2010: 1).

Der Begriff spiritual bypassing wurde vom Psychologen John Welwood in den acht-
ziger Jahren gepréigt. Er beschreibt die Vermeidung von schmerzlichen Emotionen,
gerade durch die Beschiftigung mit spirituellen Praktiken und Uberzeugungen (ebd.).
Hierunter wiirde zum Beispiel fallen, zu lange einen Guru zu besuchen. Swami At-
mananda gibt als Richtwert an, dass innerhalb von 4-5 Jahren das im Satsang vermit-
telte Wissen aufgenommen werden konne. Auch kann unter spiritual bypassing fallen,
dass man nach Rishikesh nur fiir ,,gute Gefiihle* kommt. ,,Maybe you come here not
for [being] really ready to be free, you want to enjoy spirituality, you want to meditate
for five hours; the ego wants to participate in the journey, [it] wants to feel joy” (Mooji
2019). Lilian spricht dies in einem Interview an:

,» Yeah [for] most of the people it’s more of the effects of the technique not of going
deep what is happening, they don’t understand what is happening. But maybe it is
what people [want]... you have the products that people buy, so some people just
want this. Because it’s very visible. But this work that we are talking [about], the
intellectual work, that you go more deeply, these results are not visible. So people
don’t feel too much attracted, you cannot put up a photo of this in Facebook, it’s
more difficult” (23.02.18).

Gerade der Aspekt des globalen Einflusses der sozialen Medien sind im ethnographi-
schen Feld ein bedeutender Faktor und ein wichtiges Medium als Ausdruck der Per-
sonlichkeit geworden.”® Spiritual bypassing entsteht, wenn Transformation konsu-
miert werden will. Es geht mehr um die Dazugehorigkeit, das Gefiihl der Gemein-
schaft, das Sehen und Gesehen-werden, den evozierbaren Zustand von Gliickseligkeit
als um die Lehre. Masters spricht hier von ,,fast-food spirituality* (2010: 2). Wenn es
den Praktizierenden vorwiegend um das schnell akkumulierte Wissen oder die unmit-
telbare Erfahrung in der Gemeinschaft geht, anstatt sich tiefer und ,,ernsthaft* mit den

Lehren und somit mit dem Selbst zu beschiftigen.

% Die Performanz in dieser Offentlichkeit generiert durch die Darstellung und Sichtbarmachung des Eige-
nen eine Adressierbarkeit. Zu diesem Kommunikationsraum vergleiche Miller & Sinanans Werk ,,Visuali-
sing Facebook” (2017).
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Nach Masters beinhaltet spiritual bypassing eine Reihe von Schattenseiten, wie emotio-
nale Betiubung und Unterdriickung, Uberbetonung des Positiven, Wutphobie, blindes o-
der iiberméBig tolerantes Mitgefiihl, einseitige Entwicklung (kognitive Intelligenz ist oft
emotionaler Intelligenz weit voraus), schwichendes Urteil iiber die eigene Negativitit
oder Schattenseiten, und Wahnvorstellungen, auf eine hohere Ebene gelangt zu sein
(Masters 2010: 2). Auch driickt sich ein spiritual bypassing dadurch aus, dass ein ,,ich
sollte...* benannt wird: ,,Ich sollte keine Wut zeigen, ich sollte liebevoller sein, ... (ebd.:
6; Ubersetzung A.K.), der auch die Vorstellung, dass man nach all der Zeit, die man sich
nun spirituell beschéaftigt habe, mittlerweile ,,weiter* sein sollte (Masters 2010: 6). Die
Erwartungen an Spiritualitit und wie diese zu sein haben sollte (vgl. Heelas 2008: 8)
scheint durch die beschriebenen Arten (das Tragen weiller Kleidung, ablesbare Ernsthaf-
tigkeit durch Hingabe, Mitarbeit und Losldsung externer Zwénge sowie eine gestaffelte
Initiation) abgefragt zu werden, bedient jedoch das Leistungsdenken und geht dabei voll-
standig am ,,Ziel“ vorbei. Es entsteht ein Paradox um die Kennerschaft der Praktiken und
um ein vermeintliches Ziel was durch diese Praktiken erreicht werden will. Wie auf'S. 55
durch die Analogie mit dem Dorn beschrieben, scheinen die Praktiken als Weg gesehen
zu werden, um sich letztendlich von den Praktiken selbst zu l16sen.

Die Liminalitdt verweist sicherlich auf Schwellen- und Grenzerfahrungen (Horvath et al.
2015: 7). Doch kann es vorkommen, dass Menschen tendenziell Erfahrungen machen
wollen, die sich gut anfiihlen und in gewisse Seins-Zustinde kommen wollen, die der
Idee von ,,Erleuchtung® nahekommen, wie z.B. ,,die Sakralisierung von Liebes- und
Transzendenzerfahrungen mit oder ohne Drogeneinsatz®“ (Miiller 2012). Wenn in der
CoSP Spiritualitdt eine rein personliche Erfahrung ist, stellt sich die Frage nach dem In-
dividualismus des Erlebten: ,,Individualization has become one of the most influential
characterizations of modern religious culture in Western societies* (Streib & Hood
2015b: 13). Hier liegt die Gefahr, dass Spiritualitdt zu einem anderen Wort fiir Narziss-
mus, Fanatismus oder Selbstverherrlichung wird (Zas Friz De Col 2016: 17). Auch Heelas
kritisiert Elitenbildung, Angeberei, Narzissmus, egalitirer Modus, Statussymbol fiir
Wohlstand, exzessiver Kapitalismus (vgl. 2008: 7). ,,Je nach Alter, Bildung und Milieu-
zugehorigkeit scheint sich eine facettenreiche religiose und spirituelle Erlebnisgesell-
schaft herauszubilden* (Miiller 2012).

Dennoch sollte die Kommodifizierung nicht voreilig gewertet und kategorisiert werden.

Auch wenn diese oftmals als eine kapitalistische Maschinerie erscheint, birgt sie
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gleichermaflen die Moglichkeit fiir Suchende und Neueinsteiger in den Kontakt mit Al-
ternativen zu kommen, als ein Einstieg, um dem Grund fiir die Suche auf die Spur zu
kommen.

,Fundamentally, we are looking at a spirituality ‘of” and ‘for’ being truly human” (Heelas
2008: 17). Eine Spiritualitit, die von innen kommt, das heillt aus dem Leben selbst heraus
erlebt und verstanden wird und eine, die uns die Moglichkeit er6ffnet, durch ihre Anwen-
dung zu einer positiveren Lebensqualitit zu finden (vgl. ebd.). Im Kleinen, im Privaten
und somit schlussendlich der Menschheit. Riickbesinnend auf die Rede von Swami Sad-
hvi Bhagawati Saraswati im Prolog, ist hier die Spannung zwischen einer Legitimation
kommodifizierter Spiritualitdt und einem moglichen Weg zur Heilung der vom ,,westlich-

kapitalistischen* Lebensstil Leidgeplagten erkennbar.

4.3.7Zur Aktualitiit des Zentrums

Wo liegt nach wie vor die Aktualitét in der Reise ins ,,Andere*? Im Urlaub, in der Aus-
zeit? Ist es tatsdchlich nur ein Konsumieren selbstverherrlichender Techniken in einem
sdkularen Zeitalter? Oder birgt die Erfahrung, auch wenn zum Teil als Konsum erfahren,
in sich eine weitere Komponente? Inwiefern in der individuellen, selbst-transformativen
und selbst-aktualisierenden Erfahrung eine Erneuerung und somit eine Erneuerung der
Gesellschaft liegt, soll folgendes Kapitel erortern und zudem auf Turners Aktualitit ein-

gegangen werden.

Rishikesh als liminoider Raum

Ende der 1960er und Anfang der 1970er begaben sich Victor und Edith Turner auf meh-
rere Pilgerfahrten, die in ,,Image and Pilgrimage in Christian Culture* (1978) zusammen-
gefasst sind. Pilgern ist ,,ebenso antistrukturell und befreiend wie die Mysterien von
Schwellenzustinden in Ubergangsriten* (E. Turner 1995: xiii; zit. in. Briunlein 2012:
78). Als Fortfiihrung der Untersuchung der Konzepte von Liminalitit und Communitas
wenden die Turners in diesem Werk die Konzepte auf das Phanomen der Pilgerschaft an
und entwickeln dazu noch die Kategorie des Liminoiden. Das Argument lautet, dass Pil-
gerschaft ein quasi-liminales, also liminoides Phidnomen ist. Erkennbar ist dies an der
Freiwilligkeit und Individualitit, die der Gegeniiberstellung von Arbeit und Freizeit der
westlichen Industriegesellschaft entspringt (Turner & Turner 1978: 37). Religion wird in

postindustriellen Gesellschaften immer mehr als Privatsache gesehen und in der Freizeit,
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getrennt von der Arbeit praktiziert (ebd.: 34f.). Turner & Turner geben hier vergleichbare
Beispiele aus Kunst und Unterhaltung, wie Theater, Ballett, Poesie usw. (ebd.: 253). Zu-
dem ist aber die Pilgerschaft aber das am deutlichsten zu identifizierende liminoide Phi-
nomen. Vor allem liegt beim Pilgern ein Augenmerk an der rdumlichen Bewegung, die
die Schwelle markiert. Diese Schwellen des Ubergangs (als Opposition zum Zustand)
sind hier durch die Ankunft in den Ort als liminoide Phase gekennzeichnet und bereits
detailliert in Kap. 3.1 beschrieben.

Im Liminoiden liegt der Schwerpunkt auf der Heilung, die erfahren werden kann. Die
Schwellenphase wird dementsprechend nicht als notwendiges Ubel, um einen neuen Sta-
tus zu erreichen, gesehen, sondern vielmehr als eine Auszeit, eine Zeit der inneren Ein-
kehr verbunden mit einer riumlichen Bewegung, dem Verlassen des Alltags. Im Fall von
Rishikesh und der vorliegenden Arbeit, besteht die Trennung in der Wirkung: Die limi-
nale Phase wird hier mit der Zeit im Ashram verbunden. Als Ergebnis kann eine Status-
erhohung als Initiierte erfolgen. Die liminoide Phase dagegen ist das Verweilen im Ort.
Aus dieser wieder heraustretend wird einem von aul3en, zuriick in der Heimat, ein neuer
Status zugeschreiben. Die Reise ist nach Turner ein konstitutives Charakteristikum, um
an das religiose/spirituelle Zentrum auf3erhalb des Alltags zu kommen. Der sozialer Raum
am Ankunftsort wird durch die Teilnahme zum quasi-rituellen Raum. Die Teilnahme vor
Ort, als eine Art des Sich-Involvierens oder Partizipierens, kann im Wechselspiel von

Kollektiv und Individuum eine Erfahrungswelt spiritueller Evidenz hervorrufen.

Sdkularisierung und sakrale Freizeit

Zu erwarten wére, dass die Sdkularisierung, die Krise im religiésen Glauben und ein Kol-
laps spiritueller Autoritdt in den Jahrhunderten seit der Aufkliarung, die Religion aus dem
gesellschaftlichen Leben der westlichen Welt verbannt (vgl. Clarke 1997: 96). Zunéchst,
so Hornbacher und Gottowik, schien sich dies auch durch die zeitgleich erfolgende Glo-
balisierung zu bestitigen. Jedoch kam es nicht zu einer weltweiten Homogenisierung
durch westliche Wirtschaftsformen und Technologien, sondern ist vielmehr eine gegen-
laufige Entwicklung zu erkennen: Eine Riickbesinnung auf kulturelle und religiose Tra-
ditionen, die sich lokal unterschiedlich ausdriickt (2008: 21). Hinter dem Konsum steht

aber immer noch die Suche nach dem Goéttlichen, womit auch eine Moglichkeit
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geschaffen ist in der Sdkularisierung als Startpunkt, das Géttliche zu verstehen.”® Diese
Perspektive einnehmend, kann Gott dann wieder gemacht werden (vgl. Steinbock 2009:
145).

Wir erinnern uns an die anfangs in der Arbeit genannte Umschreibung von Spiritualitit,
als ,,privatized, experience-oriented religion” (Streib & Hood 2015b: 14). Die Entstehung
einer erfahrungsbasierten individuellen Religiositdt, die institutionelle Einrichtungen wie
die Kirche nicht akzeptiert (ebd.: 13), lasst zunédchst eine Entzauberung vermuten, in der
keine mystischen Méchte mehr wirken, sondern diese individuell und berechenbar einge-
setzt werden konnen. Religiositdt wird zur Privatsache. Die spirituelle Evidenz oder der
Kontakt mit dem sacra verbleibt in einer privaten, nicht durch Sprache restlos mitteilba-
ren Erfahrung, die aber dennoch ausweisbar ist. Das Gefiihl kann technisch nicht weiter-
gegeben werden, aber scheint in einer interaktiven Form der Bestdtigung diskursiv ge-
pflegt und gemacht werden zu kénnen.

Rituale finden nach wie vor in industriellen Staaten statt und zeigen sich als Ausdruck
vom Feiern jahreszeitlicher Zyklen, personlichen Ubergangsritualen wie Geburt, Hoch-
zeit, Beerdigungen und weitere individuelle Anldsse zum Statuswechsel (Schiittpelz
2016: 226).

»[DJ]ie Reise und das Niemandsland, die Umkehrung jeder Art und die Erniedri-
gung, die Maskerade und die spontane Gleichheit, das sind die Motive der Limina-
litdt, die iiberall auftreten, wie ein Kaleidoskop, das immer dieselben Elemente
durcheinander wiirfelt™ (ebd.: 223).

In jedem Feiern eines Ubergangs ist nicht nur Liminalitit zu finden, sondern es zeigen
sich auch immer alle anderen genannten Grundmotive der Liminalitdt. Das Feiern an sich
ist die Moglichkeit zum Entstehen und Vernichten voriibergehender Werte. Immer mehr
private Anldsse zum Feiern von Statuswechseln (Riten) ldsst Schiittpelz folgern, dass
»eine der Verortungen unserer ,Regeneration‘ im Individuum gesucht und gefunden
wird* (ebd.: 226).

Wie in Punkt 4.2 gezeigt, kann eine Selbstaktualisierung Ausdruck spiritueller Transfor-

mation sein. Das Feiern, als Durchlaufen einer liminalen Phase, ist das Pendant der

% Das Bestreben das Géttliche zu finden ist seit der Aufklirung in der europiisch-westlichen Welt verbun-
den mit Sakularisierungsprozessen und hélt bis heute an. Auch hélt damit einhergehend die Kritik an New
Age Bewegungen an. Zunichst wurden die ,,acid-riddled hippies of the counter-culture* kritisiert, dann die
,brainwashed participants of fascistic enlightenment seminars” und nun die Konsumption des ,,mind-body-
spirit dross* (Heelas 2008: 6).
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Produktion. Und fiir diese Konsumption wird produziert (ebd.: 227). In der Trennung von
Arbeit und Freizeit 1dsst sich durchaus die Reise ins ,,Aullen wiederfinden. Die Arbeits-
zeit ist der Alltag und sobald diese durch die Freizeit abgelost wird, ist Raum fiir Erneu-
erung, Erholung und Konsum. Die Suche nach Sakralitit findet in der Freizeit statt, als
Pendant zum sékularen Alltag. Van der Veer betont, dass Spiritualitit nicht als ,,Neben-
produkt™ von Modernitét gesehen werden kann, sondern vielmehr im Herzen der Moder-
nitdt anzusiedeln ist (2015: 233).

Formen der Religion oder Spiritualitit sind keine fixen Gemeinschaften oder soziale
Gruppen mehr, sondern religidse Formen sind individualisiert, fliichtig, voriibergehend
und international verteilt (vgl. Murchison & Coats 2015: 991). Der Ort des Sozialen, so
Schatzki, stellt sich zusammen aus einem Biindel verbundener Praktiken und Arrange-
ments, die global vernetzt sind, sich im stdndigen Wandel befinden und iiber Raum und
Zeit getragen werden (2016: 33). Genauso ist die Reise und die damit verbundenen fou-
rism imaginieries ein Ort des Sozialen. Sie sind zu globalen Ideen geworden: ,,They are
now sent, circulated, transferred, received, accumulated, converted, and stored around the
world* (Salazar & Graburn 2014: 11). Die Autoren beschreiben aber auch, dass gewisse
Vorstellungen von einem Ort des Ursprungs bestehen ,,but are now incessantly moving
in global ‘rounds’, not strictly circular, reaching new horizons and periodically feeding
back to their places of departure® (ebd.: 10).1%° Dabei werden fourism imaginieries fort-
laufend in einer ongoing experience reproduziert (ebd.: 7).'%' Spiritualitit wird nicht aus-
schlieBlich vor Ort produziert, sondern entsteht durch ein global umspanntes Geflecht in
Raum und Zeit. Der Wunsch nach Selbstaktualisierung steht im Vordergrund, aber auch
die Suche nach: ,,Wer bin ich?* und der Suche nach andauernder Gliickseligkeit sowie
der Freiheit von Angst und Leid sind prasent. Das Sakrale ist hier also zu finden in der

Reise nach Rishikesh, verbunden mit der wechselseitigen Verfertigung (Schiittpelz &

100 Hierzu wiire es interessant zu untersuchen, inwiefern das Globale als Riickwirkung das Lokale verindert
insbesondere hinsichtlich der Wechselwirkung des Internets, welches gerade heutzutage eine entscheidende
Rolle bei der Verbreitung von tourism imaginieries spielt. Siche Murchison & Coats (2015: 991ff.) zur
Untersuchung von virtueller Spiritualitit. Das Internet als dritter Raum (third space) wére ebenso mit dem
Merkmal des turnerischen ,,Dazwischen® behaftet (vgl. ebd.: 993, 995).

101 Behrends, Park und Rottenburg zeigen anhand von travelling models wie Gesellschaften global vernetzt
und translokal organisiert sind (2014: 9). Sie zeigen, wie lokale Besonderheiten und globale Trends genau
an dem Punkt sichtbar werden, an dem menschliche Akteure und Praktiken in neue Netzwerke eingebunden
werden. Damit ist zu erkennen, dass global und lokal in dynamischen Prozessen stehen. Entfernte Akteure
haben somit ebenso Einfluss (Behrends et al. 2014: 9).
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Meyer 2017: 1) geteilter synkretistischer Praktiken in fluiden Begegnungen von Men-

schen aus vorwiegend westlichen Industrienationen.

Anwendbarkeit von Turners Konzepten

Turners Konzepte sind in den 1960er entstanden, in einer Zeit der Individualisierung,
aufblithenden Freizeitkultur, gesellschaftliche Fragmentierung, nichtkirchlichen Spiritu-
alitdt und Modernisierungschubes (Braunlein 2012: 147f.). Mit der couter-culture vor
Augen interessierte sich Turner fiir Briiche in der gesellschaftlichen Struktur und charis-
matische Einzelpersonlichkeiten (ebd.: 156) und wire heutzutage bestimmt an den aktu-
ellen spirituellen Fiihrern wie Mooji oder Eckhart Tolle interessiert. Analysen zur Nor-
mabweichung seien erkenntnisfordernder als solche zum Normalzustand, daher ist Turner
stets aktuell. In der Abweichung sind Krisen und Transformation zu erkennen (ebd.: 144).
Welche Aktualitdt konnen Turners Theorien heute noch zugesprochen werden?
Liminalitdt als methodisches Werkzeug kann Disziplinen {iberschreiten und bietet Mog-
lichkeiten scheinbar unstrukturierte Situationen mit erfahrungsbasierten und kulturorien-
tierten Methoden zu erfassen (Horvath et al. 2015: 3).'°2 Liminalitit kann als ein Prisma
verstanden werden, durch das die Transformationen unserer zeitgendssischen Welt ver-
standen werden konnen (ebd.: 1). Heute wird das Konzept in Feldern wie: Konfliktfor-
schung, internationalen Beziehungen, business studies, Beratung, Psychiatrie, Bildung,
Theater, Freizeit, Kunst und Pop Kultur angewandt (ebd.: 7).

Wo soziale Strukturen ihre Verbindlichkeit verlieren, am Rande der Gesellschaft, wirken
sie als soziale Kritik bestehender Verhéltnisse auf das Zentrum zurtick (Forster 2003: 3)
und ideologische Communitas mit utopischen Entwiirfen des Zusammenlebens sind zu
identifizieren (ebd.: 7). Fiir Turner & Turner ist das Pilgern ein ,,meta-sozialer Kommen-
tar (Geertz 1972: 26; zit. in. Turner & Turner 1978: 38), eine implizite Kritik an der
industriellen Zerstorung der Natur (Turner & Turner 1978: 38). Sie halten dabei die Cha-
rakteristika des Pilgerns wie die Suche nach Transzendenz und Tugend und die Erfahrung
von Communitas hoch.

Turner sieht zudem die Gesellschaft (societas) nicht als abgeschlossenes System an, son-
dern als einen dialektischen Prozess mit aufeinanderfolgenden Phasen von Struktur und

Communitas (Turner 2000: 193). Die Dialektik driickt sich zwischen den Ubergingen

102 Turners Werk ,, The Ritual Process* (2008 [1969]) ist eines der wenigen religionsethnologischen Schrif-

ten, welches auBerhalb akademischer Disziplinen Anklang gefunden hatte (Forster 2003: 1).
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von Homogenitit und Differenzierung aus, die einander unerlésslich sind. Jedes rituelle
Subjekt durchlaufe mehrere dieser Zustinde und Ubergiinge (ebd.: 97). Turner will mit
den dynamischen Bewegungen zwischen den Polen Struktur und Anti-Struktur auf eine
zyklische Wiederholung hinweisen. Dies ist jedoch Anlass, ihm einen Mangel an histori-
scher Tiefenschirfe und Beweglichkeit vorzuwerfen (Morris 1998: 263). Neben der ak-
tuell gebliebenen Anwendbarkeit wird Turner aber auch in diversen Aspekten kritisiert
(vgl. v.a. Eade & Sallnow 1991; Horton 1993; Ivanov 1993; St. John 2008). Zum einen
seien die Begriffe Communitas und Limialitdt nicht klar definiert und werden in ethnolo-
gischen Schriften zu beliebig verwendeten Phrasen (Ivanov 1993: 246). Zum anderen
wird er als spekulativer Philosoph bezeichnet (ebd.: 245). AuBBerdem setzt er eine univer-
sale Erfahrung menschlicher Sozialitdt und menschliche Gleichheit voraus (Forster 2003:
6), womit das Konzept universelle Giiltigkeit beansprucht. Pilgerkulte sind inklusiv und
universalistisch definiert. Allerdings wird kritisch hinterfragt, ob Communitas als We-
senskern von Pilgerschaft, wie Turner behauptet, betrachtet werden kann (Brdunlein
2012: 152). Diese, so z.B. die Gegenthese von Eade & Sallnow, werde hochstens partiell
verwirklicht. Vielmehr sei Pilgerschaft von konkurrierenden religiésen und sékularen
Diskursen geprigt, die nicht Gemeinschaft, sondern verschiedene Repréisentationen ab-
bilden und von Mechanismen der Grenzziehung und Abgrenzung geprigt sind (vgl. 1991:
5).

Turner betrachtet Communitas als etwas Positives und Universalistisches (vgl. 1978:
250f.), als eine Quelle des Humanen. ,,Das ekstatische Gefiihl der Grenziiberschreitung
von ,Ich® und ,Du‘ erleben bei Turner nur moralisch integere Menschen, oder sie werden
durch dieses Erleben solche* (Braunlein 2012: 162). Hierzu wird die Kritik geduf3ert, dass
sich Turner weigert pathologische Abweichungen in Betracht zu ziehen (ebd.). Commu-
nitas kann durchaus auch Quelle des Inhumanen sein, beispielsweise ist das Erleben von
Commuitas in afghanischen Soldaten-Camps ebenso moglich wie auf Neonazi-Szene-
Konzerten (ebd.). Zudem sagt Turner aber auch selbst, dass sich eine Popularisierung
einer Zeremonialgruppe bilden kann, beispielsweise wie bei den wie Hell’s Angels, Sek-
ten oder Gangs (2000: 186).

Ivanovs Kritik stellt dar, dass Turner eigene existentielle Sinnbediirfnisse und religiose
Erfahrungen soziologisch begriinden wollte (1993: 240). Die Grundlage seiner Theorie
beruhe auf seiner eigenen religidsen Intuition (ebd.: 245). Turner wird aullerdem dafiir

kritisiert, dass er mit seinen Studien und Konzepten zu Religiositét letztendlich nur im
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Spiegel des Anderen als ,,religioser Religionsforscher (vgl. Horton 1993: 167) seine ei-
gene Religiositit verstehen wollte.'” Fiir Horton bedient Turner einen Frommigkeits-
Ansatz (,,devout™) (1993: 162). In diesem beruhen Erkldarungen fiir Religiositét (in dem
Versuch die universelle Antwort auf das Gottliche zu geben) auf den Annahmen, dass es
ein supreme being gibt und dass alle nach einer Vereinigung mit diesem anstreben (ebd.:
167). Die Bedeutung eines homo religiosus wird in Turners ,,Chihamba — The White Spi-
rit* (1962) artikuliert (Braunlein 2012: 153). Die Kritik von Kurt Rudolph dazu lautet,
dass es den homo religiosus der ,,vollig in der kosmischen Sakralitdt aufgeht, um ,Ge-
schichte und ,Zeit* aufzuheben® (1984: 69; zit. n. Berner 1997: 351) nie gegeben hat und
nie geben wird. Auch verbleibt das Nachdenken iiber Religion im westlichen Diskurs
tiber Ostliche Traditionen (Clarke 1997: 110). Idee und Bedeutung von Ritual ist auf
Grundlage einer westlichen Wissensgenerierung geschaffen, zu der es kein Aquivalent in

nicht-westlichen Kulturen gibt (Braunlein 2012: 156).

Erneuerung der Gesellschaft

Regenerative und transformative Kréifte werden im au3en gesucht, um sich so im Spiegel
des anderen selbst zu verstehen. Dies ist auch der Grund, warum sich Turner als Erkla-
rungshilfe gerade hinsichtlich des Tourismus gut heranziehen lésst. Es geht immer noch
um das Zentrum da drauBBen. Das Sakrale wird mehr denn je in den Konsumbereich der
Freizeit verlegt. Dort liegt die Suche nach einer scheinbar verlorengegangenen Spiritua-
litdt, die gleichzeitig aber an die Bediirfnisse des/der westlichen Suchenden konsumier-
freundlich gemacht wird. Die Leistungsgesellschaft wird in ihrer Gleichheit zur Leidens-
gemeinschaft mit entsprechendem Markt gemacht.

,Liminality refers to moments or periods of transition during which the normal limits to
thought, self-understanding and behavior are relaxed, opening the way to novelty and
imagination, construction and destruction” (Thomassen 2014: 1). Die Losung aus der
Krise ist die ersehnte Erkenntnis. ,,Lived experience transforms human beings” (Horvath
et al. 2015: 2). Im Schwellenzustand kommen das Ritualsubjekt mit den heiligen Objek-

ten in Kontakt und eine Enthiillung der ,,Wirklichkeit* findet statt. ,,Das innerste einer

103 In der Kritik gegeniiber Turner kdnnten sich gewisse Parallelen an der Herangehensweise des darge-

stellten Materials wiedererkennen. Es stellt sich dann aber die Frage, wie sich einer solch gelebten Spiritu-
alitdt methodisch angendhert werden soll. In Punkt 3.3.2 wurde dies reflexiv benannt. Was Schiittpelz zu
ekstatischen Gruppen sagt, gilt auch fiir spirituelle Gruppierungen: ,,sie werden alle Motive der Liminalitat
und ihre Experten anziehen oder aus ihrer eigenen Mitte ins Leben rufen* (2016: 223).
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Gesellschaft und Einsichten tiber den ,Platz des Menschen im Kosmos*‘ offenbaren sich
darin“ (Briunlein 2012: 54). Die Botschaft von der transformierenden Macht der Ge-
meinschaft wird in Turners Arbeiten hiufig wie eine Prophezeiung verkiindet (ebd. 2010:
340). In der Schwellenphase gilt die Communitas auch als Reservoir von Inspiration und
Ursprung (Ivanov 1993: 221). Religion als Erfahrung ist die Grundlage der kulturellen
Kreativitit, da in der Erfahrung des reinen ,,Seins* schopferische Wirksamkeit ausgehe
(ebd.: 235). Im rituellen Kontext der Pilgerschaft, so Eade & Sallnow, liegt der Wunsch
der Realisation des sich daraus definierenden transkulturellen Universalismus: Die sozi-
ale personae wird den Akteuren genommen und die essentielle Individualitét verbleibt.
,For to reach the individual is to reach the universal* (Eade & Sallnow 1991: 4). Da jeder
profane Reisende (wie beschrieben) auch die liminale Phase durchliuft, ist die Reise nach
da drauflen schlussendlich die Reise zu sich selbst. Die Erfiillung der Selbst-Transforma-

“104 7u liegen.

tion scheint in der Erfahrung des Universellen, des Ultimativen oder ,,Gott
Damit wird die Reise zu sich selbst die Erfahrung der universellen kosmischen Einheit.

Turner sieht in der Erneuerung des Individuums eine innovative, kreative Kraft, um sich
von alter Konformitdt zu 16sen (St. John 2008: 8). Der rituelle Tod steht dem als Notwen-
digkeit zur Erneuerung voraus. ,,It is through personal spiritual transformation of one’s
entire being that will lead to the experience of a life lived with ultimate meaning” (Ed-
wards 2003: 298; zit. n. Zas Friz De Col 2016: 8). In der Liminalitét als Methode liegt
die Kraft die individuelle, innere Erfahrung vom sacra zu erleben. In der Liminalitit als
Praxis hingegen liegt die Kraft, diese unkommunizierbare Erfahrung in standiger wech-
selseitiger Verfertigung von sich zeig- und lehrbaren Praktiken verfiigbar zu machen.
Durch diese soziale Verstindigung, in der sich Individuum und Kollektiv brauchen und

bedingen, wird nicht nur das Nicht-Beschreibbare hervorgeholt, sondern auch durchlebt

und dadurch wahr.

104 Nicht jede ,,gottliche Erfahrung muss zu dem Gefiihl von Ganzheit und der Einheit des Seins fithren
(vgl. Steinbock 2009: 144; Masters 2010: 5). Was ,,Gott* ist kann nicht beantwortet werden. ,,Ein begrif-
fener Gott ist kein Gott* (nach Tersteegen; Otto 1922: 28).
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5. Fazit

In dieser Arbeit wurde einerseits die Frage der Erfahrbarmachung situierter Spiritualitdt
hinsichtlich Lernpraktiken, Ubersetzbarkeit und Zirkulierbarkeit untersucht. Anderseits
stand die Frage im Vordergrund, inwiefern sich die verortete Spiritualitit auf die Reisen-
den auswirkt. Zur ethnographischen Beantwortung dieser Fragen habe ich eine spirituelle
Reise nach Rishikesh unternommen.

Die Reise begann mit einer Idee von der Quelle von Spiritualitét, die es in Indien zu
finden moglich scheint, einhergehend mit einem Versprechen das eigene Seelenheil dort
zu finden. Mit der Ankunft in den Ort wurden die Besucher*innen, ihre Beweggriinde
und Maoglichkeiten zur spirituellen Beschéftigung vorgestellt. Auch wurde der Gang in
den Ashram anhand vom Besuch eines Satsangs, dem Anschluss einer Sangha und der
Ausiibung von Sadhana beschrieben. Die vielfdltigen Praktiken des Aufenthaltes waren
Gegenstand dieser Arbeit.

Seit der Etablierung der Religionsethnologie durch Tylor, Frazer und Durkheim Ende des
19. Jahrhunderts wird danach gefragt, was Religion ist und wie sie zu untersuchen ist.
Gerade im Ritual scheinen Ritualtheoretiker wie Victor Turner Antworten zu finden. Das
Ritual ist fiir Turner der Schliissel zum Verstidndnis von Religion, was fiir ihn wiederum
der Schliissel zum Versténdnis fiir die Dynamiken von Kultur darstellt (Segal 1980: 346;
Ivanov 1993: 218). Da Rituale aber nur durch Erfahrung wirken (vgl. Horvath et al. 2015:
2), stellt sich die Frage, wie diese Erfahrung erzeugt wird. Der ethnographische Ansatz
erlaubt einen Zugang zu den sozialen und praktischen Dimensionen von Religiositit und
lasst Unterschiede sowie Anpassungen am religiosen Ausdruck und der religiosen Praxis
erkennen (Murchison & Coats 2015: 989). Dementsprechend wurde in der Arbeit gezeigt,
wie transnational agierende, spirituelle Gemeinschaften in Rishikesh kollektiv spirituelle
Erfahrungen durch eine fortwihrende Verfertigung spezifischer Praktiken erfahrbar ma-
chen und somit eine Form situierter und konkreter Spiritualitdt in Rishikesh hervorbrin-
gen.

Folgende ethnologische Konzepte haben dem Erlebten einen theoretischen Rahmen ge-
geben: Salazar & Graburns tourism imaginieries und eine historische Recherche haben
mir geholfen, die Idee von authentischer Spiritualitdt und global zirkulierender Ideen von
Selbst-Transformation zu verorten. So konnte ich in Kapitel 2 zeigen, dass der Ort auf-

grund seiner Geschichtlichkeit neben den traditionellen Pilger*innen ein historisch
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gewachsenes Zentrum fiir den internationalen spirituellen Tourismus darstellt. Dabei
konnten global etablierte und kommodifizierte Strukturen ausgemacht werden, die Infra-
strukturen und das Angebot zur spirituellen Beschiftigung maBigeblich mitgestalten. Es
wurde dargestellt, bis zu welchen Wurzeln die Idee des authentischen spirituellen Indiens
zurlickfiihrt und inwiefern sich dies heute besonders in der Reise in den Ort ausdriickt,
aber auch in der aufrecht gehaltenen Grenzziehung zum ,,Indischen eine Notwendigkeit
zur Etablierung einer ,,authentischen Spiritualitit aufweist.

Die Relevanz des Zentrums da drauflen wurde anhand Turners Forschung zur Pilgerschaft
analysiert. Ein sakraler Ort wird erreicht, in dem die Reisenden auf der Suche nach spiri-
tuellem Erleben eine Einheit bilden. Die Reise als Ubergangsritual sehend ist Rishikseh
das Zentrum erster Ordnung im liminoiden Feld, das die personliche Selbst-Aktualisie-
rung jenseits heimatlicher Verpflichtungen und Rollenzuschreibungen verspricht. Eine
kleiner skalierte Perspektive wurde in Kapitel 3 durch den Besuch des Ashrams gezeigt.
Der Ashram als Zentrum zweiter Ordnung ist dagegen ein Zugang zu Liminalitit.

Zur Einordnung meiner ethnographischen Daten habe ich anhand der Merkmale von Tur-
ners Communitas und Liminalitét Parallelen zu den Gegebenheiten im Ashram aufweisen
konnen: Demut wurde besonders durch ausgedriickte Ernsthaftigkeit angezeigt und Ano-
nymitét durch ein Tabuisieren der personlichen Geschichte. Statuslosigkeit driickten sich
besonders in der eigenen Verwandlung in Weill und durch das Tragen einer uniformen
Kleidung aus. Besonders allgegenwirtig waren das Schweigen und die Hinnahme von
Schmerz und Leid als weiteres Merkmal der Schwellenphase. Als weitere Parallele war
die sakrale Einweisung durch Initiationen wiederzufinden, die eine Ndahe zum ,,Wahren*
versprechen. SchlieBlich ist die Gegeniiberstellung von Sakralitit besonders in der Ab-
grenzung zum Aullen, zum sidkularen Alltag, hervorgetreten.

Mit Riickgriff auf Lave & Wenger konnte ich auBBerdem darstellen, durch welche sozia-
len, materiellen und diskursiven Praktiken sich eine Community of Spiritual Practice kon-
stituiert, stabilisiert und eine inhdrente Hierarchie in der Anti-Struktur hergestellt. Gar-
finkels Konzept der accountability ist dabei eine grof8e Hilfe gewesen, die Lokalisie-
rungspraktiken von Spiritualitit zu identifizieren und in Bezug zur rekursiven und gleich-
zeitig selbstreferenziellen Erfahrbarkeit zu setzen. Kapitel 4 zeigte, wie die alltiaglichen
Performanzen der Akteure den Handlungsraum erfahrbar und zuginglich machen. In die-
sem Austausch wird den Menschen ermoglicht, sich gegenseitig abzufragen und Hand-

lungszusammenhinge und Handlungsinitiativen bilden sich (vgl. Zillinger 2015: 173f.).
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Als Ausdruck ist die Zirkulierbarmachung einer Spiritualitét im und durch das kommo-
difizierte translokale Feld zu erkennen.

,Liminalitdt wird am liberzeugendsten dort gestaltet, wo sie entsteht* (Schiittpelz 2016:
237). Zur Verortung von Spiritualitét ist daher nach wie vor das Zentrum da drauflen von
Bedeutung. Es muss nicht als groBe Reise aufgefasst werden, auch andere Ubergangs-
rdume mit verschieden geladenen Bedeutungszuschreibungen koénnen zur liminalen
Phase werden (vgl. Stagel 1983: 83). In jedem Dazwischen liegt die Moglichkeit zur de-
struktiven und regenerativen Kraft. Sie wirkt in einer Selbst-Aktualisierung und Selbst-
Transformation im Individuellen und gleichermafen im Kollektiven. Die resultierende
Erfahrung beschreibt ganz wie eingangs definiert, die Evidenz einer individuellen, erfah-
rungsorientierten Spiritualitdt und liegt in der sakralisierten Freizeit.

SchlieBlich kann gesagt werden, dass die spirituelle Erfahrung erst durch die spirituelle
Gemeinschaft erfahrbar gemacht wird. In den kollektiv hergestellten Ubersetzungen der
Praktiken wurde die Erfahrbarkeit einer individuellen und als evident erfahrenen Spiritu-
alitdt generiert. Eingebettet in die spezifische Morphologie und Geschichte des Ortes sind
es die Akteure, die in der vorhandenen Dichte an Interaktionsmdglichkeiten miteinander
ein Praxisfeld der Spiritualitdt und einen performativen Ort entstehen lassen. Die Reise
ins auflen als spirituelle Transformation, oder aber auch als Selbst-Aktualisierung liegt
somit einer kreativen Kraft zugrunde und kann als stindige Erneuerung der Gesellschaft

gesehen werden.
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7. Anhang
Transkript

Nummer: 11/54

Wann: 22.02.2018

Wo: Ghats des Parmath Niketan Ashrams
Wer: Swami Sadhvi Bhagawati Saraswatij
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...the fine purifies everything of which it comes into contact. But it’s not who we are
that need to be purified because who we are is divine. Who we are is full and whole
and complete and perfect. Just as the divine by any name or every name, or any form
or every form is whole and perfect and complete #00:00:27-1#

But all, that which we identify that’s not the core of our lifes (unv.), our egos, our
anger, our grudges, our contradictions, our histories. All that, is what actually leads
to lack of peace that what'’s leads to suffering. But the yagna ceremony has been
telling us for thousands of years: Put it in the fire, give it to the fire, give it to god,
get it purifying, as we offer the seeds to the fire we symbolistic and simultaneously
offer to the fire, that within us. Which need to be purified. The ego, the anger, the
emotions, the attachment, the grudges, all that offer it to the fire. And as our beautiful
priests chant the mantras at the end of so many of the mantras it says: ,, idam naman,
idam naman‘ which means ,,not for me, but for you; not for me, but for you*.
#00:01:42-5# The source of conflict in the world is not (unv.) your is mine. It’s mine,
I want it, what about me. And if we literally took this mantra ,,vedam naman* in our
lives, ,,not for me but for you, not for me but for you* there will be very little left to
fight of. #00:02:06-0#

And the Yagana (...) but just one more I will share with you. The Yagana last thing
reminds us we sit in a circle around it, and it reminds us of our lives, to keep the
vividly to keep purity in the center. An our only job should be offering in, offering in,
offering in, so much of your conflict are only internal conflict, the stuff that keeps us
awake at night, the stuff that ruins our digestion, ruins our bodies, and the stuff that
we fight of with nations is all about who is gonna be in the center who is gonna be in
the spotlight, (unv.) who is gonna be the most important. #00:02:55-9# And the Ya-
gana reminds us our role .. is not .. to run into the center, that’s the fire, our role is
to be on the outside offering, offering into the divine, offering into purity, offering
into that true divine fire of grace. And if we take this in our life, first of all internally,
we re so much more in peace. #00:03:30-1#

But then we actually are able, to bring, to bring that peace to the world. So it’s won-
derful to have the leadership training program going on here at Parmath Niketan
these days. But really the truth is, all of us are in some reveal, are in a peace training
program, we are all trying to bring to ourselves to our lives, to our families, to our
communities, and each night as we sit here, (we) were giving the answer, in such a
beautiful, beautiful, beautiful land. #00:04:12-1#

After the sacred Gangajiki Aarti we have out Satsang in English in the Satsang room
of Parmath Niketan, the spiritual questions and answers session takes place in Eng-
lish, it’s open to everyone right after the Ganga aarti ceremony.

Im Hintergrund sind die Gesdnge der Mantren zu Horen.
skeskosk



Steckbriefe genannter Informant*innen

Name Herkunft Alter Berufliche Titigkeit | Anmerkungen
Lilian Brasilien ca. 40 Tantralehrerin, (M.A. | Dauerreisende, tdglich im
in Philospohie) Ashram, Seva-Team
Lenka Tschechi- ca. 29 Sozialer Bereich, Erste Reise auf3erhalb
sche Repub- (M.A. in Interkulturel- | Europas, sporadische Be-
lik ler Kommunikation) sucherin, bekennende
Anhédngerin von Swami
Atmananda
Gitte Déanemark | 60 war im Pflegesektor Dauerreisende, tiglich im
tatig Ashram, Seva-Team
Ivania Brasilien ca. 50 Psychotherapeutin Jéhrlich Wiederkehrende,
bekennende Anhingerin
Mathias Frankreich | ca. 23 Abitur Erstes Mal im Ashram,
bekennender Anhénger,
zweil Saisons, Seva-Team
Raj Indien Ende 40 | IT-Sektor Reise ausschlieBlich fiir
Guru, erst Swami At-
mananda, jetzt Mooji
Pratap Indien ca. 28 ohne, (M.Sc. in IT) Permanent in Ashram,
eine Saison, Seva-Team
Kanchan | Indien ca. 40 Post-Doc an renom- Klare Ablehnung gegen-
mierter indischer Uni- | liber anderen religidsen
versitét Strukturen als Sikhismus
Kerstin Deutschland | 32 Sozialer Bereich, Erstes Mal in Indien,
(M.A. Erziehungswis- | nicht im Ashram
senschaften)
Thérése Frankreich | Mitte 50 | Krankenschwester und | Jahrlich Wiederkehrende,
und Allgemeinmediziner innerer Kreis“, Schatz-
Thierry meister
Samana USA ca. 70 ? Jahrlich Wiederkehrende,
quasi-Ausstieg aus Ge-
sellschaft
Nisha Indien ca. 25 ?, (B.Sc. in IT) Neueinsteigerin
Nicolas Frankreich | Mitte 40 | ? Reise ausschlieBlich fiir
Guru, ,,innerer Kreis*
Sebastian | Schweiz ca. 30 Indologe Reise ausschlieBlich fiir

Guru, ,,innerer Kreis*

Tab. 1: Steckbriefe meiner Hauptinformant*innen
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Genealogie

Generation

Sri Katcha Babaji Swami Vivekananda

L o EREEE

Ende 18. Jhd.

Sri Girinadi Sacha Pujya Swami Swami Sivananda
Baba Shukdevanandi Saraswati
—__1887-1963 |

Sri Sacha Baba
Kulanandji

| J
Swami D
. Hans Raj Maharaji Chidanand s " . " Mircea Eliade,
Alte Generation idanand Saraswati Vlshg:rc:ivwa;?nda ;
19242011 - -
1952 | 1927-1993 [ 9071886 ]

Sadhvi B.
OmBaba ShantiMayi PremBaba Saraswati,
Ph.D.

Heutiges Wirken

| 1965+ |

Ca.1975- |

Neue Generation m

1950 Ca. 1971-

Chameli

Prajnaparamit Ardagh
a

Legende
Formen:
Rechteck = Indischer Herkunft
Oval = Nicht-indischer Herkunft
Schwarzer Rand = Mann
Pinker Rand = Frau
Gestrichelte
Umrandung = kein Guru

Abb. 8: Genaelogie der bekanntesten Gurus zur Zeit der Forschung
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Krishna Das

M. Gidhari Dasji

Baba Buhman Sahji

Ramana Maharashi

1879-1950 I

Lineage
|
Swami Chidananda Chandra Swami Swami Ganga Mira = |H.W.L. Poonja (Papaji)
Saraswati Udasin Abhishiktananda —
| 19162008 | L 1930- | 1101973 | | 1947 | 1910- 1997

Swami

Ajatananda
Saraswati

Swami
Atmananda
Udasin

Swami

Ajatananda

Mooji

1954- |
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Erliuterungen zur Genealogie

Recherche:

Da die meisten lebenden und beriihmten nicht mehr lebenden Gurus eine Internetprisenz
haben, ist es zusétzlich zur Datenlage moglich, durch eine Online-Recherche, die jewei-
ligen Lineages nachzuvollziehen. Auf den Homepages wird zum Teil auch das Wort Li-
neage verwendet und auch im Feld scheint es als Ausdruck fiir Wissen, wenn man Gurus
ihrer Lineages zuordnen kann. Auf den diversen Homepages ldsst sich leicht recherchie-
ren, welcher Guru einst wessen Schiiler gewesen ist. Weitere Quellen sind Gespriche, die
ich recherchiert habe. Wichtig ist zu erwéhnen, dass normalerweise ein Abkdmmling ei-
nes Gurus initiiert wird. Manchmal passiert es aber auch, dass der Lehrer das nicht macht,
oder es ist unklar, ob es passiert ist oder nicht. Dies wird hdufig nicht hinterfragt, im

Gegensatz dazu allerdings sehr, wenn der Guru in Verruf kommt.

Erlduterungen:

In eckigen Késtchen sind Gurus indischer Abstammung, in den runden, Gurus nicht-in-
discher Abstammung. Die Farbe der Umrandung verweist auf das Geschlecht (Pink =
Frau, Schwarz = Mann). Die Farbfiillung der Kdstchen verweist auf die jeweilige Line-
age. Wahl der genannten Leute, sind die gidngigsten Namen, mit denen ich zur Zeit der
Untersuchung im Feld in Kontakt gekommen bin. Neben diesen gibt es noch eine Viel-
zahl weiterer Gurus, die aber nicht den gleichen Bekanntheitsgrad haben und deren An-
hiangerschaft klein ist. Gestrichelte Linien bedeuten, dass diese Personen (Mircea Eliade
und Max Miiller) fiir den Kontext der Arbeit interessante Mitspieler waren. Auslassung
durch drei Punkte innerhalb eines Késtchens zeigt an, dass es diverse weitere Nachfolger
gibt, fiir diese Arbeit nicht relevant sind.

Die Generationen sind auf der Waagerechten in etwa zu ihren Lebens- und Wirkspannen
aufgereiht, die Senkrechte beschreibt den Verlauf der Zeit (unten ist heute). In dieser

Darstellung kann kein Ego vermerkt werden, da nur Gurus abgebildet sind.

Lineages:

Griin: Die Lineage von Ramana Maharashi ist eine der bedeutendsten im Kontext heuti-
ger Gurus. Auch historisch liegt hier ein Grundstein fiir die Etablierung einer westlichen
Spiritualitdt, die es in Indien zu finden gilt. Wahrend meiner Feldphase bin ich mit Swami

Atmananda auch zum Wirkort von Ramana Maharashi gereist. Als Guru-Vater seiner
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Lineage, ist der jéhrliche Besuch wie ein Pilgern aufzufassen. Es sei nur in aller Kiirze
erwédhnt, dass Ramana Maharashi eigentlich kein Interesse an Satsangs geben hatte und
allein auf die Anfragen seiner Anhinger*innen gehandelt und gesprochen hat. Diese Be-
lange waren damals schon, das heit in den 1940-50ern, durch nicht-indische Anhi-
nger*innen geformt. Aulerdem waren die Nicht-Inder auch eine bedeutende Finanzie-
rungsquelle, sowie bedeutende Werbetrager im Westen. Ramana Maharashi ,,lehrt* Ad-
vaita Vedanta und die Textbesprechungen im beforschten Ajatananda Ashram beziehen
sich zu den groBten Teilen auf die Worte von Ramana Maharashi. Auch Swami Abhishik-
tananda, dem der Ashram ebenso gewidmet ist, war Besucher und Freund von Ramana
Maharashi.

Ein Guru, der in der westlichen Welt einen starken Einfluss ausiibte, war Poojna (Papaji).
Neben weiteren vielen westlichen Anhdnger*innen gesellt sich auch Mooji. Dieser sei in
dieser Arbeit genannt, da er zur Zeit der Forschung den gréften Impact im Ort und in der
spirituellen globalen Gemeinschaft darstellt. Seine Anhédngerschaft besteht nicht mehr
nur aus Westlern, sondern auch vielen Inder*innen. Seine Satsangs in Rishikesh sind mit
circa 2000 Menschen (+50000nline) besucht.

Gelb: Die Sacha Lineage besteht seit Hans Raj Maharaji in Rishikesh und wird nach wie
vor von vielen ortsansdssigen Inder*innen als Guru anerkannt. 2007/08 war dies noch
durch Bilder im Fenster viel stirker sichtbar. ShantiMayi ist in den 1980er Jahren eine
der ersten Gurus gewesen, die nicht indischer (sondern amerikanischer) Herkunft ist. Thre
Schiiler*innen werden hiufig als Abkommlinge dieser Lineage im Ort gewertschétzt. Zu-
dem ist sie auch die erste Frau, die in Rishikesh Satsangs gegeben hat und es noch tut.
Sie benennt Schiiler*innen zu Gurus, die Satsang geben konnen. Jedoch heil3t dies nicht,
dass es etwas wie einen Ritterschlag gibt und das Wort Guru fallt. Es hei3t auf den Home-
pages oder Interviews auf YouTube der Gurus nur, dass ihre Guru-Mutter sie zum Sats-
ang geben aufforderte.

Lila: Die Lineage von Swami Sadhvi Saraswati geht auf eine ortsansdssige zuriick, wie
die auch von Swami Sivananda, der die Divine Life Society griindete (besonders bekannt
bei Yoga-Schiilern der Rishikesh-Tradition). Sadhvi sei genannt, da sie wie im Prolog
beschrieben politisch und gesellschaftlich die aktivste Frau in Rishikesh ist und zudem
eine aus den U.S.A stammende Swami.

Tiirkis: Das Wirken von Swami Sivananda hat einen groen Einfluss auf die heutige in-

ternationale Yoga Rezeption im physischen Yoga. Durch ihn ist die besondere Rishikesh-
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Reihe begriindet worden und unter ihm haben die im Westen (und auch in Rishikesh)
bekannten Yoga Lehrer wie Iyengar gelernt. Ein Schiiler von ihm ist Swami Chidananda,
der auch mit dem Ajatananda Ashrams assoziiert ist. Ein weiterer Schiiler, der allerdings
kein Guru ist, heiit Mircea Eliade, der in dem Ort fiir seine Dissertation zu Yoga ge-
forscht hatte.

Blau: Die Lineage zwischen Abhishiktananda und Ajatananda ist nicht gut darstellbar. Es
ist das wunderbare Phinomen passiert, dass der Schiiler vor dem Lehrer zur Erleuchtung
gelangt ist. Bei den beiden lésst sich aber eigentlich auch schon das heutige Guru-Hop-
ping Verhalten ablesen. Denn beide waren fiir eine gewisse Zeit diesem Guru verfallen,
eine andere Zeit einem anderen. Bis sie sich getroffen haben. Abhishiktananda ist zu Leb-
zeiten nie zur Erleuchtung gelangt.

Pink: In der Darstellung sind die beiden Herren deswegen relevant, da Vivekananda maf-
geblich zur Yoga Rezeption und zum Verstindnis von Spiritualitéit aus und in Indien, aber
vor allem im ,,Westen* beigetragen hat. Max Miiller war zudem eine wichtige Figur im
Zusammenspiel mit Swami Vivekananda, da die Veden Ende des 19. Jahrhunderts unter
westlich-europdischen Gelehrten wieder vermehrt gelesen und interpretiert wurden.
Orange: Die Lineage von Swami Atmananda ist interessanterweise im Ajatananda Ash-
ram kaum von Bedeutung. Es wird nur manchmal Swami Atmanandas lebender Lehrer
genannt. Dies kann daran liegen, dass der Ashram der Verbindung von Abhishiktananda
und Ajatananda gewidmet ist. Der Ajatananda Ashram setzt sich also eher aus Freunden
zusammen, die alle ihre eigene Lineage haben. Wie zu sehen ist, ist Atmananda westli-
cher Herkunft. Abhishiktananda und Ajatananda kommen beide aus Frankreich. Ajatana-
nda beschloss vor ca. 40 Jahren in der Abgeschiedenheit an der Ganga zu leben und wurde

seitdem nicht mehr gesehen.

Den Lineages kann man auch verschiedene Yoga-Arten zuordnen. Wie die meisten Gurus
gehen sie den Pfad des Bhakti Yoga. Aus der blauen Lineage heraus ist das heutige west-
liche Yoga entstanden. Welches dann durch zum Beispiel Ashtanga oder Iyenger in die
USA getragen wurde und in andere westliche Lander. Sivananda war allerdings auch ein
grofler Vertreter des Karma Yogas. Die Orangene Lineage vertritt den Jnana Yoga, wel-

ches durch Advaita Vedanta vermittelt wird.
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1. Rishikesh Stadt

7

p yampur

" Kharakmaf

Abb 9: sthzkesh Stadt googlemaps, vom 08.08. 2019

Rot markiert ist der abgelegene touristische Forschungsbereich.

2. Stadtteile der Untersuchung

freaining ¥

a Yog Ashram &
s g @ Grem Hills @ T ovan
&  Camp River @ Raj Rcson
g Zone Rishckesh
; Trek The Himalayas

Jrayambakesh
emple

ime capsule @

sewa ashram

Abb 10: Stadtteile der Untersuchung, googlemaps, vom 08.08.2019, eigene Kolorierung

Zu sehen sind die Stadtteile Tapovan, Laxmajhula, Yogavillage und Ramjhula. Der rote
Pfeil zeigt auf den Ashram der Untersuchung.
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Tédglicher Ablauf im Ashram
Aus meiner Perspektive als Seva-Mitglied

Titigkeit Uhrzeit
Seva

Treffen/Ankunft im Ashram 13.30/14
Vorbereitungen 14

Tee fiir Helfer*innen 15.15
Satsang

Warten (hinter dem Tor) 15.30
Einlass (french group) 15.40
Einlass (ins Gebdude) 15.50
Einlassstop 16.10
Ankiindigungen 16.15
Beginn (Swami erscheint) 16.20
Meditation

Verse 16:35
Q&A 17:15
Tee und Kekse 18:00
Ankiindigungen 18.05
Aufrdumen 18.10
Meditation

Warten in Stille 18.20
Meditation 18.30-19.30
Verlassen des Ashrams 19.45

Tab. 2: Téaglicher Ablauf im Ashram
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Merkmale von Communitas und Liminalitit

Communitas Struktur
Homogenitit Heterogenitit
Totalitét Partialitét
Gleichheit Ungleichheit

Nacktheit od. uniforme Kleidung

Kleidungsunterschiede

Selbstlosigkeit

Selbstsucht

Totaler Gehorsam

Gehorsam nur gegeniiber hoherem Rang

Demut gerechter Stolz auf Position
Schweigen Sprechen
Schwellenzustand Statussystem

Ubergang Zustand

Statuslosigkeit Status

Anonymitit Bezeichnungssysteme
Sexuelle Enthaltsamkeit Sexualitét

Sakrale Einweisung

technisches Wissen

Dummbheit

Klugheit

Simplizitét

Komplexitit

Hinnahme von Schmerz und Leid

Vermeidung von Schmerz und Leid

(Gekiirzt nach Braunlein 2012: 54f).
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