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Zur Schreibung
Sanskrit-Begriffe werden in einfacher englischer Umschrift wiedergegeben, da dies der im
MAM verbreiteten Schreibweise entspricht.

Sanskrit-Begriffe, die hdufiger als zehn Mal im Text erscheinen, werden eingedeutscht (nicht

kursiv geschrieben und dekliniert), um ein ruhigeres Schriftbild zu gewéhrleisten.

Einige englische Ausdriicke werden nicht {ibersetzt und durchgéngig kursiv geschrieben, da

die deutschen Ubersetzungen mangelhaft erscheinen (wie bei ashramite oder mind).

Eigennamen, Ortsnamen und Gétternamen werden nicht kursiv geschrieben.



Vorwort

»Beyond the senses through the senses* — dieses Zitat eines meiner Interviewpartner bringt
das zentrale Thema vorliegender Arbeit auf den Punkt, ndmlich die Rolle der Sinne, der
sinnlichen Vermittlung und Wahrnehmung in religiosen Ritualen und Praktiken. Dass ich ein
Zitat eines meiner Informanten als Titel gewidhlt habe, soll den empirischen Charakter dieser
Arbeit unterstreichen, deren Ziel ist, die Stimme, die Sicht und Lebenswirklichkeit der
Menschen, mit denen ich forschen durfte, in den Vordergrund zu heben.

Die Geschichte vorliegender Arbeit begann im Jahre 2007. Ich erhielt eine Einladung zum 10-
jéhrigen Abiturtreffen meines Jahrgangs. Kurze Zeit spéter erreichte mich vollig iberraschend
eine weitere E-Mail von einer ehemaligen Schulfreundin, die ich seit Beendigung der
Schulzeit vollig aus den Augen verloren hatte. In der Schulzeit war sie eine der wenigen
Interessensgenossinen, mit der ich meine Vorliebe fiir Philosophie, und darunter besonders fiir
die indische, teilen konnte. Das letzte, was ich vor zehn Jahren von ihr gehdort hatte, war denn
auch, dass sie sich alleine und nur mit einem Rucksack ausgestattet nach Indien aufmachen
wollte, wie es bereits Zigtausende vor ihr getan hatten, auf der Suche nach Sinn und — wie ich
hinzufiigen mdchte — Sinnlichkeit.

Nun schrieb sie also und teilte mir mit, dass sie seit einigen Jahren in einem Ashram in
Stidindien wohne. Sie kdme auch bald nach Deutschland, da sie mit ihrer Guruji auf Reisen
gehe. Einige Monate spiter trafen wir uns in der Zenithhalle in Miinchen, wo ich das offizielle
Programm von Mata Amritanandamayi Ma, einer indischen Guru' und Heiligen, von der ich
zuvor noch nie etwas gehdort hatte, besuchte. Anders als alle anderen war ich jedoch nicht
wegen der Inderin vor Ort, sondern wegen einer unscheinbaren, in einen weilen Sari
gekleideten ,Ex-Miinchnerin‘. Das Wiedersehen war freudvoll und wir konnten ohne grof3e
Umschweife an unsere letzte Begegnung vor gut zehn Jahren und unser damaliges
gemeinsames Interesse ankniipfen. Wahrend ich in all den Jahren beziiglich hinduistischer
Philosophie eher theoretische Erfahrungen und einige praktische in Yoga und Meditation
machen konnte, war meine Freundin in der Zwischenzeit zu einer Expertin in gelebter Praxis
heutiger Hindu-Kultur geworden. Seit sechs Jahren bereits wohnte sie zum damaligen
Zeitpunkt in Siidindien in einem Ashram, gegriindet und geleitet von eben jener weiblichen

Guru, welche kurz ,,Amma* (Mutter) genannt wird und mittlerweile eine grof3e internationale

! Guru (Skrt.) bezeichnet eine ehrwiirdige Person, eine(n) Lehrer(in) oder Meister(in), auch spirituelle Lehrer(in).
In letzterem Sinne ist die Aufgabe des oder der Guru die Vermittlung religiosen Wissens (Johnson 2010: 135).
Ausfiihrlicher zum Gurubegriff zum Beispiel Haack 1982. Ich verwende in dieser Arbeit als weibliche Form
ebenfalls das Wort Guru, das im Sanskrit ein Maskulinum ist, mit weiblichem Artikel (,die Guru®).



Gefolgschaft hat. Thre Erzdhlungen von ihrem dortigen Leben und die Erlebnisse an jenem
Abend hinterlieBen in mir starke Eindriicke und bewogen mich zu einer baldigen Reise nach
Indien. Der Mikrokosmos des Ashrams Amritapuri und das Leben dort wie auch die Art der
Spiritualitat, die dort gelebt wird, strahlten erneut Faszination aus und warfen viele Fragen in
mir auf. Bald war die Idee geboren, sich der Sache eingehender anzunehmen, und eine
empirische Arbeit dariiber zu verfassen. Innerhalb weniger Wochen entstand das erste Exposé
und Prof. Dr. Frank Heidemann willigte schnell und unkompliziert ein, das Projekt zu
betreuen, obwohl wir uns kaum kannten. Die Dinge nahmen ihren Lauf, zwei weitere
Indienreisen mit ldngeren Ashramaufenthalten folgten. Insgesamt habe ich seit 2010 ein
ganzes Jahr in Amritapuri verbracht und konnte so tiefe Einblicke in das dortige Leben, wie
auch in den Jahreszyklus und die verschiedenen Jahreszeiten, zu denen sich das Ashram und
Ashramleben jeweils sehr unterschiedlich gestalten, gewinnen. Vorliegende Arbeit ist das
Resultat meiner intensiven praktischen wie auch theoretischen Auseinandersetzungen.

Danken mochte ich an dieser Stelle allen Informant innen, Gespriachspartner innen und
Freund innen in Amritapuri und iiberall auf der Welt, die mir tiefe, zum Teil sehr personliche
Einblicke in ihr Leben und ihre Religiositit gewdhrt haben und meinem fiir sie teilweise
sicherlich ldstig erscheinenden Nachfragen mit Geduld und Freundlichkeit begegnet sind.
Mein Dank gebiihrt zudem allen, die mich im Laufe dieser Jahre begleitet und unterstiitzt
haben durch Anregungen, Gespriche oder Lektorat: Frank Heidemann, Anne Koch, die
Teilnehmer innen der Doktorandenkolloquien, Max Lang, Sophia von Lieres, Julia Bayer,
Sophie Elixhauser, Jennifer Schmaus, Elke Diinisch, Jiirgen Fritsche, Guje Kroh, Viktor
Buchbauer, die Mitarbeiterinnen des Schreibzentrums der Ludwig-Maximilians-Universitit
Miinchen, Elsa Nietmann, Karl Schmidt, meine Partnerin Jolene K6nig, meine Familie und
Freunde.

Widmen mochte ich diese Arbeit meinen Eltern und Charly — in liebevoller Verbundenheit

und groBer Dankbarkeit iiber den Tod hinaus.



1 Einfithrung

1.1 Einleitung

Zu Shivaratri — ,Shivas Nacht® oder ,Shivas Geburtstag®, der in ganz Indien mit Fasten,
Gebeten, Gesdngen und Nachtwache gefeiert wird — singt Mata Amritanandamayi Ma oder
kurz ,Amma‘,2 eine der einflussreichsten lebenden indischen Gurus, einen Bhajan3 zu Ehren

des Gottes Shiva, dessen letzte Strophe folgendermallen lautet:

Aham nirvikalpo nirakar rupo

Vibhur vyapya sarvatra sarvendriyanam
Sada me samatvam na muktir na bandhah
Chidananda rupah shivoham shivoham.”

Shiva bekundet in diesem Bhajan explizit, dass er nichts mit den ,flinf Sinnen‘ zu tun habe,
sondern jenseits davon existiere, dass er weder Gedanke noch Form sei, kein Wissen innehabe
oder Praktiken vollziehe, in keinerlei Verbindung stehe mit materiellen Dingen und
Erfahrungen aller Art oder mit Gefithlen — weder mit Freud noch mit Leid. Vielmehr sei er
der Konig eines Reiches jenseits der Sinne und der Sinnlichkeit.

Aus dem Text konnte man folgern, dass die religiose Ausrichtung, fiir die Amma steht, das
religiose Leben und die Praxis ihrer in vorliegender Arbeit untersuchten religiosen
Gemeinschaft wenig mit Korper(lichkeit), Sinnen und Sinnlichkeit zu tun haben. Die
beobachtbare gelebte Religiositdt in jener Gemeinschaft, die als Mata Amritanandamayi Math
oder kurz MAM® bezeichnet wird und dem ,Neo—Hinduismus‘6 zugerechnet werden kann,

sieht allerdings etwas anders aus:

2 Amma‘ bedeutet auf Malayalam, der Sprache des indischen Bundesstaates Kerala, wie auch in vielen anderen
indischen Sprachen ,Mutter‘. Ebenso steht der aus dem Sanskrit stammende Begriff ,Mata“ fiir ,Mutter*.

? Bhajan (Skrt.) bezeichnet eine Verehrungsform, die mit Musik und Gesang verbunden ist (Fischer-Schreiber
1986: 36), ein devotionales Lied.

* Es handelt sich um den Bhajan Nirvana Shatakam, den Amma zu Shivaratri 2013 gesungen hat. Auf der
Homepage von ,GeetGanga‘, auf welcher der Bhajan auch anzuhéren ist, findet sich folgende Ubersetzung: ,,I
am all pervasive. I am without any attributes, and without any form. I have neither attachment to the world, nor
to liberation. I have no wishes for anything because I am everything, everywhere, every time, always in
equilibrium. I am indeed, That eternal knowing and bliss, Shiva, love and pure consciousness.”
(http://www. geetganga.org/nirvana—shatakam—ﬁ?ﬁm—m; zuletzt gepriift am 29.1.22).

> MAM bezeichnet sowohl die von Amma gegriindete humanitire und spirituelle Organisation als auch deren
Hauptsitz, das Ashram Amritapuri. Ich verwende in dieser Arbeit die Abkiirzung MAM fiir Ammas religiose
Organisation und Gemeinschaft. Die Bewegung kann nach Hiiwelmeier (2004b) als ,transnationale religidse
Gemeinschaft® angesehen werden, denn sie ist in zahlreichen Lindern auf allen Kontinenten aktiv, es existieren
Hunderte lokaler Gruppen und Dutzende Ashrams und Zentren auf der ganzen Welt. Das Ziel des MAM ist die
,materielle und spirituelle Erhebung der Menschheit®. Seit 2005 ist der MAM von den United Nations (UN) als
gemeinniitzige Nichtregierungsorganisation anerkannt und zur Zusammenarbeit mit den UN berechtigt (vgl.
https://esango.un.org/irene/?page=viewProfile&type= ngo&nr=2766&section=9; zuletzt gepriift am 18.1.18).

% Die Begriffe ,Neo-Hinduismus® wie auch ,Hinduismus® halte ich fiir zu verallgemeinernd und diskutabel (vgl.
Michaels 2012: 28ff.; Rodrigues 2006: 4f.; Satish Chandra Gyan 1980: 3; Steinmann 1986: 10; Flood 1996),
verwende sie aber in dieser Arbeit, um an wissenschaftliche Diskurse anzuschliefen. Zum Selbstverstiandnis des
MAM als ,spirituelle‘ anstatt ,Hindu‘-Organisation siehe Huffer 2011.



Die Halle vibriert von den indischen Instrumenten und Geséngen, die Musik ergreift sofort von mir Besitz
und lisst mein Herz ,aufgehen‘. Der Sound der Tablas’ dringt geradezu in den Kérper ein, man hort ihn
nicht nur, man spiirt ihn im ganzen Korper als Vibration. Der Duft von Réucherwerk und indischem
Essen héngt in der Luft, iiberall sind weille und bunte Saris, Stoffe, Blumengirlanden zu sehen. Eine
auBlerordentliche Lebendigkeit schligt mir in der Halle entgegen, das Leben in seiner vollsten,
intensivsten Form, ein Sinnenfest! Und ganz vorne, am Ende der Halle, auf einer mit zahlreichen bunten
Blumengirlanden verzierten Biihne, scharen sich besonders viele Menschen um eine kleine indische Frau
im weillen Sari, die alle Menschen umarmt, die zu ihr kommen, die einen nach der anderen in ihre Arme
schlieBt, was auf riesigen Bildschirmen in der ganzen Halle zu beobachten ist. ,Gott in lebendiger Form*
wird mir sogleich mitgeteilt von einer Frau in weilem Gewand, als ich mit offenem Mund auf das
Geschehen starre. All dies katapultiert mich mit einem Schlag aus dem Alltagstrott und ich falle in eine
etwas entriickte, emotionale, angenehme Stimmung. (FN 11/09)

Auch Beschreibungen indischer Pujas® gehen in eine dhnliche Richtung. Uberhaupt lisst sich
sagen, dass im indischen Alltag beobachtbare Formen von Religiositit sich &uBerst
sinnenbetont darstellen — erwédhnt seien die bilder- und figurenreichen Tempel, die
zahlreichen farbenfrohen Feste, die Bedeutung des Essens, die Musik und der Einsatz von
Instrumenten, Glocken oder Muscheln anldsslich der Zeremonien, das obligatorische
Réucherwerk. Im MAM wird noch ein weiterer Sinn, der in religidser Praxis und auch in der
Religionsforschung hiaufig wenig Beachtung findet, in besonderer Weise angesprochen: der
Beriihrungssinn, der korperliche Kontakt vor allem in Form der Umarmung, welche als
,Markenzeichen* Ammas gilt.

Asthetische (im Sinne von ,sinnlich wahrnehmbare®) Elemente sind in unterschiedlicher
Auspragung und Intensitdt in allen Religionen und religiosen Praktiken der Welt anzutreffen.
Hubert Mohr nennt religiése Zeremonien ,,soziale Reizfelder* (Mohr 2000: 620), welche eine
»Sammlung giinstiger Gelegenheiten* (Gibson nach ebd.) bieten, die Sinne zu erfahren und zu
erproben. Religionen sind so ,,in grundlegender anthropologischer Hinsicht Orte sinnlicher
Erkenntnis“ (ebd.). Denn Religionen haben — wie alle sozialen Phinomene — ,,ihre Asthetik*

(Kermani 1999: 9):

Sie sind nicht Ansammlungen schliissig begriindeter Normen, Wertvorstellungen, Grundsdtze und
Lehren, sondern sprechen in Mythen und damit in Bildern, kaum in abstrakten Begriffen, binden ihre
Anhénger weniger durch die Logik ihrer Argumente als die Ausstrahlung ihrer Tréger, die Poesie ihrer
Texte, die Anziehung ihrer Kliange, Formen, Rituale, ja ihrer Rdume, Farben, Geriiche. Die Erkenntnisse,
auf die sie zuriickgehen, werden durch sinnliche Erfahrungen mehr als durch gedankliche Uberlegungen
hervorgerufen, sind &sthetischer eher als diskursiver Art. Die Vorgénge, die ihre Praxis ausmachen, sind
keine Lehrveranstaltungen, vielmehr Ereignisse, die den Glaubigen physisch nicht weniger als geistig
bewegen. (ebd.)

Im Sufismus gehe es laut Jirgen W. Frembgen beispielsweise ganz konkret darum, ,,alle
Sinneskanéle zu 6ffnen®: zu horen, sehen, schmecken und riechen (Frembgen 2013, obwohl

er von ,allen Sinneskandlen spricht, erwéhnt er nur diese vier). Sinnen- und Koérperbetonung

7 Indische Trommel.

¥ Der Begriff Puja (Skrt.) bezeichnet ein Verchrungsritual oder einen ,Gottesdienst® (vgl. Fischer-Schreiber
1986: 297). Verehrt wird ein Abbild (murti; pratima) oder eine bildlose Form des Géttlichen sowie andere
heilige Gegensténde (vgl. Biihnemann 1988: 29).



findet sich auch in neueren Hindu-Bewegungen wie derjenigen des Sri Chinmoy, dessen
Lehre seine devotees’ zu korperlich-sportlichen Extremleistungen anregt wie 24-Stunden-
Liufen oder dem Channel-Triathlon mit Durchschwimmen des Armelkanals ohne
Neoprenanzug. 10

Auch im MAM werden Ko6rper und Sinne wie erwéhnt stark eingebunden. So erfolgt auf die
Frage nach den Beweggriinden, welche die devotees zur Gefolgschaft von Amma, zur
religiosen Praxis, zur Teilnahme an Ritualen oder gar zu einem Leben im Ashram '’
motivieren, nicht selten eine Antwort, die sinnliches Erleben zum zentralen Thema macht.
Mal ist es die Musik, mal sind es die Gerliche, oft ist es die Begegnung und der eigentliche
Darshan'* mit Amma, was die devotees fasziniert, beriihrt, bindet. Es handelt sich dabei um
,lebendige® dsthetische Erfahrungen und nicht um ,trockene‘ Theorien (vgl. Kermani 1999,
2015).

Eine Besonderheit und vor allem auch ein religionsésthetisch interessantes Konzept
hinduistischer Lehren, welches uns auch in Amma begegnet, ist das Phdnomen der
Moglichkeit gottlicher Inkarnationen oder avatare. Amma wird von ihren devotees als eine
derartige Inkarnation angesehen. Laut hinduistischer Lehren kann das Géttliche sich selbst in
menschlichen Kérpern inkarnieren — der Gott Krishna bemerkt hierzu in der Bhagavad Gita":
»Immer wenn die Weltordnung niedergeht und Unordnung zunimmt, (...) dann schaffe ich
mich selbst.” (BG 1V.7, von Briick 2008: 35). Als verkorperte Form, Gott im Korper, wird das
nicht-wahrnehmbare Goéttliche wahrnehmbar, und zwar mit allen Sinnen, denn: ,,Embodiment

involves all of the senses.” (Sax 2010: 118). Jenes ,embodiment* betrifft neben menschlichen

% Devotee (Engl.) bezeichnet Anhinger innen einer Glaubensrichtung oder religidsen Organisation,
Verehrer innen von Formen des Géttlichen. Ich verwende in dieser Arbeit den englischen Ausdruck, da dieser in
Ammas internationaler Gefolgschaft geldufig ist, auch unter deutschsprachigen Anhénger innen, die sich selbst
als ,devotees‘ bezeichnen.

' Bei diesem Triathlon werden nach dem Durchschwimmen des Arnelkanals 300 km mit dem Fahrrad und zwei
Marathons (jeweils 42 km) absolviert (siehe https://de.srichinmoycentre.org/den-armelkanal-durchschwommen;
zuletzt gepriift am 30.1.22).

""" Ashram oder Ashrama (Skrt) bezeichnet ein ,Zentrum fiir religiose Studien und Meditation (Fischer-
Schreiber 1986: 23), zumeist einen Ort, an welchem spirituell Strebende gemeinsam leben und praktizieren,
dhnlich einem Kloster.

12 Darshan oder Darshana (Skrt., wortl. ,Anblick; Anschauen; System‘) bezeichnet die rituelle Betrachtung einer
Form des Gottlichen, um durch den Anblick Segnung und Léuterung zu erfahren, wie auch die Begegnung mit
einem oder einer Guru oder Heiligen (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 89).

" Die Bhagavad Gita (,Gesang des Erhabenen‘) ist Teil des indischen Epos Mahabharata und beinhaltet eine
Unterweisung in Dialogform des Gottes Krishna, die an den Fiirstensohn und Krieger Arjuna gerichtet ist und
die verschiedenen Erlsungswege zum Inhalt hat. Die Entstehung der Schrift wird auf das vierte Jahrhundert v.
Chr. geschatzt (vgl. Zachner 1986: 126).



Kérpern auch andere sinnlich wahrnehmbare Formen (wie den murti’® oder heilige Téne), die
ebenfalls als gottliche Manifestationen betrachtet werden.

In dieser Arbeit gehe ich davon aus, dass nicht vorrangig diskursiv verhandelte
Glaubensinhalte, Normen oder Wertsysteme die devotees an Amma und ihre religidse
Bewegung binden, sondern sinnliche Erlebnisse, dsthetische Reize und Praktiken (durch
welche auch Glaubensinhalte und Wertsysteme vermittelt werden). Und derer begegnet in
Ammas Bewegung eine besondere Dichte, wie im Laufe der folgenden Ausfithrungen genau
dargelegt werden wird. Eben diese ,dichte Asthetik® ist der Fokus vorliegender Arbeit.
Asthetisches Design, ,Sinneslandschaft’ und Sinnespraktiken sollen beforscht werden, die
Bandbreite sinnlich-korperlicher Elemente aufgezeigt und é&sthetisch-atmosphérisch dicht
beschrieben werden, ihre Wirkungsweise beleuchtet werden. Auch wird gefragt, wie sie zu
religioser Bindung, Wirklichkeitskonstruktion und Sinnstiftung beitragen.

Die Arbeit soll jedoch nicht auf sinnliche Aspekte reduziert werden. Ein Hauptanliegen dieser
Studie ist es, die Sinne, sinnliche Wahrnehmung und Erfahrung in eine umfassende,
,ganzheitliche® ethnografische Forschung zu integrieren (vgl. Bendix 2005). Im Geiste einer
,sensorischen Ethnografie‘ soll das religidse und soziale Leben im Ashram, der dortige Alltag
und die religiésen Praktiken beschrieben werden. Das bedeutet auch, dass es nicht einen
Hauptteil gibt, in welchem Sinne und sinnliche Wahrnehmung abgehandelt werden, sondern
sich dsthetische Aspekte als roter Faden durch die ganze Arbeit ziehen. Die Arbeit will so
auch dazu beitragen, dass sinnliche Aspekte, Sensorik und Korperwissen integrative Teile
einer ,Mainstream-Wissenschaft® werden.

Die Kultur- und Sozialwissenschaften nehmen bereits seit einiger Zeit immer mehr von der
,asthetischen Dimension‘ Kenntnis. Damit gerdt auch der Korper — als Handlungs- wie auch
als Wahrnehmungs- und Erkenntnisinstrument — und mit ihm Koérperwissen (vgl. Koch 2007)
in den Fokus. Denn ,,es ist der Korper, der wahrnimmt, auch wenn er selten wahrgenommen
wird und bei guter Gesundheit und normaler Bewegung fast unfiihlbar bleibt (daher spiirt der
Gléaubige umso stirker angenehme oder unangenehme Meldungen des Korpers)*“ (Mohr 2000:
621). Anne Koch (2007) stellt in ihrer religionsisthetischen Arbeit einige korperbasierte
Konzepte zur dichteren Beschreibung und Analyse zur Verfiigung (darunter Interface,
prothetische Wahrnehmung oder K&rpertonus).

Die ,asthetischen Dinge‘ umgeben uns permanent, wir nehmen sie — bewusst oder unbewusst

— wahr und sie beeinflussen uns dadurch, ebenfalls hdufig unbewusst. Der Sinn einer

' Murti bezeichnet ein Bild, Abbild, Manifestation des Géttlichen in einer konkreten Form (Johnson 2010: 210).
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Forschung, die Asthetik ins Zentrum des Interesses riickt, schlieBt daher auch ein, sich
Unbewusstes bewusst zu machen, Unsichtbares, Unhorbares etc. sichtbar, horbar zu machen,
also fiir dsthetische Formen beziehungsweise die sinnliche Wahrnehmung zu sensibilisieren.
Dadurch kann nicht nur ein besseres Verstindnis des Menschen, seiner Empfindungen und
seines Verhaltens angestrebt werden. In Anlehnung an Gernot Béhme (1995: 47) kann es die
Aufgabe, wenn nicht Pflicht, der Geistes- und Sozialwissenschaften sein, fiir &dsthetische
,» Tatsachen* zu sensibilisieren, denn darin lige auch ein Stiick ,,Aufkldrung und ,,miindig*
Machen.

Wie bei empirischen Arbeiten nicht ungewdhnlich, liegt Asthetik nicht von Anbeginn der
Forschung an im Fokus. Von den Praktiken der Wirklichkeitskonstruktion ausgehend,
verdandert, oder besser: erweitert sich die Fragestellung wahrend meines Arbeitsprozesses. In
den Beobachtungen, Selbstbeobachtungen wie auch in Interviews begegnet mir immer wieder
die Thematik der ,Asthetik*."® SchlieBlich erscheint das Konzept der »Religionsésthetik* (zum
Beispiel Cancik/Mohr 1988) wie gemacht fiir die Beschreibung des zu untersuchenden
Feldes, oder besser umgekehrt: Das Feld eignet sich hervorragend, um den durch die
Religionsisthetik gestellten Fragen nachzugehen, wie spéter noch ausgefiihrt wird.

Die Fokussierung auf Asthetik und die These, dass sich kulturelle und soziale Institutionen
oder Konstrukte sehr stark, wenn nicht sogar iiberwiegend, durch dsthetische Elemente
definieren, konstruieren, konstituieren und (re-) produzieren, und dass sich umgekehrt in der
Asthetik eines sozio-kulturellen Feldes das Normen- und Wertesystem eben jenes sozialen
Gebildes spiegelt, ist wie gesagt keine neue These. In Bezug auf soziale Institutionen kann auf
David MacDougall (1999) verwiesen werden. Spezieller hinsichtlich religidser Institutionen
hat sich seit Ende der 1980er Jahre die religionswissenschaftliche Subdisziplin der bereits
erwahnten Religionsésthetik entwickelt, welche sich seither zu einem interdisziplindren
Forschungsfeld weiterentwickelt und auch von der Ethnologie als Konzept und
Forschungsansatz aufgegriffen wird (vgl. Miinster 2001; Miinzel/Streck 2008). Allerdings
stellt die Betonung der und die Auseinandersetzung mit der menschlichen
Sinneswahrnehmung  prinzipiell keine neue Errungenschaft fiir die Ethnologie

beziehungsweise die Kultur- und Sozialwissenschaften dar, denn diese Wissenschaften

' Da es sich bei vorliegender Untersuchung um eine Beforschung eines kulturellen Kontextes handelt, dem ich
als Forschungsperson selbst nicht entstamme, muss die Frage nach der Anwendbarkeit von Begriffen und
Theorien hinterfragt werden. Ich komme zu dem Schluss, dass der Asthetikbegriff nach einer Bedeutungsklirung
reflektiert angewendet werden kann, da mit ihm an Debatten in den europdischen und amerikanischen Sozial-
und Kulturwissenschaften angeschlossen werden kann (Baumgarten 1986 (1750); Religionsésthetik; Ethnologie
der Sinne und sensorische Ethnologie; Soziologie der Sinne).
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konnen auf eine alte Tradition der Beschiftigung mit den Sinnen und dem Sinnlichen, der
Integration von Asthetik in Wissenschaft und Forschung zuriickblicken. Bereits Georg
Simmel (1896; 1908) oder Bronislaw Malinowski (1922) setzen sich mit Asthetik auseinander
bezichungsweise bezichen sie in ihre empirischen Forschungen mit ein.'® Ein besonderes
Aufbliihen dsthetischer Forschung in der Ethnologie erfolgt dann durch die Etablierung einer
,Anthropologie der Sinne* oder ,,sensorischen Anthropologie® (Stoller 1989; Howes 1991a
und b, 2003, 2005; Howes/Classen 2014; Classen 1993, 2005, 2012; Pink 2009)."”
Vorliegende Arbeit will wie erwdhnt an den durch die Religionsésthetik hervorgerufenen,
interdisziplindren wissenschaftlichen Diskurs anschlieBen, womit angesprochen ist, dass
neben der Ethnologie auch andere Disziplinen zu Wort kommen diirfen und sollen. Das
Thema der Religionsdsthetik befindet sich meines Erachtens an der Schnittstelle zwischen
Religionswissenschaft, Philosophie, Kultur- und Sozialwissenschaften, wie auch
(Wahrnehmungs-)Psychologie, Sinnesphysiologie, Neurophysiologie, Neuropsychologie (vgl.
zum Beispiel Koch 2007). In vorliegender Arbeit ist jedoch die Perspektive der Ethnologie
federfiihrend.'®

Hauptort der Forschung ist das Ashram Amritapuri, ° der Hauptsitz von Mata
Amritanandamayi Ma und des MAM, gelegen ganz im Siiden Indiens im Bundesstaat Kerala,
und in einer Erweiterung auch die weltweit aktive Organisation und Gemeinschaft des
MAM.? Ashrams sind, wie auch Kloster, besondere Orte, deren Besonderheit vor allem in
einer mehr oder weniger ausgepridgten Abschottung zur ,Welt® liegt. Sie sind ,totale

Institutionen® (Goffman 1993: 16), die sich (unter anderem) durch eine durchdachte und in

' Das grofe Interesse anderer Anthropologen des 19. und frithen 20. Jahrhunderts, physische und sensorische
Charaktereigenschaften zu messen, begriindete sich allerdings haufig darauf, die ,Rassentheorie* zu untermauern.
Européder wurden mit Geist, Verstand und Vernunft assoziiert und als Gegenbild wurde der Nicht-Europder oder
,Wilde* mit Korper(lichkeit), Sinnen und Sinnlichkeit in Verbindung gebracht (vgl. Howes 2003: 4).

' Ausfiihrlicher zu den genannten Ansitzen und der theoretischen Entwicklung sowie wissenschaftspraktischen
Einbindung des Asthetikbegriffs siche Punkte 1.2 und 1.3 dieser Arbeit.

'8 Howes nennt in einer Kritik an Ingold ,,the very worst thing anthropologists could do is base their analyses on
the models of ‘perceptual systems’ proposed by psychologists such as Gibson or philosophers such as Merleau-
Ponty” (Howes 2003: 49f.). In vorliegender Arbeit werden nicht psychologische oder andere Modelle als
Grundlage der Forschung verwendet; Ergebnisse anderer Disziplinen dienen ab und an lediglich als Inspiration
oder fruchtbare Fingerzeige. Und Babb stellt die Tatsache, dass Menschen (spirituelle) Erfahrungen haben und
wie sie diese bewerten, in den Vordergrund, und nicht die Frage nach dem Warum: ,,What is important is that
members of the movement have such experiences, and that such experiences are within the realm of plausible
expectation® (Babb 1981: 398).

! Damit reiht sich diese Arbeit auch in eine Reihe vieler Studien iiber Ashrams, Kloster oder &dhnliche
Institutionen ein, die die Anschauungen, Lebenswelten, Wahrnehmungen, Deutungsmuster oder sozialen
Praktiken der dortigen Akteure untersuchen, wie zum Beispiel Hiiwelmeier 2004a, Gyan 1980, Horn 1982.

2 Bisherige Veroffentlichungen liber Mata Amritanandamayi und den MAM fokussieren auf Gemeinschaften
von devotees in den USA (Lucia 2014a), auf die Praxis und Rolle des Seva (Lucia 2014b), auf den Guruismus,
die Ethik des Seva und den Einfluss der ,Moderne‘ (Warrier 2003a und b, 2005, 2006, 2013) oder auf weibliche
Entsagende, deren Beweggriinde, Lebensentwiirfe und Lebensstrategien (Pandya 2017).
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sich stimmige Asthetik auszeichnen. Meist sind sie zudem geprigt durch eine feste zeitliche
und organisatorische Struktur. Gertrud Hiiwelmeier sieht eine Besonderheit daher auch im
,Verzicht auf individuelle Freiheiten, was flir sie ,,im Widerspruch zur Idee der
Selbstverwirklichung in der modernen Gesellschaft“ steht (Hiiwelmeier 2004a: 9).
Zweifelsohne erschwert das Leben in Gemeinschaft die Verwirklichung individueller
Wiinsche und Bediirfnisse. Daher ist es durchaus erstaunlich, dass in Amritapuri tiber 1000
nicht-indische Bewohner innen aus Industrienationen wie Deutschland oder den USA sowie
zum Teil sehr junge Inder innen und Familien aus modernen Stidten wie Mumbai oder Delhi
leben oder regelmaBige langere Ashramaufenthalte absolvieren.

Swami Ramakrishnananda bezeichnet das Ashram Amritapuri als ,,microcosm* (ebd. 2009:
63). Das Ashram und im Weiteren die weltweite Community um Amma stellen in der Tat
eine Art Mikrokosmos oder ,,Parallelwelt” (deutsche devotee, GN 12/12) dar. Das ,,Amma-
Land* (deutsche devotee, GN 01/14) unterscheidet sich von der Alltagswelt aulerhalb des
Ashrams und weist eine spezifische Kommunikationsweise und ,Sprache® sowie einen
geteilten Schatz an Werten und Normen, Normalititsvorstellungen und vielen impliziten
,Selbstverstindlichkeiten (im Sinne von Alfred Schiitz, ebd. 1993) oder Alltagstheorien auf —
und vor allem eine spezifische Asthetik. Meines Wissens liegt noch keine wissenschaftliche
Auseinandersetzung mit der Asthetik und Atmosphire jenes ,Amma-Landes* vor, diese Liicke
mochte vorliegende Arbeit schlieBBen.

Nach Darlegung der theoretischen Grundlagen und verwendeten theoretischen Ansétze und
Konzepte (vor allem soziale Asthetik, Religionsisthetik, Atmosphire) werden die
methodische Vorgehensweise offengelegt wie auch reflektiert und Besonderheiten der
erfolgten Feldforschung herausgestellt. Im ersten Hauptteil werden Amma und ihre religiose
Bewegung sowie das Ashram, dessen Bewohner innen und das Ashramleben vorgestellt,
wobei besonders auf Korper und Sinnlichkeit im Ashramalltag eingegangen wird. Der zweite
Hauptteil widmet sich — wiederum unter beonderer Beriicksichtigung von Asthetik und
Atmosphire — der spirituellen Praxis des MAM, die sich zwar iiberwiegend auf traditionelle
Formen griindet, aber eigene Ausprigungen entwickelt hat. In einem abschlieBenden Teil

werden die wichtigsten Ergebnisse der Arbeit noch einmal zusammengefasst.
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1.2 Begriffe und theoretischer Ansatz

Der Begriff der Asthetik ist Gegenstand verschiedenster wissenschaftlicher Disziplinen,
wobei derselbe Begriff oftmals fiir unterschiedliche Inhalte verwendet wird und seine
Bedeutung in wissenschaftlichen Arbeiten bedauerlicherweise oft implizit bleibt. In dieser
Arbeit wird — entgegen des gingigen Alltagsverstindnisses, welches auf die Kant‘sche
Vorstellung des Schénen und Erhabenen zuriickgeht und Asthetik als Schénheits- und
Kunstideal begreift — an eine Verwendung des Begriffes angeschlossen, welche sich auf seine
etymologischen Wurzeln bezieht und ein weites Spektrum sinnlicher Wahrnehmungsweisen
und -muster sowie Wahrnehmungsformen umfasst, die gesellschaftlich und kulturell geprigt
sind. Der Begriff will in diesem Sinne letztlich sozio-kulturelle Prozesse, auch im Bereich der
Religion, beschreiben.

Der Ursprung des Begriffs der Asthetik geht auf das Griechische und Aristoteles (384-322

v.Chr.) zuriick, auf dessen Konzept der aisthesis. Alexandra Grieser flihrt hierzu aus:

(M)eaning sensory perception, it refers to the larger process of making sense of what is perceived through
the senses. (...) Against the Platonic distrust of appearances and aesthetic forms (...) Aristotle develops
aisthésis as a counterpart of intellectual or rational knowledge (noésis) and understands perception as an
interface between sensation and conscious intellectual knowledge. His theory of matter (hulé) and form or
shape (morphé) is seminal for aesthetic thought. (Grieser 2015: 15)

Aisthesis bezieht sich auf unsere gesamte sinnliche Erfahrung der Welt wie auch unser
sensorisches Wissen tiiber sie (Meyer/Verrips 2008: 21), auf ein ,,.knowing through the body”
(ebd. 22), wobei Aristoteles von flinf verschiedenen Sinnesmodalitéten ausgeht (Sehen, Horen,
Riechen, Schmecken, Fiihlen). Der Ansatz von Aristoteles zielt auf eine ,,Emanzipation des
Sinnlichen* (Miinster 2001: 24). Er hat ,als erster und mit Beharrlichkeit das Reich des
Sinnlichen als Reich nicht einer Verschattung, sondern einer origindren Gewdhr von Sinn
betrachtet” (Welsch 1987: 27).

Im 18. Jahrhundert verwendet Alexander Gottlieb Baumgarten den Begriff Asthetik
(beziehungsweise aesthetica) in seinem Hauptwerk ,,Aesthetica® (1750) und konstituiert
damit die gleichnamige philosophische Disziplin. Er bezieht sich dabei ebenfalls auf
Wahrnehmung durch die Sinne oder ,sinnliches Wissen® (vgl. Gaut/Lopes 2005: 255) und
definiert Asthetik als ,,scientia cognitionis sensitivae®, als ,,Wissenschaft von der sinnlichen
Erkenntnis“ (Aesthetica § 1, vgl. Baumgarten/Schweizer 1988). Der Begriff der sinnlichen
Erkenntnis umfasst fiir Baumgarten (zumindest urspriinglich) gleichzeitig eine rezeptive und
produktive Bedeutung (vgl. Baumgarten/Schweizer 1983). Asthetik ist eine Wissenschaft, die
den Erwerb der sinnlichen Erkenntnis, wie auch ihre Darstellung und den Ausdruck dieser

Erkenntnis untersucht. Daniel Miinster iibersetzt Baumgartens Definition zusammenfassend
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als ,,Wissenschaft vom Sinnenhaften, von der Sinneswahrnehmung, dem Gedichtnis, der
Schonheit und den Kiinsten* (Miinster 2001: 22f.). Auch Baumgarten geht es dabei um ein
Eigenrecht der sinnlichen Erkenntnis (vgl. Baumgarten/Schweizer 1983). Er stellt die
,sinnenhafte und sinnliche Erkenntnis (...) neben die rein rationale Logik und wertet diese
damit gegeniiber dem neuzeitlichen Rationalismus auf.* (Miinster 2001: 23). Eine &sthetische
Erkenntnis ist, wie Kermani ausfiihrt, eine ,,Erkenntnis durch die Sinne®, die der ,,deutliche(n)
Vernunfterkenntnis* gegeniibersteht (Kermani 1999: 12). Laut Schweizer ist mit diesem
Ansatz auch eine Kritik am rationalen Erkenntnisideal (Baumgarten/Schweizer 1988: 1X)
verbunden. Asthetik sehe die Aktivitit der Sinne nicht als bloBen Reiz und als Material fiir
den Verstand, sondern als eine eigenstindige Form der Erkenntnis. Sie sei laut Baumgarten
eine ,,geistige Tatigkeit™, die er zwar dem ,,unteren Erkenntnisvermdgen® zurechnet, fiir die er
aber eine ,,eigene, von der Logik (...) unabhingige Wissenschaft* (ebd. VIIf.) postuliert.

In der weiteren Begriffsgeschichte entwickelt sich die Asthetik als eine philosophische
Disziplin. Allerdings gerit jene urspriingliche Bedeutsamkeit bald wieder in den Hintergrund
und Asthetik wird nach und nach zu einer Wissenschaft iiber das Schéne und die Philosophie
der Kiinste (Meyer/Verrips 2008: 22).*! Der Begriff wird eingeschrinkt auf die (sinnliche)
Wahrnehmung von Schonheit verwendet, vor allem im Bereich der Kunst. Vor allem durch
Kant, der den Begriff in Bezug auf die ,,Analyse des Geschmacksurteils* (Miinster 2001: 25)
sowohl in der Kunst als auch in der ,Natur® anwendet (vgl. Gaut/Lopes 2005: 255), setzt sich
dieser Gebrauch des Begriffes durch. Laut Kant gibt es das ,absolut Schone®, ,Erhabene®,
,Asthetische‘, dessen GesetzmiBigkeiten die Asthetik erfassen will.?* Asthetik verwandelt
sich in eine normative Ideologie und eine enge Verbindung zwischen Kunst und Religion
etabliert sich (vgl. Grieser 2015: 15). Dabei bewegt sich die Erforschung von Asthetik weg

von den Sinnen und (materiellen) Korpern hin zu (immateriellem) Geist, Intellekt und

2 Vgl. hierzu zum Beispiel den Anfang von Hegels ,,Vorlesungen iiber die Asthetik* (1818): ,Diese
Vorlesungen sind der Asthetik gewidmet; ihr Gegenstand ist das weite Reich des Schénen, und niher ist die
Kunst, und zwar die schone Kunst, ihr Gebiet.” (Hegel 1980: 37).

2 Allerdings bezog sich auch Kant urspriinglich auf den Begriff von Baumgarten. Auch Kant hitte die
Entwicklung einer Theorie sinnlicher Erkenntnis als Ergdnzung zu solchen der Verstandeserkenntnis
beabsichtigt (Grieser 2015: 2). Durch die Rezeption des Begriffes von Kant durch Hegel oder Vertreter der
Romantik wurde ,Asthetik’ von ihrem epistemologischen Ursprung getrennt.
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Verstand.” Zur Vormachtstellung des Geistes gesellt sich die Dominanz des Sehsinnes, der
zum Sinn der Erkenntnis schlechthin avanciert.**

In der neueren (kultur-)wissenschaftlichen Auseinandersetzung wird Asthetik heute
iiberwiegend als Theorie der sinnlichen Wahrnehmung verstanden (unter anderem bei Gernot
Bohme, oder David MacDougall). Asthetische Untersuchungen versuchen, ,dsthetische
Profile’ oder Designs von Kulturen offenzulegen, in dem Sinne, wie Alexandra Grieser

formuliert:

(A)esthetics is used to identify ensembles of forms and styles that characterize a particular culture, era, or
religion. One can speak of a Buddhist, or an Islamic aesthetic, because religious traditions develop, and
are distinguished through, the usage of colors and movements, and the buildings, clothes, and arts they
generate. (...) Aesthetic profiles, as these ensembles can be called, include cultural habits of perception
and codes by which the members of a certain group give meaning to the sensory expressions they —
willingly or unwillingly — share. (...) In sum, reconnecting philosophical aesthetics to the sphere of the
senses and recognizing the interplay between the perception and the construction of reality, aesthetics was
turned from a normative theory of beauty to a culture-critical concept, and was developed further into an
instrument of cultural analysis. (ebd. 2015: 15f.)

Asthetik in diesem Sinne ,,might be seen as the key to understanding of how cultures and (...)
religions work™ (Prohl 2015: 11). Fiir dieses Verstindnis ist die Rolle des Korpers und der
Korperlichkeit bedeutsam und wird seit geraumer Zeit in wissenschaftlichen
Auseinandersetzungen wieder stirker betont.”” Auch Religionsisthetik oder Religionsaisthetik
hebt die somatische Dimension von Religion hervor, wie spiter noch ausgefiihrt wird.*®

Anna Grimshaw beispielsweise bemerkt, dass ethnografisches Verstdndnis gleichermal3en von
somato-sensorischer Erfahrung herrithrt wie auch von beobachtender und intellektueller
Reflektion beziehungsweise aus einem Wechselspiel der beiden entstehe (vgl. Grimshaw
2001). Auch Michael Jackson betont die Bedeutung korperlicher Erfahrung, nicht nur fiir die
sozialen Akteure, sondern auch fiir Forschende: ,,We reflect on our embodied experiences in
and of the field and how these shape and produce our knowledge in and of the field whilst
simultaneously acknowledging that ,words alone can never do justice to experience®”

(Jackson 1995: 160).

* Hierzu Meyer und Verrips: ,,(T)he senses and the body were of little or no relevance for the understanding of
the sensorial and emotional impact of all kinds of imagery and objects, in the sphere of religion, for instance, on
their beholders. We might call this process the de-sensualization or disembodiment of aesthetics (...). The eye
became a mind’s eye and the ear a mind’s ear, whereas the rest of the senses were numbed or an-aesthetized.”
(Meyer/Verrips 2008: 23).

* Ausdruck jener Haltung ist auch die Rede von den ,héheren (Sehen und Hoéren) und ,niederen® (Geschmack,
Geruch, Gespiir) Sinnen. Zu jener Entwicklung trug maligeblich die kulturelle und technologische Entwicklung
neuer Medien (Buchdruck, Radio, Fotografie et cetera) bei.

23 Zum sogenannten body turn und den Wandel des Blicks auf Kérper in Kultur- und Geisteswissenschaften vgl.
zum Beispiel Gugutzer 2006, 2015; Platz 2006.

*% Die Rolle des Korpers bleibt jedoch bis heute umstrittener Teil des wissenschaftlichen Diskurses. So stellen
beispielsweise Kalekin-Fishman und Low die Frage, ob Sinne und sinnliche Wahrnehmung tatséchlich ,,bodily
phenomena“ sind und verweisen in diesem Zusammenhang auf die Sapir-Whorf-Hypothese (dies. 2010).
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In Anlehnung an Maurice Merleau-Ponty kann behauptet werden, dass wir die Welt nicht nur
durch unsere Augen, sondern mit dem ganzen Kdorper erfahren (vgl. Meyer/Verrips 2008: 23).
Merleau-Ponty (zum Beispiel 1958) betont, ausgehend von seiner Beschiftigung mit
moderner Kunst, die Rolle des Korpers und dass Wahrnehmung an den Korper gebunden und
von diesem abhéngig sei.

Auf die soziale Bedingtheit von Korper und Wahrnehmung weist bereits Mary Douglas (1981)
hin. Sie nennt den Korper auch und vor allem ein soziales Gebilde und erkldrt die
Wechselwirkung mit dem ,physischen‘ Kérper und dessen Wahrnehmung.?” Somit ist jegliche
Wahrnehmung des Korpers untrennbar mit dem Sozialen verbunden. Die Gesellschaft
beeinflusst die Korperwahrnehmung genauso wie letztere wiederum die Wahrnehmung der
Gesellschaft einschriankt und pragt (vgl. Willis 2007: 75). Der Korper als sozio-kulturelles
Konstrukt wird dabei nicht nur iiber Diskurse, sondern vor allem durch die sozialen Akteure
aktiv in und durch soziale Praktiken konstruiert. Korper wird als ,Sitz der Sinne® zu einem
zentralen Thema von Asthetik. Er ist der ,Ort der (leiblichen) Erfahrung‘. Gleichzeitig ist der
Korper auch immer Gegenstand sinnlicher Wahrnehmung.

Korper sind zudem ,Orte des Wissens’ beziehungsweise wird seit geraumer Zeit die
»embodied nature of knowledge” (Blake 2011: 2) erkannt. Als ,K&rperwissen® kann Wissen
bezeichnet werden, welches gewissermalen im Korper gespeichert ist und nur durch
korperliche Praxis und Erfahrung erlangt werden kann. Es umfasst Korpertechniken und —
routinen sowie korperlich erfahrene Information.*® Korperwissen ist oft implizit und schwer
in Worten auszudriicken. David Howes verweist in diesem Sinne auf das skin knowledge der
Cashinahua Ostperus, die mit diesem Ausdruck das Wissen der Welt bezeichnen, welches
iiber die Haut erfahren wird (Howes 2005b). Seit der Antike gibt es laut Howes eine
philosophische Tradition, die dem fiilhlenden Korper Intelligenz zuschreibt. Alle
Wahrnehmungsorgane sind mit einer Form von Wissen verbunden (ebd. 28). Erst seit der
Trennung von Korper und Geist (Dualismus) werden korperliche Wissensarten aus dem

westlichen Denken verdrdangt (ebd. 27). Howes stellt zudem fest, dass die Reizarmut in

7 Der Korper als soziales Gebilde steuert die Art und Weise, wie der Korper als physisches Gebilde
wahrgenommen wird; und andererseits wird in der (durch soziale Kategorien modifizierten) physischen
Wahrnehmung des Korpers eine bestimmte Gesellschaftsauffassung manifest. Zwischen dem sozialen und dem
physischen Korpererlebnis findet ein stindiger Austausch von Bedeutungsgehalten statt, bei dem sich die
Kategorien beider wechselseitig stirken.* (Douglas 1981: 99). Michel Foucault geht noch weiter als Douglas —
nach ihm bestimmt Gesellschaft nicht nur, wie der physische Korper wahrgenommen wird, sondern auch, was er
ist, ndmlich ein ,Produkt von Gesellschaft® (vgl. Gugutzer 2006) oder ein ,,Effekt strategischer Macht-Wissens-
Praktiken* (Kammler 2008: 266; sieche auch Turner 2012: 82ff.).

* Keller und Meuser definieren Korperwissen sowohl als Wissen iiber den Korper wie auch als Wissen des
Kérpers (ebd. 2011: 12).
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modernen stddtischen Umgebungen Korpererfahrung und somit auch Koperwissen
beeinflussen, denn die Stidte sind so konzipiert, dass sie wenig Einfluss auf unsere Haut
nehmen. Straen sind beispielsweise iiberwiegend frei von Hindernissen, es begegnen
vornehmlich flache, weiche Wiande und Bdden, stille Luft oder neutrale Temperaturen (ebd.
28f.). Wir wiirden uns selbst vom Untergrund, von der Erde distanzieren, denn tiblicherweise
wiirde nur mit Schuhwerk auf dem Boden gegangen, nur in speziellen Settings wiirde auch
auf dem Boden gesessen oder gelegen (wie am Strand oder beim Camping). Nur Kinder oder
Girtner innen hitten vollen Kontakt mit dem Untergrund (ebd. 271f.).

Laut Koch wird mit Korperwissen eine neue Beschreibungsebene eingefiihrt, die zwischen
dem physiologischen Korper und dem Korper als natiirlichem Symbol liegt, ,,zwischen der
Beschreibung eines rein physiologischen Korpers einerseits und andererseits einem
semiotisierten Korper als ,natiirlichem Symbol‘, der aus seiner ewigen Verweisstruktur nicht
herauskommt.* (Koch 2007: 203). Theorien iiber die sinnlichen und korperlichen Aspekte von
Wissen stellen laut Grieser diejenigen dar, welche in zeitgendssischen Studien der Asthetik
von Kulturen am meisten Einfluss haben (Grieser 2015: 16).

Asthetik im hier verstandenen Sinne durchdringt und priigt alle Phinomene und Erfahrungen,
alle Habitusformen, Rdume, Dinge und Artefakte, kulturellen Techniken und Praktiken und
auch alle Theorien und Philosophien. Umgekehrt ist jegliche Wahrnehmung oder Asthetik
kulturell iiberformt. Diese soziale und kulturelle Prigung, Wirkung und Funktion von
Asthetik wurde lange Zeit verkannt, weshalb Asthetik in den Sozial- und
Kulturwissenschaften ein zu wenig beachtetes Thema blieb. Ausnahmen gab es freilich, so
beispielsweise Georg Simmel, der in seinem ,,Exkurs {iber die Soziologie der Sinne* (Simmel
1908: 646-665) treffende Beobachtungen zur (soziologischen) Wirkung und Funktion der
Sinne anfiihrt, auch in Bezug auf Religion. * Simmel pladiert dafiir, ,die zarten,
unscheinbaren Faden, die sich zwischen Mensch und Mensch spinnen (...) nicht ldnger der
Beachtung fiir unwert™ zu halten, ,,wenn man das Gewebe der Gesellschaft nach seinen
erzeugenden, formgebenden Kriften begreifen will“ (Simmel/Lichtblau 2009: 127). Er stellt
die sinnliche Wahrnehmung an den Anfang jeglicher Interaktion, aus welcher heraus erst

Gemeinschaft, Gesellschaft und soziale Realitét entstehen konnen:

Sie (die Untersuchung, Anm. A.M.) will den Bedeutungen nachgehen, die die gegenseitige sinnliche
Wahrnehmung und Beeinflussung fiir das Zusammenleben der Menschen, fiir ihr Miteinander,

¥ Fiir eine aktuelle ,,Soziologie der Sinne“ stehen zum Beispiel Barldsius (2000) oder Vannini et al. (2012).
Allerdings gilt auch fiir die Soziologie, dass Asthetik in Forschung und Theoriebildung allzu oft zu wenig bis gar
nicht beriicksichtigt wurde und wird. Als grole Ausnahme werden neben Simmel auch Berger und Luckmann
genannt (zum Beispiel von Largey und Watson 1972).
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Fiireinander, Gegeneinander, besitzt. Dall wir uns iiberhaupt in Wechselwirkungen verweben, héingt
zunichst davon ab, dafl wir sinnlich aufeinander wirken (...) (J)eder Sinn liefert nach seiner Eigenart
charakteristische Beitrdge flir den Aufbau der vergesellschafteten Existenz, den Nuancierungen seiner
Eindriicke entsprechen Besonderheiten der sozialen Beziehung, das Uberwiegen des einen oder des
anderen Sinns in der Beriihrung der Individuen verleiht oft dieser Beriihrung eine sonst nicht herstellbare
soziologische Farbung. (ebd. 116)

Simmel untersucht die Eigenschaften der drei fiir ihn wichtigsten Sinne beziiglich
gesellschaftlicher Interaktion. Dem Auge spricht er eine ,,vollig einzigartige soziologische
Leistung® (ebd. 117) zu. Er identifiziert den Sehsinn als den Sinn der Wechselbeziehung,
denn durch den Blickkontakt lige immer eine ,,Verkniipfung und Wechselwirkung der
Individuen, die in dem gegenseitigen Sichanblicken liegt“ (ebd.), also eine gleichzeitig
reziproke zwischenmenschliche Beziehung vor. Dabei weist er auch auf eine Zusammenarbeit
der verschiedenen Sinne hin. Im Allgemeinen wiirde das, was von einem Menschen gesehen
wird, durch das interpretiert, was von ihm gehdrt wird, wiahrend der umgekehrte Fall seltener
auftreten wirde. Deshalb sei ,,der, der sieht ohne zu horen, sehr viel verworrener, ratloser,
beunruhigter als der, der hort, ohne zu sehen® (ebd. 120). Eine ,,Ausgleichung dieser
Leistungsdifferenz der Sinne* ldge in der ,,sehr viel stirkeren Erinnerungsfahigkeit fiir das
Gehorte gegeniiber der fiir das Gesehene.“ (ebd.). Das Ohr sei dariiber hinaus das
»schlechthin egoistische Organ, das nur nimmt, aber nicht gibt*“ (ebd. 122). Reziprozitit
erfolge nur zusammen mit dem Sprechen. Gleichzeitig aber betont er die sozialen und
sozialisierenden FEigenschaften des Horens: ,,Unter gewdhnlichen Umstinden konnen
iiberhaupt nicht allzuviel Menschen einen und denselben Gesichtseindruck haben, dagegen
auBBerordentlich viele denselben Gehorseindruck.* (ebd. 123). Dies schlieBBe ,,soziologisch ein
Konzertpublikum in eine unvergleichlich engere Einheit und Stimmungsgemeinsamkeit
zusammen als die Besucher eines Museums.* (ebd.). Den Geruchssinn hingegen bezeichnet
Simmel als den ,,dissoziierenden Sinn“ (ebd. 126), da er repulsive Reaktionen férdere. Soziale
Unterschiede werden hédufig iiber Geriiche konstruiert oder untermauert (beispielsweise iiber
Zuordnung gewisser Gerliche zu sozialen Gruppen). Allerdings l4sst auch Simmel die sozio-
kulturelle Pragung des Sinnengebrauchs unberiicksichtigt (vgl. Miinster 2001: 98).

Ab den 1950er Jahren entstehen in den USA vermehrt einige Arbeiten, die die Sinne zum
Thema machen (zum Beispiel Hall 1966, Carpenter 1973 und 1994) und die kulturelle
Bedingtheit der sinnlichen Wahrnehmungsprozesse und deren Bedeutung erkennen: ,,(P)eople
of different cultures not only speak different languages, but what is possibly more important,
inhabit different sensory worlds* (Hall 1966: 2; Herv. i. Orig.). Seit den 1980er Jahren

schlieBlich wird Asthetik von Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern unterschiedlichster
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Disziplinen parallel verstirkt wiederentdeckt, in Forschung und Reflexion stirker mit
einbezogen und es entsteht eine Fiille an Literatur zu diesem Thema. >

Eine der ersten Arbeiten in der Ethnologie, die Asthetik im hier verstandenen Sinne
beriicksichtigt, ist Malinowskis Werk iiber den ,Kula Ring*, in der er Kula nicht nur abbildet,
sondern auch ,hort* und ,riecht® (ebd. 2002). Im Allgemeinen werden jedoch die Sinne in den
friithen Ethnografien wenig beriicksichtigt, was zum einen mit den Problemen in
Zusammenhang mit der Datengewinnung und -vermittlung zusammenhingen mag, zum
anderen aber auf die Geringschitzung vor allem der ,niederen Sinne‘ (Geruchs- und Tastsinn)
von Seiten der Ethnolog innen zuriickzufiihren ist. Und dabei gibt es laut Frank Heidemann
gute Griinde fiir das Argument, dass nur durch den Einbezug der Sinne eine emische Sicht
entstehen kann, die in der Ethnologie seit Malinowski angestrebt wird (Heidemann 2011: 244).
Der Ethnologe Paul Stoller (1997) setzt sich fiir eine ,,sensuous scholarship® und fiir eine
erhohte Beachtung und Einbeziehung sinnlicher Wahrnehmung in Wissenschaft und
Forschung ein. Er spricht gar von einer Vision eines ,,sensuous awakening“ — ,how
experience-in-the-world might awaken a scholar’s body” (Stoller 1997: xi). Seine Vision sieht
er mit zweierlei Herausforderungen belastet: Erstens miissten Forschende die tiefe Bedeutung
der Sinneswahrnehmungen wiederentdecken, was auch ein Wiedererlernen sinnlicher
Sensibilitéit erfordern konnte (,,re-learning to sense®, ,,restore sensibilities®), vor allem in den
Forschenden fremden Umgebungen. In diesem Zusammenhang spricht er von einer ,,scholarly
disconnectedness”: ,,an academy where mind has long been separated from the body, sense
long severed from sensibility” (xii). Zweitens miissen diese gewonnen dsthetischen Daten in
angemessener Weise reprasentiert werden, was ein Experimentieren mit Schreibstilen und
anderen Medien erfordern wiirde.

Ebenfalls in den 1990er Jahren entsteht die neue Teildisziplin der Ethnologie der Sinne
(,anthropology of the senses‘), welche zuriickgeht auf die kanadische ,Concordia Sensoria
Research Group‘ der Universitit Toronto. Die Gruppe beginnt in dieser Zeit, Daten
sensorischer Modelle verschiedener Kulturen zu sammeln und zu vergleichen. Die Ethnologie

der Sinne (EdS) geht davon aus, dass Sinne und Sinneswahrnehmungen keine vor-kulturellen

3% Unter anderem MacDougall (1999, 2006, 2007), Classen (1993, 1997), Stoller (1989, 1997), Howes (1991,
2003, 2005), Pink (2009), Ingold (2000, 2004), Rauh (2012), Hasse (2012), Hettlage/Bellebaum 2016. Aber auch
iiber die Wissenschaft hinaus werden die Sinne vermehrt ,wiederentdeckt’ und zum Thema von Ausstellungen
oder Biichern (zum Beispiel Patrick Siiskinds ,,Das Parfum®). Viele Autor innen beklagen jedoch immer noch
eine zu geringe Beachtung dsthetischer Elemente in den Sozial- und Kulturwissenschaften — wie auch in unserem
alltdglichen Leben. Unterschitzt werden mag deren Einflussnahme auf individuelle und soziale Realitdten, auf
Denken, Erleben und Handeln, vor allem auch dadurch, dass die dsthetische Beeinflussung hiaufig unbewusst
geschieht, was sie allerdings nicht weniger méichtig macht. Meyer und Verrips nennen dies die ,affektive Kraft’,
die asthetische kulturelle Formen auf die Wahrnehmenden ausiiben (Meyer/Verrips 2008: 24).
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Tatsachen oder rein psychisch-physische Informationsverarbeitungsprozesse darstellen
(Howes 2014: 13) und keine ,natiirliche® Hierarchie der Sinne als kulturelle Universalie
besteht, sondern dass sowohl die Definition der Sinne (Anzahl) als auch ihre Bedeutung von
Kultur zu Kultur variieren. Sinne und Wahrnehmung sind bedingt durch sozio-kulturelle
Praformation: ,,Sensation is not just a matter of physiological response and personal
experience. It is the most fundamental domain of cultural expression, the medium through
which all the values and practices of society are enacted.” (Howes 2003: XI). Ob es sich um
das Sehen eines Kunstwerkes, den Geruch eines Parfums oder den Geschmack eines Essens
handelt — sowohl die Form als auch die Wahrnehmung sind sozio-kulturelle Ergebnisse: ,,As
individuals and as members of societies with particular sensory paradigms, we learn how to
value these impressions and how to use them to make sense of ourselves and the
world.“ (Howes 2005b: 28; siehe auch Classen 1997). Gleichzeitig werden durch sinnliche
Erfahrung soziale Werte und Strukturen vermittelt: ,,Every domain of sensory experience is
also an arena for structuring social roles and interactions. We learn social divisions,
distinctions of gender, class and race, through our senses. (...) sensual relations are also social
relations” (ebd.).

Hauptanliegen der EdS ist, diese kulturelle Pragung und somit Heterogenitit (kulturelle und
historische Unterschiede) der Sinne beziehungsweise der sinnlichen Wahrnehmungsprozesse,
-ordnungen und -strukturen zu veranschaulichen und zu beforschen. Gefragt wird nach den
Bedeutungen der Sinne in unterschiedlichen sozialen und kulturellen Kontexten, danach, wie
die Sinneswahrnehmungen der Menschen von der jeweiligen Kultur beeinflusst werden und
nach dem Einfluss der Sinneskonzepte auf die unterschiedlichen Bereiche einer Kultur wie
zum Beispiel auf die soziale Organisation, das Selbstkonzept, die Weltanschauung oder auf
die Emotionen einer Gruppe. Der lange Zeit libersehenen oder zumindest vernachldssigten
These soll nachgekommen werden, dass die ,sinnliche Organisation‘®' des Menschen in
unterschiedlichen Kulturen voneinander abweichende Formen der Wahrnehmung und
Deutung sowie unterschiedliche Verbindungen und Hierarchien hervorbringt. Die EdS
verkniipft mit ihrem Ansatz und dem multisensorischen Zugang vor allem auch einen
methodologischen Anspruch und eine Kritik an der westlichen Mainstream-Wissenschatft,
welche ihrer Meinung nach — aufgrund der Wissenschaftsgeschichte — durch eine

Vorherrschaft des Sehsinnes gepragt ist (van Ede 2009: 61).

3! Corbin fiihrt genauer aus, was er unter der Erforschung der ,sinnlichen Organisation” einer Kultur versteht,
nidmlich die ,,Aufmerksamkeitsweisen, die Wahrnehmungsschwellen, die Gerduschbedingungen und das aus
Ertrdglichem und Unertraglichem geschaffene Beziehungsgeflige* (Corbin 1995:124).
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Es ist nicht zu leugnen, dass gerade auch in der Ethnologie durch die nach wie vor
vorherrschenden Methoden der teilnehmenden Beobachtung und der Interviews das Sehen
und Horen in den Mittelpunkt der Forschung gestellt werden. Diese ethnozentristische
Perspektive problematisiert die FEthnologie der Sinne. Die Sinnesordnung des
,Westens® erschwere oder verhindere gar das Verstindnis fremder Kulturen, deren Akteure
eventuell in anderen Sinneswelten leben. Es wird davon ausgegangen, dass eine fremde
Kultur nur liber die Anpassung der eigenen Wahrnehmung an das jeweils fremde Sensorium
verstanden werden kann. Fiir Forschende der Ethnologie ist es daher bedeutsam, in ihrer
eigenen Person die ,,local ways of sensing® (Howes 2003: XIX) zu erkunden. Howes fasst die
EdS zusammen als ,,whole way of examining the senses in culture and exploring culture
through the senses” (Pink/Howes 2010: 339). Es miisse ein Paradigma ,for sensing and
making sense of other cultures® (Howes/Classen 1991: 257) entwickelt werden. Die Dinge
sollen nicht nur ,mit anderen Augen‘ betrachtet werden, sondern die Forschenden sollen
versuchen, diese auch neu zu schmecken, zu riechen, zu fiithlen und auch offen fiir neuartige
Wahrnehmungsformen zu sein.

Seit Entstehung der EdS ist eine gewisse (Weiter-)Entwicklung festzustellen, die Howes
folgendermaBlen umschreibt: ,,from an original interest in sensory symbolism to a
contemporary concern with sensory experience and practice.” (Pink/Howes 2010: 334).
Howes rdumt zudem ein, dass die Sinne nicht nur Forschungsobjekte, sondern auch
Forschungsinstrumente sind und spricht sich fiir die Bedeutung von sinnlich-kdrperlicher
Erfahrung in ethnografischer Arbeit aus (ebd.).

Sarah Pink grenzt sich dennoch vom Ansatz der EdS durch die Bezeichnung sensory
anthropology oder sensory ethnography ab und spricht von zwei grundsitzlich

unterschiedlichen Zugangsweisen:

One involves the ethnographic study of other people’s systems of sensory categorisation and
classification, and the meanings related to these (...). The second approach entails thinking
ethnographically about the senses from the starting point of the self-reflexive and experiencing body, thus
regarding the sensorial in ethnography as embedded in the approach of the embodied ethnographer. Here,
the priority is not so much a systematic survey of sensory categories and ‘culture’ but the use of the
ethnographer’s own sensorial experiences as a means of apprehending and comprehending other people’s
experiences, ways of knowing and sensory categories, meanings and practices. (Pink 2009: 46)

Pink strebt vor allem eine interdisziplinire Offnung an. Die sensory ethnography ist mehr als
Methode denn als Subdisziplin zu verstehen: ,,A sensory anthropology implies a ,re-thought’

anthropology, informed by theories of sensory perception, rather than a sub-discipline
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exclusively or empirically about the senses* (Pink/Howes 2010: 331).*? Sensory ethnography
geht aus von einer Multisensorialitdit von Erfahrung, Wahrnehmung, Wissen und Praxis.
Sinne werden als ineinandergreifend, verbunden und in Wechselbeziehung stehend begriffen
(Pink 2009: 2). Dieser Ansicht und dem Ansatz der semsory ethnography will sich die
vorliegende Arbeit anschlieBen: ethnografische Arbeit mit Fokus auf den Sinnen und
sinnlicher Wahrnehmung und Forschung mit allen Sinnen.

Auf soziale und soziologische Aspekte der Sinnlichkeit konzentriert sich das Konzept der
,sozialen Asthetik® von MacDougall, nach dem Gesellschaften komplexe sensorische und
dsthetische Umwelten darstellen (vgl. ders. 1999: 3). Das soziale dsthetische Feld erscheint
dabei in manchen Gesellschaften systematischer geordnet als in anderen. Dies trifft vor allem
auf kleine ,konstruierte’ Gesellschaften oder ,totale Institutionen‘ zu, die MacDougall
»hyperaesthetic communities* (1999: 5) nennt. Darunter zihlt er Schulen — MacDougall hat
seine Theorie der sozialen Asthetik in einer (filmischen) Studie einer indischen
Internatsschule entwickelt —, militdrische Einrichtungen oder religiose Orden wie Ashrams.
Auch MacDougall geht davon aus, dass sich in den dsthetischen Formen gesellschaftliche
Normen, Werte, Hierarchien und Praktiken spiegeln. Gesellschaft regelt sich und reproduziert
sich nicht primir aufgrund von expliziten Regeln und realen Sanktionen, sondern aufgrund
der Wirkkraft von &sthetischen Formen, die auf nicht-textliche Weise Bedeutung vermitteln.
Ordnungssysteme sind in die ,sinnlichen Dinge* eingeschrieben, sind sinnlich wahrnehmbare
Dimensionen. Asthetische Formen stellen demnach eine ,reale‘, eigenstéindige Macht dar wie
politische Systeme oder religioser Glaube. Die Formen haben dabei Einfluss auf die
Wahrnehmung und das Handeln der individuellen Akteure, gleichzeitig wirken die Akteure
bei der Konstruktion jener dsthetischen Formen mit.

MacDougall sieht dsthetische Formen als ,influential in their own right”, nicht als
symbolische Ausdrucksformen von tieferen Kriften oder Méichten wie Geschichte und
Ideologie: ,,Although aesthetics may not be independent of other social forces, neither is it

merely the residue of them* (ebd. 1999: 5). Dabei lenkt er den Fokus seiner Untersuchung auf

*? Pink (Pink/Howes 2010) kritisiert den Ansatz der vor allem durch Howes geprigten EdS zudem als iiberholt,
da er dem kulturellen Vergleich folge, und fragt in diesem Zusammenhang nach der Zukunft der Anthropologie
in interdisziplindrer ,sensory scholarship‘, wenn sie sich nicht langer tber Kulturenvergleiche definiert.
Komparative Ethnologie wire in den 1990ern immer mehr zuriickgewiesen worden. Auch Ingold nennt den
komparativen Ansatz der EdS kulturellen Relativismus und imperialistisch (vgl. Ingold 2011b). Er kritisiert
zudem Howes’ Verstidndnis von Wahrnehmung und Sinnen und pléadiert fiir einen Ansatz, der im Sinne der
Wahrnehmungsphilosophie Merleau-Pontys und der 06kologischen Psychologie Gibsons® von einer
iiberindividuellen Ganzheitlichkeit der Wahrnehmung ausgeht. Um die EdS zu erneuern oder zu verbessern,
miissten die ,virtuellen Sinneswelten®, die sich von der gelebten Alltagswelt und -erfahrung abheben, wieder um
ein ,,sensing of the world”“ (ebd. 317), also um die Praktikalitdt der gelebten Praxis und Erfahrung unseres
sinnlichen Wahrnehmens der Welt, erweitert werden.
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einen Bereich, der in den Sozial- und Kulturwissenschaften eher eine marginale Rolle neben
den groBen Fragen nach Wissenssystemen oder sozialen Strukturen einnimmt und oft unter
andere Kategorien ein- oder untergeordnet wird, manchmal so sehr, dass er unsichtbar oder
ignoriert wird. Gefragt wird nach den ,sensory environments‘, sinnlich wahrnehmbaren
Umgebungen, oder dem ,sozialen &sthetischen Feld*, das sich aus Objekten und Aktivitdten
zusammensetzt. Darunter kann alles, was sinnlich wahrnehmbar ist, verstanden werden: die
natiirliche Umgebung und Landschaften, Umwelt im weitesten Sinne, Raum- Zeitkonzepte,
zeitliche  Abfolgen (dramaturgische Bdgen), materielle Objekte, Artifizielles,
Kleiderordnungen, Hierarchien, soziale Aktivititen, Gerdusche, Geriiche, Temperatur, Luft.
Soziale Asthetik be- und entsteht aus und durch viele Elemente. In Bezug auf die Doon-
School erwahnt MacDougall des Weiteren die Architektur der Gebdude, den Einsatz von
Farben, das Zeitmanagement der Schiiler, den Einsatz der Stimme, Stile der Rede und Gestik,
Bewegungsmuster und die vielen Rituale des alltdglichen Lebens, die die Aktivitdten wie das
Essen, Zusammenkiinfte oder Sport begleiten. Das soziale dsthetische Feld kann dabei als
physische, sinnlich wahrnehmbare Manifestation der internalisierten und zumeist
unsichtbaren ,embodied history‘ verstanden werden, die Pierre Bourdieu Habitus nennt. Der
Habitus als ,Physiognomie einer sozialen Umwelt* umgibt uns stindig: ,,concretely, in the
disposition of time, space, material objects, and social activities” (MacDougall 1999: 5f.).*?
Der Habitus ist aber auch ein System iiberindividueller, strukturierter und strukturierender
Dispositionen. Auch Wahrnehmungen beziehungsweise Wahrnehmungsweisen sind Teil des
Habitus und gelten als erlernt, verinnerlicht und normalerweise nicht bewusst wahrgenommen.
Ein Konzept, das gewissermallen als Erweiterung und Erginzung zu demjenigen der sozialen
Asthetik gesehen werden kann, ist dasjenige der ,Neuen Asthetik® — und damit in
Zusammenhang stehend der ,Atmosphére‘ — nach Gernot Bohme. B6hme will den Begriff der
Wahrnehmung aus der Verengung auf Informationsverarbeitung, Datenbeschaffung oder
Situationserkennung befreien. Nach ihm gehdért zur Wahrnehmung eine ,affektive
Betroffenheit® durch das Wahrgenommene, sowie die ,,Wirklichkeit der Bilder und die

Leiblichkeit:

Wahrnehmen ist im Grunde die Weise, in der man leiblich bei etwas ist, bei jemandem ist oder in
Umgebungen sich befindet. Der priméire Gegenstand der Wahrnehmung sind die Atmosphéren (...) auf
deren Hintergrund dann durch den analytischen Blick so etwas wie Gegenstinde, Formen, Farben usw.
unterschieden werden. (Bohme 1995: 47f.)

3 Bourdieu untersucht in seiner Studie der kabylischen Gesellschaft, aus der heraus er sein Habituskonzept
entwickelt, unter anderem folgende sozialen Praktiken: Strukturierung der Zeit (Unterteilung des Jahres, des
Tages, des menschlichen Lebens), Strukturierung des Raumes, Kinderspicle, Bewegungen des Korpers,
geschlechtliche Aufteilung der Arbeit, Farben, Interpretationen von Traumen (vgl. Bourdieu 2012).
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Atmosphire ,umbhiillt® dsthetische Formen und stellt einen Wahrnehmungsrahmen dar, der der
Perzeption zugrunde liegt. Das macht sie zum ,,zentrale(n) Thema der Asthetik (ebd. 16).
Asthetik untersuche ,,den Zusammenhang der Qualititen von Umgebungen und der
Befindlichkeiten. Sie fragt, wie bestimmte, durchaus objektiv feststellbare Eigenschaften von
Umgebungen unser Befinden in diesen Umgebungen modifizieren. (ebd.).

Auch Bohme sieht wie MacDougall Asthetik als eine reale gesellschaftliche Macht an
(Bohme 1995: 48). Wihrend MacDougall sich jedoch vornehmlich mit der sichtbaren
rdumlichen Manifestation und den Interaktionen zwischen Menschen beschiftigt, konzentriert
sich Bohme auf das Verhiltnis des Menschen zu seiner Umgebung, auf die Interaktionen
zwischen Menschen und Dingen, auf das ,Dazwischen‘.

SchlieBlich geht auch die Religionsdsthetik von der Grundthese der Annahme einer
dsthetischen oder sinnlichen Dimension in den Religionen aus. Religionen vermitteln iiber
diese Dimension Inhalte oder auch ,,Stimmungen, Motivationen* (Geertz nach Miinster 2001:
57). Und auch in den Religionen gilt es, den rationalen und kognitiven Elementen die
Bedeutung der sinnlichen und korperlichen Erkenntnis zur Seite zu stellen (vgl. Miinster
2001). Die erste Definition von Religionsésthetik und ein programmatischer dsthetischer
Zugang zu Religion finden sich in den 1980er Jahren von Hubert Cancik und Hubert Mohr im

Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe:

Der Ausdruck ,Religionsésthetik® wird eingefiihrt, um das, was an Religionen sinnlich wahrnehmbar ist,
wie Religion den Korper und die verschiedenen Sinnesorgane des Menschen aktiviert, leitet und
restringiert (...) zu beschreiben und theoretisch zu durchdringen. (Cancik/Mohr 1988: 121f.)

Gefragt wird nach den Formen und Medien, mit welchen die religiése Botschaft ausgedriickt,
vermittelt und erfahren wird, nach der pragmatischen Dimension von Religion — den
religiosen Praktiken und Ritualen —, nach dem Einbezug oder Ausschluss von Ké&rper und
Sinnen in religioser Praxis. Religiose Kommunikation soll in all ihren Medien rekonstruiert
werden: Tanz, Musik, Architektur, Geriiche, Rhythmen, Beriihrung. Alexandra Grieser fasst
zusammen:

The concept favors an approach that links sensation, perception, and materiality to the process of semiosis
(signification of meaning), understanding religion as a communication system operating within a field of
(over-)determined signs. Taking aisthesis as a continuous process between sensation and interpretation,
the approach emphasizes the interrelation between bodily practice and cultural systems of interpretation.
Therefore, religious action is described in terms of physiology and psychology of perception, laying
special emphasis on the historicity and the political dimension of aesthetic forms. (Grieser 2015: 16)**

Religionsidsthetische Untersuchung findet also auf drei Ebenen statt: Es erfolgt eine
semiotische Betrachtung (Religion als System von Symbolen), eine Untersuchung der

Rezeption dieser Zeichen durch Wahrnehmende und eine Betrachtung der Produktion

** Siehe auch Grieser und Johnston (2017).
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religioser Zeichen in religioser Kommunikation. Koérper und Sinne wie auch Zeichen und
symbolische Handlungen sind Schwerpunkte einer Religionsésthetik.

Die Aufmerksamkeit wird auf die Sinne des wahrnehmenden religiosen Akteurs gelenkt (vgl.
Cancik/Mohr 1988: 132). Inken Prohl formuliert unkompliziert, es ginge darum,
herauszufinden, was Praktizierende sehen, horen, riechen oder fiihlen, wenn sie zum Beispiel
in einen Tempel gehen oder Rituale durchfiihren, und wie sinnliche und kognitive
Wahrnehmung zusammenwirken und religiose ,,mind-sets“ bestimmen (Prohl 2015: 10). Ziel
der beschreibenden Theorie der Religionsésthetik ist es, religiose Phinomene adiquater,
,dichter‘ zu beschreiben und ein Bewusstsein fiir die Relevanz der sinnlichen und &dsthetischen
Dimension religiéser Formen zu wecken (vgl. Miinster 2001).

Birgit Meyer weist darauf hin, dass auch Imaginationen dazu in der Lage sind, Praktizierende
zu beriihren und in ihnen das Gefiihl von Realitdt und Einflusskraft zu erzeugen, weshalb ihr

Asthetikkonzept auch Imaginationen erfasst (Meyer 2009: 7):%

(IDmaginations materialize and are experienced as real, rather than remaining at the level of
interchangeable representations located in the mind. Imaginations though articulated and formed through
media and thus ‘produced’, appear as situated beyond mediation exactly because they can be (...)
incorporated and embodied, thus invoking and perpetuating shared experience, emotions, and affects that
are anchored in, as well as triggered by, a taken-for-granted lifeworld, a world of, indeed, common sense.
(ebd.)

Die Beschiftigung mit &sthetischen Formen und sinnlicher Wahrnehmung fiihrt immer auch
zur Frage nach dem Verhéltnis von Form und Inhalt, von Erfahrungs- und Bedeutungsebene.
Weisen dsthetische Erfahrungen und Gegenstinde immer einen Symbolcharakter auf und so
iiber sich hinaus? Miinster beispielsweise hebt die , Uberzeugungskraft des rituellen
Vollzugs* (Miinster 2001: 155) und seiner Asthetik unabhiingig von der Botschaft hervor. In
Anlehnung an Ludwig Wittgenstein®® kommt er zu dem Schluss: ,Die Bedeutung eines
(religiosen) Mediums ist sein Gebrauch in der (religiosen) Kommunikation.® (Miinster 2001:
129). Der Inhalt religioser Medien ist laut Miinster nicht von deren Form zu trennen — beide
zeigen gleichermallen ,Wirkung‘. Allerdings gebe es Fille, in denen sich eine Dissoziation
von Inhalt und Form ergibt und nur noch die Form wirke; der Inhalt ist dann vernachldssigbar
(beispielsweise im Gebrauch von liturgischer Sprache oder Mantras). Die Bedeutung der
Medien liegt nicht zuletzt in ihrer korperlichen, affektiven, emotiven, sinnlichen und
dsthetischen ,Wirkung‘. Miinster spricht von einer ,&sthetischen* oder ,rein sinnlichen
Bedeutung®: ,,Neben expliziten und ,diskursiven‘ Bedeutungen, die auf eine Lehre oder eine

Orthodoxie verweisen, sind rituellen Formen noch eine Vielzahl von mehr oder weniger

%> Zur Bedeutung des Imaginiren in Religionen siche auch Traut/Grieser 2015.
3% Die Bedeutung eines Wortes ist sein Gebrauch in der Sprache.“ (Wittgenstein 1963: 50)
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,diffusen‘ Bedeutungen, Funktionen und Wirkungen zu eigen.” (Miinster 2001: 140). Und
letztlich ldge der ,Sinn‘ in der ,,Praxis* (ebd. 127) begriindet, in der Wahrnehmungspraxis, im
Erlebnis und im Tun, das zum Erlebnis fiihrt oder es mit sich bringt.

Auch Keifenheim (2000) iibt Kritik an einer ,Uberinterpretation‘ und Tendenz zur
,vorschnellen Allsymbolisierung™ (ebd. 29), nach der Wahrgenommenes als semiotisches
Zeichen verstanden wird und beispielsweise indianische Musterkunst ,lediglich als
Bedeutungstrdger fiir etwas aufserhalb ihrer selbst Liegendes* (ebd. 25) betrachtet wird. Laut
Keifenheim wird so die Eigenart als ,,visuelle Objekte* (ebd.) verkannt, denn Sinn und
Bedeutung liegen im ,ornamentalen Seherleben (ebd. 20), nicht in semantischen
Tiefenstrukturen. Eine westliche Dichotomie von Form und Inhalt, von sinnlich und
semantisch, funktioniert ihres Erachtens nicht, die Dimensionen fallen zusammen im ,,visual
event (ebd. 30), im visuellen Erleben. Ein Verstindnis der Formen erfolge nur iiber eine
gleichzeitige Untersuchung der Rezeptionsweise und Wirkung.”’

Ganz dhnlich beschiftigt sich auch Pinney tiberwiegend mit der Wirksamkeit von Bildern und
stellt fest: ,,The relevant question becomes not how images ‘look’, but what they can ‘do’”
(Pinney 2004: 8). Er kritisiert konventionelle Zugiinge zu Asthetik und tritt ein fiir eine
,corpothetics®: ,,embodied, corporeal aesthetics — as opposed to ,disinterested* representation,
which over-cerebralizes and textualizes the image.* (ebd.). Nicht eine Bedeutung, Inhalt oder
duflere Erscheinung stehen im Vordergrund von Pinneys Betrachtungen, sondern
Wirksamkeiten.

Auch religionswissenschaftliche oder religionsdsthetische Ansidtze gehen zunehmend davon
aus, dass dsthetische Formen nicht nur Ausdruck von etwas Dahinterliegendem wie Glaube
oder Ideologie sind, nicht nur Kodierungsformen fiir religiése Inhalte und Ideen (so zum
Beispiel Stolz 1988). Die Einstellung, dass Sprache das ,Medium der Wahrheit’ und
dsthetische Formen nur ,Gefdfle’ fiir Inhalte sind, wird mehr und mehr zuriickgedrangt (vgl.
Grieser 2015: 2).

In diesem Sinne vertritt auch Meyer (2009) die Position, dass es keine ,religiose Essenz® gibt,
die vor oder unabhingig vom Medium existiert. Sie sieht Religion selbst vielmehr als

Medium. Inhalt und Form bedingen einander, Inhalt kann nicht ohne Form existieren,

37 Keifenheim erlangt ihre Erkenntnisse iiber eine Studie der Kunst der Kashinawa-Indianer Ost-Perus, bei der
die Frage nach den ,,komplexen Wechselbeziehungen zwischen Blick und Bild“ (Keifenheim 2000: 18) im
Zentrum steht. Ein Verstindnis der Kunst wire erst iiber eine gleichzeitige Untersuchung von Kunstwerk und
Seherleben moglich (ebd. 349), denn die Bedeutung ihrer Kunst liegt nicht in der Fahigkeit darzustellen, sondern
selbst ein sinnliches Erlebnis, eine ,kreative Wahrnehmungsmanipulation“ (ebd. 163) auszuldsen. Die
Kashinawa kennen zudem verschiedene ,Sehmodi‘. Daher weist ihre Kunst optische Ambiguitdten auf, je nach
Wahrnehmungskontext ergeben sich andere Wirkungen und andere Bedeutungen (ebd. 185-187).
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Botschaften werden immer iiber Medien vermittelt. Meyer trennt Form und Inhalt daher nicht
und hebt jene Unterscheidung auf. Medien seien ,fully embedded in religious
practice* (Meyer 2009: 12). Oft werden die Medien selbst als das Gottliche angesehen und
verehrt (wie beispielsweise das heilige Buch der Sikhs): ,,(M)ediation itself is sacralized and
attributed with a sense of immediacy through which the distance between believers and the

transcendental is transcended* (ebd.).
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1.3 Forschungsdesign und Spezifika des Feldes

Dieser Unterpunkt soll das Forschungsdesign und den Forschungsverlauf sowie
Besonderheiten des Forschungsfeldes vorliegender Studie aufzeigen. Forschungsperspektive
und Forschungsfragen sowie Grundziige und Herausforderungen einer sensory ethnography
und die Forschungssituation werden dargelegt. Die verwendeten Methoden und das daraus

entstandene Material werden offengelegt und diskutiert.

1.3.1 Forschungsperspektive und Forschungsinteresse

Bei vorliegender qualitativ-empirischer Arbeit handelt es sich um eine lokale Studie eines
gegenwirtigen religiosen, transnationalen Feldes. Ziel dieser Studie ist es, das dsthetische
Design der untersuchten religiosen Bewegung offenzulegen, Religion oder religidses
Verhalten hinsichtlich der Asthetik zu verstehen und zu durchdringen. *® Besondere
Aufmerksamkeit gilt also, sowohl bei der Erhebung wie auch Auswertung der Daten, den
Beobachtungen, Selbstdarstellungen, Schilderungen und Erzdhlungen beziiglich dsthetischen
Erlebens. Sinnliche ,Ereignisse‘ und Formen werden dicht beschrieben und gleichzeitig eine
Beobachtung, Beschreibung, Analyse und Interpretation der Wahrnehmungen, Wirkungen
und Erfahrungen vorgenommen.

Ausgegangen wird dabei von  konstruktivistischen,  praxistheoretischen  und
dsthetiktheoretischen Ansétzen. Die sozial-dsthetische Wirklichkeit des Ashramlebens und
des Lebens um und mit der indischen Guru Mata Amritanandamayi Ma sollen beschrieben
und analysiert werden. Vorannahme ist dabei, dass individuelle Akteure durch konkrete
Praktiken, in Handlungs- und Deutungsprozessen und vor allem auch durch den Einsatz
dsthetischer Mittel ihre (soziale und religiose) Wirklichkeit selbst herstellen. Dabei nehmen
die individuellen Akteure Bezug auf einen immensen Wissensvorrat, der nicht nur aus
explizitem Wissen besteht, sondern der auch ,unhinterfragte Selbstverstindlichkeiten® (Schiitz
1993) oder Hintergrundannahmen wie Alltagstheorien und inkorporiertes Wissen umfasst.
Wahrnehmung durch die Sinne spielt bei jeder Wirklichkeitskonstruktion und auch bei jeder
Interaktion eine zentrale Rolle. Asthetische Elemente beeinflussen das Denken, Fiihlen und
Handeln von Akteuren mafBgeblich (vgl. zum Beispiel Simmel/Lichtblau 2009: 116; Miinster
2001: 77; Michaels/Wulf 2014: 6). Wie diese Wahrnehmung kognitiv verarbeitet und

interpretiert wird, aber auch was und wie iiberhaupt sensorisch wahrgenommen wird, folgt

** Dieses Forschungsziel ist nicht von Beginn an klar. Mein Zugang ist zunichst praxistheoretisch und
ethnomethodologisch motiviert und ich versuche, dem Forschungsfeld sehr offen zu begegnen. Nach und nach
tritt das Thema der Asthetik immer mehr in den Fokus der Arbeit, was dem Datenmaterial selbst wie auch
wissenschaftlichem Austausch und der Lektiire von Literatur zu verdanken ist.
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dabei sozio-kulturellen Mustern (vgl. zum Beispiel Howes 1991; Classen 1997). Auch in
Bezug auf die sensorische Wahrnehmung kann also von einem spezifischen ,Wissen‘, einem
Jasthetischen Wissen® oder ,asthetischen Rahmen‘,” gesprochen werden. Eine ,Archiologie

40 oder der Asthetik zu erstellen oder anzureiBien, ist daher ein weiteres Anliegen

der Sinne
meiner Arbeit.

Die bereits vorgestellten Ansitze der Religionsésthetik, sozialen Asthetik und Ethnologie der
Sinne sind die theoretischen Konzepte, die die Forschungsperspektive wie auch das
Forschungsinteresse hauptsédchlich beeinflussen und ein Set an Forschungsfragen entstehen
lassen. Es folgt ein Uberblick iiber Interessensschwerpunkte und Fragestellungen, die meinen
Forschungen zugrunde liegen: Ist ein dsthetisches Design der religiosen Bewegung des MAM
auszumachen und aus was besteht es? Welche Rolle spielt Asthetik in der Gurukonstruktion
und der Beziehung zwischen der Guru und ihren devotees? Welche ,soziale Asthetik (in all
ihren Aspekten wie Architektur, Farben, Beleuchtung, verwendeten Materialien) begegnet im
Ashram Amritapuri? Durch welche beobachtbaren religiosen Praktiken wird im Feld
Wirklichkeit und Sinn hergestellt? Welche &dsthetischen Erfahrungen sind mit den spirituellen
Praktiken des Feldes verbunden, welche Sinne werden angesprochen, welche ausgeschlossen,
welche Medien kommen wie und mit welcher Wirkung zum Einsatz? Wie wird der Korper
einbezogen, welche Bewegungen finden statt? Was wird durch die asthetischen Formen
gefordert oder gechemmt — fordert beispielsweise die Architektur Kommunikation, spirituelle
Erfahrung, Erfahrung von Stille und Einsamkeit, Meditation, Bewegung, Erfahrung von
Weite? Welche Atmosphédre, Stimmung oder Emotionen werden verstéirkt oder produziert?
Welche somato-sensorischen Effekte bringen die Praktiken und ihre Asthetiken fiir die
Praktizierenden mit sich, inwiefern verdndern sie eventuell die Praktizierenden, deren
Wahrnehmung oder Korperbefinden? Wie werden iiber &dsthetische Mittel Werte, Normen
oder die Lehre des MAM vermittelt? In welchem Verhéltnis stehen Form und Inhalt
asthetischer Formen, wirken die Formen fiir sich oder weisen sie immer iiber sich hinaus und
wie gelingt der Link zwischen Form und Deutung?

Hauptsichliches Forschungsfeld vorliegender Studie stellt das Ashram Amritapuri dar. Jedoch
ist das Ashram nicht isoliert zu betrachten, es ist eingebunden in die religiose Bewegung und

Organisation um Amma, die seit gut 30 Jahren besteht und permanent expandiert.

** In Anlehnung an den Rahmenbegriff von Goffman (1993).

* Den Begriff der ,Archiologie‘ in diesem Zusammenhang borge ich von Michel Foucault, dessen Ziel einer
,Archdologie des Wissens‘ darin besteht, Systeme oder Regelwerke aufzudecken, die, den Teilnehmenden oft
nicht bewusst, dem Geschehen zugrunde liegen. Als Bezeichnung fiir dieses Verfahren fiihrt er in den sechziger
Jahren den Terminus Archéologie ein (vgl. Lavagno 2011: 47).
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Mittlerweile umfasst sie zahlreiche Unterorganisationen und Projekte in vielen Landern und
hat eine internationale Anhingerschaft. Neben dem Ashram als ,Hauptschauplatz® werden
daher auch ,Nebenschauplitze‘, wie andere Ashrams der Organisation, die internationalen
Programme, Zentren oder das Internet, in Betracht gezogen. Vor allem das ,Amma-Haus* und
die Ortsgruppe in Miinchen, wie auch das Amma-Zentrum ,Hof Herrenberg‘ in der Nidhe von
Frankfurt werden immer wieder zu Forschungszwecken besucht, um an Veranstaltungen

teilzunehmen. Der Forschungszeitraum umfasst insgesamt die Jahre von 2009 bis 2017.

1.3.2 Sensory Ethnography

Bei einer dsthetischen Forschung sind verschiedenste Herangehensweisen denkbar. Zunéchst
gibt es unterschiedliche ,Forschungsgegenstinde‘ oder Foki: die &sthetischen (Ausdrucks-)
Formen, die durch Beobachtung und Beschreibung beforscht werden konnen. Sodann kann
die Wahrnehmungs- und Wirkungsweise untersucht werden — die Art der Wahrnehmung, die
aus den Formen resultierenden Reaktionen — Emotionen, Stimmungen, Gefiihle, Gedanken
und Handlungen, wobei von den Rezipienten ausgegangen wird (Methoden der Befragung,
Beobachtung von Reaktionen, Selbstbeobachtung). Aber auch mdogliche Wechselwirkungen
zwischen Form wund Wahrnehmung beziehungsweise Wirkung oder Form und
Wahrnehmenden kénnen untersucht werden oder die Gesamtheit der Atmosphire.

Wie bereits angedeutet, bringt eine &dsthetische Untersuchung, eine ,sensorische
Ethnografie® oder ,Sensografie® (Laack 2011: 45), einige Besonderheiten mit sich. Die
asthetische Dimension befindet sich, trotz einer gewissen Sensibilisierung, nach wie vor im
Schatten von inhaltlichen, rationalen oder vermeintlich strukturellen ,Fakten‘. Beobachtungen
wie Minner-Frauen-Diskrepanzen oder autoritdres Verhalten fallen sehr viel mehr auf als
dsthetische Elemente wie Gerliche oder Beleuchtung. Dies ist meines Erachtens auf eine
Sensibilisierung und Schulung der Wahrnehmung, auf eine Fokussierung auf bestimmte
Aspekte zuriickzufiihren, welche durch Literatur und Sozialisation, vor allem auch durch die
Schulerziehung und das Studium beeinflusst werden. Koch (2007) spricht sich daher fiir eine
Schulung beziehungsweise Sensibilisierung der eigenen (Korper-)Wahrnehmung aus. In

diesem Sinne fiihrt auch Abraham aus:*!

In meinen Augen tite es gut, wenn in jenen Bereichen der Sozialwissenschaft, die sich daran machen,
andere Menschen, menschliche Sinngebungen, interaktive Strukturen oder soziale Konstellationen
verstehen zu wollen, die leiblich-affektive Selbsterfahrung (ergidnzt durch therapeutisches Wissen und
Erfahrung gerade in Ubertragungssituationen) intensiv geschult sowie systematisch eingesetzt und
kontrolliert wiirde. Im Bereich der Korper- und Bewegungstherapien gibt es aussichtsreiche Ansitze, wie
eine Sensibilisierung der leiblichen Wahrnehmung angeregt und zum personlichen ,Inventar® gemacht

1 Vgl. hierzu auch Gibsons ,education of attention* (Gibson 2015).
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werden kann. Ein Blick iiber den Zaun, das sporadische Verlassen des akademischen Sessels und der
Kontakt mit ,Berithrungen® wiirde sich lohnen. (Abraham 2002: 196)

Auch ich stelle zu Beginn meiner Forschung Defizite in den Feldnotizen fest, die mir
manchmal erst zuriick am heimischen Schreibtisch bei der Aufarbeitung der Daten auffallen.
Vor Ort nehme ich vieles als selbstverstindlich oder gegeben hin, wohl auch aufgrund der
Uberforderung im Hinblick auf die Fiille der Beobachtungsdaten und aufgrund der
personlichen situativen Einbeziehungen, vor allem, wenn Handlungsbedarf anfillt. Zudem
fallt bei meinen Beobachtungen anfanglich immer wieder auf, dass ich mehr auf Inhalte denn
auf dsthetische Formen achte, und es erst nach einiger Zeit gelingt, Inhalt und Form
gleichzeitig wahrzunehmen.* Mir wird nach dem ersten Forschungsaufenthalt klar, dass ich
meine eigene Wahrnehmung als ,Messinstrument® oder ,Sensographen® feiner einstellen und
,justieren‘ muss (vgl. hierzu auch Pink 2009: 63-80). Die Wahrnehmung veréndert sich im
Laufe des Forschungsprozesses, ich nehme immer mehr und immer intensiver wahr und durch
die Intensitdt veridndert sich auch die Qualitit der Wahrnehmung. Dies geschieht durch
Weiterentwicklung der eigenen Sensibilitit beziehungsweise =~ Wahrnehmung und
Bewusstwerdung hinsichtlich der Asthetik, durch Wahrnehmungsiibungen und Ubungen zur
Aufmerksamkeitssteigerung. Aber auch das Erlernen von Techniken wie Yoga, Meditation
oder Tai-Chi, deren Zielsetzung oft explizit eine Steigerung der Aufmerksamkeit und
Wahrnehmung, vor allem auch der Propriozeption, beinhaltet, trigt dazu bei. Yogische
Atemtechniken schérfen beispielsweise den Geruchssinn und die Wahrnehmung innerer
korperlicher Abldufe wiahrend der Atmung. Auch durch die Schreibpraxis — das genaue
Ausformulieren der multisensorischen Dimension und &dsthetischer Details von Erfahrung —
wird die eigene Aufmerksamkeit gesteigert. Ebenso verdndern und erweitern oder verfeinern
theoretische Auseinandersetzungen und Literaturlektiire die eigene Aufmerksamkeit und
Sinneswahrnehmung.

Die Multisensorialitit von Wahrnehmung stellt eine weitere Erschwernis fiir ihre
Beschreibung und Interpretation in der Forschungspraxis, aber vor allem auch in der
Représentation der Ergebnisse dar. Das methodische Problem liegt besonders im Erfassen

komplexer multisensorischer Erfahrungen. Eine Moglichkeit stellt dar, die Aufmerksamkeit

*2 In manchen Settings wie Satsangs oder Bhagavad-Gita-Klassen wird der intellektuelle Inhalt auch stark betont,
so dass deren zweifellos vorhandene spezifische dsthetische Form in den Hintergrund gerdt. Hierbei wire die
Zuhilfenahme weiterer Beobachterpersonen oder Medien wie Videokamera hilfreich. Eine weitere Mdglichkeit
stellt dar, die Bhagavad-Gita-Klasse auf Tamil (indische Sprache) zu besuchen, so dass die intellektuelle
Aufnahme durch die Sprachunkenntnis unmdglich ist und sich die Konzentration auf die &sthetischen Formen
richten kann. Jedoch bin ich als Européerin in diesem Setting ein offensichtlicher Eindringling und eine
,Fremde‘, was zu Verzerrungen fiihren kann.
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fiir bestimmte Sinneswahrnehmungen zu erhéhen, indem analytisch beobachtet wird, sich also
wiahrend unterschiedlicher Beobachtungsrunden auf unterschiedliche Sinneskanile
konzentriert wird, eventuell auch unter Zuhilfenahme von Medien (wie
Tonbandaufzeichnungen, um Soundscapes zu erfassen, Bilderanalyse, Geruchsanalyse et
cetera). Allerdings ist davon auszugehen, dass die Isolierung eines Sinnes den
Gesamteindruck verfilscht beziehungsweise diesem nicht gerecht wird. Die Beobachtung und
ihre Ergebnisse entsprechen nicht den realen Situationen. In vorliegender Arbeit habe ich
analytisches mit ganzheitlichem Beobachten abgewechselt. Auch das Konzept der
Atmosphire, welches einen ganzheitlicheren Ansatz darstellt, ist in dieser Hinsicht dienlich,
denn die Konzentration auf die Beschreibung von Atmosphédren ermdoglicht ein
ganzheitlicheres Beobachten.

Pink nennt als konkrete Methodenvorschlige fiir eine sensory ethnography das
gesamtsinnliche sich Einlassen der Forschenden auf die Orte und Lebensweisen der
Beforschten, gemeinsames Essen oder ,,walking with others” (Pink 2009: 76 ff.; hierzu auch
Ingold 2004, Ingold/ Vergunst 2008). Gehen als Forschungsmethode ist eine multisensorische
Alltagspraxis, die mit anderen geteilt wird, um Forschende zu befdhigen, Praktiken,
Perspektiven, Erfahrungen und Orte zu verstehen. In dieser Hinsicht ist auch interessant, nicht
nur die Orte aufzusuchen oder die Wege der Beforschten zu benutzen, sondern auch das
Schuhwerk und die Gehweise (Geschwindigkeit et cetera) anzupassen.

Konkrete methodische Vorschldge finden sich zudem bei Andreas Rauh (2012). Beim
Verfassen der Feldnotizen empfiehlt er das Notieren aller Wahrnehmungen und die Notizen
zu erweitern durch andere Medien wie Zeichnungen, Malerei, Fotografie oder ,mixed media‘“.
Alternativ kann das Notieren formal beschriankt werden auf Adjektive oder Substantive, eine
poetisierende Sprache, Wortneuschopfungen oder Abweichungen der Beschreibungsweise
verwendet oder nur ,,besondere Atmosphiren® notiert werden (ebd. 253), um Stimmungen
einzufangen und Atmosphédren deutlich zu machen.

Sinneskonzepte spiegeln sich wie erwdhnt auch in der Sprache. Sprache verweist auf die
Bedeutung der Sinne in einer Kultur, vor allem Metaphern fiir die Sinne bieten Informationen,
inwiefern die Sinne wahrgenommen und bewertet werden (Howes/Classen 1991), weshalb
Interviews und Sprachanalysen Erkenntnisse liefern (vgl. hierzu auch Pink 2009: 81-96).

Dass und wie Sinneswahrnehmungen als Forschungsinstrument in der Forschungspraxis
direkt eingesetzt werden und zu Forschungsergebnissen fiihren kdnnen, beziehungsweise dass

sie — zumindest unbewusst — im Forschungsprozess immer mitwirken, erldutert Blake anhand
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des Beriihrungssinnes (Blake 2011).* Forschende sind sowohl Beriihrende wie auch Beriihrte,
denn Beriihrung ist immer reziprok. Der Einfluss des Forschungsfeldes auf die Forschenden
wird ihrer Meinung nach oft unterschitzt, ebenso auch der umgekehrte Einfluss. Vor allem
der physische Kontakt mit den ,Beforschten® verdndert die Dynamik zwischen Forschenden
und Beforschten wie auch die Ergebnisse der Forschung. Forschende werden ,beriihrt vom
Forschungsfeld und den Partizipanden, sowie durch die Anforderungen der Forschung und
der Beforschten. Ebenso beriihren und beeinflussen die Forschenden die Beforschten (vgl.
ebd.).

Beriihrung begegnet auch mir in groem MaBe (nicht nur bei der spirituellen Praxis des
Darshans, sondern auch im Ashramalltag im Rahmen von Massagen von Brahmacharinis™,
der Anwendung von Reiki oder anderen Korpertechniken), beeinflusst die Forschung und
deren Ergebnisse und wird bewusst zu Forschungszwecken eingesetzt. Aber nicht nur der
Beriihrungssinn kommt zum Einsatz, ebenso auch andere Wahrnehmungskanéle. Die situative
Inanspruchnahme der Sinne wird moglichst umfassend und offen dargelegt, ganz im Sinne
von Pinks Forderung: ,,I would urge contemporary ethnographers of the senses to be more
explicit about the ways of experiencing and knowing that become central to their
ethnographies, to share with others the senses of place they felt as they sought to occupy
similar places to those of their research participants” (Pink 2009: 2).

Ein weiteres methodisches Problem liegt in der Ubersetzbarkeit der komplexen
multisensorischen Erfahrungen in akademisches Wissen und dem Finden einer Moglichkeit
der Reprisentation dieses Wissens (in der Regel durch textuelle oder audiovisuelle
Repréisentationen). Auch Koch benennt die ,,Herausforderung, Korperlichkeit und
Sinnlichkeit in einer Wissenschaftssprache zu rekonstruieren (Koch 2007: 203). Koch
begegnet dieser Herausforderung mit der Einfiihrung ihres Konzeptes des Korperwissens und
dem Heranziehen beziechungsweise der Entwicklung einer ,,Terminologie in der
kulturwissenschaftlichen Metasprache* (ebd.), die Begriffe umfasst, welche auch in dieser
Arbeit Verwendung finden (unter anderem Interface, Titowierung, prothetische

Wahrnehmung, Koérpertonus).

* Blake formuliert auch eindriicklich ihre anfinglichen Probleme in Bezug auf ihre Forschungsarbeit mit
krebskranken Kindern: ,,I found myself ill-prepared for the large role that touch would come to play in my
interactions with the children in the ward and how this would affect me, particularly with regard to the way I
thought about my ethical responsibilities towards them. I became aware that I had in fact been holding onto a
perception of myself as the detached observer and I became aware of this in the moment it became impossible to
retain such a perception.“ (Blake 2011: 7f.)

* Brahmachari (Skrt., weibliche Form Brahmacharini) ist ein religis Strebender, der sich spirituellen Ubungen
unterzieht und die ersten Geliibde fiir ein monchisches Leben abgelegt hat (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 471.).
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Pink fordert zudem Forschende auf, die Prozesse offenzulegen, durch welche sensorisches
Wissen in akademisches umgewandelt wird (Pink 2009: 2). Hinsichtlich jener Umwandlung
mochte ich anmerken, dass dies ein langwieriger Prozess ist. Zuriick am heimischen
Schreibtisch arbeite ich das Material mehrmals durch. Manche Erkenntnisse, vor allem
,asthetische Details‘ oder Zusammenhinge, offenbaren sich erst nach der zehnten Durchsicht
des Materials und Monate nach der Riickkehr von der Feldforschung, wenn die innere Distanz
zum eigenen Erleben und eigener Erfahrung zunimmt. Zeit und unermiidliches Durchwélzen
des Materials sind daher unabdingbare Voraussetzungen fiir ,4sthetische Forschung*, ebenso
wie Literaturlektiire, fachlicher Austausch und regelmiBige ,Riickversicherung® im Feld

durch das Besprechen der Forschungsergebnisse mit Partizipanden.

1.3.3 Angewandte Methoden und erstelltes Material

Sowohl bei der Herangehensweise, wie auch bei der Erstellung und Auswertung des
Datenmaterials greife ich hauptsichlich auf Methoden der Ethnografie (zum Beispiel
Breidenstein et al. 2015) und auf die Methodik der Grounded Theory nach Glaser und Strauss
(zum Beispiel Glaser et al. 2010) zuriick. Im zyklischen Forschungsprozess wechseln sich
Datenerhebung, Datenauswertung, Interpretationsrunden und erneute Datenerhebungen ab,
bis ein Grad der ,Séttigung‘ erreicht wird.

Praktische, wissenstheoretische und vor allem asthetische Merkmale sind nicht immer auf den
ersten Blick erkennbar und hiufig zunachst nicht verbalisierbar. Methodisch wird daher dem
Konzept einer ,dichten Teilnahme* (Spittler 2001) gefolgt. Die vorrangigen
Erhebungsmethoden stellen (zundchst sehr offene, spéter auch strukturierte) teilnehmende und
nicht-teilnehmende Beobachtungen — oder, um dem Fokus der Asthetik gerechter zu werden
und einer Einengung auf den Sehsinn entgegenzuwirken: teilnehmende/nicht-teilnehmende
Wahrmehmungen - dar, anhand derer auch die ,schweigsame Dimension des
Sozialen* (Hirschauer 2001: 429) entdeckt werden soll. Ergidnzend erfolgen
Selbstbeobachtungen oder kontrollierte Introspektionen. Hierbei muss allerdings hinterfragt
werden, wie und inwieweit die durch Selbstbeobachtung gewonnenen Daten verallgemeinert
werden kénnen, vor allem bei der Beforschung einer anderen Kultur. Es ist zu fragen, ob und
inwiefern beispielsweise Inder innen dhnlich oder anders wahrnehmen, erfahren, deuten und
interpretieren. Daher iberpriife ich immer wieder Ergebnisse, die sich aus
Selbstbeobachtungen ableiten, durch Befragungen von Partizipanden.

In sehr offen gefiihrten, teilweise leitfadenorientierten Interviews wie auch zahlreichen ,,ero-

epischen Gespriachen“ (Girtler 2004) werden weitere wichtige Daten und auch
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iibersituationale Erkenntnisse gewonnen. * Acht strukturierte Interviews dienen dazu,
spezielle Fragestelllungen zu vertiefen. Die Interviews weisen eine Dauer von einer halben bis
drei Stunden auf, Gespriche dauern zwischen wenigen Minuten bis zu zwei Stunden.*® Die
Interviews werden transkribiert, der Inhalt von Gesprichen meist im Nachhinein in
Gesprachsnotizen aufgezeichnet. Es kristallisieren sich vier Hauptinformantinnen heraus, die
das Feld aus unterschiedlichen Rollen und Perspektiven beleuchten: eine deutsche
renunciate, 47 eine indische Brahmacharini, eine australische Swamini * und eine
schweizerische Langzeitbesucherin. Auch hinsichtlich der iibrigen Gesprachspartner innen
wird auf eine moglichst heterogene Auswahl geachtet, es werden moglichst unterschiedliche
Aktanten des Feldes befragt — religiose ,Expert innen‘ wie Brahmachari(ni)s und Laien
(Tourist_innen, Besucher innen), um moglichst viele Perspektiven aufzugreifen. Auch
hinsichtlich des Herkunftslandes, Geschlechts und Alters wird auf Variabilitit geachtet. **
Amma wird nicht personlich interviewt. Allerdings sind zahlreiche Interviews mit der Mata
offentlich zugénglich und werden ausgewertet. Zudem steht in vorliegender Arbeit die
Perspektive der devotees im Vordergrund; von Interesse ist vorrangig deren gelebte und
erlebte Religiositit. Es erscheint daher nicht unbedingt notwendig, auf ein Interview mit
Amma selbst hinzuarbeiten. Auch erscheint es mir aufschlussreicher, wie devotees Amma
eine Stimme verleihen in vielerlei Hinsicht (es begegnet einem beispielsweise haufig die
Formulierungsweise ,Amma sagt/wiirde dazu sagen®).

Interviews und Gespriache werden qualitativ ausgewertet durch offenes und thematisches
Kodieren, Fein- und Tiefenanalysen wie auch hermeneutische Methoden (vgl. zum Beispiel
Flick 1995). Verwendete Metaphern und Ausdrucksweisen werden beriicksichtigt und als
Ausdruck von ,unhinterfragten Selbstverstéindlichkeiten‘, ,Rahmen‘ oder Uberzeugungen

betrachtet.

* Insgesamt finden im Laufe der Jahre Gespriche mit etwa 60 verschiedenen Personen statt.

“Drei Interviews mit Sara (ISA), einer deutschen renunciate, finden 2011, 2012 und 2013 in Miinchen statt,
wihrend sie auf ,Heimatbesuch* ist. Ein Interview mit einer indischen Brahmacharini (Bhavamrita, IBH) findet
im August 2012 in Amritapuri statt, ebenso das Interview mit der australischen Swamini Krishnamrita. Ebenfalls
im August 2012 finden im Amritapuri offen gefiihrte Interviews mit einer schweizerischen Langzeitbesucherin
(Sujatha), mit einer amerikanischen renunciate und ausgebildeten Pujarini (Nerupama), mit einer deutschen
devotee (Karthika) statt.

4" Renunciate — Entsagende(r) — ist eine Bezeichnung fiir einen Status im Ashram, der dem eines oder einer
Brahmachari(ni) gleicht.

* Swami und Swamini sind Anredeformen, die Ménchs- und Nonnennamen vorangestellt werden sowie
Bezeichnungen fiir verehrte Personen (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 366).

* Der Berufs- und Bildungshintergrund ist teilweise unbekannt, da bei jenen Gesprichen Bildung und Beruf
oftmals nicht thematisiert werden, jedoch wird, sofern moglich, auch in dieser Hinsicht auf Variabilitdt geachtet.
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Wie in der Ethnographie nicht uniiblich, kommt eine Pluralitdt von Methoden zum Einsatz. So
werden Video- und Bildaufnahmen herangezogen oder erstellt und ausgewertet. °° Zudem
werden Internetauftritte und der Einsatz anderer Medien untersucht (Zeitschrift Matruvani,
Newsletter Amritavani, Fernsehsender Amrita-TV, DVDs, CDs). Auch Tonaufnahmen sollen
Erkenntnisse liefern. Im MAM ist eine Fiille an akustischem Material verfiigbar — Live-
Aufnahmen von Bhajans oder Satsangs *', die zu einer Untersuchung iiber die
Religionsésthetik der Musik und des Gesangs herangezogen werden. Im Ashram und auf
diversen Veranstaltungen nehme ich Audioaufzeichnungen mit einem kleinen Diktiergerét auf.
Neben Bhajans und Satsangs auch in der Kantine, am Strand, wéhrend Meditationen, wahrend
des Seva (selbstloser Dienst), im eigenen Zimmer oder auf dem Wischedach, um ein
umfassendes Klangbild der akustischen Realitdt des Ashrams zu erstellen. So entsteht
Audiomaterial von mehr als 20 Stunden, welches zwar qualitativ nicht hochwertig, jedoch fiir
Forschungszwecke dienlich ist. Die verschiedenen Soundscapes werden verschriftlicht und
codiert (vgl. zum Beispiel Kalekin-Fishman 2010). Dabei wird nicht so sehr auf den Inhalt der
Aufzeichnungen geachtet, als vielmehr auf die gesamte Soundkulisse, also Nebengerdusche,
den ,Soundbackground‘. Durch Audiokulissen werden Stimmungen und Atmosphéren gut
transportiert. Die Aufmerksamkeit wird zudem auf einen Sinn gelenkt, der zwar immer im
Einsatz ist, aber im Alltag hdufig hinter den Sehsinn zuriickfdllt. Die Aufmerksamkeit wird
also sinnlichen Eindriicken zuteil, die zweifelsohne stindig wahrgenommen werden, jedoch
hiufig vielen Wahrnehmenden weniger bewusst sind als visuelle Eindriicke. Zudem erfolgt
auch hinsichtlich auditiver Reize eine Selektion, nicht alle Reize werden in einer Situation
gleichermallen wahrgenommen. So wird zum Beispiel wédhrend Satsangs haufig auf das

gesprochene Wort geachtet, wodurch Nebengerdusche weniger wahrgenommen werden.

0 Offiziell ist das Erstellen und Aufzeichnen von Bild- und Tonmaterial im Ashram wie auch auf den
internationalen Veranstaltungen iiberwiegend verboten. Allerdings ist eine derartige Fiille an Material 6ffentlich
verfiigbar, so dass ich diese Einschrankung nicht als allzu hinderlich empfunden habe. Amma wird zu jeder
Gelegenheit fotografiert und/oder gefilmt, von ashraminternen Personen, fiir den eigenen Fernsehsender oder das
Archiv. Sicherlich ist dabei zu beachten, dass es sich um Selbstdarstellungen des Feldes handelt und durch das
Material ein spezifischer Blick vermittelt wird. Dennoch kann das Material reflektiert gut verwendet werden, da
viele dsthetische Elemente kenntlich in Szene gesetzt werden, was per se ein interessantes Datum darstellt und
viel iiber die Asthetik des Feldes verrit. Zudem sind genaue ethnografische Beschreibungen aufgrund des
Fotoverbotes besonders wichtig und ersetzen die Bilder, sind gewissermallen die ,Kamera im Stift°.

' Satsang (Skrt.)) bezeichnet den ,Umgang, das Zusammensein mit Heiligen oder aufrichtigen
Gottsuchenden (Fischer-Schreiber 1986: 327). Im MAM ist mit Satsang zumeist eine spirituelle Unterweisung
verbunden.

5280 bemerke ich beim Anhoren des Audiomaterials viele Gerdusche, die mir in der Situation nicht bewusst
auffallen oder ich kann Zusammenhidnge zwischen (erinnerten) Stimmungen und Gerduschen ausmachen, die
mir in der Situation ebenfalls nicht bewusst sind (wie die Nervositdt zu Beginn mancher Bhajans, wenn die
Instrumente gestimmt werden).
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Eine Dokumentenanalyse religioser Schriften und Texte des MAM (Biicher, Zeitschriften,
Internetbeitrdge) wie auch eine situationsgebundene Artefaktanalyse bedeutender
Gegenstinde und Objekte liefern weitere Ergebnisse. Vor allem Ammas Biografie™ — eine
,Pflichtlektiire‘ fiir alle devotees — wie auch die Awaken Children-Blcher, in denen Amma in
Dialogform Unterweisungen gibt und welche von devotees niedergeschrieben wurden, dienen
als Quellen.

Dariiber hinaus werden auch ,Spuren im Mill® zusammengetragen und ausgewertet
(ermdglicht vor allem durch mehrmonatige Mitarbeit in der Recyclingstation des Ashrams;
vgl. zu dieser ,,nicht-reaktiven Erhebungsmethode* Diekmann 2009: 644 {f.).

Um fiir Besonderheiten des MAM sensibilisiert zu werden, ziche ich immer wieder die
Technik des Vergleiches heran. So wird das Ashram Amritapuri mit anderen Ashrams wie das,
ebenfalls in Kerala lokalisierte, Sivananda Yoga Vedanta Dhanwantari Ashram™ oder eine
Puja mit einer katholischen Messe verglichen, um durch Unterscheidungen Charakteristika
herauszuarbeiten (diese vergleichenden Uberlegungen finden jedoch nur in Form von
Ergebnissen Eingang in vorliegende Arbeit).

Auf Grundlage der dargelegten Methodenauswahl ergibt sich so ein umfangreiches
Forschungsmaterial, welches hauptséchlich aus den Feldnotizen von drei Ashramaufenthalten
(insgesamt zwolf Monate: April bis Juni 2010, Juli bis Dezember 2012, November 2013 bis
Mirz 2014) wie auch von zahlreichen Besuchen internationaler Programme und Zentren

besteht.>

> Zur Bedeutung von ,Heiligenbiografien® vgl. Charpentier 2010: 51ff. Laut Heffermann stellen
Heiligenbiografien eine devotionale Praxis und ein Phidnomen in religiosen Gemeinschaften dar, die eine primére
soziale Funktion erfiillen: ,to teach (...) the truth of the faith through the principle of individual
example® (Heffernan 1988: 19). Die Biografien reflektieren die ,Tradition® der Gemeinschaft und présentieren
ein Set religidser Ideale in Ubereinstimmung mit dem moralischen und religidsen Standard von Heiligkeit in
einem gegebenen Kontext (vgl. ebd.).

> Vgl. http://sivananda.org.in/neyyardam/; zuletzt gepriift am 31.1.18.

% Zusitzlich zum verschriftlichten und gesammelten Datensatz ist das ,,Erfahrungswissen* (Breidenstein et al.
2015: 115) zu beriicksichtigen und in diese Arbeit eingeflossen, das nicht datenformig ist, ,,denn nicht jedes
Merkmal des Feldes, nicht jede Nuance der Ereignisse, nicht jede Bemerkung der Teilnehmer wird er (der
Ethnograf, Anm. A.M.) auch niederschreiben (kdnnen). Im Gegenteil: Das Notierte bildet nur einen kleinen
Ausschnitt der (korperlichen) Erfahrungen und Erinnerungen an das von ihm faktisch Erlebte und mit all seinen
Sinnen Wahrgenommene. Diese Form ethnografischen Wissens ist ernst zu nehmen und soll fiir die Analyse
genutzt werden.“ (ebd.). Jenes Erfahrungswissen wird zwar ebenfalls so gut als moglich auszuformulieren
versucht, jedoch flieBt auch nicht ausformuliertes Wissen in die Ergebnisse dieser Arbeit ein.
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1.3.4 Zur Situation im Feld

Das Ashram Amritapuri stellt einen geschlossenen Bereich dar, zu welchem man sich Zutritt
verschaffen muss. Dies ist im Falle von Amritapuri zunéchst sehr einfach, da prinzipiell alle
Menschen Zugang haben. Es ist kein hermetisch abgeriegeltes Ashram, es gibt keine
Eingangskontrolle, die Tore und Tiiren sind tagsiiber stets gedffnet.

Im Ashram kann ungehindert Feldforschung unternommen werden, da eine ,natiirliche‘ Rolle
des Feldes eingenommen werden kann, ndmlich die einer deutschen Besucherin, die einige
Monate im Ashram verbringen mochte. Die Ashrambevolkerung ist grof3, fluktuierend und
heterogen, so dass neue Gesichter nicht auffallen. Ein grofler Vorteil ergibt sich aus dem
Umstand, dass ich auf einen privaten Kontakt, eine Freundin aus der Schulzeit, welche im
Ashram lebt, zuriickgreifen kann. Durch sie wird mir der Zugang zum Feld wesentlich
erleichtert, werden mir wertvolle Informationen zuteil und Kontakte ermdglicht. So genief3e
ich bald eine Eingebundenheit in die Ashramgesellschaft und {ibernehme, auch durch meine
ausgefiihrten Seva-Tatigkeiten, eine aktive Rolle in der Ashramgemeinschaft.

Bei meinem ersten Feldaufenthalt habe ich zudem den Vorzug der Rolle als ,Neuling®,
weshalb mir Instruktionen und ausfiihrliche Erkldrungen gegeben werden und ich viele
Fragen unauffillig stellen kann, auf die mir mit Geduld und Verstindnis begegnet wird. Dies
verdandert sich mit ldngerem Aufenthalt. Da ich nach einiger Zeit nicht mehr als Neuling
anerkannt werde, wird meinem nicht enden wollendem, intensiven Nachfragen ab und an mit
Skepsis begegnet.

Meine starke Involvierung im Feld fiihrt zum Teil sicherlich zu einer Einschrankung der
Beobachtungsqualitét, vor allem wenn in einer Situation eigener starker Handlungsbedarf
auftritt. Durch voranschreitende Kenntnisnahme des Feldes verdndern sich auch meine
Hintergrundannahmen und damit der Blick auf das Feld sowie meine Wahrnehmung und auch
die Qualitdt der Beobachtungen. Immer mehr wird ,selbstverstindlich® und gerét aus dem
Fokus der Aufmerksamkeit. Das regelméfige Verlassen des Feldes und eine distanzierte
Reflexion sind daher vonnéten, denn eine ,,selbstreflexive Distanznahme deckt auf, wann der
Forscher zu sehr den Wertekanon iibernimmt, wann er anfangt, eigene Wiinsche mit der
Beobachterrolle zu verkniipfen oder vertraute Muster ungepriift zur Deutung des Anderen
anwendet™ (Koch 2007: 204). Phasen intensiver Teilnahme und Beobachtung wechseln sich
daher immer wieder ab mit Phasen des Riickzugs und der Reflexion (vgl. hierzu auch
Breidenstein et al. 2015: 109ff.). Die Distanzierung bezieht sich dabei nicht nur auf eine

ortliche Distanz, auch eine intellektuelle muss erfolgen, die mithilfe von
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Distanzierungstechniken erleichtert werden kann (wie kritisches Hinterfragen,
Verschriftlichung, Gedankenspiele, Lektiire, Gespriche mit Kolleg innen). Auch
Aufzeichnungen mit Hilfe von Medien und Gesprache mit Neuankdmmlingen sind hilfreich.
Das Ansehen oder Anhdoren von Aufzeichnungen erleichtert eine distanzierte
Betrachtungsweise. Zudem konnen derartige Aufzeichnungen externen Personen gezeigt und
dariiber diskutiert werden. Durch an mich gerichtete Fragen von neu ankommenden
Tourist_innen werde ich immer wieder an bereits erworbene
,Selbstverstindlichkeiten® erinnert. Derartige Gesprdche nutze ich, um den Prozess der
,Selbstverstidndlichung® und Wissensaneignung bewusst wahrzunehmen, zu beobachten und
aufzuzeichnen.

Sehr giinstig auf meine Feldforschung wirkt sich aus, dass ich wéhrend meiner
Ashramaufenthalte durch zwei Gegebenheiten einen verbreiteten Erfahrungsschatz der
devotees teilen kann, was mir Zugang zu wertvollen Informationen verschafft. Zum einen
stehe ich vor einer (beruflichen) Entscheidungssituation, die mir Probleme bereitet, was unter
den devotees verbreitet zu sein scheint. Meine Lage bringt mich daher den devotees niher, sie
scheinen sich selbst in mir wieder zu erkennen, es entsteht ein Solidaritatsgefiihl. Die
Gesprache werden vertrauter und offener. Fiir viele ist es Anlass, mir {lber eigene
Entscheidungsprozesse und Erlebnisse zu erzdhlen. Tatsdchlich 6ffnet mir das Teilen meines
Problems Tiiren, die zuvor verschlossen waren, deren Verschlossenheit ich aber zum Teil gar
nicht bemerkt hatte. Eine dhnliche positive Wirkung erfolgt durch eine ldngere Erkrankung
wihrend meines zweiten Ashramaufenthaltes. Lingere oder auch chronische Erkrankungen
sind ebenfalls ein geteilter Erfahrungsschatz vieler devotees.

Durch Unkenntnis der Sprache Malayalam bleibt mir der Zugang zu einigen Informationen
verschlossen. Auch wenn in Amritapuri und im MAM sehr viel auf Englisch kommuniziert
wird, sprechen doch viele indische ashramites’® kaum oder ungern Englisch und Amma selbst
ausschlieBlich Malayalam. Meine erworbenen Grundkenntnisse reichen nicht aus, um
komplexe Gesprichsinhalte nachzuvollziehen. Allerdings ist im Feld ohnehin eine
Sprachenvielfalt anzutreffen, denn die ashramites kommen aus ganz Indien und der ganzen
Welt. Insofern stelle ich mit meinem sprachlichen Hintergrund eine ,normale’ Figur des
Feldes dar und mache authentische Erfahrungen. Ammas Worte direkt zu verstehen wire
zweifelsfrei von Vorteil, durch die bendtigte Ubersetzungsleistung von devotees wird mir

allerdings deren Interpretation und Verstédndnis wie auch deren Umsetzung von Ammas Lehre

%% Als ashramites werden dauerhafte Bewohner innen des Ashrams bezeichnet.
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prasentiert. In dem zunéchst als gro3es Manko empfundenen Sprachkenntnismangel liegt also
auch ein Erkenntnispotential.

Innerhalb der Ashramwelt kristallisieren sich verschiedene Gruppen heraus und die
Moglichkeit, den Kontakt zu Partizipanden des Feldes aufzubauen, gestaltet sich je nach
Gruppe sehr unterschiedlich, wobei auch die Sprachbarriere Kontakte selektiert. So habe ich,
meiner eigenen Gruppenzugehorigkeit entsprechend, hauptsichlich Kontakt mit westerners”’,
(indischen und nicht-indischen) Besucher innen und Frauen. Die Kontaktaufnahme vor allem
zu indischen Brahmacharis und Swamis gestaltet sich als schwierig (dennoch kann ich vor
allem mit zwei indischen Brahmacharis wiederholt lingere, informelle Gespréche fiihren).

Ich betreibe zwar keine verdeckte Forschung, da ich auf Nachfragen offen mein Vorhaben
mitteile. Jedoch fillt meine Forschungstitigkeit hidufig nicht auf und wird selten thematisiert.
Die gelegentliche Thematisierung meiner Arbeit fiihrt zu unterschiedlichen Reaktionen, die
jedoch iiberwiegend positiv ausfallen und mir begegnet offenes Interesse. Manches Mal
kommt es auch zu einer Riickwirkung oder Reflektion auf Seiten der devotees, die die
Forschung so mitgestalten. Ein spanischer Bewohner bemerkt auf meine Ausfiihrungen
beispielsweise scherzhaft: ,,So I’'m part of your experiment!* (FN 12/13). Ab und an geben
mir Partizipanden Anregungen ihrerseits, wie der Hinweis einer Belgierin beziiglich Ammas
Tanzes anldsslich einer Feierlichkeit im Herbst 2012: ,,That’s important for your work!* (FN
10/12) oder die Aufforderung einer deutschen devotee, ,Prasad zu geben‘,58 da dies eine
,wichtige Erfahrung (FN 11/11) darstelle. Ab und an begegnet mir aber auch Unverstdndnis
in Bezug auf meine Forschung oder Desinteresse, in seltenen Fillen sogar Ablehnung,

Skepsis und Zweifel.”

7 Die Bezeichnung westerner, vor allem fiir Personen aus Europa und Nordamerika, und damit die Abgrenzung
zu indians, also Inder innen, ist im MAM und im Ashram Amritapuri geldufig und eine viel benutzte
Unterscheidung. Ich mochte auf die Bedenklichkeit hinsichtlich der Verwendung derartiger Ausdriicke
hinweisen und verweise auf die anthropologische Kritik an der Opposition zwischen dem Westen und dem
Nicht-Westen. Eine derartige Gegeniiberstellung ist stark vereinfachend und &uflerst vorurteilsgefdhrdet und
lauft damit auch Gefahr, in rassistische Denkweisen zu verfallen. Mit ihr korrespondiert ein auf Kohérenz und
Homogenitdt ausgerichtetes Kulturkonzept.

>% Prasadgeben® stellt einen Dienst in unmittelbarer Ndhe Ammas dar.

* Der Zweifel bezieht sich auf die Integritit meiner Person wie auch auf die mogliche Wirkung meiner
Forschungsarbeit. Eine englische ashramite meint beispielsweise, ,so eine Arbeit konne Amma schaden, denn
es gibe ,Gegenkrifte®, die ,Bewegung gegen Amma‘ wiirde stirker (GN 11/12). Einige devotees berichten von
schlechten Erfahrungen mit einer englischen Anthropologin, die vor einigen Jahren im Ashram Feldforschungen
durchfiihrte. Seit dem ,Amma-Skandal‘, dem Kursieren negativer Nachrichten iiber Amma und einen Swami in
der indischen Presse, ausgelost durch die Verdffentlichung eines Buches einer ehemaligen australischen devotee
im  November 2013, ist die Skepsis unter den devotees noch  gestiegen  (vgl.
http://indianexpress.com/article/india/india-others/ammas-ex-aide-alleges-sexual-abuse-at-ashram/, zuletzt
gepriift am 31.1.18; Reaktionen von devotees unter https://ammascandal.wordpress.com/, zuletzt gepriift am
31.1.18).
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Bei der Untersuchung religioser Phdnomene ,handelt man sich zusitzlich besondere
Probleme ein, die nicht bei allen anderen Phanomenen auftreten®, bemerkt Hubert Knoblauch
(2003: 44) und spielt damit auf den umstrittenen Begriff der Religion an. Jenseits solcher
begrifflicher Schwierigkeiten, bietet das Feld von Religion und Spiritualitit noch andere
Herausforderungen. Religiose Situationen zu erforschen, erfordert ein Eindringen in einen fiir
viele der Partizipanden sehr intimen Bereich. Spirituelle Praxis und wissenschaftliches
Interesse stehen in vielen Situationen einander kontrir gegeniiber und sind schlecht vereinbar.
Es ist oft nicht moglich, in entscheidenden Momenten nachzufragen (zum Beispiel wihrend
einer Puja), sich Notizen zu machen oder genauer hinzusehen, da dies die Atmosphére storen
oder Abldufe unterbrechen und eventuell sogar beeinflussen oder veridndern wiirde. Im
Nachhinein sind zudem viele Informationen ebenfalls nicht mehr einholbar, da sich die
Partizipanden an Details oder fiir sie unwichtig Erscheinendes nicht erinnern.

Das Aufzeichnen von Notizen ist dennoch hiufig unauffillig moglich, da es im Feld nichts
vollig Untypisches darstellt, sich Notizen zu machen. Zum Teil ist es aber explizit verboten,
Notizen anzufertigen. Zum Beispiel kénnen im Info-Center Ubersetzungen der Satsangs zwar
gelesen werden, aber ,,Notizen sind unter keinen Umsténden erlaubt™ (FN 11/12).

Obwohl Amritapuri als ,gesprichiges Feld® bezeichnet werden kann, ist es schwierig, gezielte
Informationen, genaue Beschreibungen, Erkldrungen und Begriindungen einzuholen. Auch
iiber die Effekte der spirituellen Praxis wird zum Teil nicht gerne geredet (dabei gibt es
allerdings Ausnahmen). Gerne und viel wird hingegen von Begegnungen mit Amma erzéhlt,
von Erlebnissen mit ihr wie Blicken oder den Darshan oder auch vom /ila, das sie mit ihren
devotees ,spiele*.”’

Vielen Informant_innen erscheint es auch unverstédndlich und iiberfliissig, iiber gewisse Dinge,
die feldimmanente Selbstverstindlichkeiten darstellen, Auskunft zu geben. Die Technik des
Fragestellens ist auch daher nicht immer dienlich — auf viele Fragen erfolgt schlichtweg keine
Antwort, da die Befragten es nicht ausformulieren wollen oder laut eigener Angabe nicht
konnen, da ,es mit Worten nicht zu beschreiben ist‘, wie hdufig formuliert wird. Die devotees
,filhlen® vielmehr oder ,wissen® intuitiv (vgl. zum Beispiel GN 12/13).

Sicherlich werden einige Informationen bewusst geheim gehalten, besonders solche, die
Ammas Person und Intimsphére betreffen. Jedoch besteht im Feld auch eine gewisse diffuse
Informationsverteilung, es sind oft keine eindeutigen ,Experten‘ auszumachen, an die man

sich zur Beantwortung von Fragen wenden kann. Beispielsweise werde ich von einer Person

% Lila (Skrt.) bezeichnet das ,géttliche Spiel in der Erscheinungswelt. Die Schopfung wird auch als lila Gottes
bezeichnet (Fischer-Schreiber 1986: 215; Baumer 1969).
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zur anderen geschickt, als ich herausfinden will, wie viele devotees im Ashram permanent
leben. Ein Datum, das zu beschaffen ich als vollig unkompliziert eingeschétzt hitte, woriiber
ich aber letztlich keine genaue Auskunft einholen kann. Daher miissen viele der
beschreibenden Daten auf Schiatzwerten basieren.

Immer wieder entsteht auch der Eindruck, dass mir nicht oder ungern geantwortet wird, da
Angst besteht, die gegebenen Informationen konnten falsch verstanden oder missbraucht
werden. Es bestehen im Feld durchaus Bedenken, in der Offentlichkeit unvorteilhaft
dargestellt oder als ,Spinner* gelabelt zu werden. Die Befragten sind oft spiirbar bemiiht, bei
der Beantwortung der Fragen der Situation (Gespriach mit einer Ethnologin) beziehungsweise
der sozialen Erwartung gerecht zu werden und rationale, verstindliche, zusammenhingende,
nicht allzu ,verriickt’ klingende Aussagen zu formulieren. Daher weicht die
Formulierungsweise in ausgewiesenen Gespréachssettings mit mir von der sonstigen
Formulierungsweise mitunter ab.

Aber auch Ammas Autoritidt will niemand untergraben. Teilweise werden Bedenken gedufSert,
die Lehre oder Botschaften nicht im adidquaten, von Amma gemeinten Sinne vermitteln zu
konnen. Manche devotees fragen vor der Beantwortung von Fragen Amma um deren
Einverstindnis. Auch ich werde fast immer gefragt, ob ich Ammas Einverstindnis flir meine
Forschungsarbeit eingeholt hitte.’

Zudem begegnet, vor allem im religiosen Bereich, eine zum Teil an Widerspriichlichkeit
grenzende Varietdt an Aussagen und Interpretationen, da sich vieles aus der Praxis und
personlichen Erfahrung ableitet. Werden zehn Personen zu einem Thema befragt, erhalte ich
nicht selten zehn verschiedene Ansichtsweisen, von welchen eine jede in einer absolut
selbstsicheren Form dargelegt wird, die die jeweilige Sicht als unumst6Blich, richtig und wahr
darstellt. In Indien mag dieser Umstand noch dadurch verschirft werden, dass viele
(spirituell-religiose) Traditionslinien nebeneinander existieren und sich vermischen, aus denen
heraus sich jeweils unterschiedliche Anschauungsweisen ergeben. Ein spirituelles Feld in
Indien zu untersuchen, konfrontiert mit einer verwirrenden Fiille an Aussagen. Fiir die
devotees selbst allerdings stellt diese Variabilitdt zumeist kein logisches Problem dar.

Zugleich ist in dieser Variabilitét selbst ein wertvolles Datum zu sehen.

%! Bei einem Programm in Mannheim 2010 nutze ich die Gelegenheit, um Amma die Frage nach der Erlaubnis
zu stellen. Sie antwortet, ich solle ein Exposé an das Ashram schicken. Auf meine E-Mail erhalte ich dann die
Antwort von einem ihrer Stellvertreter, dass ich die Arbeit verfassen konne, sie mir jedoch leider nicht die
Genehmigung erteilen konnen, im Ashram eigenes Bildmaterial zu erstellen und offiziell Interviews zu fiihren,
da dies die Ashramatmosphére stdren wiirde.
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Ein weiteres Problem hinsichtlich der Informationsbeschaffung stellt Zeitmangel dar. Laut
gingiger Meinung unter den devotees soll Zeit ,spirituell genutzt® werden. Einer Ethnologin
Fragen zu beantworten, stellt fiir die meisten devotees keinen Nutzen dar und hat wenig
Relevanz. Auch wenn keine prinzipielle Verweigerung besteht, werden mir haufig sehr enge
Zeitfenster eingerdaumt und Fragen duflerst knapp beantwortet. Zudem gestaltet es sich im
geschiftigen Ashramalltag schwierig, eine ruhige konzentrierte Gesprichssituation zu

schaffen. Meist wird die Aufmerksamkeit abgelenkt durch Larm und Unterbrechungen.

1.3.5 Reflexion und Fazit

Trotz der im letzten Punkt geschilderten Besonderheiten und Einschriankungen, die das
Forschungsfeld mit sich bringt, stellt die teilnehmende Beobachtung sicherlich eine sehr
geeignete Methode dar, um der in dieser Arbeit gestellten Fragestellung nachzugehen. Auch
Interviews haben trotz ihrer Méngel groBes Erkenntnispotential: Sie verschaffen Zugang zu
den erwihnten, Asthetik betreffenden ,unsichtbaren mentalen Prozessen‘, zu Wirksamkeiten
und Motivationen, kénnen zur Validierung von Thesen eingesetzt werden und verschaffen
Kenntnisse zu den Formulierungsweisen und Narrativen der Partizipanden.

Es muss ein selection bias angenommen werden, denn Informationen stammen eher von
JJauten‘, redseligen und auffélligen Menschen, die Aufmerksamkeit auf sich ziehen,
wohingegen stille, leise, zuriickhaltende oder sich gar zuriickziehende ashramites weniger
erfasst werden.

Beziiglich der Auswertung der Daten mochte ich anmerken, dass die Analyse insofern ein
Problem darstellt, als sie die Daten in ,Bestandteile® zerlegt und beispielsweise nach
verschiedenen Sinnen, Sinneseindriicken, Medien, sinnlichen Formen, Wirkungen, Akteuren
oder Motivationen getrennt wird. Die Gesamtheit der wahrgenommenen oder erlebten
Wirklichkeit geht allerdings liber die Summe der Einzelerscheinungen hinaus und eine
Aufsplitterung zerstort den Gesamteindruck. So kann eine wirkméchtige Einheit durch die
Analyse nicht erfasst werden. Auch wenn die Analyse Erkenntnispotential aufweist, bleibt
immer ein Ungeniigen. Diesem Umstand kann mit dem ,ganzheitlichen® Atmosphéirenbegriff
begegnet werden. Ich halte es fiir sinnvoll, mikroskopische Methoden wie die Analyse mit
ganzheitlichen Ansdtzen wie einer dichten Beschreibung der Atmosphdre zu kombinieren.
Dies wird in vorliegender Arbeit versucht.

Bei der Beforschung eines kulturellen Kontextes, dem die Forschungsperson selbst nicht
entstammt, muss immer die Frage nach einem moglichen cultural bias und der

Anwendbarkeit von Begrifflichkeiten gestellt werden. Als Nicht-Inderin nehme ich Dinge
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anders als Inder innen wahr, versteche vieles fiir den indischen Kulturraum
Selbstverstindliche nicht oder anders, setze andere Akzente und beschreibe mit Hilfe einer
anderen Sprache. Unkenntnis und Unvoreingenommenheit sind andererseits auch von Vorteil
fiir Beobachtungen (vgl. hierzu Hirschauer/Amann 1997). Zudem ist Indien und vor allem das
beforschte Feld so vielseitig, dass auch nicht alle Inder innen oder gar alle devotees dieselben
kulturellen Hintergriinde teilen.

Vor allem beim Schreiben iiber die Sinne ist die Gefahr einer eurozentrischen
Verallgemeinerung besonders grof3, da leicht dazu geneigt wird, die Definition von Sinn und
Sinnlichkeit, die der europdischen Geistesgeschichte entstammt, auf andere Kulturen zu
iibertragen. Sinneswahrnehmungen sind wie bereits ausgefiihrt kulturell geprégt, erscheinen
aber oft universal. In vorliegender Arbeit ist daher besondere Vorsicht geboten, um dem
indischen beziehungsweise dem ashramspezifischen Kontext gerecht zu werden und die
»specific local ways of sensing™ oder ,,sensory orders* (Howes 2003: XIX) zu erkennen.
Howes und Classen sprechen von ,,being of two sensoria“ (ebd. 1991: 260), der erlernbaren
Fahigkeit Forschender, auf verschiedene Weisen wahrzunehmen. Drei Schritte wiren dabei zu
bedenken: Zunichst die Vorurteile der eigenen Sinnesordnung offenzulegen, dann sensibel zu
werden flir abweichende Sinnesordnungen, um schlieBlich das Ziel zu erreichen, zwei
Sinnessensorien zu beherrschen. Dabei bleibt allerdings zu fragen, inwieweit das eigene
Sinnesregister verlassen werden und auBerhalb dessen Liegendes wahrgenommen werden
kann. Howes selbst warnt vor der ,Illusion‘, sich in die sinnliche Organisation anderer
Kulturen vollstindig einfiihlen zu konnen. Auch Koch bemerkt kritisch: ,,Diese Methodik, so
einleuchtend sie klingt, wird insofern schwierig im letzten Punkt zu realisieren sein, als ein
Grofteil der Sinnenarbeit interozeptiv und intermodular modularisiert ist und somit einem
willkiirlichen Hin- und Herwechseln kaum zuginglich* (Koch 2007: 206).

Bei dem im Ashram und im MAM anzutreffenden Sinnesregister und bei den
Wahrnehmungsweisen handelt es sich allerdings weniger um ,indische‘ denn vielmehr um
ashramspezifische Wahrnehmungsordnungen, die sich auch aus der Interkulturalitit des
Feldes ergeben. Die devotees weisen, zumindest urspriinglich, unterschiedliche kulturelle
Wahrnehmungsprdagungen auf und nehmen daher auch unterschiedlich wahr (was allerdings
nicht ausschliet, dass sie zu geteilten Erfahrungen gelangen und diese Erfahrungen auf
dhnliche Weise interpretieren).

Als Forschende ist es also zundchst von groBer Bedeutung, sich der eigenen

Selbstverstindlichkeiten und Prigungen bewusst zu werden, diese auszuformulieren und zu
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reflektieren. Meine Wahrnehmungsordnung ist vom europdischen Fiinf-Sinnen-Modell
geprégt, hat sich aber wie oben erwéhnt im Laufe der Feldforschung veridndert und erweitert.

AbschlieBend mochte ich anmerken, dass meine Einblicke und Ergebnisse trotz etwaiger
Kritikpunkte eine Realitit des Feldes repriasentieren, da ich eine ,natiirliche Rolle‘ einnehme.
Sicherlich bleiben mir Einblicke in viele Hinter- und Nebenbiihnen, in viele Wahrnehmungs-
und Erfahrungsweisen oder in viele der so zahlreichen Untergruppen verwehrt. Allerdings ist
auch dies eine Erfahrung, die allen Partizipanden widerfdhrt. Das Feld ist zu heterogen, als

dass ein einheitliches Bild gezeichnet werden konnte.
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2 Ammas Mikrokosmos

2.1 Die neo-hinduistische Bewegung von Mata Amritanandamayi Ma
Das erste Kapitel des Hauptteils stellt Amma, die Hauptprotagonistin der untersuchten
religiosen Bewegung, und ihre Lehre sowie die Anhingerschaft vor. Auch die von Amma

gegriindeten Organisationen, Institutionen und einige Projekte werden kurz umrissen.

2.1.1 Amma und ,ihre Kinder*

Mata Amritanandamayi Ma wird 1953 in Parayakadavu, einem kleinen Fischerdorf im
siidindischen Staat Kerala, als Sudhamani Idamannel und als viertes von acht Kindern in eine
Fischerfamilie geboren.®® Mit neun Jahren muss sie ihre Schulausbildung abbrechen, um
zuhause ihrer kranken Mutter zu helfen. Bereits als Kind unterstiitzt sie Arme, Alte und
Kranke in der Umgebung mit Essen und Fiirsorge, was ithrer Familie zum Teil missfillt und
ihr Strafen einbringt. Mit 22 Jahren erfolgt ihr erster 6ffentlicher Krishna Bhava®: Sie rennt
inmitten des Kreises einer versammelten Familie und ,verwandelt’ ihr AuBeres. Die
Menschen ,erkennen‘ in ihr den Gott Krishna. Einige Jahre spdter erhdlt Sudhamani die

Vision der gottlichen Mutter, welche sie folgendermalB3en umschreibt:

Lachelnd wurde sie zu einem strahlenden goéttlichen Glanz und verschmolz mit mir. Mein Gesicht
erbliihte, gebadet im vielfarbigen Licht der Goéttlichkeit, und die Erinnerung der Ereignisse von
Jahrmillionen stieg in mir auf. Von da an nahm ich nichts mehr als von meinem eigenen Selbst getrennt
wahr. Ich sah nur noch eine einzige Einheit, ging in der gottlichen Mutter auf und entsagte allen
Geniissen. (Swami Amritaswarupananda 2007a: 150)

Ende 1978 beginnen schlieSlich mehrere Schiiler innen, sich um Sudhamani zu versammeln.
Sie geben ihr den Namen Mata Amritanandamayi, was ,Mutter der unsterblichen
Gliickseligkeit® bedeutet, und bauen eine Strohhiitte neben dem Haus der Familie, um mit ihr

zusammenleben zu konnen. Diese Hiitte ist der bescheidene Anfang des heutigen Amritapuri-

52 Die Informationen dieser Zusammenfassung iiber Ammas Leben entstammen der im MAM erschienenen, von
Swami Amritaswarupananda verfassten Biografie (Swami Amritaswarupananda 2007a). Es gibt mittlerweile
mehrere Biografien iiber Amma, die in manchen Details voneinander abweichen (vgl. Raj 2004: 206). In der
Gemeinschaft der devotees stellen das Lesen von Ammas Biografie eine Art ,Pflichtlektiire’ und das Wissen um
ihre Lebensgeschichte ein wichtiges geteiltes Wissen dar. Die Biografie ist zudem bedeutsam hinsichtlich der
Konstruktion von ,Heiligkeit*. Biernacki verweist auf die Bedeutung der Biografie von als heilig erachteten
Personen und benennt typische ,hagiographische Muster, von welchen sich auch einige in Ammas
Lebensgeschichte finden, darunter Probleme mit der eigenen Familie (neben Amma teilen Shree Maa, Ramana
Maharshi oder Satya Sai Baba dieses Schicksal; vgl. Biernacki 2004: 181).

8 Bhava (Skrt.) bedeutet ,Gefiihl, Empfindung, Stimmung* (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 37). Eine Bhava
beeinflusst stark die Atmosphére. Krishna Bhava meint, dass Amma in die Stimmung des Gottes Krishna verfallt
und eins mit ihm wird. Die mythische Hintergrundgeschichte handelt von Krishna, der einst den Halbgott
Hanuman treffen wollte. Hanuman, ein leidenschaftlicher Verehrer Ramas (Inkarnation des Gottes Vishnu),
wollte jedoch niemanden besuchen auBler seinen Herrn Rama. Darauthin nahm Krishna die Gestalt Ramas an
(vgl. Swami Amritaswarupananda 2007a: 209 ff.). Amma ist nicht die einzige Guru, die Bhavas annimmt. So ist
auch von Chaitanya von Bengalen, Anandamayi Ma und Sri Ramakrishna Paramahamsa (beide ebenfalls aus
Bengalen) bekannt, dass sie Bhavas praktizierten.
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Ashrams, welches offiziell 1981 beim indischen Staat registriert und als ,,Mata
Amritanandamayi Math* organisatorisch verfestigt wird.

Seither ist das Ashram wie auch Ammas Organisation und die Zahl der devotees
kontinuierlich gewachsen. Mittlerweile umfasst ihre Gefolgschaft Millionen. Ammas religidse
Bewegung ist zu einer der groften neo-hinduistischen, weltweit aktiven und verbreiteten
Bewegungen geworden.®® Sie umfasst eine grofe Zahl von Anhéngerinnen und Anhingern,
die eine heterogene Gruppe darstellen. Devotees finden sich auf allen Kontinenten, die
meisten stammen jedoch aus Indien, Nordamerika und Europa. Laut Warrier (2005) ist —
bezogen auf die indischen devofees — die urbane Mittelklasse, eine gebildete Mittelschicht,
besonders vertreten und es finden sich auffillig viele Akademiker innen unter den devotees.”
In Bezug auf die Behauptung Warriers allerdings, Amma wiirde prinzipiell mit ihrer Lehre
hauptsichlich die Mittelschicht ansprechen, widerspricht Swamini Krishnamrita, die betont,
dass Amma explizit alle anspreche — ,die Armsten und die Reichsten® — und sich unter den
devotees Menschen aus allen gesellschaftlichen Schichten und Kasten befinden (vgl. GN
11/13).

Zur internationalen Ausbreitung tragen vor allem Ammas ,Welttourneen® bei, welche seit gut
30 Jahren stattfinden. Auch dass ihre Lehre wie auch viele Praxisanweisungen ins Englische
und viele andere Sprachen iibersetzt werden, ermdglicht internationalen devotees auch ohne
Kenntnis einer indischen Sprache (und zum Teil ohne Kenntnis der englischen Sprache) den
Zugang zur Religiositit des MAM. Im indischen Kulturraum ist es Kulturfremden oftmals
unmoglich, an Zeremonien wie Pujas in Tempeln teilzunehmen, da ihnen entweder als Nicht-
Hindus der Zutritt und eine Teilnahme von vornherein verweigert werden oder sie aus
Unkenntnis und Unverstindnis nicht teilnehmen konnen. Amma erdffnet internationalen
Anhidnger innen die Modglichkeit einer direkten, aktiven Teilnahme, was fiir viele
internationale devotees eine Motivation zur Gefolgschaft darstellt. Ashrams, Zentren und
Ortsgruppen gibt es mittlerweile in ganz Indien und vielen anderen Léndern auf allen

Kontinenten.*®

% Amma und ihre Organisation erfahren seit den Anfingen ihrer Titigkeit auch immer wieder offizielle und
internationale Anerkennung. Die Mata sprach zweimal vor dem ,Parlament der Weltreligionen® sowie mehrere
Male vor den Vereinten Nationen als geladene offizielle Reprisentantin des Hinduismus. 2010 verlieh ihr die
New York State University die Ehrendoktorwiirde der Fakultit fiir Geisteswissenschaften fiir ihre Dienste an der
menschlichen Gemeinschaft. 2015 wurde sie von Papst Franziskus zu einem Treffen auserwéhlter geistlicher
Fithrungsfiguren geladen, wiederum in der Rolle als Vertreterin des Hinduismus.

% Dies entspricht auch meinen eigenen Beobachtungen hinsichtlich internationaler devotees, unter welchen sich
ebenfalls auffillig viele Akademiker innen befinden.

% Eine Ubersicht der weltweiten Zentren und Gruppen findet sich unter http:/www.amma.org; zuletzt gepriift
am 31.1.18. Das deutsche Hauptzentrum ,M.A. Center Germany — Seminarzentrum Hof Herrenberg e.V.
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Amma gilt unter ihren devotees als weltoffen und weltzugewandt. Thre AuBlergewohnlichkeit
und ihre Ausstrahlung werden oft hervorgehoben: ,,Amma ist ein Magnet. Sie hat so eine
Ausstrahlung und Anziehungskraft! (...) Als ich sie das erste Mal sah, spiirte ich sofort diese
Energie und fiihlte mich stark angezogen.* (deutsche devotee, GN 11/11). In diesem Sinne
auch ein deutscher Besucher: ,,Wenn sie spricht, sitzen alle gebannt und schweigend da und
horen ihr zu, obwohl sie Malayalam spricht und sie keiner versteht. Dazu gehort schon eine

'66

gewisse Ausstrahlungskraft! (GN 11/11). Amma begeistert ihre Anhénger innen in starkem
Ausmall. Das Konzept des Charismas kann als Erkldrungsansatz dienen, um das soziale
Phinomen des Gurus und seiner Gefolgschaft zu verstehen (vgl. zum Beispiel Warrier 2003b:

255 oder Knott 2009: 43). Nach Max Weber bedeutet Charisma:

eine als auBeralltdglich (...) geltende Qualitdt einer Personlichkeit (...), um derentwillen sie als mit
tibernatiirlichen oder iibermenschlichen oder mindestens spezifisch aufBeralltiglichen, nicht jedem
anderen zugéinglichen Kréften oder Eigenschaften oder als gottgesandt oder als vorbildlich und deshalb
als ,Fiihrer’ gewertet wird. Wie die betreffende Qualitdt von irgendeinem ethischen, dsthetischen oder
sonstigen Standpunkt aus ,objektiv* richtig zu bewerten sein wiirde, ist natiirlich dabei begrifflich vollig
gleichgiiltig: darauf allein, wie sie tatsdchlich von den charismatisch Beherrschten, den ,Anhidngern‘,
bewertet wird, kommt es an. (Weber 1985: 140)

Charisma besitzt eine Person nur, wenn sie von einem Gegeniiber oder ,Publikum‘ als
ungewohnlich anerkannt wird (vgl. ebd.).

Auch Wunder oder die Wundertitigkeit Ammas spielen eine bedeutende Rolle in der
Gurukonstruktion. Amma wird zwar nicht vorrangig als ,Wundertétige‘ angesehen, Narrative
iiber von ihr vollbrachte Wunder zdhlen aber zum geteilten Allgemeinwissen aller devotees,
wie zum Beispiel, dass sie vor vielen Jahren Milch in Pudding, der niemals zur Neige ging,
verwandelt hitte oder Lepra-Kranke Linderung erfahren hétten, nachdem sie deren Wunden
ausgeleckt hitte. Als groBtes Wunder gelten unter ihren devotees aber Ammas ,unendliche
Liebe‘, ihre Umarmungen und die von ihr ins Leben gerufenen Projekte: ,,The greatest
miracle of amma is the power of her love, which has a transforming effect.” (Mata
Amritanandamayi Mission Trust 2003: 56).

Auch dass Amma als indische Frau, ohne abgeschlossene Schulausbildung und aus einer
Fischerfamilie stammend eine derart groe Organisation und ein mittlerweile
millionenschweres Unternehmen leitet, wird als Beweis ihrer Aulergewo6hnlichkeit angesehen.
Die Mata sei zudem die einzige Frau, die jemals in Indien ein Ashram auf dem Familiengrund

erbaut hitte (vgl. ISW). Sie berit als spirituelle Fithrungsperson einflussreiche Personen aus

befindet sich im Brombachtal im Odenwald (siehe http://www.hof-herrenberg.de/; 31.1.18). Auch in Miinchen
gibt es ein ,Amma-Haus‘ und eine rege besuchte, lebendige Satsanggruppe, die neben wdchentlich
stattfindenden Satsangs mit gemeinsamen Rezitationen, Gesdngen, Gebeten, Vortrdgen und Meditation auch
andere Veranstaltungen wie Yogakurse, Informationsabende fiir einen ©kologischen Lebensstil oder
Tanzveranstaltungen anbietet (siehe http://www.amma.de/zentren-muenchen; 31.1.18).
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Politik und Wirtschaft, die sich offentlich als devotees bekennen. In Indien immer noch
uniiblich, fiihrt sie als Frau selbst Zeremonien und Pujas aus und weiht Tempel ein.

In den Einrichtungen des MAM sind viele Frauen in Fiihrungspositionen anzutreffen,
beispielsweise werden alle Schulen von Brahmacharinis geleitet.®” Laut Brahmacharini Meera
ermutige Amma alle Frauen, renunciates wie auch devotees, eine Ausbildung zu absolvieren
und verantwortungsvolle Positionen in verschiedensten Institutionen zu tibernehmen (vgl. GN
12/12). Zudem bildet MAM Brahmacharinis zu Pujarinis aus. Dass in Amritapuri sowie in
den Brahmastanam-Tempeln ®® und in anderen Einrichtungen des MAM Frauen Pujas
ausfiihren, fithrt immer wieder zu Konflikten und Protesten vor allem konservativer Hindus.
Devotees erkldren sich Ammas AuBergewohnlichkeit durch ihre Gottlichkeit. Denn Amma
gilt als gottliche Inkarnation oder Avatar-Guru, als Gott in einem menschlichen Koérper. Ein
indischer Politiker nennt sie ,,a walking form of God” (http://www.amritapuri.org/63404/16-
jaipur.aum, zuletzt gepriift am 30.1.18), &dhnlich Jane Goodall, die sie als ,,God’s love in a
human body” (https://www.amritapuri.org/testimonial/jane-goodall, zuletzt gepriift am
30.1.18) bezeichnet. Immer wieder wird auf die Korperlichkeit des ,Gottlichen® in und durch
Ammas Person hingewiesen und Ammas Korperlichkeit — zum Teil é&sthetisch

ausschmiickend — thematisiert:

To see how God walks, how he talks, how he looks, how he blesses, God’s attributes, all of it we are able
to experience on a physical level when we come to Amma. (...) We are very fortunate to have Amma’s
darshan and embrace. I consider myself to very fortunate to get an embrace from God Herself.
(Padmashree Vijay Bhatkar, http://www.amritapuri.org/63227/16-pune.aum, zuletzt gepriift am 6.4.16)

Amma verbindet in ihrer Person also Spiritualitit und Korperlichkeit, reprisentiert das
,Heilige im Korper‘. Sie vereint das Geistige und das Materielle, das ,Heilige* und das
,Profane‘, und 16st damit das Spannungsverhiltnis zwischen jenen Sphiren auf (vgl. hierzu
auch Babb 1983). Das eigentlich nicht sinnlich wahrnehmbare Goéttliche wird als inkarniert in
einem menschlichen Korper gedacht, und dies mit allen Konsequenzen. Das Korperbild,
welches von Amma existiert, folgt zwar zum einen demjenigen eines durchschnittlichen

menschlichen Kdorpers, um aber doch in vielen Punkten entschieden davon abzuweichen.

7 Miindliche Information von Brahmacharini Meera, GN 12/12.

% Die von Amma an verschiedenen Orten in Indien errichteten Brahmastanam-Tempel ,,wurden geschaffen, um
menschliches Leiden zu vermindern und die wahren Prinzipien hinter der Gottesverehrung in Tempeln zu lehren.
Diese Prinzipien zeigen die der Vielfalt zugrundeliegende Einheit und unterstiitzen die Entfaltung der in jedem
von uns vorhandenen Géttlichkeit (IM 5). Im Zentrum dieser Tempel befindet sich ein pratishta, ein Bildnis
Gottes, welches aus einem viereckigen Stein besteht, der auf seinen vier Flichen je ein Bildnis verschiedener
Formen des Géttlichen zeigt, und zwar die Halbreliefs von Devi, Shiva, Ganapathi und Rahu (der Schlange) (vgl.
ebd.). Fiir Raj stellen die Tempel auch eine innovative Form der Dynamik dar (,,defying and transcending
tradition®, ebd. 2004: 215). Der erste Tempel wurde 1988 in Kodungallur, Kerala, errichtet.
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Ammas Uber-Menschlichkeit wird auch iiber ihre Korperlichkeit und iiber ihren Korper
konstruiert.

So ist zwar bekannt, dass sie von den vielen Umarmungen unter Schulterproblemen leidet. Oft
ist beobachtbar, dass devotees sie massieren. Allerdings gibt es viele Gelegenheiten, in
welchen betont wird, dass Ammas Korper nicht ,ganz normal‘ funktioniert und sich von
,normalen‘ menschlichen Korpern unterscheidet. Amma sei beispielsweise nie krank oder
erkiltet trotz der vielen nahen menschlichen Kontakte. Auch kursiert die Meinung, dass sie
kaum esse, Essen auch nicht bendtige und lediglich zu sozialen Zwecken speise, und dass
Amma so gut wie nie schlafe. Swamini Krishnamrita, welche kaum von Ammas Seite weicht,
erwdhnt in einem Gesprach, dass Amma sich zwar fiir einige Stunden hinlege. Was Amma
dann tue, wisse sie aber nicht, ob sie also schlafe wie andere Menschen. Denn mahatmas®
schliefen im eigentlichen Sinne nicht, sie wiren immer im ,,consciousness* (ISW), im ,vollen
Bewusstsein. Ammas Wahrnehmung wird zudem als ungewohnlich und ,andersartig’
betrachtet. Sie nehme ,mehr’ und ,anders® wahr als ,wir‘, sie sdihe zum Beispiel
Vergangenheit und Zukunft (vgl. deutsche renunciate, GN 11/12).

Eine weitere dsthetische Auffalligkeit ist die Betonung von Ammas Schonheit, die bei jeder
Gelegenheit hervorgehoben wird, so zum Beispiel ein deutscher devotee: ,,Sie ist schon, wird
immer schoner, sie altert nicht!* (GN 11/12). Auch ihre Bewegungen beim Tanz gelten als
,anmutig‘, ,erhaben‘ und schon, was héufig betont wird. Beziiglich der Schonheit ist eine
Parallele zu Devi’’ auszumachen, als eines derer Hauptmerkmale ebenfalls die Schonheit gilt.
Die Mata gilt zudem als ,moderne Guru‘. Amma wisse um die Bediirfnisse des
,modernen‘ Menschen, sie gehe auf diese ein und biete Losungen. IThr geldnge eine

Verbindung von Tradition und Moderne:

Everything that Amma is doing for us is just leading us on that traditional journey in the most modern
way, and that’s a beautiful synthesis of everything that amma does. She just knows for today’s world, for
today’s people what we need, in all different areas, and she can work on everyone, in a different way, all
at the same time. (Swamini Krishnamrita, http://www.youtube.com/watch?v=CuiVqrUnSlo, 0:42-1:07,
zuletzt gepriift am 30.1.18)

Auch Warrier macht eine dhnliche Feststellung: ,,It is important to most devotees that the
Mata‘s is a modern, this-worldly enterprise which aims at social welfare, and engages
devotees in activities directed at serving society” (Warrier 2003b: 278). Aufgrund des
sozialen Engagements wird Amma die ,Guru der Taten® genannt, was auf die zahlreichen von

ihr initiierten Projekte anspielt. Haufig wird der Verweis auf ihr karitatives Schaffen auch als

% Mahatma (Skrt.) bedeutet soviel wie ,groBe Seele‘ und ist ein Ehrentitel (vgl. Johnson 2010: 194).
" Devi (Skrt.) steht fiir ,Gottin® und kann sich auf jede weibliche Gottheit des Hinduismus beziehen (vgl.
Fischer-Schreiber 1986: 91).
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,Legitimation° Ammas als Guru und der eigenen Gefolgschaft, vor allem Nicht-devotees
gegeniiber, angewendet, da Wohltitigkeit auf allgemeine soziale Anerkennung stoft. So
erzéhlt eine schweizerische devotee im Familien- und Bekanntenkreis jedes Mal, wenn sie fiir
mehrere Wochen in das Ashram Amritapuri féhrt, dass sie anldsslich der Mitarbeit bei einem
Entwicklungshilfeprojekt nach Indien fliege (GN 12/13).

Die Liste der von MAM bezichungsweise von ,,Embracing the World“ (ETW)'' betricbenen
Projekte und Einrichtungen ist beachtlich: Waisenhduser, Krankenhiuser >, mobile
Krankenstationen, 47 Schulen (Amrita Vidyalayam), Universititen (Amrita Vishwa
Vidyapeetham, siehe https://www.amrita.edu/, zuletzt gepriift am 30.1.18). Women's
empowerment sowie Umweltschutz sind weitere Schwerpunkte der Tatigkeiten von MAM
beziechungsweise ETW. Es gibt zahlreiche Projekte zur Forderung und Unterstiitzung von
Frauen — Ausbildungsangebote, Mikro-Kredite, Witwenrenten (Amrita Nidhi pension fir liber
eine Million Frauen) —, Baumpflanzaktionen, ,Miillprojekte* (Amala Bharatam, siehe unter
https://e.amritapuri.org/abc/, zuletzt gepriift am 30.1.18) oder die Schulung von Landwirten in
Bezug auf 6kologische und nachhaltige Anbauweisen.

MAM und ETW tragen sich iiberwiegend durch freiwillige Mitarbeit und ehrenamtliche
Tétigkeit von devotees. Finanziert werden die Organisation und die Projekte durch
Spendengelder und durch den Verkauf — online sowie auf den internationalen Programmen
und in den lokalen Zentren — zahlreicher, iiberwiegend im Ashram oder im Auftrag des
Ashrams hergestellter Produkte (Amrita Organics — Gesundheitsartikel und Kosmetika,
Amrita Books — Biicher — und andere Medien, Schmuck, Accessoires, Kleidung und Textilien,
Devotionalien). Der MAM weist eine Unternehmensstruktur und eine erkennbare Eigenmarke,
eine corporate identity auf, welche auch eine spezifische Asthetik umfasst. Das
Jmperium* wird auch untermauert durch den (weltweiten) Vertrieb der Zeitschrift Matruvani

wie auch den Fernsehsender Amrita TV.

2.1.2 Ammas Lehre
Ammas Lehre folgt in ihren Grundziigen der hinduistischen Bhakti-Religiositit " und

Vedanta-Philosophie’* (genauer dem Advaita Vedanta, wie es zum Beispiel Shankara vertritt).

! Seit einigen Jahren existiert fiir das weltweite Netzwerk von humanitéren Organisationen, die durch MAM ins
Leben gerufen werden, eine neue Dachorganisation mit dem Namen ,,Embracing the World“ (ETW, siehe http://
www.embracingtheworld.org/; zuletzt gepriift am 30.1.18).

2 Das AIMS-Klinikum in Cochin beispiclsweise gilt als eines der modernsten Krankenhduser Indiens, dort fand
2004 die erste Lebertransplantation in Kerala statt (http://www.amritapuri.org/17989/14iver.aum; 30.1.18).

" Bhakti (Skrt.) steht fiir ,Liebe zu Gott, Hingabe, Teilhabe‘ und bezeichnet eine devotionalistische
Religiositdtsform (vgl. Michaels 2012: 443, Fischer-Schreiber 1986: 36).
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Bhakti marga oder Bhakti Yoga, kurz Bhakti, gilt als der ,Weg der Liebe und Hingabe‘ und
wird in der Bhagavad Gita (BG XII) neben dem ,Weg des Wissens‘ (jnana marga) und dem
,Weg des Handelns* (karma marga) als ein Heilsweg angepriesen, welcher spirituell
Suchende zur Befreiung fiihrt. Neben dem intuitiven Wissen, dem Erkennen des brahman75,
und der Erfiillung der Pflichten durch Handeln, gilt auch die treue, ergebene und liebende
Hingabe als Mittel zur Erlosung. Der Erlosungsweg verschiebt sich so von intellektueller oder
ritueller Tétigkeit hin zu emotionaler Hingabe. Die besonders seit dem Mittelalter sich
ausdehnende Bhakti-Bewegung ist vermutlich siidindischen und dravidischen Ursprungs und
geht auf vor-vedische Wurzeln zuriick (vgl. Zaehner 1986: 125): Sie geht von den unteren
Gesellschaftsschichten aus und kann in mancher Hinsicht als revolutiondre Volksbewegung
gelten, da sie einen ausgeprigten sozialdemokratischen Charakter aufweist und zum Beispiel
die Stellung der Frauen verbessert.”®

Advaita Vedanta’’ gilt als ,Lehre der Nicht-Zweiheit*. Zentrale Aussage ist die Annahme der
Identitit von atman’® und brahman. Oberste (und einzige) Realitit stellt laut der Lehre das
atman oder brahman dar. Das individuelle Selbst, welches sich selbst als eine Einheit mit
begrenztem Bewusstsein erscheint und daher unter einer grundsitzlichen Fehleinschétzung
der eigenen Natur leidet, ist in Wahrheit nichts anderes als brahman selbst. Das
erkenntnistheoretische Ziel des limitierten individuellen Bewusstseins, welches hdufig auch
als ,Ego‘ bezeichnet wird und sich féalschlicherweise mit Korper, Gedanken oder Gefiihlen
identifiziert, ist, sich selbst von der Trennung und Vereinzelung zu befreien (vgl. Ram-Prasad
2009: 726). Amma driickt diesen Gedanken in ihrer metaphorischen Sprache folgendermal3en
aus: ,,Say, there are 1000 pots of water kept in a place. And the sun is shining brightly. We
might see 1000 suns reflected in those 1000 pots of water. Actually, there is only one sun.
Similarly, the Atman is just one. This Atman is  all-pervading”
(http://www.amritapuri.org/18758/14munich.aum; zuletzt gepriift am 18.1.18).
,Selbstverwirklichung’, ,Selbsterkenntnis’ oder ,Selbstbefreiung’ (moksha), das menschliche

Lebensziel schlechthin, welches zur ersehnten Befreiung aus dem Kreislauf von Karma und

™ Vedanta (Skrt.) bedeutet ,Ende des Veda‘ und bezeichnet die Schlussbetrachtungen der Veden, wie sie
zundchst in den Upanishaden enthalten sind (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 427).

> Brahman (Skrt.) bezeichnet das ewige, unvergingliche Absolute, die All-Seele, die hochste, nicht-duale
Wirklichkeit des Vedanta (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 49). Wenn brahman eine konkrete Form annimmt, wird
es zu Ishvara (,Herr des Universums®, die Vorstellung eines persdnlichen Gottes als Schopfer der Welt, Fischer-
Schreiber 1986: 164). Ich bleibe bei dem Wort brahman bei der kursiven Schriftweise, um einer Verwechslung
mit dem Gott Brahma vorzubeugen.

’® Ausfiihrlicher zu Bhakti sieche Michaels 2012: 277-285.

" Ausfithrlicher zu Advaita Vedanta siche Michaels 2012: 296ff.

" Atman (Skrt.) bezeichnet das Selbst, den Wesenskern, die Seele (vgl. Michaels 2012: 443).
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Wiedergeburt ”° fiihrt, bedeutet demnach die Erkenntnis jenes wahren Selbst und die

Erkenntnis der Einheit aller Wesen:

To know the Self means to see others as your own Self, others’ joy as your own joy, others’ sorrow as
your own sorrow. When your finger pokes your eye, you console both the finger and the eye, that will be
his attitude. Like the mirror, which reflects without attachment, you experience others’ emotions without
becoming attached  to them. No one is different from  you (Amma,
https://www.amritapuri.org/68255/1 7mahatma.aum; zuletzt gepriift am 18.1.18)

Amma dndert gewisse Teile der traditionellen Lehren ab, nimmt Fragmente aus verschiedenen
Schulen und Traditionen, auch nicht-hinduistischen, auf und verwebt sie miteinander. Als
,verwirklichte Seele® bringe sie ,ihr Eigenes‘ hervor, ihre Lehre komme ,aus ihr heraus‘ und
gilt als einzigartig (vgl. ISW). Amma lehrt durch eine unkomplizierte und klare, oft
humorvolle Ausdrucksweise und verwendet viele lebensnahe, hidufig dsthetische Metaphern
und Geschichten. Die Lehre zeichnet sich zudem durch Praxisorientierung aus. Zu viel
Theorie wiirde ,,das Herz austrocknen* (ISA1). Amma lehrt vor allem auch durch ihr Vorbild
und thr Tun - ,,she walks the talk* (Yolanda King, siche
https://www.amritapuri.org/49548/03-yking.aum; zuletzt gepriift am 31.1.18).

Als eine zentrale Schrift gilt die Bhagavad Gita, die im MAM als Lehrtext in
Unterrichtseinheiten, welche auf verschiedenen indischen Sprachen wie auch auf Englisch
stattfinden, behandelt wird. Auf die Bedeutung jener Schrift im MAM weist auch hin, dass
das Eingangsportal des Haupttempels in Amritapuri mit einer riesigen Nachbildung einer
Szene aus der Gita (Krishna und Arjuna in der Pferdekutsche) verziert ist. Amma verweist des
Ofteren in ihren Reden auf Aussagen aus dieser Schrift und eine eigene Gita zihlt zu den
wenigen Besitztlimern aller ashramites. Verbreitet gilt dieses Werk als ,Bibel‘ der Hindus und
als die Quintessenz aller heiligen Hindu-Schriften.

Gelehrt wird ein ,,Weg der Mitte* (ISA1). Amma empfiehlt eine geméaBigte Lebensweise, die
das dharma (Lebensaufgaben und -pflichten) erfiillt. Sie rdt ihren Schiitzlingen nicht zu
extremen Verhaltensweisen wie langen Meditationen oder wochenlangem Fasten, auch nicht
zu einem Leben im Riickzug. Auch spirituelle Aspirant innen sollten ,in die Welt
hinausgehen* (ebd.).

Weitere zentrale Inhalte von Ammas Lehre stellen ,Liebe’ und ,Mitgefiihl® dar. Liebe sei die

,eigentliche Natur des Menschen®: ,,Love is a maha-mantra®, ausgedriickt in Worten und

" Die Karmalehre besagt in der Kurzfassung, dass gute wie auch schlechte Erfahrungen das Resultat
vergangener Taten in diesem oder in frilheren Leben sind. Eine derartige Kurzfassung wird der duBerst
komplexen Karmatheorie allerdings nicht im Geringsten gerecht. Ausfiihrlicher zum Beispiel Michaels 2012
1711t
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Taten.® Entscheidend fiir den spirituellen Fortschritt sei die Haltung von Bhakti — liebender
Hingabe an das Gottliche wie auch an den oder die Guru. Mitgefiihl allen Wesen gegeniiber
und der selbstlose Dienst am Néchsten sind weitere erstrebenswerte Eigenschaften, die zu
innerem Frieden und zur Selbstbefreiung fiihren: ,,Understand that everything is the Self and
serve others. In order to purify the mind, selfless service is required. Then, grace will come to
you. The impulse to help others is a higher state of mind. The beginning and end of spiritual
life is compassion” (Amma, http://www.amritapuri.org/17974/14goal.aum; zuletzt gepriift am

18.1.18).

Korper und Sinnlichkeit in der Lehre

Koérper und Sinne sind im MAM Thema zahlreicher Satsangs, Gespriche oder Texte. Sinne
finden zudem in der Lehre Ammas hiufig metaphorische Verwendung, wie in folgendem
Beispiel:

An die Leben von Mahatmas zu denken ist wie eine Parfimfabrik zu besuchen. Deine Kleider beginnen
zu duften ohne dass Du etwas dafiir tun miisstest. Uber die Leben boshafter Leute nachzudenken ist
jedoch wie der Besuch in einer Kohlefabrik: Unsere Kleider werden rufig, selbst wenn wir die Kohle
nicht direkt anfassen. (Amma, http://www.amma.de/3853/weihnachten-2015; zuletzt gepriift am 30.1.18)

Derartige Darstellungen intensiver Sinneseindriicke — hadufig verkniipt mit dem Heranziehen
von Extremen — rufen im Inneren der devotees starke Impressionen und Empfindungen hervor.
Vor allem die Sinneslehre der Bhagavad Gita ist von grofler Bedeutung im MAM wie auch im
gesamten hinduistischen Kontext. In der Bhagavad Gita erkldrt Krishna, wie die
Wahrnehmung gefarbt ist vom Bewusstsein, der Erkenntnis und den vergangenen
Erfahrungen der Person (BG XVIIL.1-3). Auch Amma formuliert in einem Satsang in
Miinchen: ,,Bewusstsein ist die Kraft, die uns sehen ldsst, horen lasst™ (FN 11/11).

Laut der Gita gibt es fiinf Sinnesbereiche: Farbe, Klang, Beriihrung, Geschmack, Geruch (vgl.
Griffiths/von Briick 1993: 290). Es werden zehn Sinne erwéhnt: die fiinf Sinnesorgane (Auge,
Ohr, Nase, Zunge, Haut) und die fiinf Handlungsorgane (Hénde, Fiile, Mund, Anus und
Gentital). Die zehn Sinne umfassen also auch Handlungsorgane und entsprechen daher nicht
einer Sicht der Sinne als passive Datenempfanger oder -kollektoren, sondern erinnern an die
antike Auffassung der Sinne als Kommunikationsmedien (vgl. Classen 1993: 2). Auch der

manas®’ wird zu den Sinnen gezihlt, genieBt aber eine Sonderstellung, denn er verarbeitet alle

% Amma in Amritavani Nr. 263, Nov. 2016; einzusehen unter http://www.amritapuri.org/66509/16-
lovepoint.aum; zuletzt gepriift am 30.1.18.

8! Manas bezeichnet das Denken oder den Geist. Von (auch deutschen) devotees wird iiberwiegend die englische
Bezeichnung mind verwendet.
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Sinneseindriicke und setzt die in der Folge entstehenden Emotionen, Wiinsche und Wollen in
Handlungen um (vgl. Griffiths/von Briick 1993: 419).

Mohan, der Ashramastrologe, erwihnt ebenfalls fiinf Sinne, die er als ,Tiiren‘ bezeichnet
(,,You know this world through 5 senses, 5 doors.“, GN 12/13), wobei nur maximal drei Sinne
zur selben Zeit wahrnehmen konnten. Und auch die fiinf weillen Pferde des Streitwagens der
Szene von Arjuna und Krishna symbolisieren die fiinf Sinne, die durch den Wagenlenker
(Einsicht) iiber die Ziigel (Denken) ,,gebandigt” werden miissen (ISA1). Denn iiber die
Sinneskanéle wird ,,Energie verschwendet, die man so miihsam durch die Meditation

angesammelt hat* (ISA1).

Der menschliche Korper wird als in starkem Zusammenhang mit der ,Natur‘ und dem

Universum stehend gedacht. Seine Bestandteile bildeten die fiinf Elemente: ,,Man is a part of
nature. We have come from nature. The human body is comprised of the five natural elements”
(Amma, http://www.amritapuri.org/15745/59birthday.aum; zuletzt gepriift am 18.1.18).

Allerdings wird der Korper als iiber die materielle Ebene hinausgehend konzipiert und als

mehrschichtiges Ding begriffen, welches sowohl aus physischer oder ,materiell

manifestierter’ wie auch aus ,feinstofflicher* Substanz besteht. Die feinstofflichen

Dimensionen der Kdorperlichkeit gelten als nicht iiber die flinf Alltagssinne wahrnehmbar.

Eine Wahrnehmung jener Dimensionen konne allerdings geschult werden, zum Beispiel durch

yogische Ubungen.

Von grofler Bedeutung ist auBerdem, wie bereits angedeutet, dass der physische Korper, der

iiber die Alltagssinne wahrnehmbar ist, nicht die ,wahre Natur‘ des Menschen ist. Immer

wieder  begegnet der Hinweis: ,You are not the body* (Amma,

https://www.amritapuri.org/9751/04-givebody.aum; zuletzt gepriift am 8.12.17). Uberhaupt

ist das, was lber die fiinf Alltagssinne wahrnehmbar ist, letztlich nichts als maya — eine

Illusion. ,Wahrheit‘ oder die ,wahre Natur‘ des Menschen — atman oder brahman — kann

nicht iiber die fiinf Sinne wahrgenommen werden. Das brahman kann zudem nicht an einer

spezifischen (Korper-)Stelle lokalisiert werden, sondern gilt als alles durchdringend. In

Ammas Worten:

Just as the electric current passing through the bulb is separate from the bulb, your true nature is different
from your body. Of course, the light comes through the bulb but it doesn’t belong to the bulb. Your true
nature is the Atman. If you realize the pure self, you become an all-knower.
(https://www.amritapuri.org/19448/15tatvamasi.aum; zuletzt gepriift am 8.12.17)
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Selbstverwirklichung und der Korper weisen laut Amma keinen direkten Zusammenhang
auf.™ Dennoch wird das brahman hiufig mit einer Korperstelle in Verbindung gebracht,
nidmlich der Stelle zwischen den Augenbrauen, dem Ajna-Chakra, welches auch als das ,dritte
Auge* bezeichnet wird.*

Im Gegensatz zur Unverginglichkeit jener ,wahren Natur® ist der Korper vergdnglich. Immer

wieder wird jene Vergéinglichkeit des Korpers stark betont:

Like the flower that withers away, the body will inevitably fall off one day. The mahatma has no
attachment to the body. In fact, there is nothing to lose, nothing to discard. It is like the sun, even though
we see the sunrise and the sun set, really the sun never sets or rises, it is always shining. The Atma is like
this. The Atma is changeless. Like the iron filings moving in the presence of the magnet, the Atma is the
magnet, it does not move, though the body of the mahatma might move. (Amma,
https://www.amritapuri.org/68255/1 7mahatma.aum; zuletzt gepriift am 8.12.17)

Auch die Verginglichkeit der sinnlichen Eindriicke wird hervorgehoben. Amma verweist,
ebenso wie viele andere neo-hinduistische Lehrer innen, immer wieder auf die Fliichtigkeit
sinnlichen Gliicks. Dass sinnliche Geniisse nicht von dauerhafter Wirkung sind und schnell
vergessen werden, sei ein Beweis dafiir, dass sie nicht ,wahrhaftig® sind (vgl. ISA1). Diese
Ansicht bestimmt auch ihre (niedrige) Wertigkeit.

Der Korper wird also als voriibergehendes ,Zuhause® angesehen, welches frither oder spéter
verlassen werden muss. Amma rit ihren devotees, sich gut vorzubereiten beziehungsweise

immer vorbereitet zu sein, den Korper zu verlassen und ins ,wahre Zuhause‘ zuriickzukehren:

If you are staying in a rented house and the owner asks you to vacate the property, you do not worry as
long as you own your own house, which you can easily return to. Our body is like a rented house.
Anytime we may be evicted. We need to cultivate the knowledge that the Atma is our true home. That
way, just as we check out happily from a hotel, we will have the same sort of attitude when leaving the
body. (https://www.amritapuri.org/on/mind; zuletzt gepriift am 8.12.17)

Viele devotees haben die Verginglichkeit des Korpers stindig im Hinterkopf, betonen diese
zu jeder Gelegenheit und versuchen, sie sich bewusst zu machen. Diese Einstellung flieB3t
auch in die Lebensgestaltung und -planung mit ein. So erzdhlt mir eine etwa flinfzigjdhrige
Schweizerin, dass sie ihr Haus und all ihr Hab und Gut in der Schweiz verduflert habe und zur
Untermiete wohne, wenn sie ihre Heimat fiir ein paar Wochen im Jahr besucht. Das seien die
»ersten Schritte ,to leave the body‘“ (GN 09/12). Ziel in ihrem Leben sei, sich auf das

. . 84
Verlassen des Korpers vorzubereiten.

82 Self-realization and the body have no connection (Amma,

https://www.amritapuri.org/68255/1 7mahatma.aum; zuletzt gepriift am 8.12.17).

8 Mohan allerdings lokalisiert das ,dritte Auge‘, welches fiir ihn das grenzenlose, alles durchdringende ,reine
Bewusstsein® ist, nicht am oder im Korper: ,, The third eye is the pure consciousness. It actually has no place, it is
not limited. To know, to be the pure consciousness is the goal of life. There is nothing to achieve, god is truth. Is
already there. It’s all about purifying.“ (GN 11/12).

% Durch diese Aussage zeigt die devotee auBerdem, dass sie ihre Wohnung, ihr Mobiliar und ihre sonstigen
Besitztlimer als Erweiterung ihres Korpers ansieht.
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Korper und Korperlichkeit werden im MAM aber dennoch nicht negativ bewertet. Wie
erwéhnt ist die Einstellung verbreitet, dass brahman oder das Goéttliche iiberall ist, also auch
im eigenen Korper. Der eigene Korper wird daher manchmal als ,,Tempel*“ bezeichnet, auf
dessen Gesunderhaltung geachtet werden muss (Osterreichische renunciate, GN 12/13). Ein
sorgsamer Umgang mit dem eigenen Kdorper und die Erhaltung der Gesundheit werden so zu
einer Form der Gottesverehrung.

Zudem wird im MAM wie auch in anderen hinduistischen Lehren oft darauf verwiesen, dass
eine Inkarnation in einem menschlichen Korper die besondere Chance mit sich bringt,
,Befreiung* zu erlangen. Auf dem Weg zum Ziel der Selbstbefreiung wird der Korper oft als
Instrument oder Vehikel bezeichnet. Das Ziel der Befreiung ist nur durch und in einem
(menschlichen) Korper zu erreichen. So bemerkt Swamini Krishnamrita: ,,We need the body.
How should we reach the goal without a body? But we should use it in a righteous way, we
should control it” (ISW). Ahnlich duBert sich auch Bhavamrita, die zuniichst bestitigt, dass
der Korper als Sitz der Sinne ein Hindernis und eine Herausforderung darstellt. Sie betont in
diesem Zusammenhang die Rolle des Seva. Um Seva zu leisten, wird ein Korper benotigt.
Gleichzeitig hilft Seva, den Kdrper und die Sinne zu kontrollieren: ,,If we do seva, we forget
everything. And chant your mantra. If there are obstacles do more seva. When we are fully
concentrated in seva, we forget everything, every obstacle* (IBH).

Selbstverwirklichung wird laut Ammas Lehre nur durch Entsagung beziehungsweise
Kontrolle des manas oder mind™ erreicht, in diesem Sinne auch ein Zitat aus der Bhagavad
Gita: ,,Erkenntnis erlangt, wer Glaube hat, nur darauf gerichtet ist und die Sinne unter
Kontrolle hat. Wer zur Erkenntnis gekommen ist, findet im Nu den hochsten Frieden* (BG
IV.39, Griffiths/von Briick 1993: 113). Sara formuliert folgendermallen: ,Eigentlich,
idealerweise, miissten wir praktisch die Fernbedienung unseres Geistes in die Hinde nehmen,
um den mind zu kontrollieren* (ISA1). Was an die Welt bindet, ist ,Anhaftung* (attachment),
welche versucht wird zu iiberwinden durch ,Reinigung® und Kontrolle des mind. Um die
Gedanken zu kontrollieren, miissen die Sinne ,gebédndigt’ werden. Sinnliche Eindriicke und
Erlebnisse, besonders Geniisse, lenken Menschen stark ab und beeinflussen sie, da diese sich
mit thren Korpern und damit mit sinnlichen Eindriicken identifizieren und an die sinnliche
Welt innerlich gebunden (attached) sind (vgl. ISA1). Der angestrebte Zustand ist daher zwar

nicht ,Sinnenlosigkeit®, also der Verlust sinnlicher Wahrnehmung, wohl aber das non-

8 Mind entspricht dem manas (Skrt.) und wird ins Deutsche hiufig mit ,,Geist oder ,,Verstand* {ibersetzt. Da
ich jene Ubersetzungen nicht fiir zufriedenstellend erachte und der Ausdruck mind unter devotees allgemein
geldufig ist, bleibe ich meist beim englischen Ausdruck.
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attachment, eine innere Loslosung vom Einfluss sinnlicher Eindriicke, die zwar
wahrgenommen werden sollen, jedoch nicht die Befindlichkeit und damit die Gedanken und
das Handeln der spirituell Suchenden beeinflussen sollen (vgl. ebd.). Sinnliche Eindriicke
jedweder Art sollen keinerlei Auswirkung auf die Innerlichkeit und den Gemiitszustand haben,
was mit Hilfe spiritueller Praxis erreicht werden kann. Die effektivsten Mittel zur Erlangung
jenes Zieles beziehungsweise zur Kontrolle des manas sind im momentanen ,Zeitalter**® laut
Amma Bhakti und Seva.

Bhakti und Seva sind denn auch zwei Aspekte, die das Leben in Ammas Hauptashram

Amritapuri, welches im folgenden Unterpunkt ndher vorgestellt werden soll, stark bestimmen.

% Zur Lehre von den Weltzeitaltern und der Lehre von der zyklischen Welterschaffung und -zerstorung vgl. z.B.
Michaels 2012: 330ff.
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2.2 Das Ashram Amritapuri

Das Ashram Amritapuri stellt den Hauptsitz des MAM und gewissermallen eine
Manifestation von Ammas Lehren dar. Im Folgenden gehe ich dem Fokus der Arbeit
entsprechend besonders auf die Asthetik des Ortes und der Gemeinschaft, auf Aspekte der
Korperlichkeit und Sinnlichkeit ein.

2.2.1 Traditioneller Hintergrund und Geschichte Amritapuris
In der hinduistischen Tradition existiert die Institution der Gurukula (wortlich ,das Haus des

87
Lehrers®

), die das Zusammenleben von Meister in und Schiiler in zu Lernzwecken
ermoglicht (Steinmann 1986). Der existentielle Charakter der Meisterin-Schiilerin-Beziehung
und das pidagogische Prinzip werden auch in der Gestalt des Ashrams oder Maths %
institutionalisiert, welche, gemeinsam mit dem aufstrebenden Tempelwesen, seit dem
Mittelalter eine bliihende Entwicklung erfahren. Diese klosterdhnlichen Einrichtungen sind
(mehr oder weniger) im Einzugsbereich der Zivilisation gelegen und kirchenéhnlich
strukturiert (ebd. 23).

Eine Beschreibung eines ,Idealtypus® des Ashrams findet sich in der Yogavasistha (Schrift
aus dem 13./14. Jahrhundert). Dort wird das Ashram geschildert als schwer zugénglicher und
abgelegener Ort jenseits von Stadt und Gesellschaft, in schoner, unberiihrter, lippiger Natur
(vgl. Steinmann 1986: 21f.). Auch ikonografische und literarische Bilder zeigen Asketen in
der Natur und umgeben von Tieren. Vermittelt wird immer eine ,,Grundstimmung der
Abgeklartheit (prasada), der friedvollen Ruhe (santi) und der inneren Stille (mauna) (...), in
welcher Einsiedler, Meister und Schiiler in Harmonie mit der Natur der asketischen und
meditativen Selbstzucht und Selbstvervollkommnung nachleben® (ebd. 22).

Die urspriingliche, naturverbundene und natiirlich gewachsene Form des Ashrams ist lose
strukturiert, selbsttragend und meist schwer zuginglich und daher geschiitzter vor der
AuBlenwelt als der Math, welcher religiés und soziokulturell eingebundener ist. Das
mittelalterliche Math erfiillt auch soziale, 6konomische, politische und kulturelle Funktionen.
Meist sind ein Hospital mit Apotheke und eigener Arzneimittelproduktion, ein Waisenhort,
eine Volks- und Vedaschule, eine Bibliothek und ein Publikationsdepartment fiir die
Veroffentlichung traditioneller Texte in der Institution integriert. Zudem werden die Maths

immer stirker an bestimmte Tempel gebunden, mit welchen sie letztlich ein ,,symbiotisches

. vl Bohtlingk  Sanskrit-Worterbuch  in kiirzerer  Fassung,  http://www.sanskrit-lexicon.uni-
koeln.de/scans/PWScan/2014/web/webtc/indexcaller.php; zuletzt gepriift am 2.2.18.

% Klosterahnliche Einrichtung, dhnlich einem Ashram. Die Begriffe Math und Ashram werden in dieser Arbeit
wie auch im MAM als Synonyme verwendet.
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Verhiltnis® (ebd. 24) eingehen. Gendhrt wird deren blithende Entwicklung durch das im
Hinduismus zentrale Gebot der Schenkung (dana), welches dem aufrichtig, offenherzig und
ehrerbietig Gebenden und ebenso Empfangenden ,,den Himmel* verspricht (ebd.).

Die modernen Formen der Ashrams bekannter Gurus wie Chandra Mohan Jain (,Osho®) in
Pune, Sri Aurobindo in Pondicherry, Ramana Maharshi in Tiruvanamalai oder Amma in
Amritapuri stellen groe Zentren dar, in welchen eine internationale Anhdngerschaft lebt.
Zweck der Gemeinschaft ist nach wie vor eine ,ganzheitliche® und religiose Erziehung und
der spirituelle Fortschritt der Bewohner innen. Auch kulturelle und soziale Funktionen
werden nach wie vor libernommen. Die Institutionen sind hierarchisch strukturiert und
werden von ein bis zwei Personen (dem oder der Guru) geleitet.

Auch laut der im MAM verbreiteten Definition ist ein Ashram ein Ort, an welchem spirituelle
Aspirant_innen mit einem oder einer Guru zusammenleben (IM 10: 1). Ashrama bedeute

,Anstrengung‘ und beziehe sich auf das ,Streben nach Einheit mit Gott® (ebd.).

Amritapuri (Sanskrit) bedeutet in etwa ,Ort der Unsterblichkeit (IM 10: 1) und bezeichnet
den Komplex des Hauptashrams des MAM, welches auch den Hauptsitz der weltweit aktiven
Organisation ,,Embracing the World* darstellt und Hunderten von spirituellen Aspirant innen
wie auch devotees ein ,.spirituelles Zuhause* (GN 11/12) bietet. Das Ashram liegt an der
Malabarkiiste im Siidwesten Indiens, im Bundesstaat Kerala (Malayalam fiir ,Land der
Kokospalmen®) und im Panchayat™ Alappad des Distrikts Kollam, in der Nihe des Dorfes
Vallikavu.

Das Ashram Amritapuri wird auf dem Grund von Ammas Elternhaus errichtet. Die Anfénge
des Ashrams reichen in die 1970er Jahre zuriick, als einige Schiiler innen beginnen, sich um
die Mata zu sammeln und dauerhaft in ihrer Ndhe verweilen wollen. 1981 wird das Ashram
formell registriert und der Mata Amritanandamayi Math offiziell gegriindet. Anfangs besteht
das Ashram aus dem Familienhaus und zwei Strohhiitten in dessen unmittelbarer Ndhe. Die
wenigen Brahmacharis, die sich um Amma sammeln, schlafen auf dem Sand unter freiem
Himmel. Amma bewohnt eine kleine Strohdachhiitte neben dem Elternhaus, welche als Kiiche
und Schlafraum fiir sie selbst und die Brahmacharinis dient. Der Darshan findet im Kuhstall
der Familie statt. Ammas Vater willigt ein, diesen zu einem kleinen Tempel umzubauen, vor
allem, da er um den Ruf seiner Tochter besorgt ist und nicht will, dass diese im Freien, fiir
alle sichtbar, ihre Darshans in Form von Umarmungen gibt. Dieser Kuhstall ist der heutige

Kalari-Tempel, in welchem die tdglichen Puja-Zeremonien durchgefiihrt werden. Nach und

% Panchayat ist eine dezentrale lokale Selbstverwaltungseinheit.
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nach werden weitere Hiitten auf dem Familiengrundstiick errichtet und fiir Amma ein
schlichter Raum eingerichtet, in dem sie noch heute haust. Da die Menschenmengen, welche
zu Ammas Darshan erscheinen, immer grof3er werden, wird der Kali-Tempel, das erste grofle
Zementgebaude auf dem Grundstiick und (immer noch) das zentrale Gebdude des Ashrams,
errichtet, dessen Bau flinf Jahre dauert (1988-1992), da die finanziellen Mittel des Ashrams zu
dieser Zeit noch sehr begrenzt sind.

AuBer dem Kalari-Tempel weist das heutige Ashram nur wenig Ahnlichkeit zu demjenigen
der Anfangszeit auf. Amritapuri gleicht heute eher einer ,Modellstadt’ mit Hochhdusern bis
zu fiinfzehn Stockwerken, in denen Hunderte von Zimmern und kleinen Appartements fiir die
ashramites und Besucher innen wie auch Wohnheime fiir Student innen der Amrita-

Universititen untergebracht sind.”

2.2.2 Ankunft

Das Ashram liegt idyllisch eingebettet zwischen dem Arabischen Ozean und den
Kayamkulam Backwaters’' auf der 17,5 km langen Insel Alappad, welche nur durch einige
Briicken mit dem Festland verbunden ist. Das Ashram befindet sich zwar nicht in volliger
Abgeschiedenheit, wohl aber in ldndlicher Gegend. Landschaft und Umgebung beeindrucken
durch ihre Asthetik, vor allem durch die Weite sowohl des Ozeans wie auch der Backwaters:
,»Die Umgebung selbst bietet genug Erfreuliches fiir die Sinne, wie das stindig sich
verandernde Wolken- und Farbenspiel des Ozeans oder die bunten Vogel. Die Aussicht von
den oberen Stockwerken der hohen Gebdude ist atemberaubend. Blickt man aus dem 15.
Stockwerk des hochsten Gebaudes, sieht man weit und breit nur Ozean, auf welchem sich ab
und an Delfine tummeln, und die Backwaters mit ihren Kokospalmenhainen, iiber welche
Krdhen und Seeadler gleiten. Hervorragen an manchen Stellen nur die anderen Gebédude des
Ashrams, der nahe gelegenen Amrita Universitit, des Biotechnologie-Centers, des
Engineering-College, des Ayurveda-College und des Ayurveda-Forschungszentrums, allesamt
von Amma ins Leben gerufen* (AT 11/12). Der Ozean verleitet zu ldngerer Betrachtung,

deren Wirkung haufig als ,,entspannend, weitend, 6ffnend*“ (GN 11/12) umschrieben wird.

% Auch Leben und Alltag in Amritapuri gestalten sich in fritheren Jahren sehr unterschiedlich zu den heutigen
Verhiltnissen. Es gibt nur wenige Hiitten, geschlafen wird auf Strohmatten, Wasser muss von der anderen Seite
der Backwaters mit Kriigen und Booten geholt werden. Die ashramites sind auf Spenden angewiesen, so gibt es
nicht immer ausreichend und héufig sehr einfaches Essen wie gekochten Reis (Karthika, GN 10/12).

! Die Backwaters sind ein verzweigtes Wasserstraennetz im Hinterland der Malabarkiiste. Sie erstrecken sich
von Kochi im Norden bis Kollam im Siiden und umfassen groflere Seen und Lagunen, Fliisse sowie insgesamt
rund 1500 Kilometer teils natiirliche, teils kiinstlich angelegte Kanile (vgl.
https://www.keralatourism.org/destination/backwater, zuletzt gepriift am 30.1.18).
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Das Meer in Amritapuri ist zudem stiirmisch, unzugénglich und von hohem Wellengang und
starker Stromung geprigt.”

Das Klima Keralas ist tropisch. Die Monate von Oktober bis Anfang Mirz sind von
gemaBigtem Klima geprigt, die Temperaturen liegen um die 25-30° Celsius. Im November
gibt es die ,kleine Regenzeit‘, die nur wenige Wochen dauert, ab Dezember regnet es wenig
bis gar nicht. Ab Mitte Mérz folgen einige Monate extremer Hitze mit hoher Luftfeuchtigkeit,
die durch das viele Wasser in der Umgebung bedingt ist. Wiahrend des Monsuns
(Stidwestmonsun, in der Regel von Juni bis Oktober) regnet es viel, wobei die Temperatur
wieder abnimmt. Die hohe Feuchtigkeit ldsst Kleidung und sonstiges leicht schimmeln, was
besondere Aufmerksamkeit und Verhaltensweisen erfordert.

Im populédren Reisefiihrer Lonely Planet wird Amritapuri als ,,incongruously pink ashram*
(Singh 2009: 1002) bezeichnet. Eine der augenscheinlichsten Auffélligkeiten von Amritapuri
ist in der Tat die Farbe der Gebdude — von Zartrosa bis Tiefpink. Die Farbe — diese ,geballte
rosa Kraft’ — beeindruckt, die Farben Rosa und Pink werden oftmals mit Maddchenhaftigkeit
oder Weiblichkeit in Verbindung gebracht und strahlen etwas Freundliches und Friedfertiges
aus. Dariliber hinaus ldsst die Farbe das Ashram als zusammenhéingenden, sich von der
Umgebung abhebenden und abgetrennten Bereich erkennen, der durchaus als kleine Stadt
oder Siedlung bezeichnet werden kann.

Zudem ist das gerdumige Ashramgelidnde durch eine Mauer vom Umland getrennt und wird
durch ein Tor betreten.” Auch wenn Amritapuri nicht hermetisch abgeriegelt und fiir ein
Ashram relativ offen ist, ldsst das Vorhandensein der Mauer es zu einem abgetrennten und
geschiitzten Bereich werden. Es entsteht ein von der Alltagswelt ,drauflen unterscheidbarer
Raum (der Heiligkeit). Das Betreten des Geldndes durch das Tor ermdglicht eine somato-
sensorische Erfahrung des Ubergangs in eine ,andere Wirklichkeit‘. Auch Schilderungen von
Seiten der devotees lassen erkennen, dass das Ashram als separate Parallelwelt, als
Mikrokosmos, wahrgenommen wird: ,,Ich kam mir vor, als wiirde ich von einem anderen
Planeten kommen* (deutsche Besucherin bei ihrer ersten Ankunft, GN 09/12). Eine englische

devotee nennt Amritapuri ,,white planet® (GN 11/12), ein italienischer Besucher gar

%2 Im Jahr 2004 wird die Kiiste auch vom Tsunami erfasst, der mehrere Hundert Todesopfer fordert. Baden ist im
Ashram offiziell aufgrund der Gefahren verboten. Seit einiger Zeit gibt es feste Zeiten, zu denen es ashramites
erlaubt ist, unter Aufsicht von Rettungsschwimmern zu baden. Viele ashramites baden allerdings nicht, da wenig
Freizeit bleibt und Baden als weltliches Vergniigen gilt. Westliche Géste suchen auch einen etwas entfernten
Badestrand auf. Ansonsten wird am Strand meditiert, regelmaBig auch mit Amma zusammen.

» Gellner (2001: 137) stellt als abgrenzendes Merkmal von (buddhistischen) Klostern gegeniiber
(hinduistischen) Tempeln heraus, dass Kloster sich in einem eingegrenzten Bereich befinden und durch Tore
betreten werden, wohingegen Tempel sich exponiert an Stral3en oder StraBenkreuzungen befinden.
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,Gefdngnis® und ein Besucher aus Beirut bezeichnet seinen zweimonatigen Aufenthalt als
,Traum*® (GN 02/14). Bei der ersten Ankunft iiberkommt in jedem Fall viele das Gefiihl, eine
unbekannte Welt zu betreten mit ,,eigener Sprache und Verhaltensregeln* (Jan, GN 02/14), in
der ihnen vieles fremd ist und in der sie sich erst orientieren miissen. Diese Welt verlassen
viele Anwesende, vor allem ashramites, dullerst ungern, ,,auch wenn es nur iiber die Briicke
zum Geldautomaten ist* (deutsche renunciate, GN 11/12) und tun dies nur, wenn es
unbedingt notwendig ist. Denn ,,drauflen®, ,,auf der anderen Seite der Briicke®, fiihlen sich
manche konfrontiert mit ,,anderen* oder ,,niederen Energien (...) Es ist, als wiirde man von
einer Wolke runterfallen® (ebd.). Jene Briicke’ bildet einen sichtbareren und erfahrbaren
symbolischen Ausdruck fiir die Parallelwelt des Ashrams und dessen Verbindung zur
AuBenwelt wie auch fiir die Verbindung der spirituellen und weltlichen Sphire. ,Uber die
Briicke gehen® ist ein starkes Narrativ der Gemeinschaft, welches hiufig zu horen ist.

Jenseits der Briicke lauert die als unangenehm empfundene Konfrontation mit dem
,»Weltlichen (ebd.), die auch in Zusammenhang mit Sinneseindriicken steht. Denn auch wenn
das Ashram eine Fiille an édsthetischem Erleben bietet, ist es dennoch in dsthetischer Hinsicht
relativ abgeriegelt, da die Eindriicke und Reize redundant und kontrolliert sind.”” Dies ldsst
eine Atmosphire entstehen, die das Gefiihl von Ubersicht und Sicherheit vermitteln kann. So
bemerkt Sara, dass ,,die Welt drauflen‘ sie sehr verwirre und sie sich schlecht darin zu Recht
fande, in Amritapuri aber konne sie sich orientieren und fiihle sich sicher (GN 11/14).

Zwischen den Sphéren von ,Weltlichem* und ,Heiligem*, zwischen Weltabgewandtheit und -
zugewandheit, bewegen sich auch die verschiedenen Lebenswelten des Ashrams, denn ein
Spezifikum von Amritapuri ist seine Heterogenitit und Vielseitigkeit. Das Ashram hat viele
Facetten, flir viele entspricht es auch nicht dem Idealtypus beziehungsweise gédngigen
Vorstellungen von einem Ashram als ruhigen, abgeschlossenen, strukturierten Riickzugsort.
Die verschiedenen (Be-)Deutungen des Ortes divergieren beziiglich der verschiedenen
Gruppen von Bewohner innen. Neben sadhakas — Menschen, die sich voll dem ,spirituellen

Ziel* verschreiben — leben im Amritapuri auch sogenannte househoulders, die zwar

* Die FuBgingerbriicke Amrita Setu, die sich direkt vor dem Ashram befindet, wurde vom MAM erbaut. Uber
sie kann in einigen Gehminuten das Dorf auf dem Festland erreicht werden. Die Briicke, die den Fahrménnern,
die tagein, tagaus immer noch ihre Dienste anbieten, zwar das Geschéft beeintrachtigt, stellt ein Prestigeprojekt
des MAM dar, welches mehrere Millionen Dollar gekostet haben soll und von Prisident Kalam personlich
eingeweiht wurde. Sie soll zur Sicherheit der ashramites beitragen, damit in einem Notfall wie dem Tsunami-
Ungliick 2004 das Ashramgelidnde schnell evakuiert werden kann — die Halbinsel, auf der sich das Ashram
befindet, gilt als Tsunami-Risiko-Zone.

% Die spezifische sinnliche Reizung der Ashramwelt fillt mir vor allem auf, wenn mir iiberraschend ein Reiz
,von drauflen‘ begegnet, wie der Geruch von After Shave, der von einer Gruppe junger Ménner ausgeht (AT
12/13).
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regelméBige spirituelle Praxis ausfiihren, aber ansonsten ein ,weltliches® Leben fiihren. So
lautet die Selbstbeschreibung des Ashrams auf der Homepage: ,,In many ways, the ashram is a
university where people of all walks of life have come to study the science of
life (http://www.amritapuri.org/14553/life.aum, zuletzt gepriift am 18.1.18).”° Amma selbst
definiert ein Ashram folgendermaflen: ,,An ashram is not a mere cluster of inanimate
buildings, temples and trees; rather it is the very embodiment of the sadguru’s grace. It is a
vital, dynamic and living institution that stimulates the aspiration of the sincere student to
attain the state of oneness” (Amma zit. nach Swami Ramakrishnananda 2009: 63). Der Swami
fiihrt weiter aus, dass, auch wenn Amritapuri oft eher einem Festivalgeldnde gleiche,
,uns‘ Amma sowohl auf physischer wie auch auf subtilerer Ebene alles biete, was ,wir* fiir
spirituelles Wachstum brauchten (ebd.). Das Ashram sei ein ,Mikrokosmos der reellen Welt*,
in welchem allen erdenklichen Personen und Situationen begegnet werden und aus diesen
Begegnungen gelernt werden konne. Die Gemeinschaft und das enge Zusammenleben werden
als Lern- und Entwicklungschance gesehen. Swamini Krishnamrita bemerkt zudem: ,,In the
ashram, there is no escape“.97 Die devotees wiirden konfrontiert mit ,,unverarbeiteten Dingen,
die hoch kommen, Traumata“ (ISA1) oder mit vasanas %8 und konnten sich ,weniger
ablenken* (ebd.). Ebenso konnen Personen, mit welchen Konflikte auftreten, nicht dauerhaft
gemieden werden, da ,man sich immer wieder iiber den Weg lduft* (ISA1). Sara
veranschaulicht dies durch eine Metapher, die von Amma stammt und héufig zitiert wird: die
Edelstein-Metapher. Wie rohe ungeschliffene Diamanten in einer Schleifbox wiren die
ashramites ebenso ungeschliffen, wenn sie ins Ashram kommen und wiirden ,,geschleudert®,
sich ,,aneinander abwetzen* und glattschleifen, so dass sie zu strahlenden Brillanten wiirden
(ebd.).

Das Ashram gilt also in erster Linie als spirituelles Hilfsmittel und als Ort des spirituellen
Lernens sowie als Ort der Entsagung. Der Grad der Entsagung ist in Amritapuri verglichen
mit anderen Ashrams sicherlich weniger ausgepriagt. Allerdings ist sie auch in Relation zum
Lebensstandard zu sehen, den die ashramites vor ihrem Ashramleben innegehabt haben: ,,Es

gibt welche, die kommen wirklich so mitten aus dem Leben, die hatten alles, Haus, Auto,

% Auf dhnliche Weise bezeichnen auch devotees das Ashram als ,Lebensschule® (GN 11/12) und ,,classroom of
the world* (GN 03/14).

7 Zitat aus dem Film ,River of Love* uber Ammas Biografie; siehe
https://www.youtube.com/watch?v=AEEGpLWjjsw, Min. 56:51; zuletzt gepriift am 2.2.18.

% Unter vasanas werden im MAM Denkweisen, Neigungen, verborgene Wiinsche, Bindungen, ins
Unterbewusstsein Gesunkenes verstanden, welche sich iiber lange Zeitrdume, mitunter {iber mehrere Leben,
angesammelt haben und jederzeit wieder an die Oberfliche kommen kdénnen und so das Denken, Fiihlen und
Handeln von Personen bestimmen. Daher gilt es als erstrebenswert, vasanas zu kontrollieren und sich bewusst zu
machen beziehungsweise, sie zu beseitigen (ISA1, ISW; siehe auch Fischer-Schreiber 1986: 425).
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Familie, und geben alles auf* (ISA1). Vor allem fiir westerners bedeutet das Leben im
Ashram oft Verzicht: ,.It’s not easy to live here, I mean, for an ashram, it’s open, yes. But it’s
still an ashram! No cinema, no girl-friend!* (spanischer Langzeitbesucher, GN 11/13).
Hinsichtlich der Entsagung werden vor allem der zur Verfiigung stehende Raum und die
erlebte Enge im Ashram angesprochen. Zudem erwéhnt eine belgische Langzeitbesucherin,
dass sie Abwechslung vermisse: ,,I miss distraction, that’s really hard for me — cinema,
salsa“ (GN 08/12).

Auf der anderen Seite bezeichnet ein amerikanischer devotee das Ashram als ,,fun-park® (GN
12/13). Vor allem die ,,Geschéftigkeit und Lebendigkeit* (deutscher Besucher, GN 09/12),
der Lirmpegel, die Shopping-Méglichkeiten und das ,,Uberangebot“ (ebd.) an
Beschéftigungsoptionen tragen zu jenem Eindruck bei, der fiir einige devotees nicht zu einem
Ashram passen mag. Im Gegensatz zu internationalen Besucher innen scheinen sich indische
devotees nicht an der Festivalatmosphére zu stéren. Im indischen Kontext stehen die religidse
Sphire und Praxis nicht im Widerspruch zum ,Festivalcharakter‘, so bemerkt Rutherford: ,,In
India pilgrimage tends to take place in the context of festivals® (ebd. 2000: 145). Auch
Amritapuri ist ein Pilgerziel. Zahlreiche indische und internationale devofees pilgern an
diesen Ort, um Ammas Darshan zu erhalten. Die (zum Teil) komfortable Ausstattung und die
,Wellness‘-Moglichkeiten des Ashrams (Massagen, Wellness-Center) machen das Ashram
zum Touristenziel, womit noch eine weitere Sparte abgedeckt wird.” Ein deutscher Besucher
spricht in diesem Sinne von ,,spiritual wellness* (GN 09/12).

Zudem bietet das Ashram beziehungsweise das Ashramleben eine alternative Lebensform
zum konventionellen Familienleben, im Speziellen fiir Frauen eine Alternative zur Rolle der

Ehefrau, Mutter und Hausfrau. Hierzu fiihrt eine deutsche Langzeitbesucherin aus:

Man ist als Frau doch immer unter einem gewissen Druck, zu heiraten beziehungsweise eine erfolgreiche
anhaltende Beziehung zu einem Mann zu haben und Kinder zu bekommen. Hat man das nicht, wird man
schon oOfter mal schief angeschaut, die Leute fragen zumindest immer danach, und macht man dann noch
dazu nicht einmal Karriere, dann hingt man im definitionsleeren Raum. Amma gibt uns eine andere
Lebensform, eine andere Moglichkeit. (GN 02/14)

Es handelt sich also um eine Bereitstellung von Lebenssinn und Lebensformen fiir Frauen und

Minner, die in ihrer Selbstdefinition weder dem weltlichen Leben mit seinen konventionellen

% Laut Stausberg (2012) sind ,,Wellness, retreats and spas® eine Kategorie der ,tourist spaces” (ebd. 130).
Amritapuri wird auch seit einigen Jahren in Reisefiihrern erwdhnt. Im Lonely Planet wird beispielsweise
empfohlen, die Backwatersrundfahrt zwischen Kollam und Allepey in Ammas Ashram zu unterbrechen. Das
Ashram wird beschrieben als: ,,huge complex (...) It offers food, ayurvediv treatments, yoga and meditation, as
well as souvenirs from the cult of Amma (...) Amma travels around much of the year, so you might be out of
luck if you’re in need of a cuddle.”. Neben dieser leicht humoristischen Darstellung als Wellnessresort wird aber
auch auf einen ernsthafteren Aspekt hingewiesen: ,,Visitors should dress conservatively and there is a strict code
of behaviour” (Singh 2009: 1002).
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sozialen Rollen noch dem spirituellen mit dessen iiblichen Formen entsprechen. Es ist eine
hybride Lebensform zwischen Weltlichkeit und Spiritualitdt, die im Ashram und auch dariiber
hinaus von devotees, die nicht im Ashram leben, gelebt werden kann. Identitétsstiftend wirkt
dabei die Selbstdefinition als ,devotee’.

Die Heterogenitit der Lebensstile, denen man in Amritapuri begegnet, jener ,,melting
pot“ oder ,,Urwald* (ISA1), ' bringt eine Vielfalt an #sthetischen Eindriicken und
Atmosphdren mit sich, was vielen den ,spirituellen Weg‘ und die Disziplineinhaltung
erschwert. Als hilfreich hingegen wird Ammas Person empfunden (,,eine Stiitze, an der man
sich orientieren und ausrichten kann®, ISA1) wie auch die Konzentration auf das Ziel der
Erleuchtung, ,,das man vor Augen hat“ (ebd.). Die Vielfalt und das Nebeneinander der
Lebensstile und Asthetiken kann vor allem auch deshalb Konflikte und Irritationen mit sich
bringen, da die Lebensrdaume nicht strikt getrennt sind. So gibt es beispielsweise immer
wieder Beschwerden hinsichtlich des Larms aus dem boys hostel, der devotees beim
Meditieren stort. Auch hier zeigen sich bei Besucher innen wieder Vorstellungen iiber das

,ideale Ashram‘ und dessen Asthetik.

2.2.3 Einfiihrungstour

Um einen lebendigen Ein- und Uberblick in und iiber das Ashram Amritapuri zu vermitteln,
sollen nun in einer ,Einfiihrungstour*'”' das Ashramgelinde und dessen wichtigste Plitze
vorgestellt werden, wobei auch auf die ,,lokale Bedeutung der sinnlichen Wahrnehmung des
Raumes hingewiesen* (vgl. Laack 2011: 620) werden soll.

Der Kali-Tempel gilt als das Herzstiick des Ashrams und ist sowohl ein heiliger und
geschiitzter, wie auch ein profaner und offener Ort, den alle betreten diirfen, der ashramintern

jedoch als ,,Frauenort™ (zum Beispiel indische renunciate, GN 11/12) gilt. Morgens findet

19" Bei uns is* wie so‘n Urwald, sagt man dort auch (...) Diese Umstellungen sind nicht so einfach, aber dafiir
haben wir eben Amma dann da. [S. lacht] Also natiirlich wér’s einfacher, wenn alle praktisch dieselben
spirituellen Ubungen machen, und dieselbe Disziplin haben und denselben Sachen entsagen wiirden, des ist
natiirlich anders, weil wir haben dann die Besucher, die vor unserer Nase den Schokoladenkuchen essen*
(ISA1). Ahnlich auch eine deutsche Langzeitbesucherin: ,,Wenn alle gleich wiren oder gleicher, das Gleiche
taten, wére es einfacher. Man wiirde weniger hinterfragen* (GN 11/12).

101 Jeden Nachmittag findet in Amritapuri tatsidchlich eine ,Einfilhrungstour® statt, an der sich folgende
Beschreibung orientiert. Diese zu besuchen, wird jedem Neuankdmmling bereits beim Check-In nahe gelegt. Die
Einfihrungstour vermittelt Hintergrundgeschichten wie auch wichtige Verhaltensregeln. Zunichst werden
Ausschnitte aus dem gefiihlsbetonten Kurzfilm iiber ,,Embracing the World“ gezeigt, in welchem die
Organisation und Amma sowie einige der zahlreichen Hilfsprojekte vorgestellt werden und der die
Teilnehmenden der Tour in eine emotionale, ergriffene Stimmung versetzt. AnschlieBend findet eine Fithrung
durch das Ashramgelédnde statt.
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hier das Archana'” und wihrend Ammas Abwesenheit abends das Bhajan-Singen fiir Frauen
statt.

Das bunte, etwas verspielt wirkende und mit Sdulen, Tiirmchen und Fresken verzierte
Tempelgebiaude wird iiber eine grofBe Treppe an der Frontseite betreten (es gibt auch kleinere
Nebeneingénge im vorderen Bereich). Am und im Tempelgebdude finden sich allerlei
ikonische Darstellungen, die héufig erst nach einiger Zeit wahrgenommen werden. Die
symbolischen Gehalte nehmen dabei Bezug auf indisches mythologisches Wissen. So
begriifen am Haupteingang zwei groBe stehende Lowen'® die devotees und zudem ein
tanzender Shiva aus Messing. Uber dem Eingangsportal thront eine nahezu lebensgroBe
Skulptur, welche die bekannte Szene aus der Bhagavad Gita darstellt — Arjuna und Sri
Krishna als sein Wagenlenker in einer Pferdekutsche, vor die fiinf weille Pferde gespannt sind.
Auch kleinere symbolische Darstellungen finden sich am Gebédudedufleren, beispielsweise
griine Drachenkéopfe an den seitlichen Treppen des Eingangs.'®

In mehrere Stockwerke unterteilt, befindet sich im untersten Teil der eigentliche Tempel, der
von finf Uhr morgens bis circa 22 Uhr abends gedffnet ist. In diesem Raum findet jeden
Morgen das Archana statt, tagsiiber und abends Unterrichtseinheiten — classes und lectures —
und abends Bhajan-Singen. Jeden Dienstag erfolgt dort um elf Uhr vormittags die
gemeinsame Meditation und Satsang mit Amma sowie die daran anschlieende
Essensausgabe. Dariiber hinaus wird dort gearbeitet, vor allem das Verpacken und Falten der
Matruvani-Zeitschrift erfolgt hier.

Im oberen Stockwerk des Tempelgebdudes mit geschwungenem Balkon zur Innenseite

befinden sich einige Einkaufsmoglichkeiten (der Flohmarkt Ram’s Bazaar, der Ashram-

192 grchana (Skrt.) bedeutet nach Mittwede (1992: 32) ,rituelle Anbetung, Gottesdienst, dem Bild oder der
Bildgestalt des Herrn Gebete Darbringen®. Der Begriff wird im MAM verwendet fiir eine individuelle wie auch
gemeinschaftlich ausgefiihrte Verehrungspraxis, sowohl fiir die Rezitation der 108 Namen Ammas und der 1000
Namen der Gottlichen Mutter wie auch fiir die Art Gottesdienst, die frithmorgens stattfindet und mehr als die
Rezitation der Namen umfasst. Die gemeinschaftliche Form ist ein neo-hinduistisches Phédnomen, denn der
traditionelle Hinduismus kennt keine Gemeinschaftsgottesdienste. Hymnen wurden allein und nicht in Gruppen
gesprochen (vgl. Bilhnemann 1986: 5).

' Der Lowe gilt als das Tragtier der Durga. Als Mann-Léwe verkdrpert er als Narasimha die vierte Inkarnation
Vishnus. Beriihmt ist das Sdulenkapitell des Konigs Ashoka (um 250 v.Chr.), dessen vier auf einem Lotussockel
stethende Lowen in jede Himmelsrichtung blicken. Dieses Kapitell wurde zum Symbol des indischen
Staatswappens (vgl. Zimmer 1981).

1% Auf Nachfragen kann mir niemand deren Bedeutung erkldren. Laut Oesterreicher-Mollwo (1983) gilt im
,Hinduismus u. Taoismus (...) der D. (Drache) als machtvolle geistige Wesenheit, die den Trank der
Unsterblichkeit hervorbringen kann.“ (ebd. 36). Die semantische Relevanz solcher Darstellungen mochte ich in
Frage stellen, da die zugeschriebene symbolische Bedeutung unter den ashramites variiert beziehungsweise sie
fir manche bedeutungslos zu sein scheinen und wenn iiberhaupt als Zierde oder Schmuck wahrgenommen
werden.
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Laden Ammas gift shop), ein Reisebiiro, der seva-desk,'” das Info-Center, der Internetraum
und ein Astrologe. Im Tempelgebdude herrscht also meist reges Treiben. Der untere
,heiligere® Bereich gestaltet sich meist etwas ruhiger, besonders morgens und nachmittags
finden sich dort mehrere ashramites zum Meditieren ein. Auch ist eine direkte Vermischung
von spiritueller und profaner Tatigkeit beobachtbar: Die Zeit der Bhajans oder
Unterrichtseinheiten nutzen manche devotees gleichzeitig fiir leichte Arbeiten wie das Falten
der Zeitschrift Matruvani oder das Erstellen von Taschen und dhnlichem aus Plastikmiill. Das
Tempelgebidude ist also gewissermaBen zweigeteilt in einen ,heiligeren® und einen
,profaneren‘ Teil, wobei sich beide Bereiche vermischen.

Der Rand der Tempelhalle ist von braunen Séulen mit rosa-, blau- und gelbfarbenen
Verzierungen gesdumt, von den Winden hingen zwei groBe messingfarbene Glocken.
Lebensgrofle Abbildungen von Amma sowie Bildnisse einiger anderer Heiliger zieren die
Wiinde.'*® Weitere bunte Ornamente finden sich oberhalb des Frontbereiches: zwei Elefanten,
Bliiten und mittig drei Gottinnen.

Der Kern des Tempelgebdudes, der ruhigste und ,heiligste® Bereich, befindet sich im
vordersten Teil des unteren Raumes, welcher sich vom restlichen Raum abhebt: Er ist

197 Diese Tiire ist

biihnenartig erh6ht und abgetrennt durch eine hdlzerne verzierte Schiebetiire.
morgens von fiinf bis zehn Uhr sowie am Nachmittag von fiinf bis neun Uhr gedffnet und gibt
zu diesen Zeiten den Blick auf den Kali-Schrein frei, das ,,sanctum sanctorum* (ISA2) oder
»inner temple* (GN 12/13). Die Tiire des Schreins ist zu selbigen Zeiten gedffnet, um
Darshan, die Gottesschau, zu ermoglichen. Jener vordere Raum ist dabei seitlich durch zwei
schwere, dunkle, mit Schnitzereien verzierte Holztiiren und {iber einige Stufen zu erreichen.
Der helle Steinboden bietet bei der meist herrschenden Hitze eine angenehme Abkiihlung,
macht bei lingerem Sitzen aber eine Unterlage unabdingbar. Die Decke des Raumes ziert eine
riesige stuckartige Bliite, zartrosafarben und von einem blauen Rand umgeben. Der Schrein

selbst, ein nochmals abgetrennter, runder und nach oben gewdlbter Bereich, ist auBlen sehr

bunt gestaltet in intensiven Rosa-, Griin-, Braun-, WeiB3- und Blauténen. An den Seiten

19 Organisations- und Vergabestelle fiir den freiwilligen selbstlosen Dienst im Ashram.

1% Ammas Abbildungen sind groBer als die iibrigen und befinden sich im Frontbereich, die der anderen Heiligen
(Swami Narayana, Sri Shankaracharya und andere) an den seitlichen Winden. Die Rahmung der Bilder ist
auffallig: diejenigen der Amma-Bilder sind geschwungen, die der anderen, ménnlichen Heiligen rechteckig.
Runde, geschwungene Formen gelten im MAM als weiblich.

197 Die Tiiren sind allesamt mit Motiven verziert: Om-Zeichen, Formen von Devi, Blumen, Sterne, Sonnen.
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befinden sich je eine Krishna- und eine Shivafigur in Szenerie.'® Fast die ganze Riickseite
des Schreins wird von einer weiteren grolen bunten Blume verziert.

Im Inneren des Schreins befindet sich eine iiber einen Meter grofle schwarze Figur der Gottin
Kali, eine Replik der Bhavatarini Devi von Kalkutta, umrankt von vielen Ollampen und
Blumenschmuck. Kali bildet also gewissermallen den Mittelpunkt des Ashrams, was laut
Gellner dem typischen Kloster entspricht, in welchem eine Gottheit im Zentrum steht (ebd.
2001: 147). Sie steht auf dem liegenden Shiva, mit einem Ful} auf dessen Brust. Um ihren
Hals triigt sie eine Kette aus Totenkdpfen, in den Hinden hilt sie Dreizack und Schwert.'®
Zur linken Seite von Kali befinden sich auflerdem eine Fotografie von Amma und ein
silbernes, von der Mata getragenes Paar Sandalen sowie eine weitere kleine Kali-Statue. Kali
wird jeden Tag spét abends von der zustdndigen Brahmacharini liebevoll gebadet und neu
eingekleidet mit wunderbaren Saris aus edel aussehenden Stoffen. Sie wird mit Ketten,

"9 Bezug auf

Armbiandern, Ohrringen, mit Perlen, viel Glitzer und Glamour geschmiickt.
Kali wird Schonheit (ihres Anblicks, ihres Saris oder Schmucks) haufig betont. Kali ist also
nicht nur furchteinfléf3end und schrecklich, sondern vor allem auch ,schon‘. Diese Schonheit
scheint von manchen devotees vollig Besitz zu ergreifen und sie in eine Art Trance zu
versetzen: ,,Vorhin ist mir wieder Kalis Schonheit bewusstgeworden, die einen absorbiert,
gefangen nimmt, den ganzen mind besetzt, erfiillt, ja manchmal sogar benebelt.” (GN 11/12).
Vor dem Schrein und zu dessen Seiten sitzen devotees in Reihen in bewundernder
Betrachtung versunken, im stillen Gebet oder in Meditation, manche rezitieren die Namen der
Gottlichen Mutter. Besonders morgens nach dem Archana bis zur Friihstiickszeit und abends
nach den Bhajans ist jener Ort stark besucht. Der Platz vor Kali gilt als besonderer Ort oder
als ,,starker Ort*, an dem ,,man gut meditieren oder Kraft auftanken* (Stefan, GN 12/13) kann.
Der Ort ist auch sehr stimmungsvoll. Ist es ddimmerig oder dunkel, wirkt das aus dem Schrein

Kalis dringende Licht der Ollampen bereits von weitem anziehend. Es strahlt Wirme aus und

weist den Weg.

1% Links ist Krishna stehend, in typischer kecker Haltung mit iiberkreuzten FiiBen anzutreffen, ein FuB ist dabei
auf dem Ballen aufgestellt. Er spielt auf einer Flte in idyllischer Landschaft, neben ihm befinden sich Radha
und eine weille Kuh. Shiva, ebenfalls stehend (aber auf beiden Fiilen), ist ausgestattet mit seinem Dreizack,
einer Trommel und in Begleitung einer Kobra. Seine rechte Hand hélt er erhoben in segnender Haltung, mit der
Handfldche, auf welcher ein nach oben weisendes Dreieck zu sehen ist, zur Seite der Betrachtenden zeigend.

19 Kali gilt als die Beseitigerin des Egos und als Zerstérerin der Nicht-Erkenntnis. Die Totenkdpfe sollen den
Tod des Egos symbolisieren wie auch, dass alle Kopfe im Sinne von Wissen zu ihr gehoren und von ihr stammen
(ISA2; Fischer-Schreiber 1986: 178).

"% Die Stoffe und Schmuckutensilien sind jedoch nicht aus besonders wertvollem Material, wie die
Brahmacharini versichert, denn dies wiirde zu hohe Kosten verursachen und stelle aulerdem eine Gefahr dar,
Anreiz zum Diebstahl zu sein. Zudem solle Geld nicht fiir ,Unniitzes’ und ,Vergéingliches® wie Schmuck
ausgegeben werden, sondern in die humanitéren Projekte flieBen (GN 12/13).
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Die weiteren Stockwerke jenes Gebdudes dienen iiberwiegend Wohnzwecken, beherbergen
Behandlungsraume fiir Massagen oder Akupunktur, eine Bibliothek, den Amma-Puppen-Shop
und Bereiche zum Wésche waschen.

1,111 ehemals der Kuhstall des elterlichen Hauses, war der erste Ort, an

Der Kalari-Tempe
welchem Amma offiziell Menschen zum Darshan empfing. Viele devotees wollen die
,Energie‘ des Umarmens dort noch spiiren und halten diesen Ort fiir denjenigen, an welchem
,Ammas Prisenz‘ in ihrer Abwesenheit am stirksten erfahrbar ist: ,,We go there with much
reference and respect” (englische renunciate, GN 11/12). Der Kalari ist heute der
hauptsdchliche Ort, an welchem die tiglichen religiosen Zeremonien (Verehrungs- und
Feuerrituale) stattfinden. Jeden Morgen um fiinf Uhr beginnt der Tag mit einer Maha
Ganapathi Homam, einer Zeremonie zu Ehren des Gottes Ganesha und zur Uberwindung von
Hindernissen. Zahlreiche andere Pujas folgen wihrend des gesamten Tages.

Auch der Kalari-Tempel ist zweigeteilt: in einen dufleren und einen inneren Bereich, wobei
letzterer nur eingeschrankt zuginglich ist durch eine schmale holzerne Tiire. Meist ist ein
Eintritt nicht moglich, ein No-entry-Schild untersagt den Zutritt. Nur unmittelbar nach Pujas
ist es erlaubt, in den inneren Bereich zu gehen. Jener Raum ist schlecht beliiftet, hei3 und
stickig. Der Boden ist aus grauem glattem Stein, die Wand von gelblicher Farbe, die Decke
aus dunklem Holz, was eine driickende Wirkung vermittelt, die die stickige Atmosphéare
verstarkt. Der Raum ist zudem relativ dunkel und wird von den Seiten her kiinstlich
beleuchtet, es herrscht ein kiihles Licht. An der Frontseite sind nebeneinander eine
Ganeshastatue aus silbernem Material, Bildnisse von Krishna, Amma und ein murti 12
aufgereiht. Mittig im Raum befindet sich des Weiteren ein Shiva-Lingam''? sowie ein mit
Blumengirlanden iibersites Holzgestell, auf welchem eine circa 50 Zentimeter grole Amma-
Puppe thront und Waffen (Dreizack und Sébel) bereit liegen. Davor befindet sich eine grofie
Ollampe. Waffen und Amma-Puppe sind mit weiB-roten Segenszeichen versehen. In einer
Ecke des Raumes befindet sich eine Uberwachungskamera, was auf den zugeschriebenen
Wert der Gegenstdnde hinweist.

Die devotees zeigen beim Betreten Ehrfurcht, sie beriihren mit der Hand die Schwelle, welche

sie niemals mit den Fiilen streifen und durchschreiten dicht hintereinander den Raum, wobei

" Kalari bedeutet kleiner Schrein®; der Tempel wird auch Krishna-Tempel genannt, wobei die Bezeichnung
Kalari verbreiteter ist (ISA1).

"% Dieser murti ist ein lingaméhnliches Steinobjekt, welches Amma angeblich ganz in der Nihe des Ashrams
selbst ausgegraben hat.

'3 Steinsaule in Form eines Phallus. Shiva wird in dieser Form allgemein verehrt (Fischer-Schreiber 1986: 217).
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sie die darin befindlichen heiligen Gegenstinde wiederum durch Beriihrungen, Gesten,
Verneigungen, Betrachtungen und kurze Gebete ehren.

Auch manche (Devi-)Pujas finden in diesem Raum statt, die meisten jedoch auf dem
gerdumigeren iiberdachten Vorplatz mit rot lackiertem Boden, auf welchem sich die eckige

Feuerstelle befindet. Jene Feuerstelle ist durch eine dreistufige''

Erhohung umrahmt, in
welche ein Herz eingearbeitet ist, auf welches der Pujari bei manchen Pujas Bliitenblitter
wirft.

Der Kalari gilt als ,,Ménnerort™ (zum Beispiel indische renunciate, GN 11/12). So werden die
Pujas dort ausschlieBlich von ménnlichen Pujaris ausgefiihrt. Brahmacharinis und weibliche
renunciates meiden den Kalari-Tempel, wobei es kein offizielles ausdriickliches Verbot gibt,
sondern sich auf ,Geflihl und Intuition® (ebd.) berufen wird, es sich also um eine
unausgesprochene indirekte Norm handelt.'"”

Der dritte Tempel des Ashramgelidndes, welcher am wenigsten einem Tempel dhnelt, ist die
Big Hall. Sie wurde gebaut, nachdem das Tempelgebdude aufgrund der zum Darshan
erscheinenden Menschenmengen zu klein geworden war (sie umfasst 30.000 Quadratmeter
und ist angeblich die grofte Halle ihrer Art in Siidindien, vgl. Polig 2003). Threm Namen
entsprechend handelt es sich um eine grof3e {iberdachte, rechteckige Halle aus Holz und Stein
mit Sdulen an den Ridndern, welche zu den Seiten hin gedftnet ist. Die Big Hall verzichtet auf
Ornamente und ist schlicht gehalten, sie beeindruckt allein durch ihre Grof3e. Farblich hilt sie
sich bedeckt in Grau-, Weil}- und Brauntonen. Nur die Decke weist geschwungene Formen
auf, im Gegensatz zur eckigen Kastenform der Halle, und beherbergt einen riesigen,
verzierten, kristallenen Leuchter, der an eine mehrbldttrige Bliite erinnert und ein warmes
gelbliches Licht verbreitet. Im Gegensatz zu den anderen beiden Tempelgebduden wirkt die
Halle leer, groB3, offen, weit, farblos und eher diister — das Tageslicht dringt abgeschwicht
herein, da sie von hoheren Gebduden umzingelt ist.

An der geschlossenen Frontseite der Halle befindet sich eine Biihne, auf welche man von zwei

Seiten sowie frontal {iber Rampen''® gelangen kann und welche ein die gesamte Bithnenbreite

ausfiillendes Bild einer Sonnenuntergangsstimmung am Meer beherbergt, oberhalb dessen ein

''* Die Zahl Drei hat im Hinduismus groBe Bedeutung: Die Trinitit der Hauptgdtter Brahma (Gott in seinem

Aspekt als Schopfer des Universums), Vishnu (der ,Erhalter) und Shiva (der ,Zerstorer?) spiegelt sich in
zahlreichen Dreierkonstellationen (ISW).

1150 berichtet eine dltere renunciate aus Delhi, sie fiihle sich einfach nicht wohl dort und sie habe das ,Gefiihl,
einige Dinge einhalten zu sollen‘, vor allem als Inderin. Der Ort sei ein ,offizieller Platz® — fiir Ménner,
householder (Leute, die ein weltliches und kein spirituelles Leben fiihren) und ,Leute von draufien® (GN 11/12).
" Die frontale Rampe ist seit einem Angriff auf Amma im August 2012 gesperrt und wird nur noch zu
speziellen Anldssen verwendet.
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Sanskritschriftzug''” angebracht ist. Seitlich der Biihne befinden sich zwei iibermenschlich
groBe Abbildungen von Amma in strahlend weilem Sari — vor einem knallgriinen Reisfeld
stehend und vor einem Wasserfall in meditativer Haltung mit geschlossenen Augen sitzend.
Mittig auf der Biihne ist ein weiteres, in einen kunstvollen silbernen Rahmen gefasstes grof3es
Bild von der Mata — diesmal im Schneidersitz sitzend und zuldchelnd — zu sehen. Das Bild ist
mit Blumengirlanden umhangen, zahlreiche Ollampen hiingen von der Decke herab.

Die Halle wird selten von Einzelpersonen zu Meditationen oder anderem Sadhana''®
aufgesucht. Hier finden vorwiegend gemeinschaftliche Events statt — wihrend Ammas
Anwesenheit im Ashram vier Mal die Woche der offentliche Darshan, frith morgens das
Archana der Ménner sowie Meditation und Satsang mit Amma (bei schlechtem Wetter) und
die tiglichen Bhajans am Abend. Auch spezielle kulturelle Veranstaltungen wie traditionelle
indische Feste oder auch Weihnachts- und Silvesterfeierlichkeitn finden in dieser Halle statt,
sie wird anlédsslich der Veranstaltungen meist mit Plastikstiihlen bestuhlt. Die Halle ist durch
ihre zentrale Lage im Ashram ein permanenter Durchgangsort. Ein AuBlenfliigel der Halle ist
dariiber hinaus Essensplatz fiir das indische reguldre Ashramessen, der andere beherbergt
Tische und Stithle der Western Canteen sowie den Essensplatz der Brahmacharinis. Die
jeweiligen AufBenfliigel sind vom Inneren der Halle durch eine Art Paravent abgetrennt. So
befindet sich der ,heilige‘ und der ,profane‘ Bereich zwar unter einem Dach, die Rdume sind
nicht hermetisch abgetrennt, die Akustik kann von einem Bereich in den anderen dringen,
jedoch den Blicken sind Barrieren gebaut.'"” Innerhalb der Halle jedoch sorgt die Architektur
fur freien ungestorten Blick: ,,NO pillars block the view*
(http://www.amritapuri.org/14549/aphistory.aum; zuletzt gepriift am 31.1.18). Der so
wichtige freie Blick auf Amma wird ermdglicht. Die Bedeutung des Sehens und des Blicks
wird hier wieder offenbar.

Einen weiteren ,heiligen‘ Ort stellt eine Strohdachhiitte dar, in welcher Amma ebenfalls in
den Anfangsjahren ihres Wirkens Darshan gegeben hat (im Anschluss an den Kuhstall) und
welches das dlteste ,Gebdude* auf dem Ashramkomplex bildet. Auch diesen Raum verwenden

devotees zu Meditationszwecken. In dieser dunklen, etwas modrigen Hiitte befinden sich der

"7 Auf Sanskrit steht geschrieben: Aum Amriteshwaryai Namaha — eine GruB- und Verehrungsformel, die an
Amma gerichtet ist.

"8 Sadhana (Skrt.) bedeutet ,Ubungen, die zu Beherrschung eines der Yoga-Wege fiihren* (Fischer-Schreiber
1986: 312) und wird im MAM allgemein als Bezeichnung fiir ,spirituelle Praxis® gebraucht.

% Diese semipermeable Trennwand reicht manchen devotees aus, um sich in den profanen Tatigkeiten des
Essens oder sich Unterhaltens nicht beirren zu lassen, auch wenn in der Halle eine religiése Veranstaltung wie
das Archana begonnen hat. Viele aber beenden derartige Tétigkeiten oder verlassen den Bereich, sobald das
Archana beginnt.
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Sessel, auf welchem Amma ihre devotees zum Darshan empfing, sowie einige Bildnisse der
Mata und von Gottheiten. Mit frischen Blumen geschmiickt, wird dieser Ort liebevoll in
Ehren gehalten.

Des Weiteren befinden sich auf dem Ashramgelinde Ammas Wohngebdude — ein schlichtes
Haus neben dem Kali-Tempel — sowie das ihrer Mutter — ein architektonisch hochwertigeres
Gebidude mit Holzverzierungen —, ein Swimmingpool, eine Wischerei, GroBkiiche, weitere
Essensplitze, eine Frucht- und Saftbar (fruit stall), eine Druckerei, Verwaltungsgebdude

0 .
, einem

sowie mehrere Wohngebiude. Einkaufmdglichkeiten finden sich im Eco-Shop '’
kleinen Supermarkt und mehreren Stinden, an welchen Biicher und andere Medien von und
iiber Amma wie auch siamtliche ,Kultgegenstinde® — Malas,"*" Armbiénder, Ringe, Bilder, von
Amma Getragenes und Gesegnetes etc. — erworben werden kann.

Die mehrstockigen Wohngebdude sind unterteilt in kleine Rdume, ausgestattet mit zwei bis
sechs Betten oder Matratzen, Dusche und WC."*? Ashramites wie auch Giste teilen sich also
zumeist das Zimmer mit mehreren Personen, Einzelzimmer stehen nur bei ausreichender
Platzverfiigung und gegen Aufpreis bereit. Die iiberwiegend kargen Zimmer vermitteln eine
kiihle Atmosphire: Die Bettgestelle sind aus Stahl, der Boden aus Stein oder Fliesen, die
Beleuchtung zumeist grell (Neonrdhren). Es finden sich wenig Accessoires, Dekorationen
oder Verzierungen, zumeist nur Abbildungen Ammas, Ollampen oder Malas.

AuBerhalb des eigentlichen Ashramgeldndes liegen am Strand das Ayurveda-Building mit
Laden-, Behandlungs- und Wohnrdumen sowie die Recycling-Halle und Kompostieranlagen.
Des Weiteren liegen auflerhalb das zum Ashram gehorige Krankenhaus, eine Ayurveda-
Klinik, einige Géarten sowie zwei Universitdten mit Campus.

Das Ashram besteht neben den vorgestellten Pldtzen aus zahlreichen weiteren. Ashramites
entwickeln individuell unterschiedliche Verhéltnisse zum Ort, wissen um verschiedene Plétze
und haben unterschiedliche Lieblingsorte. Aufféllig ist, dass der gesamte Ashrambereich

unterteilbar ist in eine ,Vorderbiihne® und eine ,Hinterblihne‘ (Goffman 2001: 99ff.). Es gibt

"2 In diesem Laden konnen 6kologische und gesundheitsfordernde Produkte erworben werden, die zum Teil im
Ashram hergestellt werden: Nahrungs(ergénzungs)mittel wie Samen, Krauter, Gewlirze; Wasch- und Putzmittel
und weitere Hygieneartikel; Kosmetika; Heilmittel, Essenzen, Tees.

12! Mala (Skrt.) bedeutet Gebetskette oder Gebetskranz (Fischer-Schreiber 1986: 233).

122 Es besteht die Moglichkeit, Zimmer kéduflich zu erwerben (fiir umgerechnet etwa 20000 Euro), was einige
residents oder regelmifige Besucher innen nutzen. Erworben wird mit dem Kauf lebenslanges Aufenthaltsrecht
im Ashram. Die Eigentiimer innen miissen jedoch ihre Zimmer in ihrer Abwesenheit anderen Gésten zur
Verfiigung stellen. Jene privaten Zimmer sind sehr unterschiedlich gestaltet und gepflegt, je nach Engagement
der Eigentiimer innen, und weisen zum Teil einige Luxuselemente auf. So gibt es in manchen Zimmern
Schreibtische, Schrinke oder Regale, kleine ausgebaute Wohnkiichen, geflieste Béder, Tapeten oder Teppiche.
Die ,besten‘ Zimmer sind unter den ldnger im Ashram Verweilenden wohl bekannt und begehrt. Das
Insiderwissen iiber die schonsten Raume kann bei der Zimmervergabe von Vorteil sein.
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leicht Zugéngliches, leicht Verstehbares, Offensichtliches, Orte, an die jede und jeder ohne
Probleme gelangen kann, und es gibt den undurchsichtigen, verborgenen, teils
geheimnisvollen oder ganz verschlossenen Backstage-Bereich. Zu letzterem gehoren der
Biihnenbereich und alle Rdume in der Ndhe von Amma, der Wohnbereich der Swamis,
gewisse Bereiche in den Tempeln zu gewissen Zeiten. Auch die Recyclingstation stellt
gewissermallen einen Backstage-Bereich dar, da er sich den Ankommenden zunéchst nicht
offenbart, und bietet Informationen {iber die Parallelwelten des Ashrams. So begegnen bei der
Sortierung des Papiermiills Liebesbriefe sowohl an Amma wie auch an ,weltliche® Geliebte,

Mitschriften von Satsangs oder Studierunterlagen (FN 2012, 2013, 2014).

2.2.4 Architektur

Architektur stellt eine ,,Kodierungsmoglichkeit™ (Stolz 1988: 301) und damit ein &sthetisches
Medium religidser Botschaft dar. Auch Wilke fiihrt die Architektur als eine Form ,,greifbarer
Symbolik* (ebd. 2008: 207) an, durch die Religionen sich ausdriicken. Wie andere nicht-
sprachliche Bereiche der Kultur ist die Architektur Trigerin verschliisselter Information.
Architektur beeinflusst zudem die Sinneswahrnehmung — die Art und Weise, die Wege und
die Intensitét sinnlicher Reize (Mohr 2003: 49).

Die meisten Gebdude des Ashramkomplexes ragen in architektonischer Hinsicht nicht
besonders heraus. Es handelt sich um Bauten in schlichtem, niichternen Stil, welche zwischen
zwei und 15 Stockwerken hoch sind. Ausnahmen bilden neben den Tempeln einige neue
kreisformige Pavillons, die etwas verspielt wirken und von Amma selbst entworfen wurden
und die als Wohngebiude fiir Manner dienen.'?

Amritapuri besitzt mehrere Innenhéfe '**

(vor dem Haupteingang des Kali-Tempels und
zwischen Big Hall und Kali-Tempel ebenfalls) und andere Plitze zum Verweilen —
Steinbénke am Strand oder der harmonisch angelegte Spiralgarten — wenn auch im Vergleich
zu anderen Ashrams relativ wenige ,,Pldtze zum Abhingen* (Jan, GN 12/13) vorzufinden sind.
In den Innenhéfen herrscht oft reges Treiben, sie sind Durchgangs- wie auch
Aufenthaltsrdume, werden kreuz und quer durchlaufen oder als Ort zum Verweilen und fiir
Unterhaltungen genutzt. Sie sind bestiickt mit Feigenbdumen (Ficus indica — ein Symbol fiir

den Kosmos) und anderen als heilig erachteten Baumen, die verehrt und umrundet werden.

12 Dass jene besonderen Pavillons nur Ménnern zur Verfiigung gestellt werden, wurde mir auf Nachfragen damit
erklart, dass die weichen runden Formen ,das Weibliche® reprisentierten und dies einen ,positiven Einfluss® auf
das minnliche Geschlecht haben soll (deutsche renunciate, GN 02/14).

12* Gellner benennt als ein Merkmal (buddhistischer) Kloster den ,,courtyard”, um welchen die Klostergebéude
gebaut sind (Gellner 2001: 147).
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Hinsichtlich architektonischer Formen bemerkt Bohme: ,,Sie werden nicht nur fiir einen
neutralen Betrachter anschaulich gemacht, sondern sie greifen in die Befindlichkeit derjenigen
ein, die sich diesen Gebduden néhern oder sie betreten.” (Bohme 2006: 18). Architektur sei
daher ,,unmittelbar politisch* (ebd.). Auch wenn die Architektur von Amritapuri nicht mit
atemberaubenden Kathedralen oder Tempeln vergleichbar ist und nicht unmittelbar
,2Atmosphiren des Heiligen und der Demut erzeugt™ (Béhme 1995: 18), und auch haufig nicht
als ,schon‘ wahrgenommen wird, hinterldsst sie doch bei vielen Besucher innen einen
intensiven Eindruck. Die Grofle des Ashramgeldndes, die Hohe und auch die Farbe der
Gebiude tragen dazu bei. Durch die groBen und hohen Gebiude wird eine ,Kolossalitit¢'*
ausgedriickt, die indirekt auf die GroBe der Institution des MAM und letztlich auch auf die
GroBe Ammas hinweist. In Amritapuri und im MAM im Allgemeinen ist ein gewisser Hang
zu Superlativen auffillig. Vieles ist besonders grof3, besonders viel, gigantisch, auch in den
Erzdhlungen von devotees. Die ,Kolossalitit® wird von den devotees immer wieder erwéhnt,
benannt, hervorgehoben und ruft Gefiihle der Ver- und Bewunderung, Begeisterung oder
Demut hervor.

Architekturen konnen zudem soziale Unterschiede und ,,soziale Hierarchien sinnlich manifest
machen® (Bohme 2006: 18). So sind in Amritapuri die Zimmer in den verschiedenen
Gebduden unterschiedlich hinsichtlich der Grofle und Ausstattung (mit oder ohne Bad,
Toilette oder Kiichenzeile), wobei die besser ausgestatteten Raume teurer sind und so von
wohlhabenderen devotees bewohnt werden. Die Gebdude der Brahmachari(ni)s sind
geschlechtlich getrennt. Ebenso sind die Wohnbereiche der Swami(ni)s vom Rest des
Ashrams separiert und diirfen zum Teil nicht von anderen ashramites betreten werden. Ein
Gang, der ausschlieBlich von Amma und wenigen anderen benutzt werden darf, verbindet das
Zimmer der Mata mit dem Tempelgebdude. Amma kann sich auf dem Ashramgeldnde also
fortbewegen, ohne jemandem zu begegnen, nur einige wenige andere (wie Swamini
Krishnamrita) konnen dies ebenso. Und auch die Biihnenkonstruktionen driicken soziale
Hierarchien aus. Amma sowie einige auserwéhlte andere Protagonist innen sowie Gottheiten
befinden sich rdumlich oft erhdht.'*

Der verbreitete niichterne, kubische Baustil beinhaltet das Vorherrschen der waagerechten

und senkrechten Linie sowie eckiger Formen und die Symmetrie und Geometrie gerader

125 Den Begriff der ,Kolossalitdt’ habe ich Cancik entlichen, der ,,Grofle und Kolossalitit™ als ,religidse und
asthetische Kategorien* (vgl. ebd. 1990) deklariert.

12 Devotees bringen jene Architekturen nicht unbedingt mit einer Hierarchie in Zusammenhang und wenn,
bewerten sie dies nicht negativ. Diese Anordnungen machten deswegen ,,Sinn, da man eben aufschaut, die Lehre
von oben absorbiert, Demut zeigt.“ (deutscher devotee, GN 11/14).
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Linien und rechter Winkel. Es begegnen aber auch immer wieder geschwungene Formen, so
das Dach der Big Hall oder die Balkone des Kali-Tempels. Kaum finden sich diagonale
Linien, héufig sind Treppen die einzigen Diagonalen an den Gebduden. Im Gegensatz zu
einem ,dekonstruktivistischen‘ Baustil, der laut Rittelmeyer (1996) bei den Betrachtern
Unsicherheiten hervorruft, wird durch die Architektur in Amritapuri Geradlinigkeit und
Verlésslichkeit symbolisiert — es finden sich kaum ,schridge Sachen‘. Ausnahmen — verspielte,
runde Formen — bieten vor allem die neuen runden Pavillons und der Kali-Tempel.

Auch hinsichtlich der Beleuchtung begegnet liberwiegend ein pragmatischer zielorientierter
Stil. Das Licht soll nur dem Zweck des Sehens dienen, es wird eher selten Wert auf
Atmosphidre oder Stimmung gelegt. Das zumeist niichterne, kalte, teils grelle und blduliche
Neonlicht erinnert an die Beleuchtung offentlicher Einrichtungen wie Schul- oder
Verwaltungsgebidude. Dem Aufkommen romantischer oder vertrdumter Stimmungen und
Emotionen wird damit entgegengewirkt. Auch dass die ganze Nacht iiber nahezu das gesamte
Geldnde beleuchtet wird, verleiht dem Ort einen eigenen Anstrich. Offiziell soll dies der
Sicherheit dienen, gleichzeitig findet so aber (die Mdglichkeit zur) Kontrolle statt (ein
romantisches Stelldichein des Nachts ist auf dem Ashramgeldnde nicht moglich). Interessant
ist des Weiteren, dass durch die kiinstliche Beleuchtung ein Beobachten des néchtlichen
Firmaments erschwert wird. Zu manchen Anlissen wie Weihnachten oder Karthika'?” wird
der Bereich vor Kali mit einer Art Diskolampe beleuchtet, die die Farbe des Lichts wechselt,
womit eine besondere Stimmung erzeugt wird. Und auch tiglich zum Arati’’® am Ende der
Bhajans wird in der Big Hall die grelle kiihle Neonrohrenbeleuchtung ausgeschaltet, und es
entsteht ein wirmeres dunkleres Licht. Der Lichtwechsel indiziert so das Ende der Bhajans.
Auch im Kali-Tempel herrscht wéhrend der Bhajans grelles Licht. Zum Arati erleuchten

lediglich das Licht der Kerzen und der Aratiflamme den Raum stimmungsvoll. Nur zu

27 Karthika ist Ammas Geburtsstern. Der Geburtsstern ist eine Sternkonstellation, die zur Geburt eines
Menschen bestand. Er wiederholt sich in regelmdBigen Abstdnden und wird, dhnlich dem Geburtstag, gefeiert
(Sara, GN 11/12).

12 Verehrung einer Gottheit mit Licht (dipa). Arati (Skrt.) bedeutet ,Beendigung’, womit darauf hingewiesen
wird, dass es zumeist am Ende eines Verehrungsritus abgehalten wird. Es ist eines der sechzehn Darbietungen
withrend der Puja, kann aber auch fiir sich stehen. Ausgefiihrt wird es von devotees oder Priestern, die eine Ol-
oder Kampferlampe im Uhrzeigersinn vor einer Form des Gottlichen (Abbild, Verkorperung) schwenkt.
Eventuell wird dies begleitet vom Spielen von Instrumenten und dem Singen von Hymnen, im Zentrum steht
jedoch das Kreisen der Flamme (Johnson 2010: 25 f.). Kampfer hinterldsst sehr wenig bis keine Riickstinde bei
der Verbrennung, weshalb das Verbrennen von Kampfer beziehungsweise das Opfern von brennendem Kampfer
ein Symbol fiir das vollkommene Opfern des ,Egos‘ an Gott darstellt. In Amritapuri findet Arati téglich jeweils
zum Ende des Archana und des Bhajan-Singens, sowie nach Beendigung von Ammas Darshan statt. Begleitet
wird das Schwenken der Kampferflamme meist vom Léuten einer Glocke. Das Arati fiir Amma (die Verehrung
Ammas mit der Kampferflamme) ist zudem meistens mit dem Singen eines Liedes, welches ebenfalls als Arati
bezeichnet wird, verbunden.
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speziellen Anldssen und Zeitpunkten wird also mit Hilfe der Beleuchtung eine andere
Atmosphire erzeugt.

Der allgemein eher niichterne, zweckorientierte Architekturstil erinnert insgesamt permanent
an das ,eigentliche Ziel* des Daseins — die spirituelle Entwicklung — und hélt dazu an, keine
Zeit durch Mulle oder Genuss zu verschwenden, sondern jeden Augenblick Gott zu widmen
und eine Form des Sadhana zu praktizieren — zu beten, rezitieren, meditieren, studieren,
singen oder arbeiten in Form des selbstlosen Dienstes. Hierfiir ist die Konzentration des
Geistes notwendig, welche moglichst wenig Zerstreuung und Ablenkung voraussetzt.
Amritapuri verdndert sich weiterhin stetig und es kommen neue Gebdude hinzu.'* Das
Ashram wichst kontinuierlich und seine Ausdehnung erfolgt nicht streng konzentrisch.Vor
allem das iltere Kernstiick des Ashrams ist zwar um den Kali-Tempel herum gebaut, die
neueren Teile aber dehnen sich in der Nord-Siid-Achse aus und um zu ihnen zu gelangen,
muss der Ashramkomplex teilweise kurz verlassen werden. Einige Dorfhéduser befinden sich
mittlerweile sehr nah am Ashramgelénde, die Bereiche innerhalb und au3erhalb des Ashrams
gehen an manchen Stellen beinahe ineinander iiber, das Gelénde ist nicht abgeschottet und es
findet Austausch ésthetischer Elemente statt. Dies fiihrt zum Teil auch zu Konflikten. Manche
ashramites fiihlen sich durch die rdumliche Ndhe der ,weltlichen Sphére‘ gestort, zum

Beispiel durch das Héren von Fernsehern aus der Nachbarschaft. '*°

2.2.5 ,Amritapotpourri‘ — die Ashramgemeinschaft
Die Ashramgemeinschaft gestaltet sich hinsichtlich der Nationalitét, sozialen Herkunft, des
Alters wie auch der Religionszugehorigkeit sehr heterogen.'”' Wie erwihnt sind bei Weitem

<132

nicht alle Bewohner innen des Ashrams ,Asketen‘ ™ wie Swami(ni)s oder Brahmachari(ni)s.

Gemeinsamkeit aller Bewohner innen des Ashrams stellt dar, dass sie (zumindest offiziell)

129 Seit dem Tsunami 2004 werden allerdings keine Hiuser mehr gebaut, die mehr als zwei Stockwerke
umfassen, was auf ein Verbot der Regierung zuriickgehen soll, daher seien die neuen Zimmer auch kleiner und
haben keine Kiichenzeile mehr (indischer devotee, GN 03/14)

% Auch manche Nachbarn fithlen sich gestért und sind nicht bereit, ihren Grund an das Ashram zu dessen
Erweiterung zu verkaufen, was zu Streitigkeiten fiihrt. Einigen Dorfbewohner innen wiirde ,das Ashram zu
grof}‘, was ihnen Unbehagen bereite (indischer devotee, GN 03/14).

P! Laut International Office stammen die ashramites aus 180 verschiedenen Lindern und durch Tourist_innen
sind mdglicherweise noch mehr Nationen vertreten (miindliche Information im Dezember 2012). Neben Hindus
sind Angehorige anderer Religionsgemeinschaften, die durch Symbole und Kleidung sichtbar gemacht werden,
anzutreffen: Christen, Muslime oder Sikhs. Zudem kann eine gewisse Haufung von Akademikern und Menschen
aus der Mittelschicht im mittleren Alter (45-55 Jahre) beobachtet werden. Da mir der Zugang zu ashraminternen
Statistiken verwehrt wurde, muss ich hierbei auf meine eigenen Beobachtungen und Einschéitzungen sowie
derjenigen meiner Informant innen, die sich in diesem Punkt jedoch alle einig sind, zuriickgreifen.

2 Michaels (2012: 348) rechnet ,,in Herbergen oder Kldstern (...) lebende Monche und Nonnen® zu Asketen,
wie auch Gurus und Swamis. Im Ashram begegnet zudem haufig die Selbstbezeichnung samnyasin, welche
ebenfalls eine Form von Asket darstellt.
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ithr Leben — mehr oder weniger — dem spirituellen Streben, der ,Selbst- oder
Gottesverwirklichung®, und dem Dienst an der Welt gewidmet haben. Aber die Hintergriinde,
Absichten und Motive der Bewohner innen unterscheiden sich bei genauerem Hinsehen. Es
zeigt sich eine bunte Gemeinschaft, die vor allem durch Ammas zentrale Leitfigur
zusammengehalten wird, was so auch auf der offiziellen Homepage des Ashrams ausgedriickt
wird:

Amritapuri is the living example of the ancient Indian ideal ,the whole world is one family‘ (vasudhaiva
kutumbakam). Here you will find people from all parts of the world — speaking different languages and
having different customs and religions — all living under one roof. In their quest for the meaning of life,
each has forgotten their differences and become a child of Amma. (http://www.amritapuri.org/ashram/;
zuletzt gepriift am 31.1.18)

Die Bewohner innen konnen unterschieden werden in die Gruppe der sogenannten
ashramites (oder inmates, permanents) — Menschen, die dauerhaft in Amritapuri leben und
ihren Hauptwohnsitz dort haben — und Besucher innen oder Géste, die fiir begrenzte Zeit,
wenn auch in manchen Féllen regelméBig fiir mehrere Monate, im Ashram verweilen. Unter
den ashramites finden sich Brahmacharis und Brahmacharinis, Swamis und Swaminis sowie
renunciates (oder renouncers) und residents.

Brahmachari(ni)s sind spirituelle Aspirant innen, die sich einem Leben in Enthaltsamkeit und
Gehorsam gegeniiber Amma, welche sie als ihre spirituelle Meisterin auserkoren haben,
verpflichtet haben. Sie verzichten auf ,weltlichen® Besitz, Familie, Erfolg, Karriere und
,weltliches Vergniigen. Bevor sie ins Ashram ziehen, miissen sie sich aller
,weltlichen‘ Dinge entledigen. Nur einen Koffer diirfen sie ins Ashram mitbringen (ISAT).
Der Status eines/r Brahmachari(ni) kann nur mit Ammas Einwilligung erlangt werden. In
einer Initiation werden Versprechen ablegt und ein neuer Name vergeben. Eine Initiation
bedeute das ,,Sterben fiir die Familie, und nur noch fiir die Welt zu leben* (Sara, GN 11/12).
Etwa 500 Brahmachari(ni)s leben in Amritapuri (Stand 2013, miindliche Auskunft im
International Office), circa 300 davon sind Frauen (IBH). Brahmacharya'” ist eine Phase
intensiven Lernens, eine erste Stufe des monchischen Lebens. Brahmachari(ni)s verpflichten
sich zu einer fleischlosen und zolibatdren Lebensweise und dazu, dem Weltfrieden zu dienen:
,Everything we do is for world peace* (IBH). Es gibt verschiedene Stufen des Brahmacharya,
bevor man schlieBlich Swami(ni) (Monch beziehungsweise Nonne) wird. Zunéchst sind die

Brahmachari(ni)s weil gekleidet. Gelbe oder ockerfarbene Tracht induziert eine Art

'3 Brahmacharya (Skrt) bedeutet wortlich ,Enthaltsamkeit, Keuschheit‘. Es steht fiir die Einweihung, bei der
erste Monchsgeliibde abgelegt werden, wie auch fiir die Stellung, die die Eingeweihten nach dem Ablegen von
Geliibden einnehmen (Fischer-Schreiber 1986: 48).
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Novizenschaft, eine nichste Stufe des Brahmacharya. Orange beziehungsweise Safran'>*
schlieBlich signalisiert sannyas — das Ablegen der Geliibde, ein enthaltsames Leben als
Swami(ni) zu fithren. Ein(e) Swami(ni) verpflichtet sich so noch verbindlicher dem
spirituellen Pfad und dazu, samtliche weltliche Beziehungen, Verpflichtungen und Bindungen
(auch familidre) aufzugeben und die gesamte Zeit und Arbeitskraft in den ,selbstlosen Dienst
zum Wohle der Menschheit® zu stellen (IBH). Wann aus einer weillen eine gelbe
Brahmacharini und schlieBlich eine Swamini wird, beschlieft Amma. Fast alle
Brahmachari(ni)s stammen aus Indien. Ahnlich verhilt es sich mit den Swami(ni)s.

Renunciates sind internationale devotees, die in der Ashramgemeinschaft eine #hnliche
soziale Stellung wie Brahmachari(ni)s innehaben und sich ebenfalls zu einem spirituellen
Leben in weitgehender Entsagung verpflichten (wobei auch Paare als renunciates leben

konnen), die jedoch keine Geliibde ablegen:

Wir geben praktisch die Familie auf, das Heimatland, versuchen halt mit dem Minimum dort zu leben.
Wir geben praktisch unsere ganze Arbeitskraft auch dem Ashram. Aber natiirlich bedeutet das auch fiir
alle was unterschiedliches, weil wir sind so verschiedene, aus so vielen verschiedenen Lindern und
Kulturen, Lebensphasen, manche sind alter, manche sind jiinger, deswegen gibt’s da so viele Menschen,
und fiir jeden Menschen bedeutet das was anderes. (ISA1)

Residents werden alle iibrigen dauerhaften Bewohner innen genannt — Studierende, alte
Menschen, Familien, Alleinstehende, Rentner innen, Berufstitige. Fiir einige bedeutet der
Gang ins Ashram einen Neuanfang und einen beabsichtigten Bruch mit ihrer ,alten Identitét’.
Ausdruck findet dies auch darin, dass sie einen neuen Namen von Amma erbeten.

Besucher innen sind iiberwiegend devotees, es finden sich aber auch immer wieder Reisende
im Ashram ein oder ,,Menschen, die einfach helfen wollen, die gute Sache unterstiitzen
wollen” (deutsche Besucherin, GN 12/13). Fiir viele stellt ein Ashramaufenthalt eine
willkommene Alternative zu threm Alltagsleben dar, die den haufig vermissten ,Sinn‘ ins
Leben zuriickholt. Indem sie am Ashramalltag teilnehmen, fiihlen sie sich als unterstiitzender
Teil einer ,guten Sache‘. Dieses Gefiihl wird hervorgerufen durch so einfache Téatigkeiten wie
Miilltrennung oder Abwaschen, es werden keine Vorkenntnisse bendtigt, um mithelfen zu
konnen. Karitatives Engagement, Neugier, Erlebnissuche, kulturelles oder auch
wissenschaftliches Interesse stellen also neben dem spirituellen Interesse weitere mogliche
Motive flir einen Ashrambesuch dar.

Die Ashramgemeinschaft stellt in mehrfacher Hinsicht keine egalitire Gemeinschaft dar.

Asymmetrien sind beobachtbar in Bezug auf Wissen (,spirituelles Wissen®; Informationen

1* Symbolisch soll die Farbe das Feuer ausdriicken, in welches die Swami(ni)s ihre physischen Korper werfen,
wenn sie sich fiir ein spirituelles Leben in Entsagung entschlieBen und welches jede Form der Anhaftung
(attachment) verbrennen soll (vgl. ISW).
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iiber Amma, was sie plant, wo sie sich aufhilt, was vor sich geht; Informationen iiber Orte im
Ashram, die ,besten Pléitze‘,135 die schonsten Zimmer), Zuginge zu Rdumen und Bereichen,
Kompetenzen, physische Ndhe zu Amma, personliche finanzielle Mittel (und dadurch
Moglichkeiten hinsichtlich Nahrung, Gesundheit oder Luxusartikel).

Eine soziale Differenzierung erfolgt vor allem nach Status und Rolle im Ashram (Swami(ni)s,
reunciates etc.), nach Geschlecht (getrennte Raume, vor allem wéhrend spiritueller Praktiken
und wiahrend des Essens; nur in Ammas Anwesenheit fillt eine geschlechtliche Trennung
weitestgehend weg) und nach Nationalitit. Laut einiger devotees wire im Ashram auch das
Kastensystem136 spiirbar. Sara erwédhnt, Brahmachari(ni)s kdmen zwar aus allen Kasten, aber
diese spielten eine Rolle im Ashram: ,,Auf jeden Fall, oft subtil. Manche Brahmachari(ni)s
aus hoheren Kasten behandeln andere different, manche kommen nicht zu Wort. Oder Ammas
Regel ist, Bad putzen, alle kommen dran, aber manche zwingen andere* (GN 12/14). Auch
eine deutsche Langzeitbesucherin vermutet, dass die Tatigkeiten, die als Seva zugeteilt
werden, auch mit der Kaste zusammenhéngen: ,,Die, die den Flur putzen, sind aus niederer
Kaste. Amma versucht, das zu dndern, aber es ist schwierig!* (GN 03/14)."’
Sub-Gruppierungen bilden sich hdufig anhand von Sprachen (auch Dialekten). Hinsichtlich
der Nationalititen begegnen zahlreiche Zuschreibungen und Vorurteile und auch ein Hang zu
Solidarisierung durch Abgrenzung ist beobachtbar.'*® Die auffilligste Trennung hinsichtlich
der Nationalitit stellt die Trennung indians — westerners dar. Bereits bei der Ankunft im
Ashram muss man sich selbst einer Gruppe zuordnen und entweder das international oder das
indian office aufsuchen. Bettwische oder Geschirr wird strikt getrennt. Westerners wird oft
weniger spirituelles Verstdndnis zugeschrieben (zum Beispiel englische renunciate, GN
12/13). Auch Amma selbst betont in manchen Satsangs jene Unterscheidung. Die beiden
Gruppen werden zudem zum Darshan getrennt aufgerufen und es gibt Unterschiede
hinsichtlich der Form des Darshans (Unterschiede liegen in der Dauer wie auch im erhaltenen

Prasad"™).

B3 Als ,gut® gelten unter devotees vor allem Plitze, von welchen aus Amma gesehen werden kann oder an
welchen sich in Ruhe zuriickgezogen werden kann.

136 7Zum Kastenbegriff und seiner Unzulinglichkeit vgl. Michaels 2012: 177ff.

137 Gekoppelt an jeweilige Titigkeiten sind unterschiedliche Asthetiken, was auf einen moglichen
Zusammenhang von Kaste und Asthetik schlieBen Iisst.

¥ So grenzen sich einige Europder innen von Amerikaner innen ab und eine italienische devotee spricht gar
vom ,Euro-Ami-Problem‘. Die Charaktere und der Humor seien zu unterschiedlich und es kime regelmafig zu
Streitigkeiten (GN 11/12).

9 Prasad (Skrt.) ist gesegnete Speise, eine Essensgabe fiir Gotter, die die Gebenden zum Teil zuriickerhalten.
(Michaels 2012: 445). Auch wenn Amma ihren devotees Speisen oder dhnliches reicht, gilt es als gesegnetes
Prasad.
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Die Konstruktion kultureller Unterschiede erfolgt hiufig {iber Zuschreibungen, die Asthetik
betreffen, und unterstellte ,Toleranzschwellen‘. So wiirden westerners sich, im Gegensatz zu
indians, bei Beriihrung schneller bedriangt fithlen (FN 02/14, spanische renunciate wahrend
eines von ihr abgehaltenen Trainings fiir eine Seva-Tétigkeit). Auch wiirden westerners unter
der menschlichen Dichte im Ashram leiden. Tatsdchlich begegnen Bemerkungen von
internationalen devotees, die diese Vermutungen untermauern. Zudem sind Versuche
beobachtbar, sich entlegene Geheimplitze zu sichern oder sich Barrieren aus Taschen zu
bauen, um den Raum um sich herum frei zu halten (so zum Beispiel eine australische devotee
wihrend eines Satsangs in der Big Hall, FN 01/14). Die Sinne sind beim ,Setzen von
Distanzen® ausschlaggebend und da die Sinne in verschiedenen Kulturen unterschiedlich
bewertet werden, mogen unterschiedliche Néhe- Distanzwahrnehmungen kulturell bedingt
sein (vgl. hierzu Hall 1976: 192).14

Die Ashramgemeinschaft ist streng hierarchisch organisiert: Amma ist unangefochtenes
Oberhaupt, auf sie folgen die engsten Vertrauten (élteste und ldngste Schiiler innen), sodann
Swami(ni)s, Brahmachari(ni)s, renunciates, residents. Entscheidungen — auch die Asthetik
betreffend (wie Architektur, Beleuchtung, Musikauswahl, Essensangebote) — werden von
Amma selbst oder von durch sie ernannte Verantwortliche getroffen. Auch jeder Sevabereich
wird von Supervisor_innen geleitet.

Ein wichtiges Statussymbol beziehungsweise Ausdruck des eigenen Status ist die
eingenommene Nihe zu Amma, die ein besonders begehrtes und erstrebtes Gut darstellt. Die
Néhe driickt den Status aus und kann ihn umgekehrt auch erhdhen. Je niher devotees Amma
sind und sein konnen, desto angesehener sind sie in der Gemeinschaft. Es féllt auf, wer
welche Tétigkeit um Amma ausfiihrt oder wer besonders lange im Darshan verweilt. Dahinter
liegt der gedachte Zusammenhang zwischen spiritueller Entwicklung, Reinheit und Nihe zu
Amma. Denn Amma dulde nur dauerhaft Leute in ihrer unmittelbaren Néhe, die ,,spirituell
schon weiter* oder ,,reiner* sind (Sara, GN 11/12).

Die Differenzierungen und die Hierarchie driicken sich auf verschiedene sinnlich
wahrnehmbare Weisen aus, wie bereits angemerkt durch die Architektur oder die Farben der

Kleidung. Was MacDougall in Bezug auf die Doon-School feststellt, gilt auch fiir die

0 Hall hat zur Erkldrung jenes Phidnomens das Konzept der ,Proxemik‘ eingefiihrt (Hall 1966). Proxemik
beschreibt die kulturabhingig verschieden grofen rdumlichen Abstinde, die Menschen zulassen
beziehungsweise gegen ,Eindringlinge® auf verschiedene Weisen zu schiitzen versuchen. Die Rédume, die von
Individuen unbewusst unterschieden werden, werden Distanzzonen genannt (Hall unterscheidet die intime, die
personliche, die soziale und die &ffentliche Distanzzone; vgl. ebd.). Diese haben je nach Kultur unterschiedliche
Ausmalle und konnen sich etwa mit steigender Vertrautheit zwischen Personen verdndern. Die Distanz zu
unterschreiten kann ein ebenso schwerwiegender Fehler sein, wie sie zu weit auszudehnen.
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Ashramgemeinschaft: ,,What one wears indicates the activities one is permitted to do, just as
what one does dictates what uniform one must wear. Clothing thus provides a set of signs
about apropriate behaviour and status.” (MacDougall 2007: 14). Dabei gibt es allerdings auch
,modifications of uniforms®“ (ebd.), die Grade an Individualitit ausdriicken. So koénnen
Brahmacharinis, denen erlaubt ist, die gelbe Tracht zu tragen, auch weiterhin weil3 tragen, was
von der Gemeinschaft anerkennend bemerkt wird, da dadurch auf ein offiziclles
Statusmerkmal verzichtet wird.

Und auch im Verhalten der Protagonist innen zeigen sich die hierarchischen Verhéltnisse.
Devotees verneigen oder erheben sich bei Begegnung mit hoher Gestellten wie Swami(ni)s.'*!
Das hierarchische Verstindnis spiegelt sich auch in der im MAM géngigen Unterscheidung
von ,oben‘ und ,unten‘. Amma begebe sich ,auf unglaubliche Art und Weise zu uns
herab‘ (ISW). Zwischen Amma und ,uns‘ wird also ein Gefille und eine Bewegung von oben

nach unten imaginiert (vgl. hierzu Kasten 2010).'*

Diese , Verlaufsstruktur® (ebd.) zeigt sich
auch in der bereits beschriebenen Architektur, in Arrangements und Artefakten, etwa wenn
Amma auf der Biihne oder einem erhdhten Podest sitzt. Die devotees befinden sich rdumlich
unter ihr und blicken zu ihr empor. Ebenso schligt sie sich in Bewegungsablaufen nieder. Um
zum Darshan zu gelangen, gehen devofees zu Amma hinauf® und danach wieder
,hinunter® (von der Biihne).

Der soziale Status und die Hierarchie spiegeln sich auBBerdem nicht zuletzt in der Moglichkeit
und Qualitdt sinnlicher Wahrnehmung und Erfahrung. So zeigen sich in der Organisation des
Essens und den unterschiedlichen Essenqualititen, Ausgabe- und Verzehrorten die
verschiedenen Rollen und Status. Auch die Unterschiede im erhaltenen Prasad nach dem
Darshan oder nach Pujas kennzeichnen unterschiedliche Gruppen (indians und westerners
erhalten verschiedenes Prasad; devotees, die groBe Summen spenden oder fiir Pujas bezahlen,
wie auch ,VIP® erhalten spezielles Prasad). Begehrte Sitzplidtze bei Programmen oder
Satsangs und damit gute Blicke auf und gréfere Nihe zu Amma hingen ebenfalls mit dem

Status in der Ashramgemeinschaft (und mit ,Insiderwissen‘) zusammen. Swami(ni)s sind

gewisse Orte vorbehalten, zu denen andere keine Zugangsmoglichkeit erhalten. Derartige

"I Manchen westerners bereitet diese Respektsbekundung Gewissenskonflikte: So weigert sich eine deutsche

renunciate, jenes Verhalten auszufiihren, da es flir sie nicht authentisch wirkt (,,Ich mache keine Show.“, GN
09/12), duBlerst aber gleichzeitig schlechtes Gewissen.

142 Laut Kasten (2010) sind die ,,Verlaufsstrukturen®, in denen ,,die Bewegungen zwischen Transzendenz und
Immanenz®“ (ebd. 143) ausgedriickt werden, abhidngig von den Inhalten, Praktiken und Koérperkonzepten der
Religionen. Im MAM wird auch von einem ,Aufsteigen zum hdchsten Ziel‘ gesprochen (spiritueller Fortschritt
entspricht einem ,Aufsteigen‘) oder dem ,Aufsteigen der Energie‘ bei spirituellen Ubungen. Auch in der
christlichen Tradition ist die Vorstellung einer Bewegungsdynamik von oben nach unten und umgekehrt
anzutreffen (vgl. ebd.).

&3



Anspriiche sind manches Mal aber auch verborgen und kommen erst in etwaigen
Konkurrenzsituationen zum Vorschein. Letztlich kann am eingenommenen Seva auch der
Status abgelesen werden, denn manches Seva kann nur von Hohergestellten oder aus anderen
Griinden (wie dem Spenden groBer Geldsummen) Privilegierten {ibernommen werden, wie
zum Beispiel Seva in unmittelbarer Ndhe Ammas.

Trotz der Heterogenitit und Asymmetrien in der Gemeinschaft wird von den meisten devotees
,Gemeinschaft® wahrgenommen, hiufig sogar von ,Familie® gesprochen, wozu natiirlich das

Bild Ammas als ,Mutter aller* bei‘uréig‘[,143

oder die Beziehungen unter den ashramites werden
manchmal mit der Ehe verglichen (ISAl). Swamini spricht von einer ,spirituellen
Zweckgemeinschaft® (da alle letztlich wegen Amma im Ashram sind, ISW). Die
Gemeinschaft ist ohne Zweifel personenzentriert. Den gemeinsamen Fokus bildet Ammas
Person und der Glaube beziehungsweise das Vertrauen an und in sie als Guru sowie die
gemeinsame Verehrung ihrer Person.'* Die von ihr verbreitete Lehre verbindet ebenfalls.
Eine Weltanschauung, Glaubensmuster, Selbstverstindlichkeiten, Werte, aber auch
Emotionen und (&sthetische) Erfahrungen werden geteilt. Einen geteilten Erfahrungshorizont
oder -inhalt und ein verbreitetes gemeinschaftsforderndes Narrativ der Gemeinschaft stellt vor
allem auch der Darshan dar. Warrier spricht daher — in Anlehnung an Appadurai (1995) — von
einer ,,community of sentiment (...) centering on the guru* (Warrier 2013: 310).

Dariiber hinaus wird Gemeinschaft iiber einen gewissen ,,Amma-Style” (Bhavani, GN
12/13)'* hergestellt, bei dem Asthetik eine entscheidende Rolle einnimmt. Auch Michel
Maffesoli (1996) spricht von einem geteilten dsthetischen Stil und weist auf die soziale
Funktion von Asthetik hin.'"*® Auch laut Meyer (2009), die Gemeinschaft als eine ,isthetische
Formation® ansieht, werden Gemeinschafts- und Zusammengehdrigkeitsgefiihle {iber eine

geteilte Asthetik erreicht. Gemeinschaft wiirde um geteilte #sthetische, kulturelle Formen

%3 In diesem Sinne bemerkt Bhavamrita: ,,We all are sisters and brothers. We have the same mother! Our mother
is one! We are really sisters, brothers!” (IBH). Und auch auf der Homepage des Ashrams ist zu lesen: ,,At
Amritapuri, the ashramites and the devotees form a big family wunder Amma.”
(http://www.amritapuri.org/14553/life.aum; zuletzt gepriift am 31.1.18). Die ,Konzeption von Solidaritit und
Gemeinschaft iiber eine Familienmetaphorik® ist auch in anderen Kontexten wie amerikanischen feministischen
Bewegungen zu beobachten (vgl. Gerund 2014: 185).

' Fiir Durkheim hingt sozialer Zusammenhalt von einer geteilten kollektiven Reprisentation eines ,Heiligen*
und seiner gemeinschaftlichen rituellen Verehrung ab (Durkheim 2010; siehe auch Meyer 2009: 3).

145 Bhavani erwihnt dies in einem Gespriach dariiber, dass sie einen ,fremden‘ Besucher, also einen Nicht-
devotee, sofort identifizieren kann. Was genau den ,,Amma Style* ausmacht, kann sie jedoch nicht erldutern,
erwédhnt aber Sprache, Gestik und Mimik.

146 Maffesoli entwickelt ein neues Verstindnis von Gemeinschaft, welches die Rolle der Medien hervorhebt, und
betont vor allem die Bedeutung der Bilder und ihrer korperlichen Auswirkung sowie die Kraft des geteilten
dsthetischen Stils (Maffesoli 1996: 31ff.). Seine Aussage in Bezug auf Bilder kann auf alle dsthetischen Formen
ibertragen werden: ,,The sharing of the image, the aesthetic that this gives rise to, generates relations, engenders
linkages and, in short, favors religion* (ebd. 92).
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herum entwickelt (ebd. 8f.). Stil fungiere dabei ,,as marker of distinction” und bringe als
,forming form* dsthetische Formen und Formationen hervor, indem er Personen forme und
indem er ihnen eine geteilte erkennbare Erscheinungsweise und Identitét verleihe (ebd. 11).

Am augenscheinlichsten zeigt sich im MAM ein ,Stil* in der Kleidung, die eine starke
gemeinschaftsbildende Funktion innehat. Durch (iiberwiegend) weille Kleidung wird
Gemeinschaft konstruiert und sichtbar oder wahrnehmbar gemacht, sowohl fiir die devotees
selbst als auch fiir andere — die devotees erkennen einander an der Kleidung oder anhand von
Accessoires wie der Mala. Durch die Kleidung kann die innere Haltung und das
Zugehorigkeitsgefithl ausgedriickt werden. Uber diesen wahrnehmbaren Ausdruck bestitigen
devotees sich selbst und anderen gegeniiber immer wieder die eigene Zugehorigkeit. Ob weill
oder ,bunt® getragen wird — eine géingige Unterscheidung der Gemeinschaft — wird von
anderen sofort wahrgenommen. Zudem wird von einem ,Unbehagen® berichtet, welches bei
Nicht-Anpassung auftreten kann: ,,Ich empfand dann schon ein Unwohlsein, wenn alle weif}
tragen, und man selbst nicht. (...) Es gibt da einen gewissen Sog, auch weill zu
tragen.” (deutscher Besucher, GN 11/13). Auch wenn es fiir Géiste und uneingeweihte
ashramites keine Regel darstellt, tragen viele devotees weile Kleidung. Auch viele
Besucher innen spiiren eine Art sozialen Druck und beginnen, sich nach einiger Zeit ebenfalls
in WeiB} zu kleiden. Weille Kleidung vereinfache auch Zuginge (zum Beispiel auf die Biihne)
und schaffe Anerkennung: ,,Wenn man nicht weil} trigt, reden sie anders mit einem, wie mit
Tourist oder eine ,halbe Person‘. Wenn man weil} tragt, haben sie mehr Respekt* (Sabine, GN

11/12).

2.2.6 Das Ashramleben — Alltag in Amritapuri

Der Alltag in Amritapuri ist, verglichen mit anderen Ashrams, relativ offen gestaltet und
wenig reglementiert, wobei sich der Grad der Reglementierung je nach
,Bevolkerungsgruppe* unterschiedlich gestaltet.

Folgende ,offiziellen Hausregeln® gelten fiir alle ashramites sowie Giaste des Ashrams: Die
Einnahme von Alkohol, Zigaretten und anderen Drogen im gesamten Ashramgeldnde ist
streng verboten (Amma rdt ohnehin von deren Konsum stark ab). Paare sollten auf
Geschlechtsverkehr und auf das offentliche Zeigen zértlicher Zuneigungen verzichten. Auf
angemessene Kleidung und gepflegtes Erscheinungsbild ist zu achten, was bedeutet, dass der
Korper moglichst bedeckt, und die Kleidung ordentlich und sauber sein sollte. Neben diesen
offiziellen Regeln existiert eine Fiille an inoffiziellen, zum Teil auch nicht-versprachlichten

Regeln, die eine ,Ashrametikette® oder einen Verhaltenskodex entstehen lassen, deren sozialer

85



Druck sich durch, vor allem fiir Neuankommlinge spiirbare Sorge um das ,rechte
Verhalten® beziehungsweise Angst vor Fehltritten &uBlert. Zu den halb- oder inoffiziellen
Regeln zdhlt unter anderem, nicht libermiBig viel zu essen oder zu reden, nicht zu viel
Aufwand fiir das duBlere Erscheinungsbild aufzuwenden oder ein spirituelles Tagebuch zu
fiihren (ISW).

In Amritapuri gleicht nicht ein Tag dem anderen — Leute reisen an und ab, unvorhergesehene
Arbeiten miissen erledigt werden, etwa bei Stromausfall, wenn die Geschirrspiiler nicht
funktionieren oder das Dach wihrend der Regenzeit undicht geworden ist. Zudem ist Amma
bekannt fiir ungeplante Aktionen oder spontane Anderungen wie unangekiindigte Satsangs am
Strand.'*” Wihrend Ammas Abwesenheit wird daher ein strukturierterer Tages- und Sadhana-
Ablauf eingehalten als wihrend ihrer Anwesenheit (ISA1).

Dennoch gibt es eine ,offizielle* Tagesstruktur mit einigen unveranderlichen Bestandteilen.'*
Giste werden gebeten, an den taglichen, gemeinsamen spirituellen Veranstaltungen (Archana,
Bhajans und Meditationen) teilzunehmen und téglich mindestens zwei Stunden freiwillige
Arbeit (Seva) im Ashram zu leisten.

Vor allem Brahmachari(ni)s werden dazu angehalten, dem offiziellen Ablauf so gut es geht zu

folgen, wobei kaum Kontrollen durchgefiihrt werden (vgl. ISW).'*

Diese Strukturierung des
Alltags entspricht den Erwartungen an ein Ashram und scheint fiir viele ashramites von
grofler Bedeutung zu sein. Der Tagesablauf besteht vorrangig aus Sadhana, Arbeit, Essen und
Schlafen.

Unterschiede im Tagesablauf ergeben sich vor allem aus den {ibernommenen Sevabereichen
und den eingenommenen sozialen Rollen. Nach dem Archana besuchen Brahmachari(ni)s
taglich eine scripture class, eine Lehrstunde iiber verschiedene heilige Schriften. Nach dem

Mittagessen, von zwei bis drei Uhr, findet nochmals eine Lehrstunde statt, wobei

gemeinschaftlich in der Gruppe aus einem heiligen Text vorgelesen wird.

"7 Eine ,geplante Unvorhersehbarkeit* oder Stérung der Routine gilt auch als spirituelle Unterweisung, denn
Routine mache unbewusst und sei daher zu meiden (Sara, GN 11/12).

'8 Folgender daily schedule wird bei der Ankunft im Ashram unmittelbar nach dem Einchecken ausgehindigt:
,,04:50 a.m. — 06:00 a.m. Chanting of Lalita Sahasra Nama (Archana); 06:30 a.m. — 07:30 a.m. Meditation; 08:30
a.m. — 09:30 a.m. Breakfast; 10:00 a.m. — 01:00 p.m. Seva; 12:30 p.m. — 02:00 p.m. Lunch; 02:00 p.m. — 05:00
p.m. Seva; 05:00 p.m. — 06:00 p.m. Meditation; 06:30 p.m. — 08:00 p.m. Bhajans; 08:15 p.m. — 09:00 p.m.
Dinner; 09:00 pm. — 10:00 p.m. Personal study, Meditation, Diary Keeping” (vgl
http://www.amritapuri.org/14555/daily-schedule.aum; zuletzt gepriift am 31.1.18).

49 Die Angaben zu KontrollmaBnahmen und deren Konsequenzen variieren allerdings tiber die Jahre und je nach
Auskunftsperson. Bhavamrita erwidhnt Namens- und Strichlisten (IBH). Es erfolgen zumeist keine Strafen,
jedoch die ,Drohung‘, dass der spirituelle Nutzen und das Erreichen des Ziels der Selbstbefreiung ausbleiben.
Zudem scheint im Laufe der Jahre eine Abnahme an Ge- und Verboten und eine Entwicklung von dufBeren
Regeln hin zu einer Verinnerlichung einer Haltung (Demut und Liebe) stattgefunden zu haben (vgl. ISW, IBH).
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Gaste unterliegen im Ashram keinerlei Kontrolle und koénnen ihren Ashramaufenthalt je nach
eigenem Geschmack und Interesse als Wellnessurlaub oder asketischen religiosen Riickzug
gestalten — das Ashram bietet viele Moglichkeiten. So stellen ein vedischer Astrologe und ein
ayurvedischer Arzt ihre Dienste zur Verfligung. Yogastunden werden angeboten (meist von
internationalen devotees), seit 2011 sogar mehrtdgige oder -wochige Yoga-Retreats mit
intensivem Programm, Wellness-Massagen konnen genossen werden. Eine Panchakarma-Kur
kann absolviert werden, die mindestens drei Wochen dauert und unter Anleitung eines
Ayurveda-Arztes erfolgt.””’ Musik-, Gesangs- oder Tanzunterricht werden angeboten, ebenso
zahlreiche Workshops (kreativer Ausdruck, Reiki, Jin Shin Yutsu, Gewaltfreie
Kommunikation et cetera) und Massage- und Korpertherapieformen. Zudem gibt es wie
bereits erwédhnt eine Bibliothek, einen Swimmingpool und mehrere Shoppingmoglichkeiten.
Mogliche weitere Auflockerungen des Alltags ergeben sich durch Ausfliige ins nahe gelegene
Dorf oder ,Kokosnuss-Trinken‘ bei Lalita, einer Inderin, deren kleiner Kiosk direkt vor den
Toren des Ashrams liegt.

Amma empfiehlt vier Stunden Schlaf pro Nacht. Wenig zu schlafen gilt als Ideal, viel Schlaf
als Zeichen von Tréigheit und Disziplinlosigkeit. Die Schlafgewohnheiten unterscheiden sich
stark und hingen auch mit den jeweiligen Seva-Zeiten zusammen. Wenn dem offiziellen
Tagesablauf in der Génze gefolgt werden will, bleibt nicht viel Zeit fiir Schlaf. Viele
ashramites schlafen daher nicht mehr als sechs Stunden oder weniger pro Nacht.
Schlafmangel zdhlt zu einer gingigen Erfahrung, auch aufgrund der bis spdt in die Nacht
andauernden Veranstaltungen mit Larm und Licht.

Wihrend Ammas Anwesenheit im Ashram unterscheiden sich die Wochentage. Samstag,
Sonntag, Mittwoch und Donnerstag sind ,Darshantage‘, an denen die Mata offiziell Darshan
gibt. Das heifit, es befinden sich meist mehr Besucher innen in Amritapuri, die das Ashram
fiir den Erhalt eines Darshans aufsuchen. Daher ist eine hohere Menschendichte vorzufinden
und der Gerduschpegel wesentlich hoher als an den librigen Tagen.

Die Morgen der Darshantage verlaufen wie die der iibrigen. Amma kommt an jenen Tagen
um elf Uhr auf die Biihne. Die Halle ist meist voller wartender Menschen. Wenn sie von
threm Haus den Gang entlang zur Biihne geht, erheben sich alle und griien ihr zu. Oben auf

der Biihne angelangt, griilt Amma die Menge mit iiber der Stirn gefalteten Hinden und kniet

30 Panchakarma ist eine klassische Behandlungsmethode der Heilkunst des Ayurveda. Der Kérper soll
grundlegend entgiftet werden, da in abgelagerten Schlacken eine Ursache von Krankheiten gesehen wird. ,,Fiinf
Handlungen® (so kann Panchakarma tbersetzt werden) sollen dazu beitragen: Abfiihren, Erbrechen, Massage,
Stirnguss, Krauterspiilungen.
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sich kurz auf den Boden, den sie zu kiissen scheint. Die Menge erwidert diesen GruB3, viele
knien sich ebenfalls nieder. Kaum hat Amma in ihrem Sessel Platz genommen, liegt bereits
die erste Person in ihren Armen. Gegen halb zwolf Uhr wird das Archana vor Amma von
einem Swami rezitiert und viele in der Halle stimmen mit ein. Nach dem Archana wird vom
Swami das Guru Stotram zu Ehren des Gurus gesungen — ein ,,wunderschones Lied, da stellen
sich mir immer alle Haare auf* (deutsche devotee, GN 11/12).

Montags und freitags findet kein 6ffentlicher Darshan statt. Diese Tage zeichnen sich durch
mehr Ruhe aus. Nachmittags um fiinf Uhr findet — vor den gemeinsamen Bhajans — eine
Question-and-Answer-Session mit anschlieender gemeinsamer Meditation statt, am Strand
oder in der Big Hall. Besonders am Strand ist der Satsang verbunden mit einer besonderen
Asthetik und Atmosphire, die in beinahe jeder Beschreibung betont werden, hier ein Beispiel:
,»The gentle rumbling of waves and cool, onshore breeze quieted everyone’s mind* (https://
www.amritapuri.org/68625/17attachment.aum; zuletzt gepriift am 31.1.18). Es konnen Fragen
zu spirituellen oder lebenspraktischen Angelegenheiten an Amma gerichtet werden. Auch die
Mata stellt Fragen, die von ihren Schiiler innen beantwortet werden sollen: ,,Sie frigt dann
zum Beispiel iiber bestimmte Themen, wie unseren spirituellen Fortschritt, und da kénnen wir
auch unsere Meinung kundtun, und dann diskutieren wir, also das ist dann ein richtiger Dialog
auch, und jeder kann sich melden und was sagen.“ (Sara, GN 11/11). Diese Frage-und-
Antwort-Stunden stellen eine Art ,spiritueller Unterweisung® dar und dienen der Vermittlung
der Lehre und spirituell-religioser Werte. Einige der entstehenden Dialoge werden in
Textform festgehalten und verdffentlicht (zum Beispiel in den Awaken Children-Bianden).
Diese Form der Wissensvermittlung stellt im indischen Kulturkreis eine alte Technik dar. In
den alteren Upanishaden tinden sich bereits Lehrgespriache zwischen Meistern und Schiilern.
Fragen sind ein stilistisch herausragendes Mittel und nicht nur Ausdruck von Wissensdurst,
sondern eine tiefe Suche nach Befreiung (Michaels 2012: 86).

Der Dienstag gilt als ,Meditationstag® und ist geprdgt von einer besonderen Atmosphére und
Asthetik. Gearbeitet wird an diesem Tag nur das Né&tigste, manche arbeiten auch gar nicht.
Moglichst viele Stunden sollen in Meditation verweilt werden, mindestens ab dem Archana
(viertel nach sechs Uhr) bis elf Uhr. Um circa elf Uhr erscheint Amma im Kali-Tempel (im
Sommer) oder in der Big Hall (im Winter). Dort wird eine gemeinsame angeleitete Meditation
mit anschlieBendem Satsang abgehalten. Auch zu dieser Gelegenheit beantwortet Amma
Fragen, welche in diesem Falle allerdings zuvor — von ashramites oder Brahmachari(ni)s —

schriftlich an sie gerichtet wurden. Der Satsang am Dienstag ist vorwiegend an ashramites
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gerichtet, es werden hédufig ashraminterne Fragen, Anliegen und Organisatorisches geklart.
Nach Ammas Rede erfolgt ihre Ubersetzung durch einen Brahmachari oder Swami. In dieser
Zeit malt Amma meist Bilder auf Stoffstiicke, welche anschlieBend verkauft werden. Sie malt
einfache Motive wie Herzchen oder bunte Blumen. Abgeschlossen wird der Satsang mit
einem von Amma angeleiteten Bhajan. Im Anschluss daran verteilt Amma an alle
Anwesenden Prasad in Form eines Mittagessens. Schon wihrend des Satsangs sind
Brahmacharinis damit beschéftigt, groBe Topfe voller Essen herbeizuschaffen und Reis,

7? eine Banane und eine siiBe Reisspeise auf Stahltabletts

Sambar, 131 Gemiise, Papadam,l
anzurichten. Nach Beendigung des Satsangs wird in Windeseile vor Amma eine Tischreihe
aufgebaut. Per Lautsprecher und iliber Texte auf den Leinwidnden werden alle Anwesenden
angewiesen, sich in zwei bis drei Reihen zur Essensausgabe anzustellen. Helfende
koordinieren die Wartenden und halten zur Eile an, riicken die Menschen immer wieder
zurecht und schieben sie vorwarts. Vorne werden die Tabletts wie am FlieBband befiillt, zu
Amma gereicht, welche die Teller kurz beriihrt und nach vorne an den Rand des Tisches
schiebt, wo sie von devotees in Empfang genommen werden. Der ganze Vorgang vollzieht
sich mit groBer Geschwindigkeit. Hiufig werden westerners und indians gebeten, sich
getrennt anzustellen, wobei die western line schneller voranschreitet. Die Teller diirfen nicht
mit auf die Zimmer genommen werden (da Amma sie beriihrt hat, sind sie ,geheiligt® und
manche geben sie ungern wieder zuriick).

Viele warten nach der Ausgabe vor ihren vollen Tellern bis zum Ende der Essensausgabe,
welche je nach Menschenmenge ein bis zwei, manchmal auch mehrere Stunden dauern kann.
Am Ende der Ausgabe wird gemeinsam ein Kapitel aus der Bhagavad Gita'> rezitiert und die
Rezitation mit einem im Ashram vor Mahlzeiten tiblichen kurzen Gebet abgeschlossen. Dann
wird gemeinsam gegessen. Auch Amma kostet von allem ein wenig, wobei sie einen Loffel
benutzt. Hiufig werden Scherze gemacht und es besteht eine entspannte, freudige Atmosphére.
Das gemeinsame Beten und Essen, mit Hunderten oder Tausenden von Menschen in einer
Halle, erleben viele als intensive Erfahrung und als ein starkes Gemeinschaftserlebnis. Dann,
nach einiger Zeit, startet der Darshan, allerdings nur fiir diejenigen, die an jenem Tag an- oder
abreisen. Meist gegen vier Uhr verldsst Amma das Szenario und erscheint wieder am Abend

um halb sieben zum gemeinsamen Singen der Bhajans.

! Siidindische scharfe Sauce, die zu Reis oder dhnlichem gereicht wird.

2 Diinner frittierter Fladen aus Linsenmehl.

133 Rezitiert wird das 15. Kapitel, welches als Zusammenfassung der Lehren der Gita und damit der Upanishaden
und des gesamten Vedanta gilt.

89



Am Meditationstag begegnet im Ashram eine ruhigere und entspanntere Atmosphire als an
anderen Tagen, auch wenn es bei weitem nicht so ruhig ist, wie ein ,Meditationstag® es
vermuten lassen konnte. Auch an jenem Tag herrscht reges Treiben, jedoch wird keine Musik
gespielt, was einen deutlich wahrnehmbaren Unterschied zu den restlichen Tagen darstellt.
Der Dienstag im Ashram kann daher mit dem Sonntag in christlichen Léndern verglichen
werden. So finden sich auch Ausspriiche wie ,,heute habe ich Dienstag gemacht* (Veronika,
GN 11/12), was bedeutet, dass weniger gearbeitet wurde. Seine Wurzel hat der Meditationstag
in der Tradition Keralas. Dort geht laut Brahmacharini Bhavamrita am Dienstag keine(r) aus
dem Haus vor 18 Uhr, dienstags solle nichts begonnen und wenig getan werden. Denn der
Dienstag sei ein ,gefahrlicher Tag®, was auf die Planeten zuriickzufiihren sei (IBH).
Abwechslung in den Ashramalltag bringen verschiedene Feste. Diese herausragenden Tage,
an welchen nicht der iiblichen Routine gefolgt wird, zeichnen sich durch besondere Rituale
aus. Die grofite Feier des Jahres findet zu Ammas Geburtstag am 27. September statt. Zu
diesem Termin finden sich Zigtausende von devotees aus der ganzen Welt im Ashram ein. Ein
Festzelt wird auBerhalb des Ashramkomplexes auf der anderen Seite der Backwaters
aufgestellt und mit Blumen und grofen Bildnissen von Amma geschmiickt. Am Morgen
findet eine Ganapathi Homa (Feuerzeremonie) statt und es wird eine Sri Guru Pada Puja154
abgehalten. Ammas é&lteste Schiiler innen schmiicken sie mit Blumengirlanden. Amma hélt
sodann eine Ansprache und es wird der Amrita Keerti Puraskar Award verliehen, der
besondere Leistungen im spirituell-philosophischen Bereich auszeichnet.'> Es finden mehrere
vom Ashram ausgerichtete und finanzierte Hochzeiten statt, Kleider und Essen werden an
bediirftige Menschen verteilt. Amma gibt viele Stunden lang Darshan, wihrenddessen ein
kulturelles Rahmenprogramm stattfindet.

Auch die Geburtstage wichtiger Gottheiten (wie Shivaratri, Krishna Jayanthi, Ganesh
Chaturthi) werden auf traditionelle Weise, manchmal mehrere Tage lang, mit speziellen
Zeremonien, Pujas, Prozessionen, Spielen und Tadnzen zelebriert. Traditionelle Feste wie

1 . . 157 - e . 1 . ] . ]
Onam *° im Herbst oder Vishu'>’ im Frihjahr, Guru Purnima,”® Navaratri,"” Holi, '

13 Zeremonie zu Ehren des Gurus. Von einem der Swamis werden Ammas Fiile mit Joghurt, Ghee, Honig und
Wasser gewaschen, anschliefend eingesalbt und mit Bliiten verziert.

15 Der Preis wurde 2009 zum Beispiel an Professor K.V. Dev fiir seine Beitrdge zur spirituell-philosophischen
Literatur und seine Bemiihungen um das vedische Wissen vergeben
(https://www.amritapuri.org/activity/cultural/amritakeerti; zuletzt gepriift 7.2.18).

1% Onam ist eines der wichtigsten Festivals in Kerala, es wird hiufig mit dem Weihnachtsfest oder Erntedank
verglichen. Das Fest will an die Legende des Konigs Mahabali erinnern. Es dauert bis zu zehn Tage lang und
findet im Monat Chingam des Malayalam-Kalenders (entspricht August/September) statt (vgl. GN, FN 09/12
oder https://www.amritapuri.org/69569/17onampgm.aum, zuletzt gepriift 10.2.18;
https://www.amritapuri.org/65705/16-onamap.aum, zuletzt gepriift 10.2.18).
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1"°" oder Divali'® werden ebenso begangen wie unkonventionelle und manchmal

Ponga
spontane wie das Masala Dosa Festival.'® Einmal im Monat wird Karthika zelebriert —
Ammas Geburtsstern, anlédsslich dessen das Ashramgeldnde mit Blumen, Ornamenten und
Hunderten von Lichtern geschmiickt wird und eine grofle Puja stattfindet. Aber auch
Feierlichkeiten aus dem westlichen Kulturkreis — Weihnachten und Silvester — werden
begangen. Zudem finden regelméBig Hochzeiten oder Verbrennungen und Zeremonien fiir
Verstorbene statt.'®*

Die Festtage zeichnen sich durch eine besondere (von iiblichen Tagen abweichende) und
,dichte* Asthetik und Atmosphire aus, die sich jeweils unterscheiden, was hier nicht niiher
ausgefiihrt werden soll. Festzuhalten ist, dass jedes Fest von spezifischen gesamtsinnlichen
Szenarien begleitet wird und sich wiederum eine Vielfalt an dsthetischen Mitteln zeigt. So
begegnen spezielle Musik, Dekorationen wie yantras,'® Verkleidungen (zum Beispiel zu
Krishna Jayanthi), der Einsatz von Farben (besonders anlédsslich von Holi), spezielles Essen
(besonders zu Pongal oder Onam), Licht, Tanze, Diifte.

Wie in dieser Darstellung des Ashrams Amritapuri offensichtlich wird, begegnen hier
verschiedene, zum Teil sehr unterschiedliche ,sensory environments‘ (MacDougall) und
Atmosphédren: Die atmosphirische Kiihle und Kargheit der Zimmer beispielsweise steht im
Kontrast zur — durch das Licht der Ollampen und Blumendekorationen hervorgerufenen —
Wirme der Altidre im Kali- oder Kalari-Tempel. Die Grofle, Weite und Kargheit der Big Hall

hebt sich von der gedriangten, gemiitlichen Enge des Kalari-Tempels ab. Am Strand wirken

" Eine in Kerala zelebrierte Art indischen Neujahrs; vgl. https:/www.amritapuri.org/3 598/vishu.aum, zul.gepr.
10.2.18.
138 Feiertag, an welchem spirituelle Lehrer innen verehrt werden; vgl
https://www.amritapuri.org/17837/14gpap.aum; zul.gepr.10.2.18.

' Neuntiigige Feier zu FEhren der  Gottlichen Mutter; vgl.  Fuller  1992:  108f;
https://www.amritapuri.org/70016/17navaratri.aum; zul.gepr. 10.2.18.

' Das Fest Holi geht zuriick auf die Legende um den gottgldubigen Prahlada, den Sohn eines Dimonenkonigs,
der durch seine Frommigkeit vor den Mordanschligen seines Vaters verschont bleibt; vgl.
https://www.amritapuri.org/67960/17holi.aum, zul.gepr. 10.2.18, und Fuller 1992: 143f.

' Pongal ist eine Art tamilischen Erntedankfestes; vgl. https://www.amritapuri.org/19302/pongal.aum, zul.gepr.
10.2.18.

' Divali oder Dipavali wird oft als ,Lichterfest* bezeichnet, ausfiithrlicher vgl. Fuller 1992: 123f.

' Masala Dosa ist eine Art siidindischer Pfannkuchen mit einer wiirzigen Kartoffelfiillung. Laut Bericht auf der
Website des Ashrams beschloss Amma am Tag vor ihrer Abreise zur US-Tour im Mai 2011, ein ,Masala-Dosa-
Fest® auszurichten, was das Kiichenpersonal zum Schwitzen gebracht haben mag, welches innerhalb weniger
Stunden fiir ca. 3000 Menschen Masala Dosa vorbereiten musste. Amma selbst half abends beim Bereiten der
Dosa mit und verteilte diese an ihre Anhédnger (vgl. http://www.amritapuri.org/12962/masala-dosa.aum;
zul.gepr. 1.2.22). Seither findet ein derartiges Fest regelmaissig statt.

1% 1 aut Sara werden die Zeremonien immer auf dieselbe Art und Weise durchgefiihrt und richten sich nicht nach
Herkunft oder Tradition der Heiratenden oder Verstorbenen. Es handelt sich um ,,eine vereinfachte Form®, die
von Amma so festgelegt wurde (ISA1).

1 Yantra (Skrt.) bezeichnet ein mystisches Diagramm, das als Symbol des Géttlichen sowie seiner Krifte und
Aspekte benutzt wird (Fischer-Schreiber 1986: 453).
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der Sand, die Warme der Luft, der Windhauch und die Meeresbrise, der Geruch des
Salzwassers, die Weite des Ozeans und das Rascheln der Palmen. Die quirlige Lebendigkeit
der Darshantage oder von Festtagen unterscheidet sich von der relativen Ruhe der
Meditationstage. Und auch die modernen Aufziige in den hohen Gebduden wirken

atmosphérisch kontrar zur Jahrtausende alten Tradition der Feuerzeremonie.
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2.3 Kaorper und Sinnlickeit im Ashramalltag

2.3.1 Sensescape — Sinnenwelt(en) des Ashrams

Kloster oder Ashrams zeichnen sich wie andere ,totale Institutionen® (zum Beispiel
Gefingnisse oder Internate, siche Goffman 1993: 16) durch eine besondere Asthetik aus
(letztlich weisen alle sozialen Orte eine spezifische Asthetik auf, an derartigen Orten ist das
asthetische Design aufgrund der Abgrenzung zur iibrigen Welt nur vielleicht offensichtlicher).
Allerdings werden Kldster oft nicht in erster Linie mit intensiver Asthetik in Verbindung
gebracht und gelten als eher reizarme Orte, so spricht zum Beispiel Mohr in Bezug auf ein
Zen-Kloster von einer ,,Umwelt mit kiinstlich abgesenktem Reizniveau®, in der eine
»graduelle sensorische Deprivation® durch den ,,Reizausschlufl im kultischen Ambiente einer
Moénchgemeinschaft (Mohr 2003: 49) erfahren werden kann. Eine ,raffinierte Asthetik der
Reizdampfung und des Reizausschlusses™ ermdgliche, ,,sich auf die kultische Praktik der
religiosen Gruppe (...) zu konzentrieren” (ebd.). Als Architekturelemnte, die die
Reizddmpfung fordern, benennt Mohr die minimalistische Innenausstattung, die durch
keinerlei Ornamente vom Blickfang und der spirituellen Praxis ablenkt, ebenso wie ,,das
diffuse Halbdunkel, welches im Kloster herrscht und die Grundhaltungen monchischen
Lebens spiegelt: Meditation und Konzentration (vgl. ebd.).

Die Asthetik von Amritapuri hingegen wirkt nicht reizdimpfend, im Gegenteil begegnen
zahlreiche Reize fiir die Sinne. Bereits folgender einfithrender Kommentar zur Beschreibung

des Ashramlebens auf der Homepage von Amritapuri macht die Sinnenbetonung deutlich:

In the glow of yagna fires where the pujaris perform Vedic rituals, in the silence of the library where
young monks study Bharat’s sacred scriptures, in the sweat falling from the backs of those maintaining
the ashram through seva and karma yoga, and of course in the lap of Amma, who is forever sharing Her
boundless love in the darshan hall — Amritapuri is truly, as its name indicates, the City (Puri) of Immortal
Nectar (Amrita). (http://www.amritapuri.org/14553/life.aum; zuletzt gepriift am 31.1.18)

Dennoch bestehen Unterschiede in Art und Umfang der Sinnesreize wie auch im Umgang mit
ihnen im Vergleich zur ,Welt‘ auBerhalb des Ashrams.'®® Swamini Krishnamrita benennt die
Jkontrollierte Atmosphire* eines Ashrams als den groBen Unterschied zur , Welt drauen.'®’

Die Reizung im Ashram ist eingeschriankter oder kontrollierter, was hédufig erst bewusstwird,
wenn ein ,uniiblicher Reiz‘ begegnet: ,,Gestern auf dem Weg zum Strand ist eine Gruppe

junger Ménner an mir vorbei, die nach After Shave rochen. Hier im Ashram verwendet

1% Vor allem verglichen mit dem indischen Alltag, in welchem die Sinne &uBerst stark angesprochen werden und
der fiir viele westerners in Relation zu ihrem europdischen oder amerikanischen Alltag ein ,,Sinnenfest (GN
01/14) darstellt, wirkt das Ashram als ein eingedimmter, reizdrmerer Ort. Ob das Ashram nun als relativ
reizarmer oder reizintensiver Ort wahrgenommen wird, ist auch von individuellen Empfindlichkeiten und
Vorannahmen oder Erwartungen abhingig.

17 Siche unter https://www.youtube.com/watch?v=AEEGpLWijjsw, Min. 56:51; zuletzt gepriift am 31.1.18.
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niemand After Shave, wenn {liberhaupt etwas, dann Essenzen oder Pulver.” (AT 12/13).
Gewisse Geriiche wie Parfum tauchen in der sensescape des Ashrams iiblicherweise nicht auf
und konnen irritieren.

Hinsichtlich der sinnlichen Reizung wird haufig, vor allem von internationalen devotees, ein
,Zuviel“ beklagt, so zum Beispiel Anita: ,,Hier ist von allem immer zu viel“ (GN 02/14).'%®
Manche devotees scheinen sich mit einer permanenten Reiziiberflutung konfrontiert zu sehen,
die besonders den Liarm(pegel) und den Korperkontakt aufgrund der Enge betrifft. '®
Ohrstopsel sind daher fiir viele ein stindiger Begleiter und eine unverzichtbare
Grundausstattung fiir das Uberleben im Ashram. Manche reagieren auch mit Riickzug auf ihre
Zimmer und meiden das Ashramleben weitestgehend.

Die Intensitit der Reize kann auch, wie bereits angemerkt, irritierend wirken, da sie teilweise
nicht den Vorstellungen von einem Ashram entspricht. Ebenso fiihrt die Qualitdt mancher
Eindriicke zu Irritationen — neben dem hohen Gerduschpegel zum Beispiel auch olfaktorische
Reize wie der Geruch nach Brot und Gebick aus der Béckerei. In Bezug auf adiquate
Sinneseindriicke existieren a priori gewisse Vorstellungen und Erwartungen. Bei manchen
Besucher innen fiihrt die Nicht-Erfiillung jener Erwartung zu dem Schluss, dass Amritapuri
kein ,echtes Ashram sei (GN 12/13). Allerdings definieren die meisten ashramites
Amritapuri als Ashram und erweitern oder verdndern gegebenenfalls ihre urspriingliche
Idealvorstellung eines Ashrams.

Hinsichtlich der Asthetik sind zudem tagesspezifische Unterschiede festzustellen.
GewissermaBen konnen die jeweiligen Wochentage an ihrer spezifischen Asthetik erkannt
werden — zum Beispiel ob und in welcher Lautstirke Musik zu vernehmen ist, welche
Gertiiche ,in der Luft hidngen® (dienstags zum Beispiel gibt es keine Musik und es riecht zur
Zeit der Essensausgabe verstéirkt nach Essen).

Im Folgenden werde ich eine Skizze der Sinneslandschaft in Amritapuri geben. Ich
beriicksichtige hier die fiinf ,klassischen‘ Sinne Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Fiihlen —

in dem Bewusstsein und der Uberzeugung, dass noch mehr Sinneskanile aufzufinden sind

1% Von indischen devotees habe ich derartige Bemerkungen nie vernommen. Bei den westerners kursiert zudem
die Meinung, dass indische devotees sich wohl fiihlten mit der Intensitét der sinnlichen Eindriicke: ,,.Die Inder
filhlen sich unwohl, wenn es still ist!“ (Veronika, GN 03/14). Auch iiber die Toleranzschwelle sinnlichen
Eindriicken gegeniiber werden wie bereits erwéhnt kulturelle Unterschiede hergestellt.

1% In Kombination mit dem ebenfalls hiufig auftretenden Schlafmangel kann die Reiziiberflutung nach Aussage
von einigen Betroffenen zu Burn-out oder anderen psychosomatischen Stérungen fiihren.
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(zum Beispiel Temperatursinn, Propriozeption, Bewegungssinn) und jede sensorische

Erfahrung letztlich ein komplexes Konglomerat multisensorischer Qualitit ist.'”

Sehen

Hinsichtlich visueller Eindriicke fallen zunichst und vor allem die vielen Bildnisse Ammas
auf, die Uberall begegnen — in Form kleiner und groBer fotografischer Abbildungen ihres
Gesichts, ihrer ganzen Person bei verschiedenen Gelegenheiten, ihrer Fiile oder ihrer
Hinde.'”" Diese Bilder werden zum Teil bewusst fiir ,pidagogische Zwecke* eingesetzt, so
finden sich groBe Abbildungen Ammas zum Beispiel oberhalb der Miillcontainer, um die
ashramites zur korrekten Miilltrennung anzuhalten.' ™

Abgesehen von Ammas Bildnissen existieren im Ashram aber, verglichen mit dem indischen
Alltag, eher wenige visuelle Reize. Es begegnen keine Werbeplakate und auch die
Farbenpalette ist eingeschriankter — Indien hingegen ist ein sehr buntes Land. Vor allem die
relative Monotonie der Kleidung, die Dominanz der Farben Weil3, Orange und Rosa sind
daher auffillig. Auch der Zugang zu Medien und damit zu den Bildern der Medien ist
eingeschrinkt, Zeitungen werden nur frithmorgens vergeben und sind selten zu sehen, Internet
steht begrenzt (20 Minuten téglich) und gegen Gebiihr zur Verfiigung. Viele ashramites
verzichten jedoch freiwillig auf Internet oder beschrinken dessen Verwendung auf das
Notigste, Brahmachari(ni)s ist die Internetnutzung nur zu Sevazwecken erlaubt. Durch die
Reduktion und Auswabhl der visuellen Reize wird die Aufmerksamkeit den Bildern gegeniiber,
denen man begegnet, erhoht. Die Konzentration und gleichsam das Denken und Fiihlen der
devotees werden stark auf Ammas Person sowie auf das eigentliche Ziel des Ashramlebens,
das spirituelle Wachstum, gelenkt. Die unhinterfragten Selbstverstindlichkeiten der

Ashramwelt werden so permanent (re)produziert.

""" Die Auswahl ergibt sich aus meinem gewonnenen Datenmaterial. Im Ashramalltag finde sich eine schier
unendliche Zahl mehr oder weniger intensiver Erfahrungen, Begegnungen oder Objekte aller moglichen Art, die
sinnlich wahrgenommen werden und den sensorischen Erfahrungsalltag oder die ,Sinneslandschaft® bestimmen.
Sie alle aufzuzdhlen scheint unmoglich zu sein und eine derartige Aufzdhlung wiirde immer subjektiv bleiben.
Einige der Objekte, die einen besonderen Eindruck hinterlassen und die das Leben im Ashram in besonderer
Weise bestimmen, werden hier aufgezdhlt, wobei ich sie nach den Sinneseindriicken, die sie vorrangig
vermitteln, kategorisiere.

"I Bilder sind allgemein von grofler Bedeutung im MAM, nicht nur Abbildungen Ammas. Bei Erzdhlungen iiber
eine Person, einen Ort oder Gegenstand wird, sofern moglich, ein Bild gezeigt.

"2 Vor allem fiir indische ashramites ist die Miilltrennung immer noch gewdhnungsbediirftig. Daher werden
,Coaches’ eingesetzt, die fiir einige Stunden am Tag in der Miillstation verweilen, um die ashramites
einzuweisen und zu schulen, jedoch ohne durchschlagenden Erfolg. Was allerdings einen spiirbaren positiven
Effekt hervorruft, ist das Authéngen grofer Abbildungen von Amma iiber den Containern mit Zitaten von ihr
(GN 05/10, Gesprach mit amerikanischer Supervisorin).
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Dass iiberwiegend in strahlendes Weil3 gekleidete Menschen das Ashramgelidnde ausfiillen,
ruft einen weiteren starken visuellen Eindruck hervor. Die nahezu einheitliche weille Farbe
bietet ein intensives dsthetisches Erlebnis. Im gleiBenden Licht der Sonne wird man fast
geblendet von diesem engelsgleichen Gewand, welches den Trédger innen durch leichtes
Wehen des Stoffes im Wind mitunter einen schwebenden Eindruck verschafft. Heidemann
spricht in Bezug auf eine siidindische Prozession, bei welcher er dhnliche Beobachtungen
macht, von einer ,,collaborative aesthetic performance* (Heidemann 2013: 56). Die devotees
bildeten eine unterschiedslose Masse und erlebten eine groBtmogliche Nihe (ebd. 65). Durch
das ,homogene weille Feld* wiirde eine Einheit ausgedriickt und erlebbar.

Die Farbe Weil} ist zudem stark symboltrachtig und wird von einer ,Bedeutungsaura® (vgl.
MacDougall 2007) umgeben. Weill wird in Indien mit Spiritualitit, Reinheit und Abstinenz
assoziiert (ebd. 6). Als weitere Assoziationen werden mir von Befragten ,Leichtigkeit’,
,Einfachheit* und ,unbegrenzte Moglichkeiten’ genannt (GN 11/12). Diese positiv bewertete
,Bedeutungsaura® vermischt sich mit den Prinzipien und Zielen der Reinheit, Spiritualitdt und
Weisheit, an die das Gewand permanent erinnert.

Ein Objekt, das in Amritapuri auffillig wenig begegnet, ist der Spiegel. Der einzige
offentliche Spiegel befindet sich gegeniiber dem Kalari-Tempel, vor welchem zu jeder Zeit
Pasten fiir das Anbringen der hinduistischen Stirnzeichen bereitstehen, damit letztere korrekt
angebracht werden konnen. Zu diesem Zweck wird der Spiegel rege benutzt, auch erfahrene
dltere Hindus greifen auf das Hilfsinstrument zuriick, um den Punkt mittig zwischen den
Augenbrauen anzubringen. In ihren Wohnrdumen verwenden einige, jedoch bei weitem nicht
alle, ashramites kleine Handspiegel. Wer aber keinen Spiegel besitzt, sieht sich selbst
auffillig wenig im Ashram, es begegnen auch selten sonstige Spiegelungen wie
beispielsweise in groflen Fensterscheiben. Die Selbstwahrnehmung ist eingeschréankter, das
Gesicht, die Haare und das Gesamtbild der kdrperlichen Erscheinung, wie auch die eigene
Riickseite (die man ja im Spiegel ebenfalls betrachten kann), sind unsichtbar. Dies kann zu
Verunsicherung und Irritation fithren, da das AuBere nicht regelmiBig kontrolliert werden

kann, was auch Verhaltensdnderungen zur Folge haben kann:

Ich wollte mir nun schon einen Spiegel kaufen, habe dies aber doch nicht getan, um der spiegellosen
Herausforderung standzuhalten. Aber es verunsichert mich immer wieder. Man ist es doch gewohnt, sich
regelméBig in irgendeiner Form gespiegelt zu sehen, in der Stadt regelméaBig in grofen Schaufenstern und
in jeder 6ffentlichen Toilette. Dass ich dies hier nicht kann, vermittelt mir das Gefiihl, mich selbst, meine
Wirkung nach aufen, nicht kontrollieren zu kénnen, und ich merke hier erst, wie wichtig mir das zu sein
scheint. (...) Dass es keine Spiegel gibt, geniele ich mittlerweile. Tatsdchlich vermisse ich sie nicht mehr
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und achte auch weniger auf mein AuBeres, ich schminke mich beispielsweise iiberhaupt nicht mehr und
denke kaum mehr an mein Aussehen. (AT 05/10).'"

Die Aufmerksamkeit wird von der AuBerlichkeit, vom eigenen Aussehen abgezogen. Dies
steht auch ganz im Sinne der spirituellen Lehre, der dauBBeren Erscheinungsform der Welt nicht
zu grofle Bedeutung beizumessen. Sich mit dem eigenen Aussehen zu beschiftigen, gilt als
iiberfliissig, als Verschwendung von Zeit und Energie (GN Sara, 11/12).

Mit dieser Beobachtung im Einklang begegnet auch ein Schonheitskonzept im Ashram,
welches vom gédngigen abweicht und die ,innere® statt der dulleren Schonheit betont: ,,Wahre
Schonheit der Augen wird nicht durch Wimperntusche erreicht, sondern dadurch, dass wir
andere liebevoll sehen. Die Schonheit der Ohren liegt im Zuhoren; die der Hande, gute Taten
zu tun.” (Amma, FN 11/11). Schonheit wird hier nicht nach &sthetischen, sondern nach
humanitiren Gesichtspunkten beurteilt. Ein ,schoner’ Mensch ist empathisch, wohltitig und
selbstlos. Auch im Schonheitskonzept spiegelt sich also die Lehre und Ideologie des MAM.
Haufig bieten sich Gelegenheiten, zu denen die Blicke der Anwesenden in dieselbe Richtung
gelenkt werden. So starren die devotees kollektiv gebannt auf Amma, wenn diese Satsang halt
oder sich auf dem Ashramgelinde bewegt. Ebenso werden Heiligtiimer bei Prozessionen
betrachtet oder Statuen von Gottheiten, wenn vor ithnen das Arati vollzogen wird. Auch die
Architektur lenkt zum Teil die Blicke, etwa, wenn gewisse Bereiche (wie die Biihnen, auf der
Amma sitzt oder der Schrein von Kali sich befindet) erhoht gebaut sind. In Blicken
beziehungsweise Blickrichtungen driicken sich auch soziale Verhéltnisse aus. Da Amma oder
auch Swami(ni)s meist erhoht oder exponiert platziert sind, blicken die devotees nach oben,
Amma oder Swami(ni)s blicken in die entgegengesetzte Richtung. In den Blickrichtungen
spiegelt sich eine Hierarchie, die sich durch die Blickpraxis wiederum in die Korper
einschreibt. Dariiber hinaus liegt in der gebiindelten Blickrichtung auch die Botschaft, dass
sich auf ,das Eine‘ ausgerichtet werden und die ,Einheit erblickt werden soll, fiir die Amma
steht. Die Mata ,,sieht uns alle* und erkenne die ,,Einheit in der Vielheit* (deutsche devotee,
GN 12/13). ,,.Das da oben* — Amma oder ,die Einheit‘, die ,Wahrheit‘, das ,Ganze‘ — wird

zudem als groBer und méchtiger gedacht und ruft Gefiihle der Demut hervor (ebd.).

Horen
Die Klangstruktur des Ortes wird zunéchst stark beeinflusst durch die geographische Lage.
Die offene Weite der Umgebung bringt eine spezifische Akustik und ein besonderes

Klangerlebnis mit sich, Gerdusche konnen sich relativ ungehindert ausbreiten. Permanentes

' Die Zeitspanne zwischen den beiden Aufzeichnungen in meinem Ashramtagebuch betriigt drei Wochen.
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Hintergrundgerdusch stellt das Rauschen des Ozeans wie auch verschiedenste Tiergerdusche
dar.

Das Amritapuri-Ashram ist zudem kein Ort der Stille, Gerdusche sind nahezu omnipriasent —
nur der Dienstag (Meditationstag) gestaltet sich etwas ruhiger. Die vielen Menschen vor Ort
und das geschéftige Treiben lassen einen Gerduschteppich entstehen, der einen mal mehr, mal
weniger aufdringlichen, permanenten akustischen Hintergrund bietet und zum Teil auch stort.
Auch Gerdusche aus der Umgebung — des Treibens auf der Strafle oder im nahe gelegenen
Tempel — sind zu horen.

So erzéhlt eine Australierin, dass sie an einem Morgen plotzlich auf die Idee kam, alle
Gerdusche zu notieren, welche sie zu jenem Zeitpunkt horte — und sie habe zwei DIN-A-4-
Seiten vollgeschrieben (GN 03/14). Auch in meinen eigenen Aufzeichnungen finden sich
immer wieder Hinweise auf die Gerduschkulisse, hier ein Beispiel einer akustischen
Momentaufnahme (aufgezeichnet auf der Terrasse eines Wohngebdudes am Mittag des

30.9.2012):

Die monotone Rezitation von Om parashaktyai namaha (von unten aus der Halle, Amma gibt Darshan),
das Geschrei von Krihen, das Muhen einer Kuh, das Rauschen des Meeres, der Klang des Windspiels
(welches sich iiber dem Tempeleingang befindet), Motorengerdusche und das Hupen von Autos,
Kindergeschrei, das Rattern einer Maschine und Gerdusch von Himmern.

Weitere hiufige Bestandteile der Soundkulisse sind Klidnge von Archana, Arati, Bhajans oder
anderen Rezitationen und Gebeten, von Unterrichtseinheiten am Morgen und Abend aus dem
Tempel, Gerdusche der Filme iiber Amma und ihr Netzwerk, untermalt mit emotionaler
Musik, Larm von Bauarbeiten, menschliche Stimmen und Tiergerdusche, Musik aus den
Tempeln der Umgebung. Dass die Soundkulisse so intensiv ist, dass sie sich aufdringt, Teil
bewusster Wahrnehmung und von devotees hiufig erwdhnt wird, ist indes keine
Selbstverstindlichkeit und kann als Spezifikum des Ashrams angesehen werden. So erwéhnt
Heidemann (2016), dass Gerdusche in seinen Feldnotizen kaum auftauchen und auch nicht
Teil der Narrative ,seiner‘ Protagonisten seien.

Die Gerduschkulisse unterscheidet sich zudem tagesméfBig. An Darshantagen besteht eine
deutlich lautere Kulisse. Den ganzen Tag {iber bis spét in die Nacht sind Bhajans zu héren,
welche in der Big Hall oder im Tempel live gesungen werden und iiber Lautsprecherboxen
auf das gesamte Geldnde iibertragen werden — infolgedessen sich der Beschallung kaum
entzogen werden kann. Auch aus dem zentral gelegenen book stall ertont den ganzen Tag
iiber Mantramusik. Zudem sind den ganzen Tag iiber vereinzelte ,private‘ Rezitationen,
Gebete und Gesédnge zu vernehmen. Die Gerdusche der Rezitationen — zumeist auf Sanskrit,

Hindi oder Malayalam — sind dabei ein intensiver Eindruck und ein akustisches Erlebnis, das
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den Erwartungen an ein Ashram entspricht, starke atmosphédrische Wirkungen mit sich bringt
und in den Rezipienten Stimmungen hervorruft.'”

Dabei kann der Einsatz von elektronischen Verstiarkern die Sinneseindriicke verdndern, fiir
manche auf duBerst unangenehme Art und Weise. So meiden einige devotees das offentliche
Bhajan-Singen aufgrund der als zu laut oder ,verfilscht* empfundenen Akustik.'”

Ein wiederkehrendes Gerdusch, welches das Leben der devotees stark beeinflusst und welches
eine Art Kommunikation oder Interaktion mit den ashramites vollzieht, ist das Liuten von
Glocken. Dabei scheinen die ashramites im Laufe der Jahre nicht nur eine h6here Sensibilitét
fiir die Frequenz der Glocke zu entwickeln und sie auch beim grofiten Gerduschpegel zu
vernechmen (Neuankommlinge vernehmen jenes Gerdusch zunichst hiufig nicht). Auch die
verschiedenen Glockenarten oder den ,Code‘ des Léautens, also welche Glocke wie oft
geldutet wird, gilt es nach und nach interpretieren zu lernen. Zundchst muss unterschieden
werden, ob das Glockengeldut von innerhalb oder auerhalb des Ashrams stammt. Innerhalb
des Ashrams gibt es diverse Glocken und Lautarten.

Fiir viele das wichtigste, regelméfig wiederkehrende akustische Signal ist das Glockengelaut,
welches indiziert, dass Amma ihr Zimmer verldsst. Es ist ein hoher und schneller, etwas
hektischer Glockenschlag, dreimal ausgefiihrt, welcher auf dem gesamten Ashramgeldnde zu
vernehmen ist. Sobald das Gerdusch ertont, lassen viele ashramites, was auch immer sie
gerade tun und wie sehr sie auch beschiftigt sein mégen, von ihrer Tétigkeit ab und laufen in
erstaunlicher und sonst im Ashram selten gesehener Geschwindigkeit zu speziellen Plitzen,
von wo aus sie Amma sehen, ein Lacheln von ihr erhaschen oder sie gar beriihren kdnnen.
Lautet dieselbe Glocke nur einmal, signalisiert dies den Beginn einer Unterrichtseinheit, das
zweimalige Lauten ruft zu speziellem Seva auf. Lautet die Glocke ofter, ist es ein Hinweis auf
Gefahr oder einen Notfall. Auch in den Tempeln finden sich Glocken. Bevor die Tiiren vor
Kali geschlossen werden, wird eine Glocke dreimal geldutet und ebenfalls wihrend des Arati.
In der Big Hall kiindigt Geldut den Beginn des Archana oder Ammas Betreten der Biihne an.
Auch bei jeder Puja kommen Glocken zum Einsatz. Mit kleinen Glocken werden vom Pujari
die heiligen Handlungen unterstiitzt, um die angepriesenen Gottheiten anzurufen und um die

Aufmerksamkeit der Teilnehmenden auf Gott und das Verehrungsritual zu lenken (IM 10: 5):

17 So findet sich folgender Eintrag in meinen Notizen iiber meine erste Ankunft: ,,Schon von Weitem hore ich
den Gesang von Bhajans, der mir, von fritheren Aufenthalten in anderen Ashrams, vertraut ist und meine
Erwartung voll erfiillt, mich sofort in die Atmosphire eines Ashrams und eine ruhigere Stimmung zieht und
erkennen lésst, wo ich gelandet bin.“ (AT 04/10).

' Eine dhnliche Wahrnehmungsweise oder Empfindlichkeit sinnlichen Reizen wie der Lautstirke gegeniiber
kann so auch zu rdumlicher und sozialer Néhe fithren — Menschen, die dhnlich wahrnehmen, kommen sich néher,
suchen dieselben Orte auf, wie zum Beispiel den &duflersten Rand der Halle wéhrend der Bhajans.
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»Loud bell ringing (...) silences all all other sounds and thoughts and draws the attention of
devotees to the worship* (ebd.).

Glockengeldut in verschiedenster Form ist also omniprdsent und trdgt maBgeblich zur
klanglichen Umwelt Amritapuris bei. Die Glocke strukturiert allerdings weder, wie andernorts
oder zu anderen Zeiten iiblich, den Tagesablauf der devotees, noch gibt sie ein Zeitmal} an.
Der zeitliche Ablauf ist zwar streng geregelt durch Ammas Vorgaben, fiir das Ausfiihren der
Pflichten und die Einhaltung der Zeiten ist jedoch jede und jeder selbst verantwortlich.
Dennoch liefert die Glocke eine gewisse Form der Strukturierung oder Orientierungshilfe.
Haufig wird auf ihr Erklingen gewartet. Sie kann aber auch, vor allem bei mangelnder
Kenntnis der ,Glockensprache‘, Quelle von Verwirrung und Konfusion sein (AT 12/13).
Corbin weist darauf hin, dass das ,,Lesen der klanglichen Umwelt* (ebd. 1995: 15) einen Teil
des Prozesses der Herstellung von Identitét darstellt. Er zeigt auf, wie der Klang der Glocke
und das durch ihn erregte Gefiihl zur Konstruktion der ,.territorialen Identitit der Menschen,
die auf ihn warteten und ihn dann erkannten (ebd. 139) beitriéigt. Es besteht eine Aquivalenz
zwischen der Reichweite der Glocke und der Erstreckung eines gewissen Territoriums oder
Raumes, der Klang definiert den Raum durch die Reichweite (ebd. 141). Der Klang
konstruiert, definiert und strukturiert so auch soziale Rdume und prigt den Habitus und die
Sinneskultur einer sozialen Gruppe (ebd. 139ff.). Diese, das Territorium definierende
Wahrnehmung des Glockenklangs, die gleichzeitig und gemeinschaftlich stattfindet, stiftet
kollektive Identititen und kann eine soziale Bindungskraft ausiiben. Die Glocke regelt
aulerdem nach gewissen Rhythmen die Beziehungen zwischen Menschen (ebd. 16), was in
Amritapuri vor allem fiir die Beziehung zwischen Amma und ihren devotees festgestellt
werden kann. Zudem ist Glockengeldut hdufig mit spezifischen Atmosphiren und Emotionen
verbunden. In Amritapuri umweht das Lauten zum einen eine ,Heiligkeit‘, da es an das
Gottliche erinnert (im Falle des Gelduts wihrend Pujas oder des Arati und in Bezug auf
Amma). Dariiber hinaus ist es mit Emotionen der Demut, Hingabe, Freude und auch
Aufregung verbunden. Zum anderen fungiert aber auch es als Hilfe fiir die Strukturierung des

Alltags und der Erfiillung von Pflichten und wirkt ,nlichtern°.

Riechen

Einen weiteren omniprédsenten und starken sinnlichen Input stellen die Geriiche dar. Wie in
indischen Tempeln allgemein iiblich, werden zu Ritualen Réucherstibchen, Weihrauch oder
anderes Raucherwerk entziindet, deren Duft durch das ganze Ashramgeldnde weht. Durch den

Geruch wird in Amritapuri eine Atmosphédre der Vertrautheit und Gemeinschaft hergestellt,
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dariiber hinaus wirkt er nach auflen als ein symbolischer Ausdruck der eigenen Zugehorigkeit
und des eigenen Glaubens.
Den stirksten olfaktorischen Eindruck stellt dabei Ammas Rosenduft dar, der besonders beim

Darshan vernommen werden kann und der lange Zeit im Gedéchtnis bleibt:

Bei meinem ersten Darshan von Amma fiel mir besonders der starke Rosenduft auf, der von ihr ausgeht.
Seltsamerweise habe ich in den folgenden Tagen und Wochen immer wieder sehr deutlich und intensiv
plotzlich jenen Duft wahrgenommen. Dasselbe Erlebnis hatte ich dann mit dem Raucherwerk, welches in
der Feuerzeremonie im Ashram verwendet wird. Auch jener Duft hing mir wochenlang in der Nase.
(Anita, GN 11/12)'7

Der siilliche Rosenduft begegnet aber auch andernorts: So duften auch die Rosenblitter, die
zu Pujas verwendet werden oder die heilige Asche (vibhuti). Besonders im Kali-Tempel
begegnet der Geruch frischer Blumen und -girlanden. Hiufig werden geruchsintensive Bliiten
verwendet wie Jasminbliiten.

Vor allem in der Ndhe des Western Cafés oder der Indian Canteen begegnet immer wieder der
Geruch von Essen — indischen Curries, Hamburgern, Brot oder Gebédck. Vor allem der Duft
nach Brot und Kuchen ist dabei fiir Indien ungewo6hnlich. Dabei kann es auch zu ,4sthetischen
Konflikten® kommen, da Geriiche nicht an Tiirschwellen Halt machen und sich devotees vom
Duft nach Essen in der Meditation im Tempel gestort fithlen konnen.

Die Geriiche Amritapuris sind manches Mal duflerst intensiv, etwa der Duft einiger
Rauchermittel. Aber auch manches Seva 1ist mit starken, sehr unterschiedlichen
Geruchserfahrungen verbunden: so die Arbeit im Recycling, im Kompost, in der Kiiche oder
bei der Blumenverarbeitung.

Gertiiche sind zudem immer wieder ein Narrativ der Lehre, Bestandteil von Metaphern oder
werden in Gesprichen unter devotees thematisiert (zum Beispiel der Geruch Ammas). Amma
selbst empfiehlt ihren Schiiler innen interessanterweise nicht den FEinsatz von
Réucherstdbchen wihrend spiritueller Praxis, da der Geruch sie von der Fokussierung der
Gedanken auf das Gottliche ablenken konnte. Die gelebte Praxis im Ashramalltag weicht

allerdings wie beschrieben von jener Empfehlung ab.

Schmecken

17 Der umgangssprachliche Ausdruck ,etwas hingt in der Nase* weist darauf hin, dass der Geruch nicht nur in
Kleidung haften bleiben kann, sondern auch im Korper selbst. Die Reizreaktion kann ablaufen, ohne dass ein
Reiz von auflen an das Sinnesorgan herantritt. Geriiche konnen erinnert werden, allerdings nicht gewollt und
bewusst. Einen vergleichbaren Ausdruck gibt es noch fiir den Horsinn: den ,Ohrwurm’. Olfaktorische und
akustische Sinnesreize scheinen also besonders ,eindringlich® zu sein und eine verinnerlichende Wirkung zu
haben.
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Der dem Geruchssinn verwandte Geschmackssinn wird im Ashramalltag aufgrund des relativ
schlichten und wenig gewiirzten Ashramessens zunichst vergleichsweise wenig gefordert.'”’
Ein ,tigliches Highlight* (Sara, GN 11/12) stellt der zweimal am Tag ausgegebene Chai dar,
der indische Tee mit vielerlei Gewiirz und Zucker. Dementsprechend begehrt ist er auch, es
bilden sich bereits vor dem Beginn des Ausschanks lange Reihen in Vorfreude wartender
devotees. In Bezug auf den morgendlichen Chai gilt dieselbe Feststellung, die Vannini et al. in
Bezug auf das morgendliche Kaffeetrinken folgendermallen veranschaulichen: ,, The taste, the
smell, the tactile feel of coffee in the morning — all these sensations blend into a total sensual
experience in which the whole is greater than the sum of its parts” (ebd. 2012: 5). Der Chai
wie auch das Ashramessen bilden fiir viele ashramites sehr wichtige ,,feste
Tagespunkte* (Sara, GN 11/12) und strukturieren so ihren Alltag.

Einen weiteren gustatorischen Hohepunkt stellt das Prasad dar, die Essensgaben nach der Puja.
Prasad gibt es in unterschiedlichen Variationen, hdufig werden aus einem grofen Messingtopf
einige Loffel wohlschmeckender SiiBspeise aus Reis, Kokos und Niissen verteilt. Auch Amma
vergibt nach ihrem Darshan Bonbons als Prasad.

Der geschmackliche Alltag gestaltet sich je nach eingenommener Rolle im Ashram sehr
unterschiedlich. Das Geschmacksspektrum stellt sich fiir diejenigen, die sich ganz dem
spirituellen Leben verschrieben haben, eher eingeschriankt dar, da sie vom Konsum
ausgeschlossen sind. Den {ibrigen ashramites allerdings steht eine umfang- und
abwechslungsreiche Auswahl an gustatorischen Kostlichkeiten — gegen Entgelt — zur
Verfiigung: frische Séfte, Horlick (ein sehr siiBes Getreidegetrink), Kokoswasser, Eis,
Kuchen, indische Snacks.

Fiir Brahmachari(ni)s und Swami(ni)s aber stellt das Prasad hdufig die einzige Siiigkeit dar,
die die Sinne und das Gemiit erfreut. Da es an die heiligen Rituale der Puja gekoppelt ist, wird
auch der Genuss ,geheiligt’. Akzeptabel ist Genuss eigentlich nur, wenn er in einem
spirituellen Rahmen stattfindet, da er dem eigentlichen Ziel der Haftungslosigkeit und
Befreiung von allem Weltlichen entgegenlduft. Gleichzeitig kann das Prasad als ,positiver
Verstdrker’ (zum Beispiel Schmidt/Schaible 2006: 437) angesehen werden, der im Sinne
eines Belohnungseffekts die Glaubigen an das Ritual bindet beziehungsweise zu religidsen

Handlungen motiviert, da das positive Sinneserlebnis des siiBen Geschmacks ausschlieBlich

""" Diese Einschitzung gilt im Vergleich zum indischen ,Geschmacksalltag®. In Indien begegnen, verglichen mit
europdischen Léndern, hdufig sehr intensive Geschmécker — wie das Masala mit Dutzenden verschiedener
Gewlirze und oft duBerst scharf. Siifes hingegen ist hdufig sehr siiff, beispielsweise das Nationalgetrénk, der
Chai.
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mit der religidsen Zeremonie einhergeht (in meinem eigenen Fall hat die Aussicht auf Prasad
so manches Mal das Aufstehen um 4:30 Uhr maB3igeblich erleichtert).

Auf den in Indien stattfindenden Darshan-Veranstaltungen wie auch bei anderen groflen
Feierlichkeiten wie Ammas Geburtstag gibt es fiir wenige Rupees eine weitere
geschmackliche Besonderheit: den Amrita herbal tea. Dabei handelt es sich um ein
wohlschmeckendes siiles Milchgetrank von auffalliger, hellrosa Farbe (welches alllerdings
nicht nach Krautern schmeckt). Der Tee ist sehr beliebt und wird meist begeistert
angenommen: ,Der ist sensationell lecker und befriedigt irgendein tiefes
Bediirfnis!* (deutsche Besucherin, GN 01/14). Der Tee hat eine milchig-cremige Konsistenz,
liegt also sanft auf der Zunge und windet sich geschmeidig die Speiserohre hinab, bis er im
Magen, auch aufgrund seiner Wéarme, ein wohliges Gefiihl hervorruft. Viele erinnert der Tee
an die Kindheit, eine deutsche devotee stellt den Vergleich mit einem ,,Baby-Einschlaf-
Tee* (GN 01/14) an, womit sie andeutet, dass der Tee beruhigend und wohltuend auf sie wirkt.
Bei Veranstaltungen fiihlen sich manche durch die Menschenmassen gestresst, da zeigt der
Tee gute Wirkung. Das Trinken stellt ein sinnliches Gesamterlebnis dar, zu dem nicht nur
Geruch und Geschmack beitragen, sondern vor allem auch die Farbe, die Assoziationen
hervorruft, und die Konsistenz, die gesehen und auf der Zunge gespiirt wird, wie auch die
Wirme. Die Erinnerung an die Kindheit diirfte indes kein Zufall sein. Passt doch diese
Assoziation nur zu gut zur ,Mutter-Kind-Folie, welche im MAM permanent aktualisiert wird.
Der Genuss des Tees erinnert an die eigene Kindheit, l4sst sie wiederaufleben und fiir einen
Moment Kind sein — in Gegenwart von Amma, der ,Uber-Mutter, auf die die
hervorgerufenen kindlichen Gefiihle und Bediirfnisse projiziert werden kénnen und in deren

Schofl man sich anschlieend fallen lassen kann.

Fiihlen

Das alltdgliche taktile Fiihlen und Erspiiren wird im Alltagsbewusstsein oftmals von anderen
Sinneseindriicken iiberdeckt (die Beriihrungen mit geliebten Personen vielleicht
ausgenommen, von letzteren gibt es im Ashram allerdings nicht allzu viele und wenn, finden
sie nicht in der Offentlichkeit statt). Taktile Erfahrung ist beispielsweise selten Inhalt von
Gesprichen, es wird eher davon berichtet, was man gesehen oder gehort hat. Und dabei
vermittelt uns der Beriihrungsssinn laut einer aktuellen Studie ein groferes Sicherheitsgefiihl
als das Sehen (Fairhurst et al. 2018).

Aufgrund des warmen Klimas sind die ashramites zumeist in leichte, weiche Stoffe gekleidet.

In der leichten Bekleidung kann die Haut ,atmen’, wird von einem Windhauch umweht. Der
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leichte Stoff wirkt nicht wie beispielsweise schwere, dicke Winterméntel, die die Umgebung
kaum mehr erspiiren lassen. Socken werden selten getragen und das Schuhwerk ist
iiberwiegend leicht und bequem (wie Sandalen). Bei Betreten der Raumlichkeiten wird es
ausgezogen, es findet also regelméBig die taktile Erfahrung des Barfu3laufens, des Erspiirens
des Untergrundes statt. Doch nicht nur die Kleidung, auch andere Stoffe wie die Bettwésche
(ein diinnes Laken aus Leinen) vermitteln das Gefiihl von Leichtigkeit.

Die sinnliche Erfahrung des Wassers auf der Haut kann zudem zum é&sthetischen Alltag
gerechnet werden. Wasser ist im Ashram und der Umgebung keine Mangelware. Es gibt
flieBendes Wasser aus der Leitung, Duschen'’®, einen Swimmingpool und natiirlich das Meer
und die Backwaters, zur Regenzeit gibt es zusitzlich noch viel Wasser von oben. Allerdings
kann die Temperatur des Wassers nicht geregelt werden. Bei grofer Hitze kommt heilles
Wasser aus der Leitung (was die Kleidung sauberer macht, aber wenig erfrischt), bei kithlem
Wetter kaltes.

Zu vielen Anldssen (wie Ammas Geburtstag im September) und besonders zur Hauptsaison
finden sich viele Menschen im Ashram ein. Fiir Indien typisches Gedringe und grof3e
menschliche Nédhe sind die Folge. Auch bei den tédglichen Bhajans befindet man sich,
zumindest im vorderen Teil der Halle, in stindigem Korperkontakt mit anderen devotees. Die
korperliche Erfahrung von Menschenmasse und -dichte, von Néhe, Enge und Beriihrung z&hlt
also zu den alltiglichen Sensationen in Amritapuri und stellt eine der wenigen Erfahrungen
dar, bei der wie bereits angedeutet kulturell bedingte Wahrnehmungsunterschiede auffallen.
Vor allem Inder innen nehmen menschliche Dichte auffillig anders wahr als beispielsweise
Kanadier innen, was auf die Bevolkerungsdichte der jeweiligen Lénder zuriickgefiihrt werden
kann (siche auch das bereits erwihnte Konzept der ,Proxemik®, Hall 1966, 1968).'” Wihrend
die meisten Inder innen sich von der Enge und Nihe nicht gestort zu fiihlen scheinen, sind
diese fiir manche westerners fast unertriglich.

Nihe ist wie auch Distanz sowohl eine rdumliche, wie auch eine soziale und, so mochte ich
hinzufiigen, auch eine dsthetische Kategorie (vgl. Cancik/Mohr 1988). Rdumliche oder

physische Ndhe ist dabei bestimmbar durch die messbare Distanz zwischen zwei Objekten.

'”8 Beziiglich des Duschens ermahnt Amma zum Wassersparen und empfichlt eine Dusche am Tag, am besten
morgens nach dem Aufstehen und vor dem Sadhana (der spirituellen Praxis). Viele Bewohner innen wiirden
besonders in der heilen Zeit gerne stiindlich duschen, halten sich aber an Ammas Vorgabe.

17 Kanada zihlt zu den am wenigsten dicht besiedelten Lindern der Welt, seine Bevolkerungsdichte betrigt im

Jahr 2017 4,04 Einwohner pro Quadratkilometer
(https://de.statista.com/statistik/daten/studie/170272/umfrage/bevoelkerungsdichte-in-kanada/, zuletzt gepriift am
30.1.18), diejenige Indiens 450,42 Einwohner pro Quadratkilometer

(https://de.statista.com/statistik/daten/studie/170734/umfrage/bevoelkerungsdichte-in-indien/, zuletzt gepriift am
30.1.18).
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Soziale Ndhe meint die gefiihlte und erlebte Ndhe oder Verbundenheit zwischen Individuen
oder in einer Gemeinschaft. Ndhe ist aber auch oder sogar vor allem sinnlich wahrnehmbar
und auch bestimmbar durch asthetische Eindriicke, durch die Sinnesreize, die vom Anderen
aufgenommen werden (konnen). Sehen und Horen (die ,Fernsinne) sind die distanziertesten
Wahrmehmungsformen, Riechen, Schmecken, Fiihlen vermitteln ein Gefiihl groerer Néhe.
Diese Wahrnehmungsformen dringen in intimere ,Zonen‘ (vgl. Hall 1966, 1976),
,Reservate’ oder ,Territorien® ein (vgl. Goffman 1982: 54-97). ,Gedringtes
Zusammenleben® entspricht laut Hall ,hochgradigem sinnlichem Involvement® (Hall 1976:
192).

Korper beriihren sich also wie gesagt im Ashramalltag hdufig zufillig und unbewusst. Der
Umgang mit — zumindest gleichgeschlechtlicher — Beriihrung oder Beriihrtwerden kann im
Allgemeinen als unkompliziert bezeichnet werden. Fiir die meisten ashramites scheint
Beriihrung nichts Besonderes oder Problematisches und Teil des Alltags zu sein. Verbote und
Tabus beziehen sich allein auf gemischtgeschlechtliche Beriihrungen — die geschlechtliche
Trennung muss stets eingehalten werden. Auch Paare sollen sich in der Ashraméffentlichkeit
nicht absichtlich beriihren (eine Unterscheidung zwischen absichtlicher und unbeabsichtigter
Beriihrung ist auffillig). Das Beriihrungsverbot fiihrt auch bei Yogalektionen zu heiklen
Situationen, da Minner Frauen nicht in der Haltung korrigieren koénnen (und umgekehrt).
Damit ist der Beriihrungssinn der einzige Sinn, der offiziell mit Regeln reglementiert wird
(inoffizielle Regeln betreffen auch andere Sinne, wie zum Beispiel, dass gustatorischer
Genuss vermieden werden soll).

Auch beabsichtigter Korperkontakt ist beobachtbar im Ashram-Alltag, wenn auch nicht in
iberméaBigem MaBe. Ammas Vorbild der kdrperlichen Umarmung regt nicht zur stindigen
Nachahmung an. Wenn aber devotees miteinander kommunizieren, beriihren sie sich hiufig —
an der Hand, den Armen oder am Riicken. Zudem erfolgen kontrollierte Korperkontakte und
Beriihrungen im Rahmen von Behandlungen oder Massagen. Im Ashram werden
beispielsweise Ayurveda-Massagen angeboten, welche von Brahmacharinis ausgefiihrt
werden. Diese Massagen bestehen aus streichenden Beriihrungen iiber den gesamten Kdrper,
wobei sehr viel Ol (meist Sesamdl) verwendet wird, was das Beriihrungserlebnis stark
verandert. Das Ol tritt gewissermallen zwischen die Kdorper als eine Art ,Schutzschicht®, so
dass das ,,Interface* (Koch 2007: 217), der direkte korperliche Kontakt, etwas abgeschwicht
wird (die Massierenden spiiren eher das Ol als die Haut und den Korper der Massierten und

umgekehrt). Aber auch andere Massage- oder Korperarbeitstechniken (wie Bioenergetik oder
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Feldenkrais) werden angeboten, meist von westerners. Das Angebot wird auch zumeist, aber
nicht ausschlieBlich, von westerners genutzt. Privat, also unentgeltlich, findet ebenfalls
Massage und dhnliches statt, zwischendurch zur Férderung der Entspannung, bei Erkrankung
oder gegen die Schmerzen von vielem Seva. Dabei massiert man sich nicht nur unter
Freunden, auch Unbekannte werden gelegentlich um eine Massage gebeten. So bittet mich
eines Tages vollig liberraschend eine mir unbekannte indische Brahmacharini, ihre Beine mit
Ol einzumassieren, wobei sie mir genaue Massageanleitungen gibt. Gleichgeschlechtliche,
zweckgebundene Beriihrung (wie die Massage aufgrund von Schmerzen) ist auch unter
Fremden moglich, unproblematisch und Teil des Ashramalltags.

Nicht zuletzt erfolgt ein Fiihlen durch die Verehrungspraxis der Beriihrung von heiligen
Gegenstdanden oder auch von Alltagsgegenstinden. Devotees beriihren héufig, bevor sie sich
auf einen Stuhl setzen, ein Buch aufschlagen oder einen Stift zur Hand nehmen, das jeweilige
Objekt. Eine renunciate erklart diese Praxis folgendermallen: ,,Wir sollen alles Wert schitzen.
Alles kommt von Gott, alles ist Gott. Um dieser Wertschitzung Ausdruck zu verleihen,
beriihren wir die Dinge und anschlieend unsere Stirn oder unser Herz* (GN 11/12). Die
Beriihrung als Verehrung ist hier mit spirituellem Sinn aufgeladen, bleibt aber dennoch eine
taktile korperliche Erfahrung, ein Hautkontakt mit Objekten und Oberflichen und eine

Stimulierung einiger Stellen des eigenen Korpers (Stirn oder Herz).

2.3.2 Korper(praktiken)

Bei vorliegender Studie werden Korper und Sinne in Interviews und Gesprichen von den
Befragten selbst eher selten explizit thematisiert. ,Man‘ spricht nicht iiber den Korper oder
Korperliches (Ausnahmen stellen kdrperlicher Schmerz und Krankheit dar). Daran zeigt sich,
dass der Korper von den ashramites nicht besonders beachtet wird oder werden soll, ihm wird
nicht allzu viel bewusste Aufmerksamkeit geschenkt beziehungsweise gilt es als Tabu, den
Korper zu sehr hervorzuheben und zu betonen. Manches Mal wird der Korper
beziehungsweise das Korperbewusstsein auch verdringt oder ignoriert. In Lehre und Literatur
des MAM allerdings wird Korper immer wieder zum Thema und auch in meinen
Beobachtungen und Selbstbeobachtungen taucht ,Korper* als Kategorie immer wieder auf.
Der Korper ist, wie an verschiedenen Stellen in dieser Arbeit deutlich wird, von groBer
Bedeutung fiir die in Amritapuri praktizierte Religiositdt. Nicht nur das religiose
Hauptereignis des Darshans kann nur mit und in einem physischen Korper stattfinden, auch
die zahlreichen anderen Sadhanaformen beziehen den Korper mit ein und beeinflussen ihn. In

der Lehre und Literatur wird diskutiert, wie mit dem Korper umzugehen ist, was er bedeutet
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fir das Ziel der Selbstbefreiung. Ein gewisses Spannungsverhéltnis zwischen
Korper/Materialitdt einerseits und Selbst/Geist/Seele/Spiritualitit andererseits ist — nicht nur
in Amritapuri, sondern auch in anderen religiosen Kontexten — beobachtbar. Dass Amma
selbst einen menschlichen Korper ,bewohnt®, ist in dieser Hinsicht von Bedeutung und hebt
jenes Spannungsverhéltnis etwas auf.

In Amritapuri begegnet, wie bereits erwdhnt, insgesamt kein negatives Korperbild. Es wird
akzeptiert, dass der Korper vorhanden und auch notwendig ist. Er wird manchmal als
,»Vehikel zur Selbstbefreiung® (ISA1) bezeichnet. Als religioses Vehikel genief3t der Korper
mitunter einen ,,divine status® (Michaels/Wulf 2009: 19), weshalb er geschont und gepflegt
wird. Allerdings kann der Korper auf dem ,Weg zur Erkenntnis‘ auch als ein Hindernis
erscheinen. Immerhin beheimatet er gewisse Bediirfnisse und die Sinnesorgane binden an die
sinnliche Welt, an die Welt der Freuden, der Vorlieben und Abneigungen, die spirituelle
Aspirant_innen ja gerade iliberwinden wollen und die als nicht ,real® angesehen werden.
Sinnliche Eindriicke lenken ab vom ,eigentlichen Ziel’, rufen Wiinsche hervor und
erschweren die Meditation.

Auch wenn der Korper iibereinstimmend als bedeutsam fiir den spirituellen Progress
angesehen wird, setzt die Erlangung der Selbstbefreiung also voraus, dass sich von der
Korperlichkeit letztlich distanziert und sich nicht mehr mit dem eigenen Korper identifiziert

wird. So formuliert Sara zusammenfassend:

Also des Problematische ist ja die Anhaftung, nicht die Sache (der Korper, Anm. A.M.) selbst. Ich mein’,
der Korper ist ja auch wichtig, weil mit dem Korper, wir kdnnen ja ohne Korper keine spirituellen
Ubungen machen. Oder Seva, dazu brauchen wir ja den Kérper, deswegen ist es auch wichtig, den gesund
zu halten, aber der soll halt nicht, wir sollen halt immer dran denken, dass wir nicht der Korper sind, und
dass wir nicht der mind sind, wir sind nicht die Sinne. Und eigentlich idealerweise miissten wir praktisch
die Fernbedienung unseres Geistes in die Hinde nehmen, um den mind zu kontrollieren. (ISA1)"*

Aus dieser Haltung ergibt sich eine Mischung aus sorgfiltiger Korperpflege und
,Distanzierungspraktiken®, vor allem spirituellen Ubungen, mit deren Hilfe die Bindung an
die Korperlichkeit geschwicht und eine Kontrolle iiber den Korper und dessen Bediirfnisse
erlangt werden soll. Spirituelle Korpertechniken wie Yoga sind beliebt im Ashram, besonders
die Meditationspraxis der IAM, '™ die ebenfalls den Korper stark miteinbezieht, ist
weitverbreitet. Vor allem westerners praktizieren zudem héufig andere Techniken wie Tai-

Chi, Qigong oder Pilates.

180 Der Korper wird hier gewissermaflen ausgegliedert oder objektiviert, er wird zur ,,Sache®, von der sich
distanziert wird. Koérper und ,Selbst‘, die eigentliche ,wahre‘ Identitét, sind verschieden. Idealerweise wird
anhand einer ,Fernbedienung™“ — aus der Ferne, aus der Distanz — der Ko&rper kontrolliert (wobei die
Fernbedienung ,,in Hinden* liegt, also wieder an den Kdrper gebunden ist).

U Integrated Amrita Meditation Technique, eine von Amma entwickelte Meditationstechnik, siche
https://www.iam-meditation.org/; zuletzt gepriift am 18.1.18.
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Dem Korper wird also nicht iiberméBig viel, aber auch nicht zu wenig Aufmerksamkeit zuteil.
Er darf nicht vernachldssigt werden, muss gepflegt und versorgt werden, auf seine
Gesunderhaltung muss geachtet werden durch ausgewogene hochwertige Erndhrung,
EntgiftungsmaBBnahmen und einen gesunden Lebensstil, damit er lange erhalten bleibt und als
Instrument fiir die spirituellen Ubungen genutzt werden kann. Es begegnen wenige
Ubergewichtige, Rauchen, Alkohol, Drogen und Fleischkonsum sind ohnehin Tabus. Viele
ashramites nehmen Nahrungsergdnzungsmittel oder ,Super-Food‘ sowie ayurvedische
Produkte zu sich — im ashrameigenen Wellness-Center und Eco-Shop findet sich ein duflerst
umfangreiches Sortiment an gesundheitsfordernden Produkten in ,Bio-Qualitdt‘. Diese starke
Optimierung und Kontrolle des Korpers erinnert an den Umgang mit der eigenen
Korperlichkeit in Risikosportarten: Auch hier soll die ,,Macht iiber Natur”, iiber die
»~Natur® des eigenen Korpers, erlangt werden (Alkemeyer 2003: 11). Insgesamt betrachtet
variiert der Aufwand fiir Korperpflege unter den ashramites stark, manche betreiben sehr viel
Aufwand, andere sehr wenig. Besonders unter Gésten ist intensive Korperpflege und der
Einsatz zahlreicher Pflegemittel, deren Spuren auch im Miill begegnen, beobachtbar, unter
ashramites weniger aufgrund von Mangel an Zeit und Geld. Festzuhalten ist, dass sowohl
innere als auch duflere Korperpflege in der Gemeinschaft einen hohen Stellenwert innehaben.
Allerdings soll und darf ein gewisses MaR nicht iiberschritten werden, es soll nicht zu viel

Aufmerksamkeit auf die als maya identifizierte Materialitit des Korpers verwendet werden.

Ein sauberes Erscheinungsbild ist aber in jedem Fall einzuhalten. Koérperliche Sauberkeit und
Hygiene werden von Amma und in der Gemeinschaft der devofees immer wieder stark betont.
Auch in den offiziellen Ashramregeln findet sich der Hinweis, dass auf ein gepflegtes und
sauberes AuBeres geachtet werden solle. Im Ashram begegnet denn auch iiberwiegend ein
sauberes Erscheinen, duflerst selten unangenehme Korpergeriiche oder schmutzige Kleidung.
Nur psychisch Kranke oder Tourist _innen erscheinen ungepflegt oder stinken, so die Meinung
vieler ashramites. Die Betonung von Sauberkeit und Hygiene ist auch in Zusammenhang mit
hinduistischen Reinheitskonzepten stehend zu sehen, die im Ashramalltag eine groe, wenn
auch nicht allzu aufféllige Rolle spielen. Auch wenn die konkreten Reinheitsvorstellungen der
ashramites sich unterscheiden mdgen, gibt es einige geteilte (meist informelle) Regeln, die in
Verbindung mit diesem Konzept stehen. Dabei wird ein Zusammenhang angenommen
zwischen der Reinheit des Korpers und einer Reinheit des spirituellen Personlichkeitsanteils,
des Geistes oder der Seele. Ebenso wie durch die Pfingstgemeinde ,,bekehrte Zigeuner (...)

wissen, dass ein gesunder Geist und eine reine Seele in einem vitalen Korper leben® (Ries
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2008: 123), wird auch in Amritapuri der Korper als ,Spiegel des Geistes® reingehalten. Denn
nicht nur der Korper ist schmutzig und stinkt, ebenso auch der Geist und die Seele. Und
umgekehrt werden Geist und Seele durch das Reinigen des Korpers ebenfalls gereinigt. Das
bedeutet, dass es neben der korperlich-hygienischen Komponente auch eine ,spirituelle gibt.
Gereinigt wird nicht nur der Korper und nicht nur aus hygienischen und asthetischen Griinden,
sondern ebenso aus spirituellen Griinden und mit spirituellen Effekten. Erleuchtung kann nur
in einem ,reinen‘ Zustand erlangt werden.

Nicht nur duBerlich, sondern auch innerlich wird der Korper gereinigt und reingehalten, vor
allem durch Essen oder ayurvedische Produkte. Bereits in den Upanishaden entwickelt sich
,eine die indische Philosophie und Medizin prigende und bis in die Neuzeit verbreitete
Vorstellung, der Korper werde wie der Geist des Menschen von der verzehrten Nahrung
gebildet und bestimmt, eine Vorstellung, die wir mit den Worten ausdriicken konnen: ,Du bist,

(13

was du i6t.*“ (Syed 2000: 104). In der Chandogyopanisad ist vermerkt, dass ,,derjenige rein
sei, der sich rein erndhre. Diese auf korperliche Reinheit gegriindete geistige Reinheit ist die
Grundbedingung fiir die Erkenntnis (...) und Befreiung® (ebd. 104f.).

Neben rein korperlich-hygienischen MaBnahmen wird Reinheit vor allem durch Sadhana
erzielt. Auch Praktiken wie dem gegenseitigen Fiittern zwischen Amma und devotees wird
reinigende Wirkung zugesprochen, ebenso der pada puja, also dem Waschen der Fiifle der
Guru mit fiinferlei Dingen (Milch, Honig, Ghee,'®* Joghurt, Wasser). Und auch der bloBe
Aufenthalt in Ammas Néhe gilt als reinigend: ,,Ich mochte einfach so viel Zeit wie moglich in
Ammas Nihe verbringen, sie hat so eine pure energy, sie ist so rein.” (osterreichische devotee,
GN 10/12).

Eine besonders wichtige informelle Regel stellt dar, zu Pujas und anderen Zeremonien frisch
gewaschen und in frisch gewaschener Kleidung zu erscheinen. Wird der ganze Tag im
Ashram verbracht, gentiigt es in der Regel, frisch gewaschen und eingekleidet zum Archana zu
erscheinen. Weitere Zeremonien konnen ohne wiederholte Waschung und Umkleidung
besucht werden. Der Schmutz des Ashrams ist nicht so kontaminierend wie der Schmutz der
,Welt*, der auch in der Kleidung gespeichert wird. So hédngt in der Kleidung nicht nur der
Schmutz im eigentlichen Sinne, sondern auch die ,Energie‘ des Alltags mit all seinen
Problemen, die ,Schwingung® weltlichen Geschehens, welches hdufig mit Anhaftung und

anderen negativ bewerteten Eigenschaften in Verbindung gebracht und als unrein angesehen

182 Gekldrte Butter; Butterschmalz.
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wird. Besonders wichtig ist zudem, nach dem Besuch einer Verbrennung ein Bad zu nehmen
und die Kleidung zu waschen, denn auch der Tod wird als unrein angesehen.

Auch die Konvention, die Schuhe auszuziehen, wenn Riume, vor allem heilige Raume,
betreten werden, ist auf Reinheitsvorstellungen zuriickzufiihren. Denn besonders an den
Schuhen haftet materieller und ,energetischer® Schmutz.

Dariiber hinaus erfolgt BegriiBung meist nicht durch Héndeschiitteln oder @hnliches. Es
werden BegriiBungsarten gewéhlt, die einen direkten Korperkontakt vermeiden, wie es in
ganz Indien iiblich ist (wobei das Héndeschiitteln vor allem in Stidten und unter jungen
Menschen immer mehr Einzug genommen hat; vgl. hierzu und zu BegriiBungsarten im
Allgemeinen Michaels 2012: 195ff.).

Frauen gelten nach hinduistischer Vorstellung wéihrend ihrer Menstruation drei Tage lang als
unrein und sollen keinen Tempel betreten. Ashrambewohnerinnen nehmen wahrend dieser
Zeit auch keinen Darshan, obwohl dies kein explizites Verbot darstellt und es keine offiziellen
Hinweise gibt. Fiir Besucherinnen gilt jene Regelung explizit nicht, da Amma ,alle
empfangen will“ (ISA1) und niemandem die Moglichkeit des Darshans verwehrt werden soll.
Auch die Vorstellung unterschiedlicher Reinheitsstatus der verschiedenen Kasten (vgl. hierzu
zum Beispiel Dumont 1970) ist im Ashram, trotz offizieller Abkehr von jenen Vorstellungen
von Seiten Ammas, noch weit verbreitet und filhrt zu manchen Verhaltensweisen wie der
Trennung von Essensgruppen. Das gemeinsame Essen, der Akt der Kommensalitét, welches
jeden Dienstag stattfindet, transzendiert hingegen jene Reinheitsgebote und setzt somit ein
Zeichen (nicht alle ashramites nehmen allerdings am gemeinsamen Essen teil). Zum Teil wird
auch darauf geachtet, dass Essen nicht von Angehorigen einer ,niederen Kaste® beriihrt wird.
Manche ashramites kochen daher ausschlielich selbst.

Zum Reinheitsstatus tragt zudem vor allem auch die Stellung in der Ashramgemeinschaft bei.
Swami(ni)s wird mehr Reinheit zugeschrieben als Brahmachari(ni)s und letzteren mehr als
householders. In der Reinheitsskala ganz oben steht die Mata selbst, eine der ihr
zugeschriebenen Haupteigenschaften ist Reinheit: ,,Amma ist das reinste Wesen auf dieser
Welt.“ (GN 04/10; deutsche ashramite). Ammas Anwesenheit und Gegenwart kann die
Unterscheidung rein/unrein aufheben. Oder anders gesagt: Thre Reinheit wird als so stark
gedacht, dass von ihr eine reinigende Kraft auf das gesamte Umfeld ausgeht. In Ammas
Gegenwart kann selbst ,Unreines‘ nicht gefdhrlich werden. So stellt die Ndhe zu und der

Korperkontakt mit anderen Menschen, groB3teils Fremden, deren Reinheitsstatus unbekannt ist,
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auch fiir diejenigen, die an hinduistische Reinheitskonzepte glauben, in Ammas Anwesenheit

kein Problem und keine Gefahr dar.

Die korperlichen Ausdrucksformen sind im Ashram iiberwiegend reglementiert und folgen
relativ strengen Mustern, die nur geringe tigliche Abweichungen zulassen. Der Ashramalltag
lasst nicht viel Freiraum fiir korperliches ,Ausleben‘ oder Kreativitdt. Meist befinden sich
ashramites  unter  permanenter  Beobachtung  anderer  devotees.  Ungestortes
,Faulenzen® beispielsweise ist schwer moglich, zumal Faulheit sozial gedchtet wird. Die
straffe Strukturierung des Tages erfordert vom Korper meist das Einhalten spezieller
Positionen. Wéhrend des Archanas, der Bhajans, Satsangs und des Meditierens wird meist der
Lotussitz eingenommen, eine sehr disziplinierte Korperhaltung. Der rechte Fu3 wird auf den
linken Oberschenkel, und der linke Ful3 auf den rechten Oberschenkel abgelegt, Wirbelsdule
und Kopf sind aufrecht, die Hinde im Schof3 oder auf den Oberschenkeln, optional in einer
mudra. " Wer den Lotussitz nicht einnehmen kann oder mochte, verweilt im
,Schneidersitz® mit gekreuzten Beinen. Allerdings sind auch weniger disziplinierte
Koérperhaltungen beobachtbar (manche lehnen sich an die Winde, manche, besonders Altere,
sitzen auf Stithlen). Fiir die spirituelle Praxis wird jedoch in jedem Fall eine aufrechte
Korperhaltung empfohlen und immer wieder dazu angehalten, damit das prana
(Lebensenergie) durch die Wirbelsdule aufsteigen kann. Durch diese Assoziation wird eine
Idee, ein Lehrinhalt mit einer Kdrperpraxis verbunden. Vor allem wihrend der Meditation
wird zudem — je nach angewandter Technik — mehr oder weniger angestrebt, vollig still und in
sich gekehrt zu sitzen. Diese eintdonige Haltung und das viele Sitzen kann den Kdorper belasten,
so klagen vor allem manche westerners, die versuchen, die drei Stunden Meditation pro Tag
einzuhalten, tiber Schmerzen in den Knien oder im unteren Riicken. Auch dass manche
Veranstaltungen sehr lange andauern konnen oder zum Beispiel dienstags viele devotees
stundenlang im Tempel auf Amma warten, erfordert Geduld und Selbstdisziplin, zumal die
Umsténde in derartigen Situationen oftmals nicht komfortabel sind und sich durch Enge und
Hitze auszeichnen.

Neben Sadhana diszipliniert auch die Arbeit den Korper, wobei dies auf sehr unterschiedliche
Weise je nach Art der Tétigkeit geschieht. Die Aufnahme der Nahrung kann dariiber hinaus
ebenfalls als geregelter Akt bezeichnet werden, sind doch die Essenszeiten vorgeschrieben
und ist man dabei stindig von anderen umgeben (befindet sich also unter stindiger moglicher

Beobachtung). Nur der Abend bietet nach dem Bhajan-Singen Gelegenheit fiir etwas

'8 Symbolische Handgeste.
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Lockerung. Vor allem Géste verbringen ihn oft entspannt im Hof des Ashrams, in welchem
am Abend ein angenehmer Wind Abkiihlung verschafft, unterhalten sich oder diskutieren und
geniefen dabei Milchshakes oder hausgemachte Cookies. Wird jedoch dem Ideal eines
spirituellen Lebens als Sannyasin(i)’®* gefolgt, so sollten auch jene freien Stunden nicht mit
,sinnlosem Vergniigen‘ oder ,nichts tun‘ verschwendet, sondern fiir Seva, Studium oder
Sadhana genutzt werden.

Interessant ist im Zusammenhang mit den korperlichen Ausdrucksformen, dass, obwohl es
keine direkte Kontrolle oder Strafen gibt, Abweichungen kaum beobachtbar sind. Dies legt
den Schluss nahe, dass duflere in innere Normativitit libergegangen ist (vgl. Elias 1997). Die
devotees scheinen die Verhaltensnormen in Bezug auf den Korper, die ,Korperetikette®,
internalisiert zu haben. Ideen und Ideale des MAM, Ammas Vorbild und Autoritdt, das
verinnerlichte Ideal der Lehre der Befreiung und eines/einer ,guten Sannyasin(i)* wirken
innerlich als Kontrollmechanismen. Aber auch die gegenseitige soziale Kontrolle unter den
ashramites stellt eine Motivation dar, um der ,Korperetikette® zu folgen (unangemessenes
Verhalten wird missachtet und es passiert hdufig, dass ashramites sich gegenseitig zu

,korrektem* Verhalten ermahnen).

Der Korper wird im Ashram, wie in Indien allgemein iiblich, stets bedeckt gehalten. Dabei
unterscheidet sich die Relevanz und Notwendigkeit der Bedeckung nach Korperteilen.
Besonders Frauen achten darauf, dass Schultern, Knie und FuBBkndchel bedeckt sind. Diesen
Anspriichen werden die traditionellen Gewénder des Sari und Salwar Kamiz'® gerecht. Der
Bauch hingegen, der in Europa als erotisch wirkend angesehen wird, gilt in Indien als
,harmlos‘, er darf gezeigt werden. Im Ashram jedoch ist auch der Bauch meist bedeckt. Die
weillen oder orangenen Saris umhiillen den ganzen Korper bis auf die Arme.

Die Ashrambewohnerinnen sind meist in einfache Saris oder Halbsaris aus Baumwolle
gekleidet, manche tragen auch Salwar Kamiz. Ménner sind ebenfalls schlicht bekleidet mit
Hemd und Lungi (eine Art Wickelrock) oder langer Hose. Auch die Kleidung der Méanner
bedeckt in der Regel den ganzen Kdrper.

Kurze Hosen, Shirts oder korperbetonte Kleidung sind selten und wenn ausschlie8lich an
Tourist_innen zu sehen. Die Kleidung der ashramites ist nicht korperbetont und eng, sondern

weit und kaschierend. Selbst im Poolbereich, der strikt geschlechtlich getrennt gehalten wird,

'8 Jemand, der oder die sich fiir einen spirituellen Lebensweg entschiden hat, sein Leben der spirituellen
Erkenntnis widmet und der Welt weitgehend entsagt (Johnson 2010: 285).

'8 Kleidungsstiick aus zwei bis drei Teilen: einer Hose, einem langen Hemd (welches meist ab der Hiifte
abwirts geschlitzt ist, um mehr Bewegungsfreiheit zu ermdglichen) und — fiir Frauen — einem Schal, der um
Schulter, Hals und eventuell auch Kopf gelegt wird.
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tragen die Frauen ,GanzkoOrperbadekleidung‘, entweder in Form von Badekleidern oder
einteiligen Hosenanziigen. In Bezug auf jene Badebekleidung bemerkt eine deutsche Touristin:
»Das nimmt einem jegliches weibliches Kdorpergefiihl oder jegliches Gefiihl als mogliches
Sexualobjekt!* (GN 12/13). Diese Feststellung ist auf die Ashramkleidung im Allgemeinen
iibertragbar. Sexuelle Reize und Reizung sollen vermieden werden. Durch die weiten Stoffe
kann der Korper unter der Kleidung von anderen kaum erahnt werden, Korperformungen
konnen nicht oder nur sehr abgeschwicht wahrgenommen werden. Der Koper wird von den
Kleidertragenden selbst auch abgeschwichter wahrgenommen als in enger Kleidung, welche
durch den auf der Haut spiirbaren Druck das eigene Korpergefiihl schérft. Kleidung pragt und
verandert die Selbstwahrnehmung und das Korpergefiihl.

Die weichen weiten Stoffe sind auch bei groBer Hitze angenehm zu tragen. Der
Bewegungsspielraum im Sari beispielsweise ist zwar, zumindest fiir Kulturfremde, zunéchst
gewOhnungsbediirftig, jedoch relativ freiziigig. Nur einiges gelingt suboptimal oder bedarf
einiger Ubung, wie schnelles Rennen, lange, ausfallende und hohe Schritte oder sportliche
Aktionen. Durch das schlichte weifle Gewand, welches sich nicht individuell unterscheidet,
wird die Betonung auf das AuBere, auf Individualitit und persénlichen Ausdruck herabgesetzt.
Die Kleidung ist rein zweckdienlich, bequem und bei Arbeiten nicht behindernd. Moglichst
wenig zeitlicher und 6konomischer Aufwand sollen mit der Kleidung verbunden sein, was
sich in ihrer Schlichtheit spiegelt. Auch hinsichtlich der Schuhe zéhlt nicht das Aussehen,
sondern die Zweckdienlichkeit. Die Schuhe sollen angenehm zu tragen sein und in den
Bewegungsabldufen nicht behindern. Dass zumeist Schuhe getragen werden, wahrend doch
auf sie verzichtet werden konnte, hat auch einen spirituellen Hintergrund: Wiirde man barful3
laufen, miissten jedes Mal vor Betreten heiliger Raumlichkeiten die Fiile gewaschen werden,
um den ,Schmutz der Welt’ nicht hineinzutragen.

In Bezug auf body decoration ist anzumerken, dass die Ashrambewohner innen kaum
Schmuckstiicke tragen. Gold und Silber oder Rolex-Uhren als Statussymbole wiirden im
Ashramkontext wohl eher einen negativen Eindruck hinterlassen und duferer Schmuck als
Zeichen innerer Armut gewertet werden. Symbole von Status und Reichtum sind im Ashram
nicht oder kaum sichtbar. Indirekt jedoch ist die soziale und auch finanzielle Stellung mitunter
am Status in der Gemeinschaft erkennbar oder am ausgefiihrten Seva.'*® Religids konnotierte

Schmuckstiicke werden indes von fast allen Bewohner innen getragen: So sind viele Malas —

"% Eine Miinchnerin beispielsweise, die hdufig direkt hinter Amma assistiert, spendet regelmiBig hohe
Geldsummen, weshalb sie laut einer deutschen ashramite diese Position innehétte (GN 12/13).

113



Gebets- oder Rezitationsketten aus Rudrakshas'®’ , Bergkristallen, Rosen-, Tulasi- oder
Sandelholz — zu sechen, oft nur ansatzweise, da sie zumeist unter dem Sari oder Hemd
getragen werden, um nicht mit der eigenen Frommigkeit zu prahlen (ISA 1). Auch Armbénder
oder Ringe werden getragen, sowie ab und an Ohrringe. Haufig ist in Ringe oder Anhénger
ein Bild von Amma eingearbeitet. Auch Armbénder und Ringe erfiillen den Zweck, ein
Hilfsmittel bei der Ausfilhrung von Rezitationen zu sein, da sie Zéhlvorginge erleichtern
(auch an den Ringen sind spiirbare Noppen angebracht). Zudem sollen sie permanent an
Amma und das Gottliche erinnern. Ein weiteres sichtbares Schmuckstiick an weiblichen
devotees ist der Nasenring, welchen auch Amma selbst sowie die Gottheit Kali tragen. Die
Nase wird so durch Schmiicken physisch betont, was nach Howes und Classen auf kulturelle
Relevanzen und die sensorische Ordnung einer Kultur hinweist und in diesem Sinne Audruck
der kulturellen Bedeutung des Geruchssinnes sein konnte (vgl. Howes/Classen 1991).
Schmuck und die Praxis des Schmiickens sind also vorwiegend an spirituelle Praktiken
gebunden, vor allem auch an die Verehrungspraxis. Schmuck gebiihrt dem Géttlichen und
driickt Géttlichkeit aus. So wird Amma geschmiickt (an Karthika oder zur pada puja) und
auch die Kali-Figur im Tempel wird jeden Tag aufs Neue sorgfiltig geschmiickt.

Die meisten ashramites tragen, der hinduistischen Tradition entsprechend, zudem Bindis,
Tilaka oder kurz Tika."*® Die Stirn bezichungsweise der Punkt zwischen den Augenbrauen
wird dadurch betont. Die Praxis des Tilaka-Auftragens weist Variabilitdt auf und es lohnt ein
Blick auf die im MAM anzutreffenden Formen.

Das Tilaka ist sichtbarer Ausdruck religidser Praxis und ldsst seine Trager innen als Hindus
erkennen, denn traditioneller Weise wird ein Tika nach einer Puja oder vergleichbarer
spiritueller Praxis und nach Tempelbesuchen angebracht. Es ist also das fiir alle sichtbare
Zeichen erfolgter spiritueller Praxis. Daher kann ein Tika zu sozialer Anerkennung fiihren,
was in Amritapuri durchaus der Fall ist. Das Tika wird mit der rechten Hand, vornehmlich mit
den Kuppen des Ringfingers, aufgetragen. Das richtige und saubere Anbringen erfordert
einige Praxis und Ubung.

Dabei gibt es verschiedene Arten des Tilaka, die auf unterschiedliche religidse Ausrichtungen
verweisen. Anhénger Shivas beispielsweise tragen drei waagrechte Striche in verschiedenen
Variationen, oft aus Asche oder Vibhuti, welche als Prasad von Shiva gilt. Vibhuti wird

traditionell hergestellt aus gerdstetem Kuhdung, Rosenwasser und Sandelholz. Es stammt von

'8” Samen eines Baumes; Symbol fiir Shiva.
'8 Religiose Stirnzeichen; mit farbigen Pasten oder Pulver aufgetragene Streifen auf der Stirn oder Punkte
zwischen den Augenbrauen.
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den Feuerzeremonien und Pujas, wird aber auch zugekauft. Die Asche soll eine heilende
Wirkung haben, die devotees essen sie zum Teil und tragen sie nicht nur auf die Stirn auf,
sondern auch auf schmerzende Stellen.'® Vibhuti ist ein wichtiges Utensil und wird von den
meisten ashramites taglich verwendet, es ist im Kalari-Tempel jederzeit verfiigbar und Amma
vergibt die Asche beim Darshan als Prasad. Verehrer des Gottes Vishnu malen sich ein U-
dhnliches Zeichen, also senkrechte Linien, die bis zur Nasenwurzel reichen, auf die Stirn,
beispielsweise  aus  Sandelholzpaste.  Sandelholz  gilt als  beruhigend und
konzentrationsfordernd (,,calming the mind“ oder ,,cooling the mind“, GN 11/13). Die
meisten ashramites tragen ein Tika aus Sandelholzpulver, welches im Ashram erworben und
aus welchem eine Paste angeriihrt werden kann. Manche tragen nur eine kleine Menge der
Paste kreisformig auf, andere bemalen ihre Stirn mit groBen Punkten.

Devotees der Gottlichen Mutter bevorzugen den roten Stirnpunkt. Das Zinnoberrot wird
Sindoor oder Kumkum genannt und besteht meist aus Zinnoberpulver oder gefdrbtem
Kurkumapulver. Die Praxis, auf der Stirn aufgetragenes Kumkum zu verwenden, wird in alten
Hindu-Texten wie den Puranas erwéhnt. Die Farbe Rot steht fiir das ,aktive Prinzip‘ oder fiir
Shakti (ISA1).

Neben den geschilderten Tika-Formen finden sich auch Mischformen dieser Zeichen. So
tragen Amma selbst und viele devotees ein rundes, weil3-rotes Bindi aus Sandelholzpaste und
Kumkum. Laut Harding wird in der Tantra-Literatur Bhagavan, die minnliche Gottheit,
reprisentiert durch einen weilen Punkt (,,suggesting the likeness with semen*‘; Harding 1998:
xxvii), wohingegen Bhagavati, die weibliche Gottheit, durch den roten Punkt ausgedriickt
wird (,,suggest the analogy with the menstrual blood contained in the ovum®; ebd.). Auch
Sara verweist auf eine ,,Vereinigung beider Prinzipien® (GN 02/14), eines ,weiblichen‘ und
eines ,ménnlichen’, eines ,aktiven‘ und eins ,passiven‘ Prinzips. Diese ,Vereinigung* zeige
sich auch in vielen Darstellungen Kalis, in welchen ihre weilen Zdhne in starkem Kontrast
zur ausgestreckten dunkelroten Zunge stehen.

Anstatt oder zusitzlich zur Stirn konnen Tikas traditionell auch auf Fiile oder in der

Halskuhle aufgetragen werden, manchmal auch auf der Brust (auf Hohe des Herz-Chakras’®’)

' Griffiths und von Briick (1993: 112) verweisen hinsichtlich der Bedeutung der Asche auf ein Kapitel in der
Bhagavad Gita: ,,So wie ein Feuer, ist es einmal entfacht, das Feuerholz zu Asche verbrennt, Arjuna, so
verbrennt das Feuer der Erkenntnis alles Karma zu Asche.” (BG IV.37). Die Asche ist Ausdruck dessen, dass das
,niedere Selbst verbrannt wurde: ,,Das Feuer der Weisheit verbrennt die siindhafte Natur. (...) Das Ich ist in der
Asche aufgegegangen und das gereinigte Selbst erscheint.* (ebd.).

" Chakra ist ein Zentrum subtiler oder ,feinstofflicher Energie im Energieleib des Menschen, ein
,Energieknotenpunkt‘. An diesen Punkten gehen Seelisches und Kérperliches ineinander iiber und durchdringen
sich (Fischer-Schreiber 1986: 63).
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Die Stelle auf der Stirn zwischen den Augenbrauen ist jedoch der am hdufigsten sichtbare
Anbringungspunkt. Diese Stelle gilt als Sitz des sechsten Chakras, des Ajna-Chakras, welches
das ,Dritte Auge‘ und das jedem innewohnende ,verborgene Wissen‘ beherbergen soll.
Zudem soll an jener Stelle die Kundalini-Energie "' austreten, welche vom Tilaka
zuriickgehalten werden und wodurch die Konzentrationsfahigkeit erhoht werden soll. Auch
vor Ddamonen und Ungliick soll das Tika schiitzen. Seit vedischer Zeit symbolisiert das Tika
auch die Verehrung des Intellekts, der unsere Gedanken, Rede, Taten und Gewohnheiten
kontrollieren soll, wodurch unser Charakter ,rein‘ wird.

Durch die Praxis des Schmiickens werden im Ashram also besonders die Nase und die Stirn
betont und so zu hervorgehobenen Korperstellen. Dariiber hinaus gibt es noch einige andere

,besondere Korperteile®, welche mit speziellen Praktiken verbunden sind.

So sind Haare in Amritapuri (wie in fast allen Kulturen) von groBer Bedeutung hinsichtlich
ihrer Symbolik und ihrer sozialen wie auch individuellen Zuschreibungen, sie sind ein
wichtiges Ausdrucksmittel fiir individuelle wie soziale Identitidten, Gruppenzugehorigkeit,
soziale Normen und Differenzierungen. Synnott (1987: 381) nennt das Haar gar das ,,most
powerful symbol of individual and group identity*. Burkart (2000) sieht im Umgang mit dem
Haar eine ,,verborgene Praxis der Herstellung von Status und Klasse* (ebd. 65) und verweist
auf die soziale Bedeutung von Aussehen und Attraktivitit, welche in Wahrheit moralische
Kategorien darstellten. Haarmanipulation kann zudem als Mittel sozialer Kontrolle und als
Disziplinierungsvorgang gesehen werden (Hallpike 1969). Cancik und Mohr zéhlen Haare zur
besonderen Gruppe ,abtrennbarer Teile des Korpers‘. Die Beweglichkeit des offenen Haares
konnte zum Beispiel als Zeichen von Ungebundenheit, Jugend und Leben gelesen werden
(Cancik/Mohr 1988: 136). Dariiber hinaus tragen Haare eine Fiille an mythischen und
religiosen Bedeutungen, was beispielsweise die Rolle von Haaren in Ritualen (wie im
hinduistischen Initiationsritual, Michaels 2012: 98), die Symbolisierung der Askese durch die
Rasur des Haupthaares in verschiedensten Traditionen'”” oder das Verdecken des Haares von
Frauen durch Schleier verdeutlichen. In Mythologien werden Haaren haufig magische Krifte
und Wirkungen, Lebenskraft oder auch sexuelle Potenz zugeschrieben (Burkart 2000: 66).

Speziell im indischen Kontext gilt das lange, dichte, dunkle Haar als Schonheitsideal vor

' Kundalini wird in tantrischen Schriften eine Kraft genannt, die jedem Menschen innewohnen und am unteren
Ende der Wirbelsédule wie eine Schlange zusammengerollt ruhen soll.

%2 Im indischen Kontext ist ebenfalls das Haar Ausdruck der Askese. Durch das Tragen des Haares grenzen sich
Asketen von ,normalen‘ Menschen ab: Das Haar wird entweder geschoren oder auch iiberhaupt nicht geschnitten
und mit Asche, Kuhurin und Gangesschlamm eingerieben, da es in manchen Traditionen als Sitz iibernatiirlicher
Krifte angesehen wird (vgl Michaels 2012: 355).
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allem von Frauen. Witwen miissen ihre Haare abschneiden, was ihren Status(verlust)
demonstriert (Michaels 2012: 168). Haare stellen allerdings auch eine Gefahr der
Verunreinigung dar (ebd. 197). In Ritualen soll durch die Beseitigung von Kopf- und
Barthaaren Unreinheit entfernt werden, die in den Haaren gespeichert ist.

Wie in Bezug auf Kleidung angesprochen, ist das gesamte duBlere Erscheinungsbild der
ashramites eher schlicht gehalten, so entsprechen auch die Frisuren dem, was Ries
,domestiziertes Haar (ebd. 2008: 118) nennt. Die Frauen tragen ihr Haar streng nach hinten
frisiert, mittellang und zu einem Zopf oder Dutt zusammengebunden, meist mit einem
ordentlichen mittigen Scheitel. Diese Frisur begegnet einem auf dem Ashramgeldnde so
hiufig, dass sie vorgeschrieben zu sein scheint. Jedoch gibt es kein strenges Reglement fiir
das Tragen des Haares, allerdings entspricht die Frisur, der man so hdufig begegnet,
derjenigen von Amma. Bei einigen, vor allem westerners, sind auch kiirzere Haare oder ganz
selten, vor allem bei &lteren Frauen, Kurzhaarfrisuren zu sehen. Die Mehrheit der Méanner
tragt ihr Haar kurz, aber es sind, auch bei einigen Swamis, Langhaarfrisuren anzutreffen. Die
Haare werden in letzterem Fall meist offen, also nicht zusammengebunden, getragen.

Zudem ist hdufig zu sehen, dass Frauen ihren Sari (teilweise) iiber die Haare ziehen.
Brahmacharinis sollen ihre Haare auch tatsdchlich bedeckt halten. Diese Regel wird allerdings
nur begrenzt und nicht strikt eingehalten. Das Haar muss ohnehin nicht komplett bedeckt sein,
jedoch sollte der ,,dicke Biischl* (Sara, GN 08/12) unter den Sari. Auch Amma selbst verbirgt
ihr Haar ansatzweise unter dem weillen Sari. Haufig kann die Bewegung an ihr beobachtet
werden, dass sie sich den Stoff iiber das Haar zieht oder devotees dies fiir sie tun.

Auch sollte nicht zu groBBer Aufwand fiir die Haarpflege betrieben und es iiberméBig gedlt
oder @hnliches werden. Der Hintergrund jenes Gebotes beziiglich der Haare liegt in der

traditionellen Bedeutung der Haarpracht in Kerala:

Die Leute in Kerala sind sehr traditionell. Die Frauen wollen pummelig sein und dickes Haar haben. (...)
Brahmacharinis sollen eigentlich keine zu langen Haare haben, da Haare fiir indische Frauen ja so wichtig
sind und so ein Schonheitsideal, und sie eben sich nicht so stark damit identifizieren sollen, ihr Ego
reduzieren sollen. (ISA1)'*

Haare gelten allerdings nicht nur als ,schon®, sondern auch als ,heilig® — in den Haaren wird
die gottliche Energie vermutet. Indische Frauen schneiden sich mitunter daher so gut wie nie
die Haare. Amma hingegen instruiert die Brahmacharinis explizit, sich die Haare zu
schneiden, allerdings nicht zu kurz, so dass sie noch einen Zopf bilden konnen, als ,,Ubung

gegen das Ego* (ebd.). Der Umgang mit dem Korper und hier mit den Haaren ist also davon

' Sara erzihlt auch von einem Selbstbewusstseinstraining fiir Frauen am College, an welchem sie
teilgenommen hat. Bei diesem wurden die Studentinnen zunichst gefragt, was ,,schon und gut* an ihnen sei,
womit sie zufrieden wiren. Fast alle nannten ihre Haare an erster Stelle (vgl. ISA1).

117



bestimmt, sich nicht damit zu identifizieren. Dem Schonheitsideal der langen und dicken
Haarpracht soll entgegengewirkt werden und die im traditionellen Indien kaum ausgefiihrte
Praxis des Haare Schneidens wird angewiesen. Jedoch soll das Schneiden keineswegs
modischen Zwecken dienen. Die Haare sollen weder zu lang noch zu kurz sein, die Frisuren
moglichst unkompliziert. So wie das Haareschneiden als ,Ubung* fiir die Befreiung vom Ego
betrachtet wird, so wird es auch als Gelegenheit fiir selbstlosen Dienst gesehen, indem die
abgeschnittenen Haare zum Teil einer wohltitigen Organisation zugefiihrt werden, die
Periicken fiir krebskranke Kinder herstellt. Alltagshandeln in Bezug auf den Korper, hier die
Haare, wird damit umgedeutet oder in der Bedeutung erweitert und erhélt eine spirituelle
Sinnschicht.

Anders als in anderen neo-hinduistischen Gruppierungen (wie zum Beispiel derjenigen der
Hare Krishnas), sind rasierte Kahlkopfe kaum anzutreffen und nicht anerkannt. Eine
Brahmacharini beispielsweise, die aufgrund einer Chemotherapie unter Haarausfall leidet,
trigt eine Periicke, sobald sie ihr Zimmer verldsst. Nur westerners sind ab und an geschoren
zu sehen. Dies fithrt jedoch zu einem ashraminternen Diskurs und wird nicht von allen

gutgeheillen:

Ich bin nicht so begeistert dariiber, dass Bhavani den Kopf geschoren hat. Ich verstehe eigentlich nicht,
warum man das macht. In Indien ist das ein Tabu. Nur Witwen rasieren sich den Kopf. Die werden dann
auch geédchtet und ausgeschlossen von sozialen Aktivititen. Das im Ashram zu machen, finde ich echt
unangemessen. Aber die Westlerinnen wissen das halt nicht. Eigentlich muss man in so einem Fall, wenn
man sich die Haare abrasiert, in jedem Fall Amma zuvor fragen. (Sara, GN 08/12)

Auch beziiglich der Haare gilt, mdglichst konventionell und unauffillig aufzutreten. Es soll so
wenig Aufmerksamkeit wie moglich auf das duBlere Erscheinungsbild gelenkt werden. Dass
Amma in solchen Angelegenheiten um Erlaubnis gefragt werden solle, zeigt zudem, dass die
Entscheidungsfreiheit iiber die Gestaltung des individuellen Korpers Amma obliegt. Bevor
der eigene Korper und das Erscheinungsbild stark verdndert werden, muss Amma um
Erlaubnis gebeten werden.

Auch die Hand ist ein bedeutender und symbolisch aufgeladener Kdorperteil, dem besondere
Aufmerksamkeit zuteil wird, um welches sich viele soziale Regeln ranken und welches vor
allem in Zusammenhang mit dem Konzept der Reinheit steht. Die Hand wird in Indien sehr
bewusst eingesetzt, schlieBlich kann auch sie Energien und Unreinheiten iibertragen. So gilt
die linke Hand als unrein, die rechte als rein. Beim Essen und vor allem auch bei spirituellen
Handlungen darf daher ausschlieBlich die rechte Hand verwendet werden. So wird nur mit der

rechten Hand das Tilak aufgetragen oder werden Blumen geopfert. Besonders Gesten des
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Empfangens und Gebens, beispielsweise von Prasad, diirfen nur mit der rechten Hand
erfolgen.
Allerdings gibt es Ausnahmen, was die ganze Angelegenheit noch etwas komplizierter

werden lasst, hier ein Beispiel:

An einem Dienstag ging ein Mangoldblatt durch die Reihen, welches von Amma kam und von welchem
sie abgebissen hatte. Es wurde aufgeteilt, jeder nahm es in die Hand und hat ein ganz kleines Stiickchen
abgerissen, so dass moglichst viele etwas davon bekamen. Ich wollte es mit der rechten Hand empfangen,
aber die Inderin neben mir schritt sofort ein: ,No, left hand!‘. Spater erfuhr ich, weshalb. Mit der rechten
Hand hatte ich gegessen. (AT 12/13)

Auch die ,rechte-Hand-Regel® ist nicht ganz unumstéBlich. Vielmehr sind die Handregeln
situationsspezifisch und relativ. Die Hénde sind rein oder unrein in Relation zur jeweils
anderen Hand. Im Beispiel wurde die rechte Hand durch das Essen und den dadurch
entstehenden Kontakt mit Speichel verunreinigt. Dadurch wird temporér die linke Hand als
reiner angesehen als die rechte und darf verwendet werden, sogar um Prasad zu empfangen.

Die Fiile gelten in Indien als besondere Korperteile, die zum Teil verehrt werden. Die Fiifle
von Gurus (oder anderen Personen wie Eltern, GrofBeltern, Politiker innen) zu beriihren,
driickt Respekt und eine soziale Hierarchie aus. Bhavamrita begriindet die Bedeutung der
Fiile folgendermallen: ,,The whole body is standing on them, they are balancing everything.
The feet of the Guru are like the feet of the world. The whole world is standing on the feet of
the Guru.“ (IBH). Swamini Krishnamrita ergénzt: ,,All the energy flows down (...), the feet
are grounding. (...) To wash the feet of the Guru is very purifying.“ (ISW). Die Fiifle eines
,normalen‘ Menschen gelten als unrein, die eines/einer mahatma zu berithren oder gar zu
waschen, stellt eine der hochsten Segnungen dar. Ergibt sich bei Ammas Darshan die
Gelegenheit, ihre FiiBe zu beriihren, wird diese selten versdumt und im Nachhinein stolz
davon berichtet. Die Fiile sind meist unter dem weiflen Sari der Mata verborgen, manchmal
jedoch lugt einer darunter hervor. Die devotees legen dann oft beide Hénde kurz auf Ammas
FiiBe und beriihren anschlieBend ihre eigene Stirn. RegelméBig werden Pada Pujas an
Ammas Fiilen vollzogen und eine derartige Puja auszufiihren, gilt ebenfalls als groe Ehre
und Segen. Devotees besitzen Bilder, auf welchen ausschlieBlich Ammas (teilweise

geschmiickte) Fiie zu sehen sind.

2.3.3 Essen
Essen spielt in Amritapuri und im MAM in verschiedener Hinsicht eine dulerst prominente

Rolle. Nicht von ungefdhr erwéhnt es ein Besucher eines Amma-Programms bei seinem
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Bericht mit an erster Stelle und bringt es in Verbindung mit Ammas héchstem Ziel: ,,Es gab
sehr gutes Essen (Liebe geht durch den Magen)«.'**

Nicht nur in Amritapuri, in allen Kulturen und Gesellschaften und auch in allen Religionen
der Welt kommt dem Essen eine hohe Bedeutsamkeit zu. Essen dient als Opfergabe fiir Gotter,
kann Symbolwirkung entfalten und geheiligt werden. In Bezug auf Essen existieren
zahlreiche Ge- und Verbote. Uber Essen werden Gemeinsamkeiten und Unterschiede sowie
Gemeinschaft produziert.

Hinsichtlich der indischen Kultur bemerkt Syed, dass religiose und philosophische
Vorstellungen den Umgang mit Nahrung ,,in allen Epochen® bestimmen (Syed 2000: 97). Im
hinduistischen Kontext gelte das Essen, die Nahrung (anna), als heilig und als kosmische
Essenz (annabrahman). Als ,,Grundlage allen Lebens auf den vielfiltig miteinander
verflochtenen Ebenen der Existenz® (Klocker/Tworuschka 2005: 89) ist die Nahrung
stindigem Formwechsel unterworfen und zirkuliert im Kosmos. Auch Nahrung wird also
zyklisch gedacht, alle Lebewesen ent- und bestehen aus und durch Nahrung und werden
irgendwann wieder zu ebensolcher. Essen zu spenden, also anderen Lebewesen Nahrung zu
geben, gilt als religiose Pflicht, die spirituellen Nutzen mit sich bringt. Besonders das
Spenden von Nahrung an Asketen, Monche und Brahmanen ,,gilt als eine verdienstvolle Tat,
die dem Gebenden zu reichlicher Speise in seiner ndchsten Existenz verhilft* (Syed 2000:
108). Andererseits bindet Nahrung(saufnahme) aber auch an den Kreislauf der
Wiedergeburten.

Auch die ayurvedische Lehre misst dem Essen grole Bedeutung bei (vgl. z.B. Verma 2011).
Essen beeinflusst demnach maBigeblich den Korper und die korperliche, aber auch seelische
und mentale Gesundheit und Ausgeglichenheit. Die Nahrung wird in drei Kategorien oder
gunas unterteilt (raja, tamas, sattva) und konstituiert den Korper, das Gemiit und die
Gedanken. So fordert raja aufgewiihlte Gedanken und Emotionen, tamas die Triagheit und
sattva die Balance. Viele ashramites verfligen iber Grundkenntnisse des Ayurveda und eine
grofle Bewusstheit dem Essen gegeniiber ist vor allem bei den internationalen ashramites
auffallig (ISA1).

Von besonderer Bedeutung ist in spiritueller Hinsicht der Verzicht auf Fleisch, welcher sich
aus dem ethischen Gebot der Gewaltlosigkeit (ahimsa) ableitet. In Amritapuri ist

dementsprechend ausschliefSlich vegetarische Kost erhéltlich. Einige ashramites essen zudem

4 Siche unter http://www.welt.de/vermischtes/article] 09665479/Versuchen-Sie-nicht-die-Umarmerin-
auszutricksen.html#disqus_thread; zuletzt gepriift am 18.2.18.
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kein ,Soja-Masala® (Curry aus Soja-Geschnetzeltem), da es in dsthetischer Hinsicht — in
Aussehen und Konsistenz — stark Geschnetzeltem aus Fleisch dhnelt.

Hinsichtlich des Essens(angebotes) iiberrascht Amritapuri, da es sich flir ein Ashram als sehr
reichhaltig und sinnenbetont darstellt. Der sinnliche Genuss des Essens (und auch Trinkens)
begegnet hiufig im Ashramalltag, es ist riech- und sichtbar und beinahe omnipriasent. Giste
konnen sich ohne Weiteres ,durch den Tag schlemmen‘, Essen ist in vielerlei Ausfithrungen
und kulinarischen Varianten fast den ganzen Tag iiber verfligbar (zumindest in Ammas
Anwesenheit, in ihrer Abwesenheit wird das Angebot etwas eingeschrinkt, da sich weniger
Géste im Ashram authalten). Der kulinarische Genuss ist zwar iiberwiegend entgeltlich,
jedoch kommen auch Brahmachari(ni)s, Swami(ni)s und renunciates auf ihre Kosten, ohne
dafiir zahlen zu missen. So gibt es zusitzlich zu den drei Hauptmahlzeiten morgens um halb
sieben Uhr Chai, nachmittags heile Milch und Knabbereien oder Gebéck, weitere Siifigkeiten
wie gebackene Bananen zwischendurch, vor allem in den Seva-Pausen, und zu mehreren
Gelegenheiten tiglich Prasad. Uberall lauern Verlockungen, das Angebot an Essen und
Geschméckern ist immens. Dies war nicht immer so. Amma hat im Laufe der Jahre die
Restriktionen hinsichtlich des Essens gelockert. Héufig ist zu horen, dass es in den
Anfangsjahren des Ahsrams kein schmackhaftes Essen gab, sondern ausschlielich Reis mit
Reiswasser. Amma sei ,strenger’ gewesen und verwehrte ihren devotees kulinarisches
Vergniigen. Zudem war Essen Mangelware aufgrund der begrenzten finanziellen Mittel des
MAM. Heute sei Essen ,kein Problem mehr im Ashram‘, Amma gebe allen und es sei immer
genug (indische Brahmacharini, GN 11/12). Der Grund fiir die Lockerung liege darin, dass
Amma so viele Menschen wie moglich erreichen wolle, ,,dass mdglichst viele auf dem
spirituellen Weg weiterkommen* (ISA1). Fiir manche devotees sei es von groBer Wichtigkeit,
dass sie vertraute Geschmécker zur Verfligung haben. Das mache das Leben in der Fremde,
welches fiir viele eine Herausforderung darstelle, sehr viel einfacher (vgl. ebd.). Das Essen,
die Verfiigbarkeit westlichen Essens, stellt also einen wesentlichen Faktor dar, weshalb sich
so viele westerners in Amritapuri iiber ldngere Zeitrdume authalten — und ,,wer weil}, was
passieren kann, wenn jemand fiir einige Wochen in Amritapuri ist!“ (ISA1), auch wenn die
urspriingliche Motivation gutes Essen und Wohlbefinden ist. Dass ebenso fiir
Brahmachari(ni)s die Regeln gelockert wurden, entspricht der allgemeinen Tendenz in
Ammas  Lehrweise, welche strenges Reglement mehr und mehr durch
,Verinnerlichung* ersetzt, ganz im Sinne der Bhaktiphilosophie. AuBere Gesetze, Ge- und

Verbote gehen iiber in den Anspruch an eine innere Haltung der Demut und Liebe.
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Essen befriedigt ein korperliches Grundbediirfnis des Menschen und — vor allem, aber nicht
ausschlieBlich — den Geschmackssinn. Es ist aber auch symbolisch aufgeladen und wird oft
mit Firsorge'” und auch mit ,Miitterlichkeit* in Verbindung gebracht — die Sorge um
geniigend Nahrung gilt vielen als miitterlich. So ist in Bezug auf das bereits erwéhnte
,Masala-Dosa-Festival® zu lesen: ,,Like most mothers, she wanted to cook for her children.
(...) Amma told everyone that they should eat as many dosas as they wanted.”
(http://www.amritapuri.org/17746/14dosa.aum; zuletzt geprift am 30.1.18). Ammas
miitterliche Fiirsorge wird hier thematisiert und Gefiihle der (moglichen) Séattigung und
Befriedigung, der Fiille, des Umsorgt-Seins und auch der Sicherheit werden evoziert.

In Amritapuri werden alle Essensoptionen von flir Indien nicht untypischem Geschirr aus
verchromtem Stahl verzehrt. MacDougall macht dieselbe Beobachtung in einer nordindischen
Internatsschule und fiihrt hierzu aus: ,,Every piece (...) is made of the same bright, hard steel,
which produces its own distinctive gong-like tones and clashing sounds.* (MacDougall 1999:
13). Er bezeichnet die Beschaffenheit des Materials als eine direkte physische Erfahrung, die
den ganzen Prozess des Essens auf eine unablédssige und unbarmherzige Notwendigkeit
reduziert. Teller und Besteck werden in Amritapuri nach dem Gebrauch meist nur unter
flieBendem kaltem Wasser an dafiir vorgesehenen Becken gespiilt. Die meisten ashramites
verwenden jedoch eigenes Geschirr und (gegebenenfalls) Besteck, besonders beliebt sind
auch Blechdosen oder -boxen zum Transport und zur Aufbewahrung des Essens. Haufig wird
aus diesen Boxen gegessen. Auch in den Blechdosen widerspiegelt sich eine gewisse
Einstellung dem Essen gegeniiber, die den Vorgang auf die Notwendigkeit reduziert und nicht
zum Selbstzweck oder Genuss ausarten lasst.

Héufig wird, wie in Indien iiblich, mit den Fingern gegessen, was aus dem Vorgang des
Essens auch ein taktiles Erlebnis werden lisst. So ist bei Marcel Mauss folgende Anekdote
iber den Schah von Persien zu lesen: ,,Der Schah, bei Napoleon III. eingeladen, it mit seinen
Fingern; der Kaiser besteht darauf, daB3 er sich einer goldenen Gabel bedient. ,Sie wissen
nicht, welches Vergniigen Sie sich versagen‘, antwortet ihm der Schah.” (Mauss 1975: 217).
In Amritapuri allerdings verwenden viele westerners und auch einige indians Loffel und
Gabeln (das Messer gibt es nur in der Kiiche).

Um das Essen rankt sich in Indien ein komplexes Regelwerk, welches besonders auf das

Reinheits- und Kastenkonzept Bezug nimmt."”° So ist geregelt, wer, was, wann, wo, wie essen

%% Bei den Jenu Kurumba beispielsweise gilt Reis als Symbol der Fiirsorge (Demmer/Heidemann 2003: 14).
1% Regeln rund um die Nahrung(saufnahme) finden sich bereits in den Grhyasutras und Dharmasutras wie auch
einige Jahrhunderte spéter im Epos Mahabharata und in den Puranas (vgl. Syed 2000: 109).
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darf, welches Essen wer von wem annehmen darf, wer wem welches Essen anbieten darf und
wer zusammen essen darf. Nahrung kann kontaminierend wirken und der Vorgang des Essens
wird ,,als die rituelle Reinheit gefdhrdend angesehen® (Syed 2000: 113). Auch wer die Speise
zubereitet hat und von wem sie gereicht wird, ist von Bedeutung, da sie, sofern sie nicht von
vornherein unrein war, verunreinigt werden kann. Essen speichert nach dieser Auffassung
,»psychische Energie: ,(D)as verwerfliche Wesen, Denken oder Handeln eines Menschen ist
in der von ihm zubereiteten und weitergegebenen Nahrung enthalten, und ihre Aufnahme
vermag den Empfanger zu kontaminieren* (ebd. 114f.). Axel Michaels fiihrt zudem aus, dass
es ,,Essen als Ausdruck von Geselligkeit, diese beliebteste Form des Zusammenseins im
Westen, (...) im traditionellen Indien kaum® gibt (Michaels 2012: 202). Auch gemeinsames
Essen sei nicht immer Ausdruck von Gemeinschaft: ,Nebeneinander ist kein
Miteinander* (Michaels 2010: 205). In Kantinen wiirden Inder innen beispielsweise auch
nebeneinander essen, aber dennoch wiirden sie keine personlichen Kontakte pflegen und
privat nicht miteinander essen.

Auch in Amritapuri isst nicht jede mit jedem und nicht alle das gleiche Essen. Vielmehr
spiegelt eine relativ komplexe Organisation ein Regelsystem, das Neuankdmmlingen zunéchst
meist undurchsichtig erscheint, denn die verschiedenen Essensmoglichkeiten und -plitze des
Ashrams zu tiberblicken, dauert einige Zeit. Es herrscht oft Verwirrung, wann es wo welches
Essen gibt. Die verschiedenen Orte weisen unterschiedliche ,Klientel* auf. Das Essen kreiert
so soziale Unterschiede und umgekehrt finden die Unterschiede in den unterschiedlichen
Essenslokalititen ihren Ausdruck. Einige ashramites ziehen sich zum Essen auf ihre Zimmer
zuriick. Viele speisen in den dafiir vorgesehenen Bereichen, wobei sich meist
Essgemeinschaften hinsichtlich Nationalitdt, Sprache und Status in der Ashramgemeinschaft
herausbilden. Ashramites beispielsweise essen entweder alleine oder mit anderen ashramites.
Die verschiedenen Gruppen finden sich an verschiedenen Orten ein.

Es gibt vier verschiedene Essensausgaben im Ashram: Zunidchst wird das reguldre
Ashramessen angeboten. Es ist kostenlos beziehungsweise ohne Aufpreis erhéltlich und
besteht mittags und abends aus Reis mit Gemiisecurry, morgens gibt es zusétzlich Dosa oder
Idlis mit Curry. Dieses Essen ist ausreichend und séttigend, aber wenig abwechslungsreich
und fiir die indische Kiiche eher schlicht. Ausgegeben wird es zu bestimmten Zeiten (zehn
Uhr vormittags, ein Uhr mittags und abends nach den Bhajans jeweils fiir circa eine Stunde)
in einem Aullenfliigel der Big Hall, wo sich auch Tische und Stiihle befinden. Die meisten der

indischen ashramites und Besucher innen nehmen dort ihr Essen zu sich. Da es indisch
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gewiirzt und dementsprechend scharf ist, bekommt dieses Essen nicht allen. Westerners
klagen haufig nach einiger Zeit iiber Beschwerden wie Gastritis. Aus diesem Grunde gibt es
auch internationale Gerichte, welche in der Western Canteen oder dem Western Café serviert
werden. Dabei handelt es sich um weniger gewiirzte, milde Gerichte aus der amerikanischen
oder europdischen Kiiche oder einfache Gerichte wie geddampftes Gemiise, Brot und
Nudeln."” Das westliche Essen ist nicht unentgeltlich und ebenfalls nur zu bestimmten Zeiten
zu erhalten. Western Canteen und Western Café werden hauptsichlich, aber bei Weitem nicht
ausschlieBlich, von westerners besucht, zumeist von Kurzzeitbesucher innen und Reisenden.
Es wird gemeinsam an den runden Tischen gegessen und meist entstehen gesellige
Gespriachsrunden. Dariiber hinaus gibt es die Indian Canteen, welche erst ab dem spiten
Nachmittag fiir wenige Stunden ge6ffnet hat und indische Gerichte wie auch Snacks verkauft.
Sie wird hauptséichlich von Student innen, indischen Gésten oder ashramites besucht, die dort
hiufig alleine speisen. Nach Ende der Bhajans ist die /ndian Canteen bereits geschlossen, was
darauf hinweist, dass sie nicht filir die spirituell interessierten Géste konzipiert ist. Ebenfalls
am Nachmittag gedffnet hat der Juice Stall, welcher frische Sifte, Milchshakes, Obst,
Gemiise, Chai und Gebéck verkauft. Beim coconut man kann auf dem Ashramgelidnde frische
Kokosnuss erworben werden. Ein weiteres Genussspektakel bildet die hausgemachte
Schokolade in verschiedensten Varianten, die im Ashram hergestellt wird.

Brahmachari(ni)s und Swami(ni)s erhalten separates (indisches) Essen (ebenfalls
Gemiisecurries mit Reis und Chappathi). Laut vieler ashramites weisen die verschiedenen
Essen unterschiedliche Qualititen auf und das Essen der Brahmachari(ni)s und Swami(ni)s ist
von héherer Qualitit.'”®

Auch hinsichtlich des Essens findet besonders die Unterscheidung von westerners und indians
durch verschiedene Lokalititen und Angebote einen ganz expliziten Ausdruck. Jene

Unterscheidung, die im Ashramkontext hdufig begegnet, wird hinsichtlich des Essens von

"7 In Ammas Anwesenheit gibt es in der Western Canteen mittags und abends ein bis zwei Gerichte, eine Suppe
und eine siiBe Nachspeise (fiir umgerechnet insgesamt ein bis zwei Euro). Wenn Amma sich nicht im Ashram
aufhilt, gibt es nur mittags geddmpftes ungewiirztes Gemiise. Im Western Café kann man, unabhingig von
Ammas Anwesenheit, einige Gerichte wie Pasta, Pizza, Salat oder Gemiiseburger mit Pommes erhalten, sowie
verschiedene Arten Kaffee, Tee, Softdrinks oder siiles Gebédck wie Kuchen, Kekse und Muffins. Morgens gibt
es Pancakes, Porridge und Miisli. Die Bickerei backt auBerdem zweimal die Woche frisches Brot im
europdischen Stil.

198 Jedoch wird jedes Essen am selben Ort, der Ashramkiiche, zubereitet (bis auf das westliche Essen, welches
von internationalen devotees in einer ausgegliederten Kiiche prépariert wird). In der Ashramkiiche wird auch das
Essen fiir das College und das Ayurveda Hospital zubereitet. An einem normalen Wochentag werden so 800
Kilogramm Reis verkocht. Bis vor einigen Jahren haben Brahmachari(ni)s die Arbeit selbst erledigt, mittlerweile
wird sie von bezahlten, liberwiegend ménnlichen Arbeitskraften ausgefiihrt. Das Essen der Swami(ni)s wird
separat zubereitet. Ammas Essen wird von einer Vertrauensperson in ihren Rdumen prépariert, wo sie auch
speist.
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ashramites selbst immer wieder betont beziehungsweise stellen die ashramites ihre
Unterschiedlichkeit (auch) liber das Essen her. So werde ich als Deutsche beispielsweise
héufig von indischen devotees gefragt, wie ich ,ihr® Essen fande und ob es nicht zu scharf sei.
Zudem kursieren Theorien, wonach die Verdauung von Reis bei indians anders wére als bei
westerners. Die Herstellung von Unterschiedlichkeit dringt somit in das Korperinnere ein und
betrifft elementare Korperfunktionen, sie wird als ,biologische Tatsache® konzipiert. Soziale
Vermischungen von westerners und indians sind allerdings erlaubt und iiblich. Westerners
konsumieren indisches Essen und speisen in der /ndian Canteen und umgekehrt. Auch sind
interkulturelle Essensgemeinschaften hdufig anzutreffen und ebenso gemischtgeschlechtliche.
Brahmacharis und Brahmacharinis allerdings essen streng getrennt. Besonders der
Essensbereich der Brahmacharis wird, auch in visueller Hinsicht, abgeschirmt durch hohe
undurchsichtige Trennwinde. Der Essensbereich der Brahmacharinis befindet sich ebenfalls
in der Big Hall, neben dem Western Café. Obwohl dieser Bereich nicht abgetrennt oder
speziell ausgewiesen ist, speisen dort hauptsichlich Brahmacharinis und weibliche
renunciates, selten Besucherinnen und sehr selten méinnliche Besucher. Ohne dass
ausgeschilderte Bereiche vorgegeben wiéren oder es ein offizielles Verbot gibe, regulieren
sich die verschiedenen Gruppen quasi von selbst. Swami(ni)s speisen ohnehin gesondert,
unter sich oder alleine und im ,Verborgenen‘ unter Ausschluss der Offentlichkeit. Sie sind nur
vereinzelt und selten im Juice Stall oder der Indian Canteen zu sehen.

Essen hat also, wie ersichtlich wird, eine hohe Bedeutung im Ashramalltag und fiir viele
devotees inne. Fir viele wird Essen auch deshalb zu einem einnehmenden Thema, da sie ihrer
Meinung nach, mindestens gedanklich, im Ashram (zu) viel mit Essen beschéftigt sind. Die
Relevanz des Essens und ihre Fixierung darauf erkldren sich manche dadurch, dass Essen die
,»einzige Ablenkung® im Ashram darstelle (Jenny, GN 12/13). Zur Bedeutung trigt natiirlich
auch die Verfiigbarkeit bei, die bei manchen das Essverhalten verdndert, so zum Beispiel bei
einer Osterreichischen Besucherin: ,,Ich esse hier so viel, sonst bin ich nicht so, aber hier sieht
man so viel, es gibt so viele Mdglichkeiten, und es ist so gut* (GN 02/14). Jene Bemerkung
16st eine Diskussion unter devotees aus. Eine renunciate verkiindet, sie sei ,,da nicht so
anfillig® (GN 02/14), weil sie wisse, wie kurzlebig der Genuss sei, an Geschmack und Geruch
konne man sich nicht erinnern, nur Bilder konnten im Gedichtnis abgerufen werden. Die
Osterreicherin jedoch ist der Ansicht, sie kdnne sich sehr wohl an Geschmack erinnern, es sei
nicht ,,wie im Moment selbst, aber irgendeine Art Erinnerung gibt es. Wenn ich jetzt an

Erdbeeren denke, lduft mir das Wasser im Mund zusammen.” (GN 02/14). Wihrend die
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Besucherin also eine bleibende Wirkung sinnlicher Erfahrung betont und dadurch deren
Bedeutsamkeit erhoht, negiert die renunciate eine derartige und setzt die Wertigkeit von
Asthetik dadurch herab.

Devotees geraten immer wieder in innere Konflikte aufgrund ihrer Neigung zum Essen. So
erzdhlt eine sehr diinne renunciate aus Hongkong nahezu bei jeder Begegnung, dass sie nur
ans Essen denke, sie das sehr ,in Beschlag nehme* und sie darunter leide (GN 11/12). Auch
Pavithra leidet unter ihrer ,Schokoladensucht® und versucht eines Tages, Amma ihr Laster
darzubringen, indem sie ihr zum Darshan ein Tablett mit allerlei SiiBem mitbringt mit den
Worten: ,,Amma, please help!” (FN 11/12). Denn Essen(sgenuss) steht auch in Konkurrenz
zum spirituellen Ziel. So formuliert Sara: ,,Wir sollen nicht iibermdBig essen.” (ISA1). In
diesem Zusammenhang erwéhnt sie auch die Herausforderung, die es speziell in Amritapuri

bedeutet, stindig mit einem reichhaltigen verlockenden Angebot konfrontiert zu werden:

Dass ich zum Beispiel total attached werde an bestimmte Lebensmittel, die ich dann gern essen wiirde,
oder sowas, also des wird dann eigentlich noch verstirkt eher oder wir werden mehr damit konfrontiert.
(...) Und wir haben dann die Besucher, die vor unserer Nase den Schokoladenkuchen essen [lacht], da
braucht man eben wirklich auch, da muss man eben wirklich auch auf das Ziel auch ausgerichtet sein
(...), warum bin ich hier, warum mach ich das Ganze? Will ich den Kuchen, oder will ich die
Gottesverwirklichung. (ISA1)

Daher wird der Akt des Essens in Amritapuri und im MAM auch fast immer durch vorab
gesprochene Gebete und Segnungen ,geheiligt‘. Es ist iiblich, vor dem Essen zu beten — die
devotees halten vor ihren Tellern inne, schlieBen die Augen, halten ihr Teller mit beiden
Hénden und rezitieren einen Vers aus der Bhagavad Gita (das Yagna-Mantra, BG 1V.24).
Dieser Vers driickt aus, dass ,,Gott alles und alles Gott ist* (deutsche renunciate, GN 03/14).
Die Rezitation jenes Verses soll die Gldubigen daran erinnern, dass sie nichts anderes als Gott
oder ,gottliche Energie in Form von Nahrung zu sich nehmen.

Dariiber hinaus findet Nahrung im Hinduismus allgemein, und so auch in Amritapuri, rituelle
Anwendung in der Form von Prasad und ist Teil religioser Praxis. Essen weist also rituelle
Bedeutung auf oder kann selbst als spirituelle Praxis angesehen werden.

Prasad bezeichnet ,,sakrale Speise (...), die von der Gegenwart und dem Segen des Gottes
erfiillt ist* (Syed 2000: 103). Prasada meint wortlich eine Form der Gnade oder Gunst Gottes
(vgl. Fuller 1992: 74). Die Prasadspeise kann als ,,materielle Form* (Michaels 2012: 269)
jener Gnade gesehen werden und besteht aus der ,Riickgabe™ (ebd.) von Gottern
dargebotenen Gaben — Speisen wie SiiBigkeiten, (gekochtem) Reis, Friichten, aber auch
andere Substanzen und Dingen wie Asche und Blumen. Auch durch den Kontakt mit
fliissigen Ausscheidungen eines Gottes oder Gurus, zum Beispiel dessen Schweill oder

FuBwasser, wird eine Speise oder Fliissigkeit zu Prasad. Die Darbietungen und Riickgabe
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konnen durch Priester erfolgen, aber auch die von devotees vor Hausaltdren oder in Tempeln
den Gottern dargebrachten Speisen werden von diesen angenommen und ,gegessen‘. Auch
vor Kalis Schrein in Amritapuri finden sich neben Geldmiinzen und Blumen auch
Nahrungsmittel wie Ghee (Butterschmalz) oder Bonbons, welche nach einiger Zeit immer
wieder an devotees verteilt werden.

Profane Nahrung wird also zu sakraler Speise in Gegenwart einer Gottheit. Prasad ist auch
wichtiger Bestandteil jeder Puja und nach deren Beendigung zu erhalten. Die wéhrend einer
Puja dargebrachten Essensgaben (naivedyam) werden wihrend der Puja durch die verehrende
Hingabe mit Gottesbewusstsein aufgeladen und den Gliubigen als Prasad zuriickgegeben (IM
10: 3). Wihrend der gesamten Puja steht das fiir die Gotter zubereitete Essen neben dem/der
Pujari(ni) und wird den Goéttern dargebracht. Dabei soll es abgedeckt bleiben, bis es geopfert
wird, damit es nicht durch Blicke verunreinigt werden kann. Jegliche Form von Genuss der
Opferungen, Riechen oder Schmecken derer, vor dem Vollzug der Darreichung an die
Gottheit, ist strikt untersagt. Genossen werden darf erst nach der Opferung in Form des Prasad
— die devotees diirfen von den ,Resten‘ essen, die Speise wird aufgeteilt. Die
,Essensreste‘ werden als heilige Speise angesehen, welche Eigenschaften, Gnade, Kraft und
Segen der Gottheit enthalten soll (Moreno 1992: 152). Die ,gottliche Energie‘ oder
,Vibration® wird durch den Verzehr in den eigenen Korper geholt, eingefiihrt und innerlich
aufgenommen, ,,der Glaubige ,iit° Gott“ (Syed 2000: 103). Nahrung ist ein mogliches
, Transportmittel der gottlichen Energie und des gottlichen Segens.

Prasad und dessen Verzehr kann zudem als Moglichkeit angesehen werden, Kontakt, Ndhe
und Beziehung zu den Goéttern oder dem Gottlichen herzustellen: ,,Indem die Glaubigen essen,
was sie selbst den Goéttern gereicht haben, ist zwischen ihnen und dem Gott eine Beziehung
entstanden, die mit der sozialen Stellung in der Gesellschaft und deren Kommensalitétsregeln
korrespondiert.® (Michaels 2012: 269).

Ob die Gottheit in den Augen der Anhdnger von der Speise gegessen oder sie nur gesegnet hat,
wird laut Michaels meist nicht ganz deutlich, macht aber einen Unterschied hinsichtlich der
Deutung des Aktes: ,,Hat sie die Speise angenommen und davon ,gegessen‘, so iBt der
Glaubige (unreine) Speisereste (ebd.) und driicke damit Unterwerfung und Unterordnung
unter die Gottheit aus. Chris Fuller (1992: 76 ff.) hingegen ist der Auffassung, dass das Prasad
keine Gegengabe sei und die Gottheit nicht davon esse, sondern die Nahrung durch den
Kontakt mit dem Gottlichen nur umgewandelt werde. Im sozialen Leben stelle es ein Zeichen

von Hoherrangigkeit dar, Speise, vor allem gekochten Reis, abzulehnen. Durch das
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Annehmen von Speisen wiirden Gotter sich entgegen dieser Regel sozialer Hierarchie
verhalten. Das Verhéltnis zwischen Gott und Glaubigem spiegele daher die Beziehung
zwischen Mann und Frau und die Ehe wider.

In Amritapuri ist die Ansicht verbreitet, dass Gott oder das Gottliche von der dargebotenen
Speise gegessen hat. Gottheiten konnen laut gidngiger Meinung Nahrung iiber Gerliche
aufnehmen, da sie Geriiche wahrnehmen konnen (ISA1). Die Speise wird aber nicht
verunreinigt, sondern mit gottlicher Energie aufgeladen und gilt als rein.

Prasadspeisen sind zumeist siil und schmecken vorziiglich. SiiBer Pudding beispielsweise gilt

als Symbol der Vereinigung mit Gott. '

Zu besonderen Anldssen gibt es mehrere
verschiedene und aufwendig zuzubereitende Prasadspeisen. Auch Bliiten, welche bei
Zeremonien verwendet wurden, oder heilige Asche werden als Prasad angesehen und mitunter

verzehrt:

Whatever we offer to God becomes like Amrit, or immortal nectar. In Puja, we are actually offering our
minds to God. The various offerings symbolize this. As a result the soul is filled with God’s love,
compassion and the experience of the Self. The sweet prasad is an external expression of this inner bliss.
(Aushang im Ashram, FN 11/13)

Auch wenn Amma Speise annimmt — ihr werden héufig Essensgaben zum Darshan
mitgebracht —, diese beriihrt oder davon isst,”” gilt die Nahrung anschlieBend als (iuBerst
wertvolles) Prasad, welches an die devotees weitergegeben wird, die sich kleine Stiickchen

abbrechen und die Essensteile weiterreichen:

Es wurde wieder einiges, was ich nicht mehr identifizieren konnte, in die Runde gegeben. Es kamen
Kriimel an, und einmal sogar eine ganze Rosine. Und nachdem Amma weg war, hat ein devotee ein
Stiickchen auf dem Biithnenboden gefunden und es sich hocherfreut in den Mund geschoben. (AT 09/12)

Essensreste konnen dabei einige Strecken zuriicklegen: von der Biihne hinab und quer durch
die Darshanhalle oder sogar dariiber hinaus ins ausgegliederte Kiichenzelt. Sie passieren dabei
vielerlei Hinde. Vom Verzehrenden wird ,,die Kraft aufgenommen, die vom ersten Esser in
die Speise iibergegangen ist“ (Syed 2000: 117). Diese Ansicht fiihrt zu Praktiken, die in
Kontrast stehen zu der sonst iiblichen Hygienepraxis und Vorsicht hinsichtlich der Nahrung
und speziell gegeniiber Speiseresten, denn von anderen Personen Beriihrtes oder

Ubriggelassenes gilt iiblicherweise als unrein. Der bewusste Verzehr von iibriggelassener

99 Verbreitet ist Panchamritam, eine siiBe Puddingspeise aus Milch, Joghurt, Honig, Jaggery

(Rohrohrzuckermasse) und Ghee. FEin anschauliches und unterhaltsames Rezept findet sich unter
http://sanskritcentral.com/video/how-make-panchamritam; zuletzt gepriift am 30.1.18. Die beiden jungen Herren
in dem Video geben dabei offen zu, dass sie den Tempel nicht nur wegen des Darshans, sondern auch wegen
Prasad aufsuchen.

% Dass Amma Nahrung annimmt und sogar davon kostet, ist (auch) ein symbolischer Akt von enormer sozialer
Bedeutung. Die Annahme von Nahrung liegt kontrdr zum Grundsatz sozialer Hierarchie, die auch zwischen
Guru und devotee besteht (vgl. Michaels 2012: 269).
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Speise hoherstehender oder verehrter Personen kann als Bestdtigung der bestehenden
Hierarchie angesehen werden (ebd.).

Gleichzeitig finden sich in Amritapuri Essens-Praktiken, durch welche bestehende
Hierarchien und Statusunterschiede auBler Kraft gesetzt werden und Gleichheit hergestellt
wird: das gemeinsame Essen am Dienstag, wenn alle Anwesenden in derselben Lokalitét, in
rdumlicher Nahe, zur selben Zeit das gleiche Essen verzehren, sowie die Praxis des
gegenseitigen Flitterns als starker Ausdruck der Abwesenheit von Hierarchie. Zudem wohnt
dem Essen eine starke Symbolkraft inne und der Akt des Essens kann — wie im Falle des
Prasad, durch welches die Gldubigen Gott in sich einfithren — ein grofftmogliches Mall an
Intimitét herstellen (Michaels 2012: 269). Aber auch in &sthetischer Hinsicht ist Essen von
grofler Bedeutung. Als ein hochsinnliches multisensorisches Ereignis ermdglicht Essen eine
unmittelbare korperlich-sinnliche Erfahrung. Vor allem das Eindringen von Substanzen in das
Koérperinnere der devotees macht es zu einem starken &sthetischen Instrument, um religidse

Inhalte und Erfahrung zu vermitteln, zu evozieren und zu verinnerlichen.

2.3.4 Bewegung

Bewegung hilt uns in Kontakt mit der Welt, sinnliche Wahrnehmungen sind Resultat von
Bewegungen (vgl. Michaels/Wulf 2014: 4). Wir nehmen die Welt in Bewegung wabhr.
Bewegung bestimmt mafgeblich die Art und Weise, was und wie wir wahrnehmen, aber auch

wie wir uns selbst wahrnehmen und definieren:

This primal animateness, this original kinetic spontaneity that infuses our being and defines our aliveness
is our point of departure for living in the world and making sense of it (...) We literally discover
ourselves in movement. (...) We make sense of ourselves in the course of moving. (Sheets-Johnstone
1999: 136)

Bewegungen machen Wahrnehmen jedoch nicht nur mdglich, sondern sind — als
Motorikerfahrungen — auch Bestandteil menschlicher Wahrnehmung (vgl. Schonhammer
2009: 220). Menschen nehmen nicht nur permanent Bewegungen auBerhalb ihrer selbst,
sondern auch ihre eigenen Bewegungen wahr (Propriozeption, Kindsthesie, vgl. zum Beispiel
Miiller 2001). Diese Wahrnehmung der eigenen Beweglichkeit wirkt auch auf psychischer
Ebene (vgl. Koch 2007: 185), da sich durch die Selbstwahrnehmung das Befinden verdndern
kann, und es besteht Grund zur Annahme, dass Bewegung iiber die Befindlichkeit Denken
und Handeln beeinflussen kann. Koch weist des Weiteren auf die Verstrickung oder
»intermodale Engfithrung® der verschiedenen Sinne in einem Teil der wissenschaftlichen
Literatur hin, was sich an Begriffen wie ,,sensomotorisch* oder ,,visu-motorisch* zeige (ebd.

183).
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Bewegungen sind zudem Teil des Habitus. ' Trotz individueller Unterschiede und
Auspriagungen werden sie durch die soziale Gruppe, in der wir leben, von deren sozialen und
dsthetischen Strukturen geprigt. Auf die Relevanz von Bewegung fiir Religionen schlielich
haben Mohr (2004) oder Koch (2007: 181 ff.) hingewiesen. Mohr unternimmt den Versuch,
,Formen und Funktionen menschlicher Motorik in Religionen systematisch zu erfassen®,
Bewegungsformen zu kategorisieren und ,die Dynamik zwischen Bewegung und
Bewegungsreduktion bzw. Nicht-Bewegung (...) in Religionen zu untersuchen* (ebd. 310).
Die meisten menschlichen Praktiken, und so auch jede Sadhana-Form im MAM, umfassen
bestimmte korperliche Bewegungen. So kann, wenn auch Bewegung sicherlich kein
Schwerpunktthema im Ashram Amritapuri ist, eine Fiille an moglichen Bewegungen
ausgemacht werden. Bewegung ist nicht zuletzt deshalb von Bedeutung in der Asthetik des
MAM, da die physische Nidhe zu Amma ein erstrebtes Ziel darstellt. Haufig werden
Bewegungsausdriicke auch narrativ verwendet und tauchen in Widmungen oder Gebeten auf,
zum Beispiel: ,,I bow down to the humble feet of Amma“ (FN 11/12).

Die Bewegungen in Amritapuri konnen unterschieden werden in religids motivierte
beziehungsweise in  rituellen Kontexten stattfindende  Bewegungen und in
,profane‘ Alltagsbewegungen. Dabei unterscheiden sich die Bewegungsformen je nach
ausgefiihrter religioser Praxis und vor allem auch je nach ausgeiibtem Seva.?’> Denn am
meisten Bewegung erfdhrt der Korper im Tagesablauf wihrend der Arbeit — vor allem
wihrend des Seva besteht die Moglichkeit oder Notwendigkeit zur Bewegung. Die
ausgefiihrten Bewegungen unterscheiden sich stark hinsichtlich ihres Umfanges,
Kraftaufwands, der Intensitdt und des Einbezugs des Korpers: Manche der Arbeiten stellen
ganzkorperliche Herausforderungen und Anstrengungen dar, so das Kompostieren, die Arbeit
im Kuhstall, in der Druckerei, Um- und Ausbauten; andere Téatigkeiten beanspruchen weniger
Korperteile und umfassen kleinere und wenig kraftaufwendige Bewegungen wie das Falten
der Matruvani-Zeitschrift. In jedem Fall folgt der Korper wihrend der Arbeit eingeschriankten,
mehr oder weniger vorgegebenen Bewegungsmustern (Alkemeyer 2003; Bluma 2012).

Im iibrigen Tagesverlauf dominieren das Stehen und Sitzen. Bewegung findet zudem in

Zusammenhang mit Ortswechsel und Fortbewegung statt, zumeist in Form des Gehens.

21 Crossley erkliart das Habituskonzept folgendermafBlen und macht den Unterschied zwischen Habitus und
individueller Gewohnbheit klar: ,,Habitus involve know-how, practical knowledge and understanding; practical
reason. And (...) Mauss contrasts this with habit and habitude, which, he implies, denote rigidly repetitive
behaviours. Like Bourdieu, Mauss rejects ,habit’ as an overly mechanical concept and embraces ,habitus’ as an
alternative. (...) We all have individual habits but habitus are social facts” (Crossley 2013: 140).

% Die Bewegungen der verschiedenen spirituellen Praktiken werden ausfiihrlicher bei der Darstellung der
jeweiligen Praktiken beschrieben.
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Bewegung zum ,Selbstzweck*, wie zum Beispiel Sport, wird eher von westerners ausgefiihrt:
Manche joggen in den frithen Morgenstunden, praktizieren Hatha-Yoga in sportlichem Stil
(teilweise leistungsorientiert oder spektakuldr wie das Acro-Yoga), Qigong oder dhnliches.
Brahmachari(ni)s oder Swami(ni)s gehen gelegentlich spazieren. Seit einigen Jahren legt
Amma ihren devotees ausdriicklich nahe, sich regelméBig zu bewegen und ,fit zu halten‘. Den
ashramites empfiehlt sie, den Tempel pro Tag mindestens zehn Mal zu umrunden (FN 12/12).
Amma bewirbt auch die Praxis des Yoga, weshalb im Ashram seit einigen Jahren regelméfig
angeleitete Stunden, Schulungen und Workshops angeboten werden. Auch Brahmachari(ni)s
sollen tiglich Yoga praktizieren, ,at least three rounds of Surya Namaskar’™* (IBH). Das
Amrita Yoga ist eine Technik, welche von devotees durch Ammas Inspirationen und mit
Berticksichtigung ihrer Empfehlungen entwickelt wurde. Diese Yogaart zielt nicht auf
korperliche oder sportliche Leistung, sondern will das ,Korperbewusstsein® erhéhen durch
aufmerksamkeitssteigernde Ubungen. Die Bewegungen umfassen klassische Hatha-Yoga-
Haltungen, wobei sie langsam und bedéchtig ausgefiihrt werden und gewisse Stellungen lange
eingenommen werden. Die ,hauseigene’ Meditationstechnik IAM beinhaltet ebenfalls ans
Yoga angelehnte Korperiibungen, ist also teilweise eine Bewegungsmeditation.

Im Allgemeinen jedoch begegnet Sport oder sportihnliche Bewegung kaum, und der
Ashramalltag bietet dazu auch wenig Moglichkeit, zum einen aufgrund des Klimas (meist ist
es zu heil), zum anderen aufgrund des straffen Tagesablaufs, in welchen weder Zeit noch
Raum fiir Sport eingeplant ist.*** Eine Ausnahme stellt das Schwimmen dar — im Ashram gibt
es einen Swimmingpool. Einen sportdhnlichen Charakter weist zudem das Treppensteigen auf,
welches téglich mindestens einmal, meist mehrere Male, bewiltigt werden muss. Nur in den
hochsten Gebauden gibt es Fahrstiihle, die die meisten ashramites auch gerne verwenden. Das
Treppensteigen ist fiir viele eine tagliche Praxis, die sie sehr anstrengt. Da das Ashramgelidnde
mittlerweile von beachtlicher GroBe ist, konnen auch die sonstigen Wege, die alltiglich
zuriickzulegen sind, weit und miithsam sein.

Es erweist sich als unmdglich, in Anlehnung an Mauss, der eine typische Bewegungsart bei
Nonnen in einem Kloster beobachtete (ebd. 1975: 202; sieche unten), so etwas wie einen
einheitlichen Bewegungsstil fiir alle ashramites auszumachen. Die Ashrambevdlkerung ist zu

heterogen und vielfdltig und soziokulturelle Unterschiede wie auch Statusunterschiede sind

293 Surya Namaskar oder der ,Sonnengruf‘ ist eine Bewegungsabfolge im Hatha-Yoga.

*% Die (relative) Bewegungsarmut stellt fiir einige der westerners, deren Kérper mehr und andere Bewegung
gewdhnt sind, ein Problem dar: ,,Den Bewegungsmangel spiire ich schon, der Bauch wird immer dicker, das
macht mir zu schaffen. Zuhause mache ich viel Sport.“ (deutsche Langzeitbesucherin, GN 11/12).
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auch in der Bewegungsart erkennbar, worauf hier nicht im Detail eingegangen werden kann.
Wiederum Mauss verweist auf Unterschiede zum Beispiel in der Schwimmart von
Polynesiern und Franzosen oder die unterschiedliche Gangart von Franzosen und
Amerikanern (ebd. 1975). Derartige verallgemeinernde AuBerungen mdochte ich hier nicht
anstellen. Dennoch fiel mir eine unterschiedliche Bewegungsweise der Angehdrigen
unterschiedlicher Gruppen des Ashrams auf, wobei die eingenommene Rolle und der damit
verbundene Status am meisten Einfluss zu haben scheinen. Am deutlichsten ist beispielsweise
der Unterschied zwischen Brahmachari(ni)s und Besucher innen, wobei erstere sich zumeist
zielgerichtet und effizient bewegen, letztere oft entspannt und ziellos. Es kann daher die
Vermutung angestellt werden, dass verschiedene ,Bewegungsgruppen* sich eher nach sozialer
Rolle und Status bilden lassen als nach Nationalitit oder Geschlecht. Der Bewegungshabitus
von ashramites unterscheidet sich augenscheinlich am meisten nach sozialem Status und
eingenommener Rolle im Ashram, womit Bewegung auch zum Ausdrucksmittel von sozialer
Hierarchie wird. Vor allem die Bewegungen in Interaktionen zwischen Statusungleichen sind
streng geregelt.

Trotz aller Varianz fillt eine gewisse ,ldssige Zielstrebigkeit® in den Bewegungen vieler
ashramites auf: Forsche Schritte, schnelle Gangart, ,Zupacken®, zielgerichtete Handgriffe bei
gleichzeitiger entspannter ,Lassigkeit’. Allerdings gibt es davon auch wiederum starke
Abweichungen. Im Juice-Stall beispielsweise wird dulerst langsam und bedéchtig gearbeitet,
was teilweise etwas unmotiviert wirkt und zu ungeduldigen Reaktionen fiihrt. Dass diese
Bewegungsart so stark auffillt an jenem Ort und ab und an auch zu Kritik fiihrt bei den
Wartenden, spricht dafiir, dass sie im Ashramalltag ansonsten nicht {iblich ist.

Die forsche, zielgerichtete Bewegungsweise scheint von Amma inspiriert zu sein, die einen
derartigen Stil vorlebt. Ammas Art und Weise, sich zu bewegen, fillt vielen
Beobachter_innen von Anfang an auf, so auch Raj: ,,She walked briskly through the center
aisle of the temple, touching and blessing devotees on either side of the aisle, and sat on an
elevated platform.” (Raj 2004: 204). Die Mata ,schreitet’ nicht, wie es von einer Guru
erwartet werden konnte, sondern sie geht mit einem forschen Gang, die Fiile leicht nach
aullen gestellt. Auch andere Bewegungen wirken auf Beobachtende mitunter {iberraschend,
etwa, wenn sie sich in einer etwas ruppigen Art die Girlanden, welche ihr zu Hauf von ihren
Anhédnger innen umgehéngt werden, wieder vom Halse nimmt und von sich wirft. Die
Bewegungen sind, anders als man es erwarten konnte, nicht feierlich, gediegen,

dementsprechend langsam und bedéchtig, sondern wirken schnell, optimiert und pragmatisch.

132



Ammas Person und somit auch ihr Bewegungsstil gelten als Vorbild, welches die devotees,
bewusst oder unbewusst, nachahmen.

Eine weitere Beeinflussung der Bewegungen geht vom Zeitmangel aus. Da Zeit als knapp
empfunden wird, wird auf Effizienz der Bewegungen und Handlungen Wert gelegt. So
werden auch Tempo und Rhythmus teilweise von auflen bestimmt beziehungsweise
manipuliert. Besonders in Ammas Néhe begegnet manches Mal Hektik, die Bewegungen sind
sehr schnell und abgehackt. Immer wieder schreit jemand ,(fast, fast! und fordert zu
schnelleren Bewegungen auf. Es sind Durchsagen zu horen, die einen anweisen, schneller zu
gehen (,,please move fast!“, FN 11/12) und nicht im Weg zu stehen. Aber auch ohne direkte
Anweisungen beeinflussen die Bewegungen der anderen um einen herum die eigenen
Bewegungen: ,,Oben bei Amma war es wieder sehr hektisch und stressig. Das Verhalten der
anderen springt auch iiber oder man passt sich an, automatisch beginne auch ich, mich
schneller und etwas hektisch zu bewegen.” (FN 10/12). Dies steht sicherlich in
Zusammenhang mit den Menschenmassen. Dabei spielt auch eine groBe Rolle, dass Ammas

Zeit als sehr wertvoll betrachtet wird und diese nicht verschwendet werden soll.?*>

Die eigene
Bewegungsgeschwindigkeit wird also direkt und indirekt von auBen beeinflusst.

Ein gutes Beispiel fiir diese Bewegungskontrolle stellt der Gang zum Darshan dar. Aber nicht
nur Bewegungen im direkten Kontakt mit Amma werden ,supervisiert’, sondern auch das
Bewegungsverhalten um Amma herum. Vor allem beziiglich der Art, auf welche man sich
Amma zu ndhern hat, gibt es zahlreiche Regeln. Als ich Amma hinsichtlich eines
auszufithrenden Sevas eine Frage stellen will und mich, in der Annahme, so am wenigsten zu
storen, von hinten Ammas Stuhl, auf welchem sie Darshan gibt, ndhere, werde ich sogleich
von einer renunciate zurechtgewiesen: ,,Never from behind! Go to the side, ask her from the
side!* (FN 01/14). Ebenfalls ist es verboten, direkt hinter Amma zu stehen oder zu sitzen, dies
diirfen nur devotees, welche eines der speziellen Seva um Amma herum ausfiihren (und diese
Posten sind, wie vermutet werden kann, ein hohes Privileg und sehr schwer zu erlangen).
Auch der Raum hinter Swami(ni)s muss freigehalten werden. Fiir diese Regelung kann mir
keine Erkldrung gegeben werden, es ist jedoch zu bemerken, dass der ,verbotene
Bereich® derjenige ist, der fir Amma oder die Swami(ni)s nicht einsehbar und daher
schlechter kontrollierbar ist. Der Bereich hinter dem Riicken kann daher auch als potentiell
gefihrlich betrachtet werden, was sich im Deutschen in Redewendungen wie ,jemandem in

den Riicken fallen‘ spiegelt. Heidemann (2013) bezeichnet die ,,aesthetics of proximity and

% Ich habe selbst nie ungeduldige Reaktionen von Amma beobachtet, aber es kursieren Geschichten, nach
denen sie durchaus zu schimpfen beginnt, wenn Zeit ,verschwendet* wird.
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movement (...) as a play with status evaluation” (ebd. 57). Der Status von Amma oder
Swami(ni)s wird als sehr hoch angesehen, daher sind die Bewegungsformen um sie herum
streng geregelt. So auch die bereits erwdhnte Art und Weise, wie man sich Amma beim
Darshan néhert oder die informelle Regel, sich zu erheben, wenn Amma oder Swami(ni)s sich
erheben oder voriiberschreiten.

Als weitere Dimension von Bewegung, in welcher sich Statusunterschiede ausdriicken, nennt
Heidemann das Tempo — je langsamer die Bewegungen, desto hoher der Grad von Respekt.
Dies trifft im Ashram zum Teil zu, wobei es auch Abweichungen gibt. Im Allgemeinen wird
um Amma herum nicht gerannt oder sich allzu hastig bewegt (bis auf oben genannte
Situationen), viele verlangsamen ihre Bewegungen sogar auffillig, was Respekt und Demut
ausdriickt (und eventuell auch die Dauer der Begegnung verldngern soll). Auch bei der
Begegnung mit Swami(ni)s werden zum Teil die Schritte verlangsamt oder es wird sogar kurz
innegehalten.

Das Bewegungsverhalten im Ashram wird also zum Teil durch Ammas Person oder auch
durch ihre Bewegungen beeinflusst. Dies ist auch beziiglich der Bewegungsstrome feststellbar.
Viele ashramites sind einen GroBteil ihrer Zeit damit beschiftigt, auszukundschaften, wo sich
Amma aufhélt und zu versuchen, in ihrer Ndhe zu sein. Dieses Verhalten lenkt die
Bewegungsstrome. Nach den abendlichen Bhajans vollzieht sich beispielsweise tédglich
dasselbe Szenario: Bereits wihrend der letzten Lieder beginnen devotees, sich am Pfad
zwischen der Bithne und Ammas Haus entlang aufzureihen, da sie wissen, dass Amma nach
dem Bhajanende jenen Weg zu ihrem Zimmer beschreiten wird. Kaum erhebt sich Amma von
threm Sitz auf der Biihne, laufen — und das ist eine weitere der wenigen Gelegenheiten, dass
man die Laufbewegung im Ashram beobachten kann — viele devotees an jene Stellen, von
welchen aus man Amma beobachten oder bestenfalls sogar beriihren kann. Die gemeinsamen

impulsiven Bewegungen kreieren dabei eine Stimmung der Verbundenheit:

Heute bin ich mal dem Herdentrieb gefolgt und mitgerannt, nach den Bhajans, zum Wegesrand von
Ammas ,pa‘[h‘,206 an welchem sich viele aufreihen. Es ist dort ein ordentliches, aber nicht aggressives
Gedriange. Jeder mochte zwar ganz vorne stehen, aber die meisten ,reiflen sich zusammen‘. Auf
Nachfragen erzdhlte mir eine Osterreichische devotee, dass es eine Art Respekts- und Liebesbeweis wire,
zum ,path® zu rennen, wie ,Amma zu griifen‘. (...) Interessant war, dass, auch wenn man einfach so
mitlduft, ein starkes Verbundenheitsgefiihl aufkam. (FN 08/12)*"

296 RegelmiBig von Amma frequentierter Weg.

27 Auf dhnliche Weise berichtet ein Beobachter in Bezug auf eine andere spirituelle Gemeinschaft in Indien,
wobei er Bezug nimmt auf die Thematik der kulturellen Unterschiedlichkeit: ,,Es gibt einige Gewohnheiten in
dieser Gemeinschaft, die fiir uns sdkularisierte Westler sehr befremdend sind, zum Beispiel eine tiefe
Verbeugung vor dem spirituellen Meister oder vor der Gottheit, bei der man auf die Knie geht und mit der Stirn
den Boden beriihrt. (...) Ich verbeugte mich also nicht. Aber ich spiirte auch diese Nicht-Verbundenheit, die
daraus resultierte und mir ein Gefiihl der Isolation und Einsamkeit bereitete. (Engert 2014).
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Ob und wie Bewegungen ausgefiihrt werden, das wird hier deutlich, kann eine integrierende
und gemeinschaftsbildende Wirkung haben. Zudem vermittelt beispielsweise das ,Mitlaufen
zum path® Anerkennung in der Gemeinschaft. Die devotees erkennen einander in jenem
Verhalten und in gewissen Bewegungen.

Das Bewegungsrepertoire wird neben der Interaktion mit Amma oder anderen statushohen
Personen und dem Raum auch durch das Wechselspiel mit Dingen, vor allem mit der
Kleidung, geprigt. Die Kleidung bestimmt maBgeblich die Art und Weise, wie wir uns
bewegen und bewegen konnen. So ermoglicht der Sari oder Lungi eine bestimmte Gangart,
beeinflusst die Schrittlinge und -héhe. Sehr hiufig beobachtbar sind auch Bewegungen, um
den Stoff anzuheben, zu Recht zu riicken oder ihn iiber den Hinterkopf zu ziehen, damit das
Haar bedeckt wird.

Eine weitere direkte Regelung des Bewegungsverhaltens erfolgt iiber Absperrbédnder oder
sonstige Schilder, Durchsagen und Verbote. Vor allem das Gehverhalten wird reglementiert,
worauf spédter noch eingegangen wird. Insgesamt kann angemerkt werden, dass die
korperlichen Bewegungen héufig relativ strengen Mustern und Regeln folgen, die nur geringe
tagliche Abweichungen zulassen beziehungsweise Abweichungen kaum beobachtbar sind.
Gewisse Bewegungsweisen und eine gewisse ,Etikette® werden eingehalten, allerdings
zumeist ohne dass duflere Kontrollmechanismen dies iiberwachen wiirden — es gibt kaum
direkte Kontrolle, Aufseher oder Strafen. Der Bewegungshabitus der ashramites stellt also
gewissermallen eine internalisierte Bewegungskontrolle dar. So wird beispielsweise im
Ashram kaum getanzt, obwohl es kein Verbot gibt und Amma selbst das Tanzen sogar positiv
bewertet (siehe weiter unten).

Auch Asthetik iibt einen groBen Einfluss auf Bewegung aus. Sinnliche Eindriicke formen
Bewegung beziehungsweise schlagen sich hdufig in Bewegungen des Korpers nieder.
Manchmal sind die Bewegungen grof3 und auffallig, manchmal auch klein und kaum sichtbar.
Besonders deutlich ist dieser Zusammenhang bei Korperbewegungen, die durch das Horen
von Musik ausgelost werden. Auch wenn selbst bei rhythmisch mitreiBenden Bhajans die
meisten ashramites eher steif herumsitzen und in dieser Hinsicht nicht Ammas Vorbild folgen,
die sich wahrend des Singens fast unabléssig bewegt. Es sind keine ausfallenden Bewegungen,
ab und an streckt sie die Arme nach oben gen Himmel, fiihrt ihre Hinde zum Herzen oder
trommelt im Rhythmus. Immer wieder macht sie auch eine Armbewegung, die aussieht, als
wiirde sie etwas in die Luft werfen und wieder auffangen oder fachernde, kreisformige

Bewegungen mit der Hand vor ihrem Korper nach oben (diesen Bewegungen wird zum Teil
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eine Wirksamkeit auf ,energetischer Ebene zugeschrieben). Den Oberkorper wiegt sie meist
von Seite zu Seite oder vor und zuriick; ab und an streckt sie den Oberkorper nach oben und
leicht nach hinten und legt den Kopf in den Nacken. Derartige Bewegungen vermitteln den
Eindruck einer kontrollierten, geméBigten ekstatischen Hingabe (dies entspricht Ammas
Lehre, die allgemein gemaBigte Formen empfiehlt). Eine kleine Handbewegung aber ist beim
Singen der Bhajans nicht nur bei Amma, sondern bei allen Anwesenden héufig beobachtbar:
Die rechte Hand wird abwechselnd und im Rhythmus nach oben und unten gedreht.
Alternativ wird mit der Hand im Rhythmus der Musik auf den Oberschenkel geschlagen und
mit dem Oberkorper gewippt oder geschaukelt. Die Tone und Rhythmen scheinen einen
korperlichen Ausdruck zu suchen. Der Korper ist sichtbar involviert in die Praxis des Horens
und Singens. Praxis, Asthetik und K&rper(bewegung) interagieren hier miteinander.

Auffillig ist dabei die Bedeutung von Gesten. Gesten sind Korperbewegungen, vor allem der
Hinde und Arme, die Ausdruck einer inneren Haltung des Ausfiihrenden sind.”*® Wiederum
fallt hinsichtlich der Gestik (und auch Mimik) die Mata selbst auf, die ihre sprachliche
Ausdrucksweise durch Korpersprache stark unterstiitzt. Wenn sie spricht, tut sie dies stark
gestikulierend.

Gesten sind im indischen Kulturraum auch in Form der mudras — spezieller Hand- und
Fingerhaltungen mit je spezifischer Symbolik — von Bedeutung (vgl. zum Beispiel Michaels
2012: 262ftf.). Mudras werden bei jeder Puja vom Pujari angewendet, aber auch von devotees
im religiosen Alltag. ,,Mudras dienen der Kommunikation mit dem Géttlichen®, erklart Sara
(ISA1). Eine der bekanntesten Mudras ist die chinmudra: die Beriihrung von Zeigefinger und
Daumen beider Hidnde und das Ausstrecken der restlichen Finger. Diese mudra wird sehr
hiufig in Meditationen angewendet. Eine gingige Deutung jener Fingerhaltung ist, dass
dadurch symbolisiert werden soll, dass das ,,kleine Bewusstsein* (der Geist oder Verstand des
,Egos‘) mit dem ,,groBen Bewusstsein“ (brahman) in Verbindung tritt und beide ,eins
werden® (ISA1).

Die héufigste zu beobachtende Geste des Feldes ist jedoch die amjali-, namaskara- oder
pranaam-Geste, eine Gruflgeste, mit der man sich im Ashram héufig begriilt. Auch
Gotterbilder, -statuen oder sonstige heilige Objekte werden auf jene Art gegriifit. Die

Handflachen beider Hénde werden auf Brusthohe vor dem Korper zusammengefiihrt, hiufig

2% Geste [lat. gestus = Gebirdenspiel des Schauspielers od. Redners, zu: gerere = [zur Schau] tragen; sich
benehmen]: 1. Spontane oder bewusst eingesetzte Bewegung des Korpers, besonders der Hiande und des Kopfes,
die jemandes Worte begleitet oder ersetzt [und eine bestimmte innere Haltung ausdriickt]; 2. Handlung od.
Mitteilung, die etw. indirekt ausdriicken soll (Duden Online,
https://www.duden.de/node/687235/revisions/1800530/view; zuletzt gepriift am 30.1.18).
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wird gleichzeitig der Kopf leicht gesenkt. Je grofer der Respekt und das hierarchische
Verhiltnis, desto mehr wird die Geste durch das Verbeugen und eventuell durch das Beriihren
der FiiBe der Respektsperson unterstrichen (vgl. Michaels 2010: 92). Laut Fuller sagt jene
Geste zwei Fakten iiber ,Hinduismus® aus: ,,unlike Judaism, Christianity, and Islam, it
postulates no absolute distinction between divine and human beings* (Fuller 1992: 3f.). Und
zweitens driicke sich in dieser Geste die inhdrente Asymmetrie in der Rangfolge aus, sie
symbolisiere ,,in condensed form principial of hierarchical inequality* (ebd.). Diese Geste, die
auch regelmissig bei Gebeten ausgefiihrt wird, ermdglicht auch die Wahrnehmung der
eigenen Korperlichkeit: Die gefalteten Hénde werden oft nah an das eigene Gesicht
herangefiihrt, zum Mund oder zur Nase, die mit den Handen eventuell sogar beriihrt werden.
Damit geht ein Riechen des eigenen Korpergeruchs, ein etwaiges Spiiren der eigenen
Beriihrung und auch die Wahrnehmung eines Temperaturunterschiedes (Warme) einher.

Auch am Anfang eines jeden offentlichen Programms vollfiihrt Amma die pranaam-Geste.
Wenn sie die Biihne betritt, griiit sie mit iiber dem Kopf gefalteten Hianden, die sie danach zu
ihrer Brust fiihrt, anschlieBend verneigt sie sich auf dem Boden vor der versammelten Menge,
bevor sie Platz nimmt. Dieser Gruf3 (mindestens der erste Teil ohne Verneigung) wird von fast
jedem in der Halle erwidert, was ein sehr eindriickliches Bild darstellt: Eine Halle voller
Menschen fiihrt gleichzeitig denselben Gruf aus, in dieselbe Richtung.

Michaels (2010: 92f.) fiihrt einige mogliche zugeschriebene Deutungen und Wirkungen der
pranaam-Geste an™”: Vereinigung der linken und rechten Gehirnhilfte, von Yin und Yang,
von ménnlichem und weiblichem Prinzip, Einheit des ,Spirit‘; Erhebung des Bewusstseins,
Erinnerung daran, dass alle Wesen und alle Existenz heilig und Gott ist; (Ver-)Ehrung der
Gottlichkeit im anderen; Einkehr nach innen, Reflexion tieferer Wirklichkeiten; Geste von
Freundschaft und Freundlichkeit, Dank und Anerkennung; Zentrierung der Energie in der
Wirbelséule; Effekt auf Aura und Nervensystem, Sammeln von Kraft. Kopf und Schulter zu
beugen verringere zudem das Egobewusstsein und die Egozentrik und erfordere Demut,
wohingegen Héindeschiitteln ein ,arrogantes Event® sein konnte (vgl. ebd.). Zudem schiitze die
Geste vor unndtigen psychischen Verbindungen, welche durch Hindeschiitteln befordert
wiirden. Michaels rechnet Gruflgesten zu ,ritualisierten Bewegungen* oder ,ritualisiertem
Verhalten“, welches er trotz der Uberschneidungen wie Verkdrperung, Performativitit und

Zeichenhaftigkeit terminologisch von Ritual unterscheiden mochte, und welchem er

% Die aufgelisteten Theorien befragter Hindus stammen aus einem von Michaels zitierten Artikel in ,,Hinduism
today” vom November 1991 (vgl. Michaels 2010: 92). Im Ashram werden auf Nachfragen viele der genannten
Bedeutungen ebenfalls genannt.
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Bedeutungspolyvalenz oder gar Bedeutungslosigkeit zuschreibt. Wenn iiberhaupt, ldge eine
Bedeutung mdglicherweise in einer sozialen und kommunikativen Funktion (ebd. 93; vgl.
hierzu auch Goffmans ,,Techniken der Imagepflege* in Goffman 1986: 10ft.).

Gesten konnen auch im MAM in erster Linie als kommunikatives Ausdrucksmittel gesehen
werden, als ein korperlicher wie performativer Ausdruck von Religiositit und innerer Haltung.
Erscheinungen der Innenwelt wie Gefiihl, Hingabe, Demut und Verehrung werden in
korperliche Form und Bewegung iibersetzt und so filir andere sicht- und erfahrbar. Der
Umfang der Gesten ist dabei sehr vielfdltig, es gibt standardisierte, aber auch individuelle
Formen, hier ein Beispiel: ,,Wihrend der Bhajans fallen mir zwei Inderinnen auf, die ganz
hinten in der Halle stehen. Eine hat die Héande ausgebreitet vor der Brust in einer nehmenden
und empfangenden Geste, die andere streckt ihre Handfldchen Richtung Amma und fiihrt sie
sodann iiber den eigenen Kopf.“ (FN 10/12). Die zuletzt beschriebene Bewegung stellt
ebenfalls eine hiufig beobachtbare Geste dar. Auf diese Weise soll der Segen, der von Amma
ausgeht, auf die eigene Person libertragen werden. Dieselbe Geste wird in Bezug auf die
Aratiflamme ausgefiihrt, wobei die Hénde zunéchst entweder direkt tiber die Flamme gehalten
werden oder, falls diese unerreichbar ist, in die Richtung der Flamme.

Eine andere Respektsbekundung stellt die folgende hiufig zu sehende Bewegungsabfolge dar:
Nachdem Amma ihren Darshanstuhl verlassen hat (oder auch nachdem sie einen Bereich
passiert, also mit ihren Fiilen beriihrt hat), beriihren devotees den Stuhl oder den Boden mit
ithrer rechten Hand und fiihren diese anschlieend an ihre Stirn und/oder ihr Herz, manchmal
auch noch zu Mund und Augen, oder streichen mit selbiger Hand mehrfach iiber den eigenen
Kopf. Manche knien oder werfen sich auch nieder und beriihren mit der Stirn den gesegneten
Boden. Aber auch heilige Gegensténde, Ikonen, Bilder oder Bdume werden auf diese Weise
beriihrt. Viele devotees beriihren auch, sobald sie das Ashramgelidnde betreten oder verlassen,
also tiber die Schwelle treten, den Boden. Diese beriihrenden Bewegungen zeugen von
demiitiger Verehrung, dienen aber auch der Ubertragung von Energie und Segen.

Eine weitere religiose Ausdrucksform in Bewegung ist das dreimalige Drehen um sich selbst
als Verehrung des Géttlichen in sich, wobei die Hinde meist die pranaam-Haltung einnehmen.
Diese Bewegung wird am Ende der 6ffentlichen Programme angeleitet, man kann sie aber
auch im religiésen Alltag des Ashrams beobachten, meist am Ende eines Rituals. Ebenfalls
drei Mal erfolgt das Umrunden vom Tempel oder des Ahnenschreins und anderer heiliger

Objekte als Zeichen der Verehrung.
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Eine weitere, im Ashramalltag wiederkehrende kollektive Bewegung stellt das Hochreiflen
der Arme beim Rufen des Mata Rani Ki dar.?'’ Dieses Szenario findet tiglich am Ende der
Bhajans statt, aber auch zu anderer Gelegenheit. Meist Amma selbst oder ein Swami ruft
»Mata Rani Ki!“, worauthin alle Anwesenden mit ,,Jai!* antworten und dabei beide Arme gen
Himmel in einer ruckartigen und kréftigen Bewegung strecken. Dieser Vorgang wird einige
Male wiederholt, zum Teil dauert dieses Ritual einige Minuten an, was die Bewegung und
eine leichte Anstrengung spiiren ldsst: ,,Das ist ja fast schon Sport und fiir einige
wahrscheinlich die einzige Bewegung des Tages!* (deutsche Touristin, GN 10/12).

Wie bereits in Bezug auf die Gruflgesten angedeutet, gibt es fiir viele dieser ritualisierten
Bewegungen keine eindeutige Interpretation. Auf Nachfragen erhdlt man unterschiedliche
Antworten. Es wird zum Teil ,,einfach® gemacht, ,,weil es sich gut und richtig anfiihlt (GN
11/12), wie eine deutsche devotee begriindete, oder weil man es ,halt so gelernt und
abgeschaut hat* (ebd.).

Hier zeigt sich der soziale Charakter jener Bewegungen, die in und durch die Gemeinschaft
vermittelt werden. Die Bewegungen erzeugen aber umgekehrt selbst wieder Gemeinschaft
und weisen eine sozialisierende Wirkung auf. Zusammengehdrigkeit wird spiir-, erleb- und
sichtbar. Die geteilten Bewegungs- und Verhaltensmuster lassen sich in anderen
wiedererkennen und schaffen ein Gemeinschaftsgefiihl.

Ebenso wird durch Bewegungen (sozialer wie religidser) Sinn transportiert und verfestigt.
Dies stellt auch Gilinter Gebauer in seiner Untersuchung iiber Snowboarder und deren Gesten

fest:

Auf diese Weise entsteht eine Art Gemeinde, die die Bewegungsbilder kennt, bewertet und bewundert.
Auch der Korper des Snowboarders glaubt, was er in seiner Performance auffiihrt; in seinem Inneren
konstituiert sich der Glaube an seine Haltung zur Welt: Sein Stil, der sich an seinen Bewegungsbildern
zeigt, ist die Matrix der Stilisierung seines inneren und sozialen Lebens. (....) Die Vorfiihrung der
Ubereinstimmung ist der soziale Sinn der Gestendemonstration im Snowboarden. Aus dem Bereich der
Religion kennen wir die Suche nach Ubereinstimmung und den Prozess der Herstellung einer
gemeinsamen Glaubenswelt. Die Gemeinde, die sich an den Handlungen eines ihrer Représentanten
innerlich und &uBlerlich beteiligt, bestérkt auf diese Weise dessen Glauben und sein eigenes inneres
Leben. Religiose Gesten sind unter dem Aspekt der Emotionen das stirkste und {iberzeugendste Modell,
das wir kennen. (...) Aus der Beteiligung an den sichtbaren Gesten entsteht der Glaube als etwas
Gemeinsames zwischen den Handelnden und ihrer Gemeinde. (Gebauer 2010: 326)

Gebauer veranschaulicht nicht nur die vergemeinschaftende Funktion und soziale Wirkung
von Bewegung, sondern auch den Zusammenhang von Innerlichkeit und AuBerlichkeit wie

auch die Bedeutung von Bewegung fiir die religiése Sinnkonstruktion.

1 Mata Rani Ki bedeutet in etwa ,Sieg der gottlichen Mutter‘. Die Antwort Jai bedeutet ebenfalls ,Sieg‘. Zu
sehen beispielsweise unter https://www.youtube.com/watch?v=CHQNx3jKXvU, Min. 6:15; zuletzt gepriift am
18.1.18.
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Im Folgenden werde ich auf drei Bewegungsarten ndher eingehen — neben dem Gehen auf
Tanz, da er ein klassisches Element ethnografischer Beschreibungen darstellt und Tanz in
spirituellen Traditionen von Relevanz ist. Als dritte Bewegungsform untersuche ich das
Schwimmen, da ich wihrend meiner Aufenthalte aufgrund eines meiner Sevas viele

Beobachtungen zu jener Bewegungsform sammeln kann.

Ways of Walking®"!

Der Bewegungsalltag unterscheidet sich wie bereits angedeutet in Amritapuri von Person zu
Person stark. Allerdings gibt es eine Bewegungsform, die von fast allen, denen sie mdglich ist,
vollzogen wird und werden muss, und zwar téglich: das Gehen. Gehen ist die am meisten
geteilte Bewegungsform des Feldes und auch diejenige, die am besten beobachtbar ist, da sie
im o6ffentlichen Raum permanent stattfindet.

Auch in der Bhagavad Gita findet das Gehen Erwdhnung — es wird als eine der
»grundsitzlichen Handlungen* begriffen (BG V.8). Das Gehen stellt zudem eine
grundsdtzliche Weise dar, wie wir die Welt erkunden und wahrnehmen (Ingold 2004). Die
Welt wird nicht nur gesehen, gehort et cetera, sondern vor allem auch ,ergangen‘. Gehen als
, Wahrnehmungsweise‘ wird dabei selten als solche erkannt, zu sehr steht die Funktion des
Gehens, die Mobilitét, im Vordergrund. Die Wahrnehmung, die sich permanent wéhrend des
Gehens abspielt, bleibt meist unbewusst. Dabei erfithlen wir wihrend des Gehens permanent
den Untergrund, auf welchem wir uns bewegen.

Ingold weist darauf hin, dass in der heutigen Gesellschaft, vor allem aufgrund der Verbreitung
des Automobils, die Erfahrung des Gehens (,,pedestrian experience®, Ingold 2011a: 44)
abgenommen hat. In Amritapuri allerdings werden nach wie vor die meisten Strecken zu Ful3
zurlickgelegt — innerhalb des Ashramgeldndes gibt es keine Gefihrte (es gibt nur wenige
Fahrrdder, welche von devotees verwendet werden diirfen, die in entlegeneren Orten wie dem

Tulasi-Garten arbeiten). Viele devotees verlassen das Ashram selten bis gar nicht und

211 Ways of walking® lautet der Titel eines von Ingold und Vergunst (2008) herausgegebenen Sammelwerkes

iiber eine Ethnologie des Gehens. Im Folgenden konzentriere ich mich auf eine Analyse der Gehbewegung und
des Gehverhaltens im Ashram. Sprachanalytisch interessant ist allerdings auch, in welchen Zusammenhdngen
das Verbum ,,gehen” unter den deutschsprachigen ashramites und devotees verwendet wird und welche
Bedeutungsvielfalt es annehmen kann. Im Ashramkontext werden durch entsprechende Formulierungen wichtige
oder gar essentielle Angelegenheiten des Ashramlebens angesprochen, hier eine Auswahl: ,,Ins Ashram gehen®,
»den Weg des renunciates gehen — damit wird die Lebensentscheidung ausgedriickt, im Ashram und in
Entsagung sein Leben zu verbringen. ,,Zum Darshan gehen®, ,,zum Archana/Seva gehen®, ,,zu Amma gehen® —
diese wichtigen Praktiken werden allesamt ,.ergangen®. ,Raus gehen®, ,iiber die Briicke gehen® — damit wird
bezeichnet, dass das Ashramgeldnde verlassen wird. ,,Dariiber hinausgehen* meint im Ashramkontext meist,
dass etwas iiber die materielle, sinnlich erfahrbare Welt und iiber den Korper hinausreicht, womit auf die
,spirituelle Sphire* verwiesen wird.
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bewegen sich also iiberwiegend gehend fort. Mitunter wird ein beachtlicher Teil des Alltags
mit Gehen zugebracht und im Laufe des Tages werden weite Wegstrecken zuriickgelegt.
Mauss bereits hat das Gehen als ein fiir Ethnologen relevantes Themengebiet identifiziert. Er
untersucht in seinen ,,Techniken des Korpers® auch das Gehen (1975: 214). Die Stellungen
der Arme oder der Hinde wihrend des Gehens beispielsweise stellen laut Mauss soziale, und
keine individuellen oder psychologisch begriindbaren Eigenheiten dar (ebd. 202). Auch wenn
biologische und physikalische Umstinde dazu beitragen, dass wir gehen und wie wir gehen,
wiirden wir von der sozialen Gruppe und den sozialen Umstidnden, in denen wir leben,
»erzogen* zum Gehen (ebd. 201). Mit anderen Worten existiert laut Mauss ein Habitus, der
die Gehweise von sozialen Gruppen bestimmt (vgl. Crossley 2013: 140). So will er
beispielsweise einen spezifischen Gehstil von Frauen, welche in einem Kloster aufgewachsen
sind, erkennen: Diese wiirden mit geschlossenen Fiusten gehen (Mauss 1975: 202). Auch
Giersch bemerkt in diesem Sinne: ,,Jede Kultur, jede soziale Gruppe, ja jedes Individuum
findet mit der Zeit seinen charakteristischen Gang.“ (ebd. 1984: 263; vgl. in diesem
Zusammenhang auch die Untersuchung der Gehgeschwindigkeit von Arbeitslosen in
Marienthal, Jahoda/Lazarsfeld/Zeisel 1975).

Wie in Bezug auf Bewegung im Allgemeinen bereits festgestellt wurde, ldsst sich in
Amritapuri auch hinsichtlich des Gehens kein einheitlicher Stil oder eine ,ashramspezifische
Gangart® ausmachen. Der Gehstil indischer Tourist innen zum Beispiel unterscheidet sich
stark von demjenigen der Brahmachari(ni)s oder internationaler renunciates. Bei langjéhrigen
ashramites ldsst sich aber eine gewisse Neigung in der Gehweise erkennen: Im Ashram fillt
eine Mischung aus kraftvoller Zielstrebigkeit bei gleichzeitiger lockerer ,Flapsigkeit® auf
(eine dhnliche Mischung, die bereits beim Bewegungsstil festgestellt wurde).

Insgesamt aber bietet das Gehen in Amritapuri ein sehr buntes Erscheinungsbild. Es folgt eine
Auflistung der von mir beobachteten Gehformen:

e Forsche zielgerichtete Gangart vieler Brahmachari(ni)s, renunciates oder
Langzeitbesucher innen (kein weltfremdes, entriicktes ,Dahinschweben®), begleitet
von teils energischem Armschwingen; oft auch schnelles, eiliges Gehen, sehr selten
Laufen.

e _Gewatschel‘ (ebenfalls vor allem Brahmachari(ni)s und renunciates) mit FuBlstellung
leicht nach auflen, etwas hin- und herschwankend; der Gang wirkt etwas ,unsportlich®,
dennoch ist er energisch, zielstrebig und flott; in Ammas Gehweise kann ein Vorbild

dieser Gangart gesehen werden.
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e Gemadchliches Gehen (vor allem Swami(ni)s gehen eher langsam und bedéchtig);
e Spazieren (alleine oder auch zu mehreren mit Unterhaltung, zum Beispiel am Strand).
e Schlendern der Tourist innen, zum Teil duBert langsam, ziellos, begleitet von Um-
sich-Schauen.
e Zielloses Gehen oder Auf- und Abschlendern wéhrend des Archana oder sonstiger
Rezitation; Auf- und Abgehen am Waischedach o.4. (als Bewegungseinheit).
e Laufen; wie angemerkt im Alltag eher selten, mit einer Ausnahme: um Amma nahe zu
kommen oder sie zu sehen; wenn sich die Mata beispielsweise von ihrem Sitz auf der
Biihne erhebt, laufen viele devotees an jene Stellen, von welchen aus Amma am besten
gesehen oder bestenfalls sogar beriihrt werden kann.
Die ausgefiihrten Schritte sind der Gangart entsprechend ebenfalls sehr unterschiedlich. Am
hiufigsten sind jedoch kleine, flache und schnelle oder lange, flache Schritte zu beobachten,
ab und an auch grofle und langsame, selten bis gar nicht aber ,hohes‘ Schreiten (also
grofziigiges Anziehen der Knie beim Gehen). Arme und Hinde befinden sich beim Gehen
meist sichtbar neben dem Korper (die Kleidung hat ohnehin kaum Taschen, in denen sie
versteckt werden konnten). Sie schwenken locker, oft auch forsch und schnell neben dem
Korper. Das zum Teil energetische Armschwingen driickt Kraft aus, Effizienz, Tatendrang
und Zielstrebigkeit. Die Hinde sind meist geoffnet (also nicht in der von Mauss beobachteten
Fausthaltung). Oft wird auch etwas in den Hidnden mitgefiihrt — die Essensbox, Arbeitsgerite,
Malas oder Archana-Biicher.
Die Schritte werden dabei vor allem auch durch die Kleidung beeinflusst. Sari oder Lungi
ermOglichen jene langen und flachen Schritte und verédndern die Gangweise, die gelernt sein

will. Sara fuhrt hierzu aus:

Man muss vor allem auch das Gehen lernen, weil man geht ja anders, man bewegt sich anders. [A.M.: Ah
ja? Es sieht ja eigentlich immer recht locker und leicht aus!] Ja schon, aber ist halt wie beim Rock. Man
muss auf paar Sachen achten, man muss ihn hochheben beim Treppensteigen. Ich passe auf, dass er nicht
in Dreck kommt. Zum Arbeiten kann man ihn dann noch extra hochstecken und den frei hingenden Teil
auch einstecken. (ISA1)

Dariiber hinaus bestimmt auch das Schuhwerk die Gehweise und das Geherlebnis. Die
FuBBbekleidungen unterscheiden sich hinsichtlich des Gewichts und darin, wie viel Kontakt sie
zum Untergrund ermdglichen. Manche ashramites tragen (zumindest teilweise) kein
Schuhwerk. Uberwiegend wird aber leichtes Schuhwerk, vor allem ,Flipflops, verwendet.
Die Sohle (meist aus Plastik) ist diinn und ldsst den Untergrund erspiiren. Die von Ingold
attestierte ,,groundlessness of modern society* und ein ,,detachment of persons from the

ground”“ (ebd. 201la: 44) liegen im Ashram also in abgeschwéchter Form vor.
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,Flipflops® bedingen dariiber hinaus eine bestimmte Gehweise, da man nicht ganz fest im
Schuh verankert ist. Der Schuh ermoglicht relativ viel Freiraum und ein freies Gefiihl. Die
Schritte wirken dadurch weniger hart, fest oder stabil als beispielsweise Schritte, die mit
Bergschuhen ausgefiihrt werden. Der Full und die FuBBmuskulatur werden in ,Flipflops® mehr
gefordert als in festerem Schuhwerk, da der Ful3 selbst fiir die Stabilitdt sorgen muss, also
wihrend des Gehens mehr Fulmuskeln im Einsatz sind als bei geschlossenen Schuhen. Zum
Geherlebnis trigt zudem die Asthetik bei, die mit dem Schuhwerk in Zusammenhang steht:
,Flipflops* ermoglichen wie erwihnt das taktile Erlebnis des Untergrundes, aber auch von
Wind und Wetter oder Temperatur. Zu erwéhnen bleibt das typische Gerdusch der
,Flipflops® (dem auch der Name der Sandalen zu verdanken ist), welches auch von den
Tragenden selbst beim Gehen wahrgenommen wird.

Der Gehrhythmus ist hdufig fremdbestimmt. Die Bewegungen der anderen wie auch
Anweisungen beeinflussen die eigene Rhythmik. Es erfolgen Durchsagen {iber Lautsprecher,
die den Gehrhythmus beeinflussen mdchten und somit auch in das Korpergefiihl eindringen.
Viele Anwesende, vor allem ,Neulinge‘, reagieren etwas gestresst auf jene Durchsagen. Eine
interessante Anweisung fiel mir im Januar 2014 an einem Dienstag bei der Prasadausgabe auf:

'6‘

»Slowly go fast, fast, fast, fast!. Diese Anweisung driickt die erwiinschte Gehweise aus:
Moglichst schnell und effizient (damit die Masse in moglichst kurzer Zeit ,bedient® werden
kann), aber dennoch ,langsam‘, womit wohl eine nicht-hektische, nach auBen hin ruhig
erscheinende Art gemeint ist.

Das Gehen gestaltet sich zudem eher arhythmisch aufgrund vieler ,Hindernisse‘ (vgl. Edensor
2010). Immer wieder wird der Gehrhythmus durch Warten unterbrochen: Warten auf den
Aufzug, an Engpidssen wie der Treppe oder Durchgingen. Der Gehfluss wird zudem
unterbrochen durch andere Menschen. Es findet hdufiges Stehenbleiben statt, zum Beispiel
um zu plaudern. Die Hauptwege auf dem Tempelvorplatz beispielsweise verlaufen dabei, und
das kann sehr gut von einem der hohen Décher beobachtet werden, iiberwiegend x-formig
quer iiber den Platz (vom Tempel Richtung Ausgang u.u., von links nach rechts u.u.). Dieser
Bewegungsverlauf mag ebenfalls zu ,stockendem Verkehr® beitragen. Zu gewissen Zeiten,
wie denen der Essensausgabe oder an Darshantagen, befinden sich duBerst viele Menschen
auf den Wegen und das Vorankommen ist sehr mithsam.

Dies fiihrt zu ,Optimierungsversuchen‘ des Gehverhaltens wie wohlbedachte Routenwahl
oder den Versuch, mehrere Dinge ,auf dem Weg® zu erledigen. Schleichwege und

Abkiirzungen konnen teilweise, besonders in den Zeiten, in welchen sich viele Menschen im
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Ashram aufhalten, stark zur Zeiteinsparung beitragen. Derartige Sonderwege setzen aber ein
spezifisches Wissen voraus, welches erworben werden muss. Interessant ist dabei auch, dass
eine derartige Effizienzorientierung sich in die kleinsten Alltagshandlungen und -bewegungen

einschleicht, selbst wenn sie scheinbar kaum messbare ,Gewinne‘ mit sich bringt:

Beziiglich meiner eigenen Bewegung im und durch das Ashram fillt mir auf, dass ich immer versuche
und es mir immer mehr gelingt, die Wege zu optimieren. Also zum Beispiel Wasser holen und dann
gleich die Abkiirzung durch den Tempel nehmen, die so halb ,illegal® ist; (...) wodurch ich
wahrscheinlich (wenn viele Leute da sind) eine halbe Minute einsparen kann. (AT 09/12)

Zur Erschwernis des Gehflusses tragen auch Absperrungen oder Durchgangsverbote bei,*'?
welche zudem zu mehr Wegstrecke fithren. Es gibt zahlreiche Regeln, die zwar nicht die
Gehweise, wohl aber die zu begehenden Wege betreffen. Frauen diirfen beispielsweise nicht
die Wohnbereiche der Brahmacharis und Swamis passieren, Ammas path darf, nachdem er
geputzt wurde und bevor Amma ihn passiert hat, nicht betreten werden. Dadurch kann oftmals
nicht der direkte Weg begangen werden und Umwege oder Wartezeiten miissen in Kauf
genommen werden.

,Gefahren‘ liegen daher auch am ehesten darin, dass nicht erlaubte Bereiche betreten werden
(was Zurechtweisung oder sogar aggressives Anschreien durch devotees nach sich ziehen
kann) oder mit anderen Menschen zusammengestof3en wird. Die Beschaffenheit des Bodens,
die ebenfalls stark die Gehweise beeinflusst (vgl. Edensor 2010), bietet wenige Gefahren wie
,Stolpersteine‘ oder Dinge, die zu {iberschreiten sind. Im Ashramgelinde besteht die
Gehoberfliche hauptsdchlich aus glatten Steinfliesen oder gepresstem Boden (Erde). Der
Untergrund ist also iiberwiegend eben und glatt.

Die Hauptgehwege sind insgesamt iliberwiegend geradlinig, nicht labyrinthartig und nicht
allzu sehr verwinkelt. Die Strukturen der Wege sind klar (zumindest nach einer
Eingewohnungsphase; Ausnahmen stellen die erwdhnten Abkiirzungen und Schleichwege
dar). Bei Programmen und Events tragen zu dieser Klarheit wiederum Absperrbinder bei. Fiir
den FEinzelnen kann dies Sicherheit und Struktur darstellen. ,,Man weill, wo’s lang
geht* (deutscher devotee, GN 12/13) und kann sich sicher sein, keine verbotenen Bereiche zu
betreten oder Fehler im Gehverhalten zu begehen. Andere stort die als liberméfBig empfundene
Kontrolle jedoch, die auch als Einschrankung in der eigenen Bewegungsfreiheit empfunden

werden kann.

212 1n meinem Forschungsmaterial taucht beispielsweise sehr haufig die Formulierung ,,auBen rum gehen® auf,
was zumeist in Verbindung mit heiligen Objekten oder Respektspersonen wie Amma oder Swami(ni)s in
Verbindung steht, um die herum gewisse Bereiche ,Tabuzonen® darstellen. Gleichzeitig ist beobachtbar, dass
sich nicht immer streng an diese Vorschriften gehalten wird.
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Eine Besonderheit der Gehpraxis stellen der Umgang mit ,Links- und Rechtsverkehr und die
,Ausweichmanover* dar, die sich nicht ganz eindeutig gestalten. In Indien gilt im 6ffentlichen
StraBenverkehr Linksverkehr. Eine stringente Regel fiir das Gehverhalten lésst sich daraus
aber nicht ableiten. Allerdings wird auch nicht hauptsichlich ,rechts gegangen‘, wie es
beispielsweise in Deutschland iiblich ist. Um Zusammenstéfe zu vermeiden, muss daher stets
wachsam gegangen werden. Vor allem bei Engpidssen kann es zu Verwirrungen kommen:
,,Links- und Rechtsverkehr im Ashram: Indians gehen eher links, westerners eher rechts, aber
es gibt viele Ausnahmen. Vor allem auf der engen Treppe fillt das auf und es kommt stindig
zu Ausweichmandvern, man muss sehr Acht geben und stindig von links nach rechts
wechseln und umgekehrt.” (AT 07/12). Selbst Kontrolle von auflen ist in diesem Punkt nicht
immer eindeutig: ,,Auf dem Weg vom Tempel zur Halle wurde ein Seil gespannt, um den
Bewegungsfluss zu kontrollieren. Alle gehen links vom Seil, ohne Einweisung. Auf der
Briicke wird man ,eingewiesen® von Sicherheitspersonal, was allerdings sehr verwirrend ist,
denn zunichst soll man rechts gehen und spéter dann plotzlich links.* (AT 09/12). Bei weitem
nicht alle indians gehen links und nicht alle westerners rechts. Die soziale Erwartung, zum
Beispiel, dass indians links gehen, kann dabei zu noch mehr Verwirrung und Komplikationen
fiihren. Als unausgesprochener, aber gut beobachtbarer Leitsatz gilt hingegen allgemein, dass
Jiingere den Alteren ausweichen. An diesen Beispielen ist die Notwendigkeit der permanenten
,visuellen Aktivitit des Scannens‘ erkennbar, die laut Goffman das Gehen mit sich bringt und
die erfolgreiches Gehen voraussetzt (vgl. Goffman 1982: 6f., 14). Und auch der soziale
Charakter des Gehens wird deutlich, weshalb Goffman Gehen als ,,intrinsically social activity

(...) responsive to the movement of others.” (ebd.) bezeichnet.

Tanzen

Eulenberger schreibt iiber den Tanz: ,,Bewegung konzentriert sich nirgendwo stirker, wird
nirgendwo mehr sich selbst Mittelpunkt, als im Tanz, in dem sich das Leben seinen vielleicht
starksten Ausdruck gibt. Nach Auffassung vieler archaischer Religionen ist Tanz eine
konigliche, ja eine gottliche, ,Tatigkeit* (...), ein heiliger Akt (ebd. 2008: 164). Er bemerkt
aber gleichzeitig die Interpretation der ,strengen Christen®, nach der ,,dem Tanz etwas
Anriichiges, Heidnisches, Siindhaftes, Wolliistiges und also Ddmonisches anhaftet” (ebd.). Im
MAM ist ebenfalls eine ambivalente Einstellung dem Tanz gegeniiber spiirbar. Einerseits
stellt der (mitunter ekstatische) Tanz eine alte indische, spirituelle Tradition dar. Shiva, einer

der hochsten Gotter, wird in der Form von Nataraj als Konig oder Herr der Ténzer verehrt. Er
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bringt durch seinen Tanz die von Gott Brahma geschaffene Welt in Bewegung (ebd. 165).
Andererseits scheint dem Tanz auch im MAM etwas ,Anriichiges‘ zugeschrieben zu werden.
Die Ausdrucks- und Bewegungsform des Tanzes ist im Ashramalltag selten beobachtbar.
Tanz ist aber dennoch von Bedeutung in Amritapuri. Amma selbst tanzt ab und an zu
besonderen Gelegenheiten (wie den Onam-Feierlichkeiten). In Videos aus fritheren Zeiten
(Vintage Scenes with Mother, M.A. Center 1982) ist Amma in Krishna Bhava und Devi
Bhava zu sehen. In beiden Aufnahmen tanzt sie, zum Teil duBerst wild und, die Gottin Kali
imitierend, mit Waffen (Schwertern) um sich schwenkend. Allerdings tanzt auch auf dem
Video nur Amma selbst, die Leute stehen und sitzen um sie herum und schauen zu. Das wilde
Tanzen fithrte Amma damals in spirituelle Ekstase und war fiir die devotees ein weiterer
Beweis ihrer Gottlichkeit. Heute tanzt Amma wesentlich ruhiger, fiihrt langsamere
Bewegungen geringeren Ausmafles und einfache Schritte aus, teilweise mit Schellen in der
Hand. Die devotees sind aber immer noch genauso begeistert von Ammas Ténzen, welche fiir
sie sehr besondere Erlebnisse und ,,blessings* (GN 08/12) darstellen, was sich auch daran
zeigt, dass die Ténze ein beliebtes Gesprachsthema darstellen: ,,Am néchsten Tag haben alle
iiber Ammas Tanz gesprochen. Ich wurde stindig gefragt: ,Did you see Amma dancing?’
Eine polnische devotee bemerkte gar: ,It’s the most beautiful thing in my life if Amma is
dancing.”“ (AT 08/12). Die Wirkung von Ammas Tanzbewegungen kdénnen sich dabei nicht
alle erkldren: ,,Ich frag® mich, was sie da eigentlich macht, wenn sie tanzt. Bei jedem anderen
wiirde man sich denken: Ist das jetzt alles? Aber bei ihr, da passiert mehr.” (Schweizerische
devotee, GN 08/12); und ganz édhnlich ein Miinchner devotee: ,Bei anderen wéren es nur
normale Bewegungen. Sie reilit alle mit, da sind 6000 Leute in der Halle, und in alle geht die
Bewegung.” (GN 08/12). Auch der Tanz bietet eine Gelegenheit zur Mystifizierung Ammas.
Ihren Bewegungen wird ein unbeschreibliches ,Mehr® zugeschrieben, welches sich auf einer
anderen ,Ebene’ abspielt. Dieses ,Mehr* wird unklar wahrgenommen, vor allem wird eine
Wirkung erfahren, aufgrund derer auf ein ,Mehr‘ geschlossen wird. Diese Wirkung spiiren die
devotees auf dem und im eigenen Korper, die Bewegung Ammas verschafft ihnen Génsehaut,
,»geht in sie” und bewegt sie im Inneren (GN 08/12).

Wie gesagt, gibt es im Ashram kein offizielles Tanzverbot. Nach Aussage einiger renunciates

empfehle Amma sogar, eine Stunde pro Tag zu tanzen, allerdings auf dem Zimmer.>"

213 Auf Nachfragen meinerseits, warum nur hinter verschlossenen Tiiren getanzt werden solle, wird mir gesagt,
dass kein ,,schlechter Eindruck® nach auflen dringen solle (GN 12/13). Amma und das Ashram hétten bereits
Gegner, vor allem konservative Muslime und Hindus, die der Gemeinschaft ,zwielichtige® Praktiken
unterstellten. Hier wird wieder die bereits erwdhnte ,Doppeldeutigkeit® des Tanzes spiirbar.
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Westerners veranstalten ab und an ,Tanzparties‘ auf dem Waischedach, nach Einbruch der
Dunkelheit und somit ,unsichtbar’ und auch unhorbar: Mit MP3-Playern im Ohr wird
gemeinsam (zu unterschiedlicher Musik) auf der Terrasse getanzt.

Zu besonderen Anldssen und Festen wie Onam oder Krishnas Geburtstag allerdings wird
offentlich im Ashram getanzt. Haufig zu beobachten sind auch traditionelle tanzéhnliche

Spiele.214 Amma fordert mitunter direkt zum Tanzen auf:

Then as she does for every Krishna Jayanti, in a very blissful mood Amma sang several Krishna bhajans
and finally asked all the devotees to stand up, put aside all their inhibitions and worries, and forget
everything, and dance in bliss and ecstasy. Amma then lead the bhajan ‘Hari Bol Hari Bol Hari Hari Bol,’
while the whole hall erupted in dance. (http://www.amritapuri.org/13239/krishna-born.aum; zuletzt
gepriift am 31.1.18)

Anhand dieser Schilderung ldsst sich erahnen, wie stark Tanz auf die Atmosphére wirkt und
diese verdndert beziehungsweise welch intensive Atmosphire und Wirkung dem Tanzen, vor

allem gemeinsamem Tanzen, anhaftet. Weitere Gelegenheit zu Tanz und Ausgelassenheit

215

bietet sich regelmaBig anldsslich Ammas Geburtstag. “” Die ganze Nacht wird mitunter

ausgelassen und wild auf der Biihne direkt neben und vor Amma getanzt, zu schnellen

Rhythmen, Trommeln, klassischen indischen Instrumenten und Gesang:

Amma hatte anfangs, als noch Unsicherheit iiber die Angemessenheit des Tanzens zu bestehen schien und
zundchst nur Kinder tanzten, durch Bewegungen und Gestik die Menge zum Tanz motiviert. (...) Es
wurde immer ausgelassener und wilder, die Leute sind gehiipft, immer wieder hat Amma weiter
,angeheizt‘. Wie ich spiter erfahren habe, war es Ammas Bruder, der gesungen hat. Er ist bereits bekannt
im Ashram als ,Stimmungsmacher‘. Danach, um etwa zwei Uhr nachts, haben Einwohnerinnen eines
Dorfes nahe Coimbatore, die Lieder und Tanze ihrer Gemeinschaft gesungen und getanzt. Nach einiger
Zeit haben sie begonnen, westerners zum Mitmachen aufzufordern und es wurden gemeinsam Kreistinze
vollfiihrt. Die Tanze sind einfach, aber doch kompliziert. Sie beinhalten viele Drehbewegungen. Die
Hinde werden aus den Handgelenken nach oben und unten gedreht, dabei wird sich leicht nach vorne
gebeugt, oder sie werden von unten seitlich vor dem Korper vorbei nach oben gefiihrt, wobei immer
wieder die Kdrperseite gewechselt wird. (...) Die Bewegungen empfand ich sehr stimmig, nicht schnell
oder ausgelassen, aber schon und ausdrucksstark. Mir kam die Idee, dass eine Verbindung von oben und
unten, von Himmel und Erde ausgedriickt werden soll. Eine der Inderinnen bestitigte mir diese
Interpretation, aber es gibt sicherlich noch ein Dutzend andere Deutungen jenes Tanzes. (AT 09/12)

Diese Beobachtung veranschaulicht das korperlich-sinnliche Bewegungserlebnis des Tanzes
und einen impliziten Sinntransport. Auch wenn die erwdhnte Interpretation nicht die einzig
mogliche sein mag, ist unabhingig vom Inhalt oder der konkreten Bedeutung dennoch
interessant, dass die mir zuvor fremden ausgefiihrten Bewegungen irgendeine Art Sinn

transportieren, fiir mich ,,stimmig® sind und zu einer Art inneren Resonanz fiihren. Zudem

214 Beispielsweise klatschen sich zwei Personen zu traditionellen Bhajans im Rhythmus der Musik abwechselnd

in die eigenen und tiber Kreuz in die Hénde des Gegeniibers. Bei der Bildung der Paare werden immer wieder
Status- und Kulturunterschiede nicht beriicksichtigt — zum Beispiel spielen Brahmacharinis mit westlichen
Besucherinnen — wohl aber wird die Geschlechtertrennung eingehalten. Wer keinen Partner neben sich hat, spielt
mit der Luft.

215 Immer wieder treten bekannte Interpreten mitunter auch sehr ,weltlicher Musik auf, 2012 zum Beispiel ein
amerikanischer Rapper, zu welcher Gelegenheit vor allem Studierende, spdter aber auch devotees, sehr
ausgelassen tanzen und dies teilweise durch lautes Kreischen untermalen, was die Atmosphidre eines
Rockkonzerts entstehen lésst. Jene ausgelassene Stimmung veranlasst einige indische devotees dazu zu beten.
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zeigt sich noch einmal, wie stark Tanz die Atmosphére und somit auch die Stimmung und das
Verhalten von Individuen beeinflusst. Und auch die soziale, gemeinschaftsfordernde Wirkung
des Tanzes wird deutlich, also wie durch Tanz Gemeinschaft produziert wird. Die Tanzenden,
die zuvor ,Fremde‘ waren, werden eine Gemeinschatft.

Zusammenfassend sei angemerkt, dass Ausgelassenheit und Tanz im Ashram sehr wohl
begegnen, allerdings nur zu besonderen Anlédssen, in geregelter Form oder hinter
verschlossenen Tiiren. Und dies, obwohl es kein ausgesprochenes Tanzverbot gibt und Tanz
ein wichtiges traditionelles, dsthetisches Ausdrucksmittel wie auch eine alte spirituelle Praxis
in Indien darstellt. Bei einigen ashramites fiihrt ausgelassenes Tanzen sogar zu starken

Abwehrreaktionen.

Schwimmen

Eine der wenigen Bewegungsformen im Ashram, die nicht (nur) mit Seva oder Sadhana in
Verbindung stehen und hauptsichlich der kérperlichen Bewegung oder Freude dienen, stellt
das Schwimmen dar.*'® Der Swimmingpool ist allerdings nur begrenzt gedffnet — fiir Méanner
und Frauen getrennt jeweils zwei Stunden am Tag. Aufgrund des Tagesablaufs und der
gleichzeitigen begrenzten Offnungszeit von mehreren Einrichtungen wie Bibliothek oder Eco-
Shop wird der Pool hauptsédchlich von internationalen Gésten besucht. Brahmacharinis ist der
Besuch des Pools normalerweise untersagt — mit der Begriindung, dass sie ohnehin meist
nicht schwimmen konnten.”'” Es gibt spezielle Zeiten, zu welchen Brahmachari(ni)s den Pool
unter Aufsicht von meist internationalen devotees, die auch Schwimmunterricht erteilen,
besuchen diirfen. Das Interesse, schwimmen zu lernen, ist mittlerweile sehr groB3, so dass der
Platz in dem nicht allzu grof8en Becken wéhrend der Unterrichtszeit zum Teil sehr eng wird.
Viele wiirden gerne mehr und 6fter schwimmen. Hauptmotivation fiir devotees, schwimmen
zu lernen, stellt Ammas Gewohnheit dar, vor der Abreise zu lidngeren Touren den
Swimmingpool aufzusuchen: Nur, wer schwimmen kann, wird von Amma hdchstpersonlich
ins Wasser geschmissen und kann sich anschlieend in ithrer Néhe im tiefen Wasser am Ende
des Pools aufhalten oder mit ihr im Wasser ,floaten‘, also sich auf der Wasseroberflidche treiben

lassen.

21 Mir boten sich gute Beobachtungsméglichkeiten in Bezug auf diese Korperpraxis, denn ich hatte im Ashram
wiahrend des Aufenthaltes 2013/2014 die Mdglichkeit, indischen Studentinnen und Brahmacharinis regelméBig
Schwimmunterricht zu erteilen und so den Prozess des Erlernens wie auch der Erfahrung einer neuen
Bewegungsart zu beobachten. Dariiber hinaus waren Selbstbeobachtungen aufschlussreich in Bezug auf die
eigene Erfahrung, nach langer Zeit des Nicht-Schwimmens wieder zu schwimmen. Auf diese Beobachtungen
stiitzen sich meine Ausfiihrungen.

7 Fiir Brahmacharis gibt es weniger strenge Regeln (allerdings fehlt mir der Einblick, ob und wie viel
Brahmacharis den Pool nutzen). Méanner kénnen in Indien oft schwimmen.
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Dass Amma selbst schwimmen kann und gerne schwimmt, hat zudem Vorbildfunktion. Eine
Brahmacharini erzéhlt, dass sie Schwimmen vor langer Zeit von Amma selbst gelernt habe.
Amma sei friher auf allen Nordindientouren ,in jeden Fluss gesprungen‘, wohin ihr die
devotees gefolgt seien und einige dabei beinahe ertrunken wiren. Amma habe daraufhin, und
besonders nach dem Tsunami-Ungliick von 2004, instruiert, dass alle devotees schwimmen
lernen sollten (GN 10/12). Durch die Praxis des gemeinsamen Schwimmens mit Amma — ein
Ritual, welches die Beziehung zwischen Amma und ihren devotees stirkt — wird auch das
Schwimmen zu einer spirituellen Praxis.

Schwimmen veranschaulicht zudem das Konzept des ,Korperwissens® (z.B. Koch 2007) oder
,embodiment‘. Crossley formuliert {iber das Schwimmen treffend: ,,Swimming techniques are
not simply physical movements. (...) They embody a practical understanding of buoyancy
and an ability to stay afloat and move around in deep water. They afford mastery over a
particular type of environment“ (ebd. 2013: 140). Die Techniken, die zur Ausfiihrung
gewisser Praktiken von Noten sind, bleiben meist unbewusst und kdnnen haufig nicht in
Worte  gefasst werden, stellen also implizites Wissen dar. So  wissen
Schreibmaschinenbenutzer bewusst hdufig nicht, wo auf der Schreibmaschine ein Buchstabe
sich befindet, aber der Finger findet ihn problemlos (vgl. ebd.). Wissen und Technik haben
sich in den Kdrper ,eingeschrieben®.

Auch das Schwimmen setzt Techniken voraus, die hidufig unbewusst bleiben und schwer in
Worte zu fassen sind. Dies spiegelt sich in der Schwierigkeit, die Fertigkeit des Schwimmens
zu lehren und zu erlernen. Vor allem viele Inderinnen kénnen nicht schwimmen, da diese
Korpertechnik nach wie vor hauptsdchlich den Jungen beigebracht wird. Manchmal erlernen
Maidchen den ,/ndian Style* — im Wasser zu strampeln wie ein Hund und sich so unter groBem

Kraftaufwand an der Oberfliche zu halten. Im Ashram wird der , Western Style**'®

unterrichtet,
Brustschwimmen und (bei Interesse) Kraulen. Mittlerweile wurde eine Strategie ausgearbeitet,
nach der das Schwimmen gelehrt wird: Zunichst wird geiibt, im Wasser zu atmen, also iiber
Wasser durch die Nase einzuatmen und anschliefend den Kopf unter Wasser zu halten und
durch den Mund auszuatmen. Bereits diese Ubung stellt fiir einige der Schiilerinnen eine
groBBe Herausforderung dar. Manche halten die Luft an und vergessen auszuatmen, oder atmen
aus Versehen unter Wasser ein. In einem regelméBigen Rhythmus auf diese Weise zu atmen,

muss sehr lange trainiert werden. Erschwert wird diese Ubung auch dadurch, dass viele

Schiilerinnen nicht vertraut mit dem Element Wasser sind und ambivalente Emotionen bis hin

¥ Diese Bezeichnungen fiir die Schwimmarten werden im Ashram verwendet.
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zu Angst und Panik empfinden, vor allem sobald der Kopf unter Wasser gehalten wird. Nach
der Atemiibung wird das Gleiten im Wasser einstudiert. Zum Teil unter Zuhilfenahme von
Schwimmbrettern sollen sich die Schiilerinnen am Beckenrand abstof8en und mit dem Gesicht
unter Wasser soweit als mdglich auf der Wasseroberfliche gleiten. In weiteren Schritten
werden den Schwimmanfingerinnen die Arm- und Beinbewegungen getrennt voneinander
erklart und demonstriert und sie zum Nachahmen animiert.

Die Schwierigkeiten mit jenen Bewegungen unterscheiden sich von Schiilerin zu Schiilerin.
Manchen fillt das weite Offnen der Beine schwer, und vielen vor allem die im Weiteren
vermittelte Synchronisation der Bewegungen. Doch auch wenn alle Bewegungen
,richtig® ausgefiihrt werden, fiihrt dies noch nicht immer zu erfolgreichem Schwimmen, was
wiederum auf das bereits erwéhnte implizite Wissen, das Kérperwissen, verweist: ,,Man weil}
gar nicht so genau, wie was erkléren, es ist so schwierig, jemandem schwimmen beizubringen!
Heute ist immer wieder eine untergegangen und wir hatten keine Ahnung, warum eigentlich.
Die Bewegung an sich ist ja einfach, aber dass man oben bleibt im Wasser” (deutsche
Langzeitbesucherin, GN 03/14). Den Korper auf der Wasseroberfliche zu halten, das
,Floaten* und das Gleiten, setzt eine spezifische Korperspannung oder einen
,Korpertonus® (Koch 2007: 226) voraus, welche weder zu stark noch zu schwach sein darf,
damit der Korper nicht absinkt. Jenes Korperwissen zu vermitteln und in Worte auszudriicken,
ist duBerst schwierig. Vor allem Korperbewegungen zu vermitteln, die man selbst schon stark
verinnerlicht hat, stellt vor grole Herausforderungen.

Wird das Schwimmen aber angeeignet und die Angst vor dem Wasser iiberwunden, stellt das
Element Wasser fiir viele Inderinnen eine vollig neue und sehr intensive Korpererfahrung dar.
Viele verdndern im Wasser ihr Verhalten, beginnen, sich sehr ausgelassen und verspielt zu
verhalten, wirken aufgelockert und die ,,Laune verbessert sich spiirbar* (GN 03/14). Auf die
meisten wirkt es zudem entspannend, laut eigener Aussagen erhoht das Sein im Wasser und
das Schwimmen ihre Lebensqualitit, es macht ,,Spa3* und ist ,,schon“ (GN 2013/2014).
Einige Schwimmanfingerinnen bemerken zudem, dass sich ihr eigenes Korpergefiihl, die
Wahrnehmung oder das Spiiren des eigenen Korpers, durch das Schwimmen intensiviert und
verdndert habe. Wie genau, das kann in den meisten Féllen nicht in Worten ausgedriickt
werden, hdufig erwdhnt wird jedoch ,,to feel the body* und , lightness* (ebd.).

Wasser als Umgebung, in der man sich befindet, bringt eine spezifische édsthetische Erfahrung
mit sich: Die Sensation des Wassers auf der Haut, der vom Wasser ausgehende Widerstand,

der Wasserdruck (der auch auf innere Organe wie die Lunge wirkt), die relative
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Schwerelosigkeit beziehungsweise die Verdnderung der Wahrnehmung der Schwerkraft, das
Gefiihl des Getragen-Werdens oder Sich-Treiben-Lassens. Hinzu kommt die Asthetik der
weiteren Umgebung: Der Pool ist umsdumt von Palmen, griinen Pflanzen und Blumen, er
befindet sich unter offenem Himmel und ist dennoch ein etwas geschiitzter, von der
Offentlichkeit abgetrennter Raum, der sehr stimmungsvoll sein kann.

Seit 2014 besteht zudem die Mdglichkeit, unter Aufsicht von Rettungsschwimmern zwei
Stunden pro Tag im Meer zu schwimmen, was eine weitere ,Schwimmaésthetik® mit sich
bringt: Das Eintauchen in die Weite des Ozeans, das salzige Wasser, der groflere Auftrieb des
Meerwassers, die Wellen, der Sand unter den Fiilen — kurzum die starke dsthetische
Erfahrung des Schwimmens im Meer wird von vielen ashramites begeistert angenommen.
Dabei gestalten die Hinweise auf Gefahren und die Aufforderung zur Geheimhaltung — es soll
auBlerhalb des Ashrams nicht {iber diese Mdglichkeit berichtet werden, da es an der Kiiste
immer wieder zu tddlichen Unfillen kommt und das Schwimmen als gefahrlich gilt — wie
auch die Anwesenheit der life guards das Schwimmen im offenen Meer noch aufregender.
Zudem ranken sich um das Meer und das Schwimmen darin einige weitere Narrative. Der
Ozean wird als heilig empfunden und steht in Zusammenhang mit der gottlichen Mutter.
Zudem reinige das Meerwasser die ,,Aura® (deutsche renunciate, GN 01/14). Das
Schwimmen im Meer wird so auch zu einer spirituellen Erfahrung und Ubung.

Beeinflusst wird die Asthetik des Schwimmens des Weiteren durch die strenge
Kleiderordnung vor allem fiir Frauen, die nur in Ganzkorperbekleidung schwimmen diirfen.
Im Swimmingpool werden zumeist Schwimmrdcke, knochellange Badekleider, verwendet.
Am Strand gelten fiir Frauen noch strengere Regeln: Sie diirfen nur im farbigen Salwar Kamiz
inklusive Schal schwimmen, darunter muss ein weiteres Hemd getragen werden sowie ein BH.
Das Schwimmen in derartiger Bekleidung gestaltet sich miihsamer als in Bikini oder
Badeanzug. Diese Badekleidung beeintrachtigt die Schwimmbewegung, da mehr Widerstand
im Wasser spiirbar wird durch den nassen Stoff. Die Bewegung wird dadurch erschwert,
weniger ,effektiv® und weniger frei. Und sie bereitet vielen auch weniger Vergniigen. Eine
deutsche Kurzzeitbesucherin beschreibt die Wirkung des Badegewandes als einengend und
bemerkt, dass das Schwimmen ,,total anders* wire und sie sich wie ein ,,nasser Sack® darin
fiihle (GN 03/14). Sportliches Schwimmen ,westlichen® Stils ist in diesem Gewand aufgrund
des grofBen Widerstandes im Wasser nicht moglich (manche westerners verzichten aufgrund

der strengen Kleidervorschriften daher ganz auf das Schwimmen). Bewegungsfreiheit und
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sportliche Betitigung sind fiir viele ashramites allerdings von nicht allzu grofer Bedeutung,
weshalb das Schwimmgewand oft nicht als Einschrinkung empfunden wird.

Vielmehr stellt das Schwimmen fiir viele ashramites einen Akt der Freiheit dar. Findet es
doch zum Vergniigen statt und ist weniger reglementiert als manch andere Bewegung im
Ashramalltag. Zu jenem Freiheitsgefiihl trdgt auch mal3geblich die dsthetische Erfahrung des
Wassers bei.

Bewegungen bestimmen unseren Alltag und werden durch unseren Alltag bestimmt. Sie sind
gesamtsinnliche  Erfahrungen und umfassen besonders auch propriozeptorische
Wahrnehmungen, also Wahrnehmungen, die die eigene Korperlichkeit und Innerlichkeit
betreffen. Dies wird vor allem am Beispiel des Schwimmens deutlich. Die neu erlernte
Bewegung verdndert die Wahrnehmung und die Selbstwahrnehmung, das Wohlbefinden,

Emotionen und das Verhalten der ashramites.

2.3.5 Interpretationen von Schmerz, Leid, Krankheit und Gesundheit

Das erklirte Ziel der devotees ist, sich zunehmend von der Identifizierung mit der eigenen
Korperlichkeit zu entfernen. Eine Distanzierung vom eigenen korperlichen Erleben mag
besonders schwierig sein wihrend der Erfahrung von korperlichem Schmerz und Leid. Dies
bringt uns zum nédchsten Aspekt, den ich kurz beleuchten mochte: den Themenkomplex von
Schmerz, Leid, Krankheit und Gesundheit.?"’

Leben wird von den devotees allgemein haufig mit Leid gleichgesetzt, wie auch in den Lehren
des Samkhya und Yoga wird von der Leidhaftigkeit des Seins ausgegangen (Michaels 2012
294). Schmerz wird mit Korper, Weltlichkeit und samsara (Kreislauf der Wiedergeburt)
gleichgesetzt. Ebenso untrennbar mit Leiden verstrickt scheint das dharma zu sein, so kann
zumindest aus dem Epos Mahabharata geschlossen werden (vgl. Hudson 2013, der von
»aesthetics of suffering” spricht und einen Zusammenhang zwischen Ethik und Asthetik
unterstellt). Auch ist unter ashramites hiufig die Uberzeugung anzutreffen, dass der Weg zur
Erlosung durch Leid fiihrt, wobei Ammas Leben und ihr Leidensweg als Beispiel gilt:
,2Amma selbst ist ja auch durch Leid gegangen in dieser Inkarnation. Der Weg fiihrt durch

Leid zur Freude, es gibt keinen short-cut! (deutsche devotee, GN 11/12). Ammas

19 Djesem Themenkomplex und seiner Relevanz im Ashramleben bin ich vor allem durch eigene Betroffenheit
begegnet. Ich litt iber einige Monate meines Aufenthaltes an Erkrankungen der Atemwege. Dadurch begegneten
mir (héufig ungefragt) viele Interpretationsweisen in Bezug auf Krankheit wie auch unterschiedlichste
Vorschldge von Heilungswegen. In diesem Sinne bezeichnet Marc Augé Krankheit als sowohl eines der
individuellsten als auch eines der sozialsten Phinomene (vgl. Augé/Herzlich 1995). Die eigene Betroffenheit war
Anlass zahlreicher Begegnungen und Gespréiche und erhdhte zudem das mir entgegengebrachte Vertrauen. Dass
die eigene Korperlichkeit und auch besonders eigene Krankheitserfahrungen die Feldforschung mafgeblich
beeinflussen oder sogar bestimmen, schildert auch Berit Fuhrmann (Fuhrmann 2009).
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korperliches Leiden wird hdufig thematisiert, zum Beispiel ihre Schmerzen in der Schulter,
die auf das stundenlange Umarmen zuriickgefiihrt werden. Diese Information ist natiirlich
mehr als ein Faktum. Ammas Schmerzen beriihren die devotees innerlich sehr, der Schmerz
wird nachempfunden, was sehr hdufig zu iiberquellendem Mitgefiihl und Liebe Amma
gegeniiber fiihrt. Auch im MAM begegnet also eine gewisse ,Asthetik des Leidens®, die die
Gurukonstruktion, die Guru-Schiiler-Bindung und die Lehre unterstiitzt.

Schmerz und Leid werden von den devotees nicht nur negativ bewertet und in Gespriachen
sehr hdufig zum Thema, in diesem Zusammenhang auch Mitgefiihl und die Notwendigkeit
von Seva — um das Leiden anderer zu mildern oder zu beseitigen. Ebenfalls ein hdufiges
Gesprachsthema stellen Krankheit und Gesundheit dar. Mehrere ashramites leiden unter
oftmals andauernden, chronischen Beschwerden.?*

Gesundheit oder Beseitigung von Krankheit stellen einen hohen Wert in der
Ashramgemeinschaft dar, und dies wie oben ausgefiihrt auch aus spirituellen Griinden (da der
,Tempel‘ Korper geehrt werden und als wichtiges Instrument zur Ausfiihrung von Sadhana
bestmoglich gepflegt und erhalten werden soll). Umgekehrt ist auch ein héufig erklirtes Ziel
von religidser Praxis die Gesunderhaltung des Korpers. Gleichzeitig kann Sadhana allerdings
auch mit unangenehmen korperlichen Erfahrungen und Herausforderungen verbunden sein
und Schmerzen hervorrufen. So kann die Meditation durch das stundenlange Sitzen Schmerz
zur Folge haben und soll ihn gleichzeitig transzendieren. Auch Seva kann durch einseitige
Belastungen Schmerzen verursachen. Gerade durch derartige Schmerzen aber kann laut
gingiger Meinung der ashramites viel negatives Karma®' ,verbrannt‘ und der Befreiung oder
auch ,Heilung‘ ndhergekommen werden.

Auch Krankheiten wird ein ,reinigender* Effekt im Sinne der
,Karmaverbrennung* zugeschrieben. So beginnt eine indische Brahmacharini, der ich erzéhle,
dass ich bereits seit Wochen erkéltet bin, iiber das ganze Gesicht zu strahlen. Anstelle von
erwartetem Bedauern und Besserungswiinschen &duflert sie mit freudiger Stimme: ,,Nice
purification!* (GN 12/12). Daher kursiert auch die Meinung, dass aus diesem Grund vor allem
im Ashram viele Leute lange krank sind — hier wiirden jene ,Reinigungsprozesse‘ vermehrt in

Gang gesetzt. Und Christiane bemerkt: ,,Wer weil}, was wir drauflen hétten. Alles, was man

20 Arpita zum Beispiel kam vor vielen Jahren bereits gesundheitlich angeschlagen ins Ashram und fiihlt sich
seither dauerhaft ,,nicht gesund®, ihr geht es ,hier korperlich nicht gut®. Sie klagt viel iiber die Lebensumstinde
in Amritapuri — das Essen, die vielen Leute, das Klima. Dennoch bleibt sie und erwégt nicht einen Ortswechsel,
denn es gebe fiir sie ,,keine Alternative®, Amritapuri sei ,,ihr Platz* (GN 11/12).

! Karma (Skrt.) bezeichnet eine geistige oder korperliche Handlung, die Konsequenz einer Handlung und die
Summe aller Konsequenzen des Tuns eines Individuums in diesem oder einem vorangegangenen Leben
(Fischer-Schreiber 1986: 184).
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hier hat, wiegt das zig-fache. Wir arbeiten hier also viel mehr ab.”“ (GN 01/13). Eine
Erkdltung in Amritapuri kdime demnach der Karmaverbrennung einer Krebserkrankung
aullerhalb des Ashrams gleich. Krankheit wird so zu einer Art Heilmittel auf dem Weg zur
,ganzheitlichen‘ oder ,vollkommenen Heilung‘, mit welcher letztlich die Verschmelzung von
atman und brahman gemeint ist. Von Bedeutung ist also nicht nur, welches Leiden man hat,
sondern auch wo — im Ashram ist das Leiden ,effektiver®.

Jedoch nicht nur hinsichtlich der Karmaverbrennung wird Krankheit teilweise positiv
bewertet, sondern auch als Lernmdglichkeit und Entwicklungskatalysator. Vijaya, eine
amerikanische devotee, ist HIV-positiv und empfindet dies als ,Segen‘. Manche Seelen
brauchten einen ,Anstupser‘, um sich zu entwickeln. Thr Zustand hitte ihr ,unheimlich viel
gegeben’, gelehrt und gezeigt und dafiir sei sie sehr dankbar (GN 10/12).

Ein weiteres verbreitetes Erkldrungsmuster stellt dar, dass jeder Gesundheits- oder
Krankheitszustand ,von Amma kommt*‘, dass die Mata bestimmen wiirde, wer krank und wer
gesund ist und dass sie durch die Erkrankung an den Erkrankten ,arbeitet’. Amma
,gebe® Krankheit zu Lern- oder Reinigungszwecken und sie nimmt sie wieder. Dabei heile
Amma ,letztlich immer*, auch durch ihre bloBe Gegenwart,”** alles geschehe aus Liebe und
Mitgefiihl und letztlich zum Nutzen und Vorteil des Erkrankten (GN 2010, 2012).

Im MAM begegnen aber auch biologisch-medizinische Erklarungsansitze und somit
unterschiedlichste Konzepte von Krankheit und Gesundheit. Ebenso ist eine grofle Vielfalt an
Heilungsalternativen anzutreffen — neben Allopathie auch Homdopathie oder Heilpraktik,
zudem ist ein ayurvedisches College samt Klinik ans Ashram angeschlossen.

Als weiteres Heilmittel gilt Vibhuti. Die Asche wird hédufig auf schmerzende oder entziindete
Stellen aufgetragen, eingerieben oder auch oral eingenommen. Was in und durch die Asche
wirkt, ist letztlich eine Heilungsenergie, die von Amma ausgeht. Amma ist denn auch mit der
hochsten ,Heilungskompetenz® ausgestattet und bei jeder Mallnahme die ,eigentliche
Heilerin® in den Augen ihrer devotees. Daher sind an Amma gerichtete Gebete,
Verehrungspraktiken oder auch Spenden weitere MalBlnahmen, die zur Heilung empfohlen
werden. Susan beispielsweise, eine australische devotee, erklirt sich ihre chronischen
Atemwegsprobleme nicht ,spirituell’, sondern durch das Klima, welches ihr Korper nicht
gewohnt sei. Obwohl sie klimatische Krankheitsursachen ausmacht, fiihrt sie Amma als

Heilerin an, die sie durch eine Geste und einen Blick heilt, welche eingebettet sind in eine

2 S0 bemerkt zum Beispiel der in esoterischen Kreisen populire Arzt und Autor Dr. Deepak Chopra: ,,Amma is
the embodiment of pure love. Her presence heals.” (http://amma.org/meeting-amma/guides/devi-bhava; zuletzt
gepriift am 31.1.18).
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Performance, die nur zum Zwecke der Heilung von Susans Beschwerden zu geschehen
scheint. Amma wird auch beim Darshan immer wieder direkt auf eine Erkrankung
angesprochen — sie wird nach Griinden der Erkrankung gefragt und um Hilfe gebeten.””

Im MAM existieren medizinisch-naturwissenschaftliche und ,spirituelle® Erkldrungsansétze
von Krankheit und Heilung nebeneinander und werden nicht als in Konkurrenz
zueinanderstehend begriffen. Haufig werden mehrere MafBlnahmen zur Genesung miteinander
kombiniert: die Einnahme von schulmedizinischen Medikamenten, ayurvedischen oder
homoopathischen Mitteln, Vibhuti, Gebete, das Aufsuchen von Ammas Darshan, das

Durchfiihren von Pujas.

3 Ammas Antwort entspricht dabei allerdings nicht immer den Erwartungen der devotees. Sie empfiehlt in den
meisten Fillen das Aufsuchen eines Arztes und die Einnahme von (auch starken) Medikamenten, auch bei
psychischen Problemen. Nichts desto trotz wird ihr Heilungsfahigkeit zugeschrieben, welche oft iiberraschend
und ungefragt erfolgen kann.
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3 Sadhana — die spirituelle Praxis

Wie aus der Darstellung des Ashramlebens ersichtlich wird, ist ein wesentlicher Teil des
Ashramalltags der spirituellen Praxis oder dem Sadhana gewidmet. Im folgenden Kapitel wird
zundchst in das Thema der spirituellen Praxis eingefiihrt und sodann die Hauptformen des in
Amritapuri praktizierten Sadhana vorgestellt, wiederum unter besonderer Beriicksichtigung

von deren Asthetik.

3.1 Einfiihrung

Ziel fast jeder spirituellen Praxis ist laut Swami Ramakrishnananda zunichst ,,increasing our
power of focus®™ (ebd. 2009: 147). Sadhana soll dazu fiihren, die ,spirituelle Erfahrung® des
Zustands von Frieden und Gliickseligkeit dauerhaft und permanent zu erleben. Es soll ,,den
Geist stdrken (...), damit man nicht durch Widrigkeiten aus dem Gleichgewicht gebracht
wird.” (Amma zit. nach Swami Paramatmananda 2005: 62). Drastisch formuliert wird von
Amma denn auch die Konsequenz des Ausbleibens spiritueller Ubungen: ,,Jemand, der nicht
durch Sadhana Stdrke erworben hat, wird aufgrund der verschiedenen Facetten der Welt
zusammenbrechen.” (ebd.). Dem Sadhana wird also enorme Bedeutung beigemessen. Ohne
Sadhana wird der Mensch an der Welt zugrunde gehen und sein eigentliches Lebensziel — die
Selbstverwirklichung — nicht erreichen. Denn Sadhana soll die Praktizierenden letzlich dem
,Ziel* des Lebens — der Verschmelzung mit brahman und der ultimativen Selbstbefreiung aus
dem endlosen Rad von Geburt, Tod und Wiedergeburt — ndherbringen.

Auch Sara betont, dass Sadhana den Gemiitszustand der Praktizierenden verdndert (vgl.
ISA1).*** Es fithre zu Gelassenheit und ,,innerem Frieden, wenn alle mdglichen Angste und
Sorgen und was weiB3 ich alles wegfallen” (ebd.). Das ,,eigentliche Ziel* jedoch unterscheidet
sie von jener Wirkung: die Konzentration des Geistes und die Kontrolle der Gedanken, die
one-pointedness of mind. Die Gedanken sollen ,,gebiindelt* (ebd.) auf das ,Ziel* — Gott oder
Selbstbefreiung — hin ausgerichtet sein. Der Konzentration der Gedanken wird eine enorme
Kraft und Wirksamkeit zugeschrieben: ,,Dieser Fokus auf einen Punkt, das is* wie, Amma
sagt, wie eine Lupe, da kann man auch Papier zum Brennen bringen, weil ja die ganzen

Lichtstrahlen ja gebiindelt werden* (ebd.).

224 »Ich mein‘ diese spirituelle Praxis, die fiihrt ja auch zu dieser inneren Gelassenheit, aber das Ziel ist ja

eigentlich, dass du deinen mind auf einen Punkt konzentrierst, so dass alle anderen mdglichen blodsinnigen
Gedanken wegfallen. Deswegen eben diese Methoden, du machst Pujas, oder du machst Singen, Meditation,
auch Yoga, die Asanas, das hilft mir auch, mich zu konzentrieren. Das alles fordert diese one-pointedness of
mind.“ (ISA1). Sara unterstreicht in dieser Formulierung auch die praktische Qualitdt des Sadhana und damit der
in Amritapuri gelebten Religiositit (Singen et cetera ,,machen®).
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Jeglicher Form des Sadhana wird zudem ,reinigende Kraft® zugeschrieben. Jene Reinigung
betrifft den Geist und die Gedanken. Durch spirituelle Praxis und vor allem durch Praxis im

225 zum Vorschein. Durch deren

Ashram oder den bloBen Aufenthalt dort kimen vasanas
Auftauchen bestiinde die Mdglichkeit von deren Beseitigung, was als ,Reinigung‘ angesehen
wird. Ahnlich einer Erstverschlechterung bei homdopathischer Behandlung, trite auch auf
dem Weg zur Reinheit zundchst eine Verschlechterung auf. Eine deutsche renunciate erklirt
mit Hilfe einer hdufig von Amma selbst verwendeten Metapher: ,,Sadhana zu machen ist wie
wenn man in einem Bottich das Riihren anfangt. Der ganze Bodensatz, der abgesetzte Dreck
kommt in Wallung und das Wasser wird erstmal viel schmutziger, ganz triib, erst mit der Zeit
wird es nach und nach gereinigt. (GN 12/13).%*¢

Zusitzlich zu diesen Zuschreibungen findet sich noch eine weitere ,Bedeutung jenseits von
Bedeutung®. Eine franzosische Brahmacharini betont die ,,wohltuende
Sinnlosigkeit*™ spiritueller oder ritueller Handlungen (GN 03/14). Nicht zu hinterfragen, nach
vorgegebenen Handlungsmustern agieren zu kdnnen, nicht nach ,Sinn‘ zu suchen oder das
Verhalten im Sinne von Nutzen rechtfertigen zu miissen, spendet manchen devotees
Entlastung und Entspannung in einer zweck- und effizienzorientierten Welt, die sich fiir sie
zum Teil iiberladen mit ,Sinn‘ beziehungsweise ,Nutzen® darstellt. Der (vermutete und
erhoffte) Nutzen der spirituellen Handlungen dagegen liegt jenseits von Alltagsfunktionalitét
in ferner, nicht sinnlich wahrnehmbarer Zukunft.

Die spirituelle Praxis im MAM stellt sich sehr vielfaltig dar, es gibt zahlreiche verschiedene
Moglichkeiten und Formen. Swamini erkldrt, dass Amma unterschiedliche, individuell
angepasste Sadhana-Formen empfehlen wiirde, so wie auch eine Arztin jedem Patienten
andere, individuell abgestimmte Medikamente verschreiben wiirde (ISW). Im Allgemeinen
empfiehlt die Mata aber vor allem die Praktiken des Archana, des Bhajan-Singens, der

Meditation und des Seva.??’

* Unter vasanas werden im MAM Denkweisen, Neigungen, verborgene Wiinsche, Bindungen, ins
Unterbewusstsein Gesunkenes verstanden, welche sich iiber lange Zeitrdume, mitunter mehrere Leben,
angesammelt haben und jederzeit wieder an die Oberfliche kommen koénnen und so das Denken, Fiihlen und
Handeln von Personen bestimmen, weshalb es als erstrebenswert gilt, vasanas zu kontrollieren und sich bewusst
zu machen beziehungsweise zu beseitigen (ISA1, ISW; siche auch Fischer-Schreiber 1986: 425).

26 Eine derartige Verschlechterung kann allerdings jederzeit, auch nach jahrzehntelanger Praxis, auftreten. Man
diirfe sich daher ,nie zu sicher sein‘ und konne jederzeit ,abstiirzen‘, selbst auf der ,letzten Stufe der Leiter
konne man ,ausrutschen‘ und ,herunterpurzeln‘, und dann ,falle man noch tiefer’ (Amma in London, FN 11/14).
227 Ausnahmen stellen Menschen dar, welche zum Beispiel aufgrund korperlicher Ursachen wie eines zu
niedrigen Blutdrucks Probleme mit stillem Sitzen haben. Gudrun aus Deutschland (34) beispielsweise, die seit
15 Jahren in Amritapuri lebt, ist so ein Mensch. Viele Jahre versuchte sie, die empfohlenen Sadhana-Praktiken
der Meditation, der Mantra-Rezitation und des Archana zu praktizieren. Meist ist sie dabei eingeschlafen und
fithlte sich sehr schlecht danach. Vor einiger Zeit hat Amma ihr nun nahe gelegt, sich ausschlieBlich auf Seva zu
konzentrieren.
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Auch der ,Weg des Wissens® (jnana marga), der einen weiteren der klassischen Yoga-Wege
darstellt, ist im Ashram anzutreffen. Die FEinstellung gegeniiber verbalisiertem,
intellektuellem Wissen ist jedoch von Vorbehalten geprigt. In den Anfangsjahren des
Ashrams, so wird berichtet, waren jene Vorbehalte noch groler als heute. Auf Wissen und
Lehre wurde weitgehend verzichtet und die Wege des Bhakti- und Karma-Yoga verfolgt.
Heutzutage findet Lehre und Wissensvermittlung auf verschiedene Weisen im Ashram statt
(Frage-Antwort-Stunden, Satsang, Vorlesungen, Selbst-Studium, das Erlernen der als ,heilig*
erachteten Sanskrit-Sprache) und zdhlt zum Ashramalltag. Amma schreibt der Lehre eine
gewisse Bedeutung und Relevanz zu, laut einigen Aussagen empfehle sie allerdings ,.erst
Bhakti und dann Jnana*: ,,Also ich hab‘ auch schon mal gehort, erst zehn Jahre Bhakti und
dann Jnana, des is‘ sicherer, weil sonst kann es sein, dass du sonst nur vom Intellekt her an die
Sache ran gehst und dann vollig das Herz dann austrocknet.” (ISA1). Wie bereits erwéhnt,
wird in Amritapuri auch Yoga praktiziert. Zudem begegnen asketische Formen wie
Schlafentzug, Fasten oder Schweigen, zumeist jedoch in milder Form und zeitlich begrenzt
ausgefiihrt.

Haushilter innen sollten und diirften eine andere spirituelle Praxis ausiiben als spirituelle
Aspirant_innen, da ersteren aufgrund ihrer alltdglichen Pflichten ein geringeres Zeitpensum
zur Verfligung stiinde. Dennoch gibt es Prinzipien, die fiir alle gelten. Dazu zdhlt vor allem
die innere Haltung, mit der die Praxis ausgefiihrt werden soll. Denn Sadhana umfasst nicht
nur Praktiken und Handlungen, sondern auch innere Zustinde. Emotionen und Denkweisen
werden mit einbezogen: ,,Es geht nicht nur darum, was man tut, sondern vor allem auch
darum, wie man es tut“ (GN 11/16). Angestrebt wird — im Sinne der Bhakti-Tradition — eine
Haltung der Demut, Hingabe, des Mitgefiihls, des Gehorsams (dem oder der Guru gegeniiber)
und der Selbstlosigkeit. Dabei soll jene Haltung, solange sie nicht empfunden werden kann,
imaginiert werden, es gilt: ,,Fake it till you make it!” (Sara, GN 11/13). Dahinter steht die
Annahme eines Zusammenhanges zwischen Handeln und Fiihlen, so bemerkt ein IAM-Lehrer:
»Acting and feeling go hand in hand.* (GN 11/12). Und auch die Intention der Handlung wird
zum Thema, denn Sadhana soll im Idealfall intentionslos ausgefiihrt werden.

Die ,rechte‘ Einstellung ist entscheidend hinsichtlich der Wirkung und des Erfolges der Praxis.
Gleichzeitig gilt die ,,richtige innere Haltung® selbst als Sadhana:

Das gehort auch zur spirituellen Praxis dazu. (...) Einfach Gott, eigentlich geht’s darum, Gott in allem zu
sehen. Auch alles anzunehmen, was kommt. Und {iber alle Vorlieben und Abneigungen da driiber
hinauszugehen. Geht dann darum auch, alle Arbeit anzunehmen im Prinzip, was gerade nétig ist, und
nicht zu sagen: ,Oh ich mag das nicht tun oder jenes, ich mag lieber das‘. Eigentlich geht’s darum,
praktisch, das ist dann mehr wie im christlichen so ,dein Wille geschehe’, dass man alles annimmt. Das
ist eigentlich das Ideal. Und praktisch auch das Vertrauen zu haben, dass Amma dann schon, wenn man
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jetzt friagt, dass die Anweisungen auch wirklich gut filir einen sind, dass man das dann auch befolgt.
(ISA1)

Daneben zéhlen laut Sara auch Einfiihlungsvermdgen und die Haltung der Urteilsfreiheit zu
den wichtigen Sadhanas — ,,zu lernen, die anderen nicht zu beurteilen (ISA1). Sadhana
betrifft und trifft also auch die Innerlichkeit der devofees und beschrinkt sich nicht auf
duBeres Handeln. So wird laut gingiger Meinung der devotees jede Téatigkeit durch die
entsprechende innere Haltung zu einem religiosen Akt: ,,Alles wird zu Sadhana, wenn man es
aus einer religidsen selbstlosen Intention heraus vollbringt, wenn man es Gott darbringt oder
widmet* (Osterreichische renunciate, GN 11/13). So empfiehlt Amma, unabhingig von Raum
und Zeit eine ,Sadhana-Haltung‘ einzunehmen. AuBerlich wahrnehmbaren Ausdruck findet
diese innere Haltung zum Beispiel durch die Rezitation des Mantras wéhrend der Ausiibung
einer alltdglichen Tatigkeit.

Ammas Fithrung, die Verbundenheit mit ihr und vor allem auch ihre Ndahe und Anwesenheit
gelten als verstirkende Hilfsmittel hinsichtlich der Wirksamkeit der Praxis: ,,Amma
erleichtert uns den Weg unglaublich. (...) Wir miissen hier einen Bruchteil tun, (...) verglichen
mit anderen spirituellen Wegen.* (deutsche renunciate, GN 02/14). Eine amreikanische
renunciate erganzt: ,,We do little effort and the mahatma does the rest. We make one step and
she 100.“ (GN 03/14). Der oder die Guru fungiert also zusitzlich zu seiner beziechungsweise
ithrer Lehrfunktion als ,Treibstoff* auf dem Weg des spirituellen Fortschritts. Eine dhnliche
Funktion erfiillt laut den devotees auch der Ort Amritapuri, der Ammas ,,Energie* auch in
threr Abwesenheit ,,speichert” (deutsche renunciate, GN 11/13). Sadhana in Amritapuri
auszuiiben, wiare daher um ein Vielfaches effizienter als andernorts. Und auch die
Gemeinschaft fungiere als Verstirker: ,,Wenn sich zehn Menschen zusammenfinden und
spirituelle Praktiken ausiiben (wie Archana oder Meditation), dann wird die zehnfache
spirituelle Schwingung in der Atmosphire erzeugt und jedes Mitglied empfingt den
zehnfachen Nutzen.***

Aber auch der bloBe Aufenthalt oder das Leben im Ashram (und damit in Ammas Nihe)
stellen aus Sicht der devotees ein Sadhana dar und verschaffen per se einen spirituellen
Fortschritt: ,,Alleine hier zu sein, es hier auszuhalten, ist viel wert“ (deutsche
Langzeitbesucherin, GN 12/13). Dabei spielt die spezifische Asthetik — die ,spirituelle
Atmosphire® — des Ortes eine mafgebliche Rolle. Alles, was im Ashram vollbracht wird und

geschieht, der gesamte Alltag, kann also gewissermallen als Sadhana angesehen werden.

*® Aus dem Bhajan-Buch der Minchner Satsang-Gruppe, S. 2. Die positive Wirkung erfasse die
Praktizierenden, aber auch die Zuhérer innen (im Falle von Archana, Bhajans et cetera) und letztlich die ,,ganze
Welt*.
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Die von Amma empfohlenen Hauptformen des Sadhana gestalten sich im Ashramalltag in der
Ubersicht folgendermaBen: morgens um fiinf Uhr Archana, zweimal am Tag Meditation
(morgens und nachmittags), tagsiiber Seva, soviel als moglich Rezitation und Gebete, abends
Bhajan-Singen sowie in unterschiedlicher Intensitit das Studium heiliger Schriften. Dabei
stellen diese Formen spiritueller Praxis grofteils keine Pflicht, sondern eine Empfehlung dar.
Lediglich die gemeinsame Ausfiihrung von Archana und Bhajans ist laut Sara — zumindest fiir
Brahmachari(ni)s und residents — Pflicht (vgl. ISAT).

Auch wenn die meisten ashramites die Einhaltung des empfohlenen Tagesplanes anstreben
und so viel Sadhana wie moglich absolvieren, wobei sie unterschiedliche Prioritdten oder
Vorlieben verfolgen, kdnnen sie in den meisten Féllen diesem Vorschlag auch deshalb nicht
gerecht werden, da nicht geniigend Zeit zur Verfiigung steht. Die verschiedenen Formen des
Sadhana konnen so in Konkurrenz zueinander geraten. Allgemein wird dabei der Seva-Pflicht
Vorrang eingerdumt und sehr viel Zeit fiir den selbstlosen Dienst aufgewendet, welcher daher
als das bedeutendste Sadhana in Amritapuri angesehen werden kann.

Die Varietét des Sadhana und die Auswahlmoglichkeit, die zwischen verschiedenen Formen
besteht — beispielsweise finden zeitgleich zu Archana und Bhajans jeden Tag Pujas statt —
wirken auf manche Besucher innen befremdlich und lassen das Sadhana ,,willkiirlich* (FN
12/13) erscheinen.”

Manches Sadhana ist an raum-zeitliche Faktoren gebunden. Die gemeinsam in der Gruppe
durchgefiihrten Formen haben feste Zeiten und Orte (Archana, Bhajans, Unterrichsteinheiten),
ebenso das Seva. Die individualisierten Formen wie Gebete, Rezitationen oder Meditation
sind weitgehend zeit- und ortsunabhingig beziehungsweise werden nach individuellen
raumzeitlichen Plianen verfolgt.

Die (atmosphérischen) Raume von Alltagshandlungen und spiritueller Praxis sind dabei nicht
immer strikt getrennt. Spirituelle Praxis findet in Amritapuri im Alltag statt oder wird gar wie
oben erwéhnt als identisch mit dem Alltag angesehen. Spirituelle und alltégliche Praktiken

vermischen sich. Wie erwdhnt, wird hiaufig wihrend einer Alltagshandlung zum Beispiel das

229 8o stellt eine deutsche Besucherin (GN 12/13) folgenden Vergleich auf: ,,Man kann aus einem Pool an
Sadhana-Angeboten wihlen, so viele Moglichkeiten, dhnlich wie man Sportmdglichkeiten in der Schule oder
Animationsprogramme in einem All-incl.-Hotel wihlt.“. Hier zeigt sich eine Erwartungshaltung, nach der
spirituelle Praxis in gewissen Formen abzulaufen und eine gewisse Struktur und Strenge aufzuweisen hat. Dieser
Erwartung werden andere Institutionen wie manche Yoga-Retreat-Zentren (zum Beispiel das Sivananda Yoga
Vedanta Dhanwantari Ashram in Neyyar Dam) gerecht. Im Vergleich zu derartigen Zentren erscheint Amritapuri
unstrukturiert und strahlt fiir gewisse Besucher innen daher eine ,,unheilige” Atmosphére aus (ebd.).
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Mantra rezitiert.”>* Aber auch die fest im Ashramalltag verankerten, gemeinsam ausgefiihrten
Sadhana-Formen bieten ein buntes Bild und vermitteln weniger den Eindruck einer
konzentrierten Situation, was folgende Beobachtungsnotiz wihrend des Archana in der

groflen Halle zeigt:

Die Halle ist voll. Ein Inder liest Zeitung, eine Frau neben mir trinkt Saft, eine andere singt eine Weile
mit, steht dann auf und geht und eine andere Dame kommt. Ein Herr schléft auf seinem Stuhl, kippt
immer wieder vorne iiber, eine junge Frau tippt auf ihrem Handy und ein kleiner Junge 14uft quer durch
den Raum. (FN 12/13)

Fiir manche stellt diese situative Offenheit und Vermischung der Atmosphiren eine
Schwierigkeit hinsichtlich des Ausiibens der spirituellen Praxis dar, da die Konzentration
erschwert wird.>*! Die Atmosphire in Amritapuri verdndert sich dabei durch unterschiedliche
Frequentierung je nach Jahreszeit und damit verdndern sich auch die Bedingungen fiir
Sadhana. Sara nennt die Monate des Monsuns (Juni, Juli), wenn Amma auf Reisen ist und
sich nur wenige Besucher innen im Ashram authalten, ,verstirkte Sadhana-Zeit fiir

uns® (ISA1).

Das Problem des Einbezugs des Korpers in der gemeinschaftlichen religiosen Praxis ist eng
verbunden mit den religidsen und sozialen Korperkonzepten. Laack weist in diesem
Zusammenhang darauf hin, dass dabei keine einfache Gleichung aufgestellt werden kann
(zum Beispiel: ,Eine wichtige Stellung des Korpers in der religiosen Praxis entspricht einem
positiven Korperkonzept®; vgl. Laack 2011: 248). Korperpraktiken, Korperkonzepte und
Korperdsthetik, die Wahrnehmung des eigenen Korpers und der eigenen Korperlichkeit,
beeinflussen sich aber in jedem Fall gegenseitig und bilden in der alltidglichen und religidsen
Lebenspraxis ein komplexes Konglomerat.

Wie bereits erwdhnt, wird die Inkarnation in einem menschlichen Kdorper als eine besondere
Chance gesehen, moksha oder ,Befreiung® zu erlangen. Der Korper wird oft als Instrument
auf dem Weg zur ,Selbstbefreiung® bezeichnet, stellt aber, als Sitz der Sinne und als

Produzent von Wiinschen und Bediirfnissen, auch eine Herausforderung dar. Nur in einem

*% Diese ,Vermischung® kann auch befremdlich wirken: ,Heute Morgen irritierte mich die Dame, die am
Eingang zu meinem Wohnhaus zum Aufpassen sitzt. Sie las wihrend ihres Dienstes Zeitung und machte
gleichzeitig Mantra-Japa mit ihrer Mala.“ (AT 03/14). Die ashramite fiihrt also drei Tétigkeiten gleichzeitig aus:
ihr Seva, Zeitung lesen und Mantrarezitation.

2! Hierzu ein Zitat aus meinen Gesprachsnotizen: ,,Das macht es fiir mich schon schwierig, sich zu
konzentrieren und bei der Sache zu bleiben. Und ich hinterfrage dann auch gleich immer wieder. Wenn man
mehr in der Praxis drin ist ohne Ablenkung, hinterfragt man ja auch weniger.* (deutsche Besucherin, GN 12/13).
Interessant ist auch der in diesem Zitat zum Ausdruck kommende Zusammenhang zwischen der situativen
Rahmung und Atmosphéire und des ,Reflexionsgrades® oder der Neigung zu Reflexion und Anzweifeln der
eigenen Praxis.
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menschlichen Korper kann Sadhana oder spirituelle Praxis ausgeiibt werden. Alle im MAM
ausgefiihrten Praktiken beziehen den Korper — in unterschiedlichem Maf3e — mit ein.

Die Verehrungspraxis bezieht sich beispielsweise im Falle der pada puja direkt auf Korper,
zumindest auf einen speziellen ,heiligen® Korperteil, wobei Ammas gesamter Korper als
heilig angesehen wird. In der Verehrungspraxis der devotees Amma gegeniiber spielt der
Korper also eine wesentliche Rolle. Pujas werden direkt an ihrem Korper ausgefiihrt. Dass der
Korper in die Verehrungspraxis einbezogen wird, Ammas Ko&rper und vor allem gewisse
Korperteile als heilig erachtet werden, ist Ausdruck einer gewissen ,Korperdsthetik®. Aber
auch die Korper der devotees sind fiir die Verehrungspraxis relevant und werden eingesetzt,
zum Beispiel um eine innere Haltung auszudriicken wie bei Niederwerfungen.

Gewisse spirituelle Ubungen wie die IAM oder das Amrita-Yoga sprechen den physischen
Korper explizit an. Thr ,eigentliches Ziel® jedoch liegt auf der spirituell-geistigen Ebene.
Damit wird gewissermallen eine Verbindung der korperlichen und geistigen
,Sphéren‘ hergestellt.

Sadhana verdndert die Korper der devotees — Yoga macht sie geschmeidiger und beweglicher,
gewisses Seva tragt zur Muskelbildung bei. Die Praxis veridndert aber auch die Wahrnehmung
von Korpern, sowohl fremder wie auch des eigenen. Die oben erwidhnten
Verehrungspraktiken mit Bezug zum Korper verdndern die Wahrnehmung gewisser
Korperteile und des Korpers insgesamt, so zum Beispiel die Wahrnehmung der Fiie. Viele
devotees empfinden ihren Korper nach gewissen Praktiken (wie Meditation oder Rezitation)
oder auch nach Erhalt eines Darshans als leichter und freier, spiiren den eigenen Korper mehr
oder weniger, teilweise bezogen auf gewisse Korperstellen wie den Kopf oder die Brust,
erleben den eigenen Korper als unendlich weit und ausgedehnt oder als winzig klein.

Die Wahrnehmung des eigenen Korpers und vor allem Verdnderungen in dieser
Wahrnehmung spielen auch eine bedeutsame Rolle hinsichtlich religidser Erfahrung und der
Herstellung religioser Wirklichkeit. Denn derartige Verdnderungen werden religids gedeutet

und als Tatsachen betrachtet. Eine deutsche devotee bemerkt in dieser Hinsicht:

Wenn Erfahrungen den eigenen Korper betreffen, haben sie doch eine ganz andere Qualitét, als wenn sie
auf einer intellektuellen oder auch einer emotionalen Ebene ablaufen. Ich bin ganz anders bewegt, wenn
mein Korper sich verdndert und ich das objektiv beobachten kann. (FN 04/13)

Spiritualitiat wird korperlich-leiblich erfahren und gespiirt beziehungsweise ist dieses Spiiren
bedeutsam fiir die Konstruktion religioser Wirklichkeit aufgrund der unmittelbaren
,Betroffenheit (z.B. Schmitz 2016) und der Schwierigkeit, sich zu distanzieren vom eigenen

korperlichen Erleben.
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Ein erklédrtes Ziel des Sadhana ist die Kontrolle der Gedanken und non-attachment. Dabei
kann es zunidchst als widerspriichlich erscheinen, dass alle im MAM praktizierten Sadhana-
Arten mit sinnlich wahrnehmbaren Formen und Sinnlichkeit in Zusammenhang stehen. Die
spirituelle Praxis spricht in hohem Male die Sinne an, bezieht diese gezielt mit ein und
produziert in der Folge wiederum Sinneseindriicke. So entstehen zum Teil iiber das im Alltag
iibliche ,sinnliche Maf}‘ hinausgehende, also auflerordentliche sinnliche Erfahrungen.

Dabei soll durch (kontrollierte) Sinnesreize eine Bindung des Geists an die Tatigkeit des
Sadhana erfolgen. Sara stellt eine klare Verbindung her zwischen dem Einbezug der Sinne in
eine Praxis und der Konzentrationsfahigkeit — je weniger Sinne angesprochen werden, desto
schwieriger schitzt sie die Konzentration und damit das Sadhana ein. Sie schafft somit eine
Rangfolge des Sadhana nach Sinneseinbezug und Schwierigkeit: ,,Es ist fiir die meisten Leute
einfacher, du machst ‘ne Puja, wie dass du da stundenlang dasitzt und meditierst. Erst kommt
die Puja, dann das Singen, und dann kommt die Meditation. Weil beim Singen kannst du dich
auch leichter konzentrieren. Und dann meditieren ist dann schon fortgeschritten.” (ISA1).
Bereits in ,,alten Schriften” wére erwihnt, dass die Korper und Sinne mit einbezogen werden
miissten beziehungsweise dass iiber diese die Menschen ,,erreicht werden kdnnen®, dass die
Menschen ,,in ihren K6rpern abgeholt* werden miissen (ebd). So ist auch in einer vom MAM

herausgegebenen Broschiire zu lesen:

The method of the upanishadic masters to convey the transcendental knowledge to their disciples was to
take the available instruments for contacting the world - the body, mind and intellect - and purify them by
engaging them at the transactional level with the Transcendental Reality. (Mata Amritanandamayi
Mission Trust 2004: 1)

Auch Bhavamrita antwortet auf die Frage nach der Bedeutung der Sinnlichkeit von Ritualen:
,»We have so many gods, because there are so many people, many likes, many dislikes. If we
have form, then the mind will not go anywhere, they forget difficulties of life. (IBH).

Die Sinnlichkeit des Sadhana geht aber weit iliber die Formenvielfalt der Gottheiten hinaus,
wie in den detaillierten Beschreibungen der verschiedenen Praxisformen deutlich werden wird.
Sadhana bezieht die Korper und alle Sinneskandle mit ein und stellt eine multisensorische
Erfahrung dar. So ist zum Beispiel das Singen der Bhajans ein hochsinnliches korperliches
Erlebnis durch das Horen der Musik und innere Spiiren von durch das Singen entstehender
Vibration, aber auch der Inhalt der gesungenen Texte handelt hiufig von Sinn und
Sinnlichkeit.

Manche Praktiken sind aber auch mit unangenehmen &dsthetischen und korperlichen
Erfahrungen oder Herausforderungen bis hin zu (korperlichem wie psychischem) Schmerz

verbunden, wie das stundenlange Sitzen auf hartem Boden im Tempel. Derartige
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unangenchme dsthetische Erfahrungen werden in der Regel jedoch nicht negativ bewertet.
Wie bereits erwidhnt, gelten Leid und Schmerz als gute Moglichkeiten der Reinigung und um
schlechtes Karma abzubauen.

Dem Sadhana wird zudem die Eigenschaft zugeschrieben, die sinnliche Wahrnehmung —
Selbst- wie auch Fremdwahrnehmung — zu beeinflussen und zu verédndern. Besonders deutlich
wird dies bei Meditationen, Aufmerksamkeitsiibungen oder der Konzentration auf den Atem
festgestellt. Viele ashramites sprechen von intensiverer Wahrnehmung, von ,,geschirften
Sinnen* (GN 11/12) und ,,gesteigerter Prisenz* (ebd.) und Aufmerksamkeit vor allem in
Folge der Meditation oder des Yoga. Ebenfalls hdufig bemerkt wird, dass, zum Beispiel nach
den Bhajans, ,alles so schon® (GN11/13) erscheint und die Welt wie durch die ,,rosarote
Brille* (ebd.) gesehen wird. Die Schilderungen erinnern zum Teil an die
Wahrnehmungsverzerrungen frisch Verliebter.

Die genauen Effekte der Sadhanaformen sind sehr unterschiedlich und werden im Folgenden
bei der jeweiligen Form beschrieben. Festzuhalten ist jedoch zunéchst, dass Effekte erwartet
oder unterstellt werden und dass enthusiastisch von Wirkungen erzdhlt und berichtet wird. Die
Wirkungen des Sadhana sind Gesprachsthema im MAM und gelten zum Teil als Indiz fiir den
jeweiligen spirituellen ,Status‘ oder Fortschritt einer Person.

In den folgenden Unterpunkten mochte ich nun die in Amritapuri und im MAM vollzogenen
Formen des Sadhana ndher beleuchten durch eine detaillierte Beschreibung und Analyse.
Dabei werde ich meiner Schwerpunktsetzung entsprechend besonders auf die Asthetik
eingehen, die somatosensorische Stimulation, den wahrnehmbaren Ausdruck sowie
Wirksamkeiten skizzieren und die verwendeten Medien und Symbole herausarbeiten. Denn in
der spirituellen Praxis kommen verschiedenste Medien und Artefakte, ,Hilfsmittel® oder
Instrumente zum Einsatz — von Text-Biichern liber Malas bis zu asanas (Sitzkissen). Dabei

. " : 232
werden auch immer hiufiger moderne Medien verwendet.

3.2 Formen des Sadhana in Amritapuri
Zunichst mochte ich die fiir viele devotees bedeutsamsten Sadhana-Formen, ndmlich die
Beziehung zu Amma sowie ihr Darshan, darlegen. Sodann werden die verschiedenen

Techniken des Singens und Rezitierens, der Meditation und Seva beschrieben.

2 Ein junger Amerikaner zum Beispiel sitzt immer wieder mit einem I-Pod vor Kali und meditiert (FN
2013/2014). Anblicke dieser Art irritieren manche devotees. In ihnen und den Reaktionen darauf spiegelt sich die
im Ashram hédufig beobachtbare Mischung von ,Tradition® und ,Moderne‘, ,Profanitét® und ,Spiritualitét‘.
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3.2.1 Praxis der Verbundenheit

In der religidsen Praxis von Ammas Anhéngerschaft spielt die Meisterin-devotee-Beziehung
eine iiberaus bedeutsame Rolle beziehungsweise wird sie selbst als Sadhana angesehen.
Dieser Beziehung und der erlebten Néhe als wesentliches Charakteristikum jener Beziehung
liegt eine Anzahl an Konstruktionsleistungen und -techniken zugrunde.”>* Ammas devorees
miissen Amma zundchst als ihre Guru (an-)erkennen, fortan muss das Guru-Bild
aufrechterhalten werden wie auch ihre eigene Rolle als devofees und die Beziehung zwischen
thnen und Amma. Jene Praktiken, Kommunikationsweisen sowie Techniken der Herstellung
von Nihe werden hier als religios motivierte Praktiken betrachtet.

Die Beziehung zu einem oder einer Guru gilt in vielen hinduistischen Traditionen als die
wichtigste Beziehung im Leben eines Menschen. Ammas devotees betonen vor allem die
personliche und individuelle Art ihrer Beziehung zu Amma. Obwohl ihre Anhédngerschaft
mittlerweile eine groe Zahl umfasst, gelingt es Amma, vielen ihrer Anhénger innen ein
Gefiihl von Néhe und Intimitédt zu vermitteln. Warrier nennt die personliche Bindung (,,one-
to-one guru-devotee bond*) den ,,cornerstone* der Organisation (2013: 309). Néhe ist ein
wichtiges Spezifikum fiir die so bedeutsame Beziehung zum Guru: ,,(N)o relation is closer
than that to god or guru.” (IAM-Lehrer, FN 09/12). Die Herstellung von und Méglichkeit zu
Néhe gilt als eines der Hauptcharakteristika von Amma, das oft als einzigartig bezeichnet
wird.

Auch wenn eine grofle Divergenz in der Art und Form jener Beziehung begegnet, bildet sie
fiir die meisten devotees das Zentrum oder den Fixpunkt ihres Lebens. Sie erleben diese
Bindung als ,,sehr tief* (GN 11/11), intim, andauernd und verlésslich. Viele kennen und
folgen Amma seit 20 oder 30 Jahren, wihrenddessen andere Beziehungen kamen und gingen.

Die Verbindung mit Amma wird zudem als iiber dieses Leben hinaus andauernd gedacht:

Amma weil}, wann sie ihren Korper verlésst, und sie wird Vorbereitungen treffen. Und sie wird wieder
kommen, sie ist nicht das erste Mal da, es gibt diese Geschichte vom murti, den Amma ausgegraben hat —
sie wusste genau, wo er sich befindet. Amma muss ihn also selbst dort vergraben haben, vor 1000 Jahren.
(Bhavani, GN 09/12)

Besagter murti befindet sich im Kalari-Tempel, er ist also jeden Tag sichtbar, kann angefasst
und so verehrt werden. Durch die &sthetische Erfahrung wird jeden Tag aufs Neue das den
murti umspinnende Narrativ ins Bewusstsein gerufen. So bleibt dieser Mythos lebendig und

bestitigt sich immerzu.

23 Hiiwelmeier weist in diesem Sinne auf die ,,Rolle des Publikums* hin, die nicht zu unterschitzen sei in der
Entwicklung einer Verehrungspraxis, und auf die Bedeutung der Beurteilung der Anhénger innen (Hiiwelmeier
2004a: 79).
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Die Beziehung zu Amma stellt also flir viele in einer Welt, in welcher sie Kontakte immer
flexibler und instabiler erleben (vgl. Biindgens/Vasseur 2015), eine ersehnte Ausnahme dar,
die sie Verldsslichkeit, Sicherheit, Vertrauen und Stabilitdt erleben ldsst. Das Vertrauen
griindet sich vor allem auf einer angenommenen Wissensdiskrepanz. Amma wiirde mehr
wissen, ,weiter sehen‘. Ammas Wahrnehmungsweise wird also als ,iibermenschlich oder
,ubersinnlich‘ betrachtet, sie nehme mehr und anders wahr als ,wir normalen Menschen®, sie
sihe Vergangenheit und Zukunft (zum Beispiel englische renunciate, GN 12/13). Es gilt als

234 .
Daher sollten ,,wir

Konsens, dass man Amma nicht ganz erfassen und verstehen kann.
einfach nur vertrauen (...) und tun, was sie sagt (...), weil sie ja den Weg schon gegangen ist
und dann auch, sich eben auskennt, den Weg zur Selbstverwirklichung.* (ISA1). Amma diene
so auch als lebendes Beispiel: ,,Das is* ja das Wichtigste (...) daran, einen lebenden Meister
zu haben, dass wir auch die Motivation haben, weiter zu machen und weil wir sehen, wo das
hinfiihrt.“ (ebd.). Wichtig ist in dieser Hinsicht auch, dass die devotees Amma als
grundsétzlich ,anders® als sich selbst erleben. Um diese Tatsache zu bestitigen, wird gerne die
Technik des Vergleichens herangezogen. Devotees vergleichen sich selbst mit der Mata und
thren Leistungen (wie das ndchtelange Umarmen von Personen), um festzustellen, dass sie
,das niemals schaffen wiirden® (zum Beispiel FN 11/15). Durch derartige Vergleiche gewinnt
die Guru an GroBe und Uberlegenheit, und der devotee erscheint im Vergleich klein, schwach
und unterlegen. Das Nicht-Verstehen fiihrt dariiber hinaus zu einer Mystifizierung: ,,Da sie als
undurchschaubar empfunden wird, scheint sie mit iibersinnlichen, iibermenschlichen oder
zumindest mit aufergewohnlichen Kriften und Eigenschaften verbunden, welche fiir die
anderen Menschen unzugénglich sind.“ (Diefenbach-Popov 2011: 15). Auch dies ldsst Amma
iiberlegen erscheinen und bestétigt ithre Gururolle.

Amma ist daher fiir viele die oberste Autoritét, die es in deren Leben gibt, in Bezug auf alle
Lebensbereiche und Entscheidungen. Nicht nur spirituell-religiose Fragen werden an sie
gerichtet, sondern auch berufliche, familidre und sonstige. Sei es die Partnerwahl, > die
Entscheidung fiir oder gegen ein Kind, die Wahl des Studiums oder Arbeitsplatzes betreffend

— die devotees konsultieren Amma in allen Fragen des Lebens. Die devotees konnen Amma

2% Auf Fragen begegnet hiufig die Antwort, dass man Amma und ihr Verhalten nicht mit unserem menschlichen

Verstand verstehen konne, daher gar nicht versuchen solle zu verstehen und nicht so viel fragen solle (vgl. zum
Beispiel GN 10/13).

5 Ammas Anweisungen in Bezug auf ,weltliche Liebesbezichungen sind ambivalent: Auf die AuBerung einer
devotee, dass sie nur Amma liebe, entgegnet letztere, dass es ,doch was Schones® sei, einen Mann zu haben (FN
12/13). Auch Brahmachari(ni)s habe sie bereits verheiratet, in sehr aufwendigen Hochzeitszeremonien, sie hétte
auch die Partner ausgesucht. Einem indischen Brahmachari allerdings, der sich in eine Amerikanerin verliebt
hatte, habe sie klar gesagt, das sei nicht ,sein Weg*, er gehore ins Ashram und diirfe die Frau nicht mehr sehen
(indische resident, GN 12/13).
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personlich Fragen stellen wihrend des gewohnlichen Darshans oder auch in sogenannten
question lines.”*® Amma antwortet nicht immer eindeutig und manchmal gar nicht, allerdings
kédme eine Antwort ,,immer irgendwie* (Veronika, GN 10/12) und auch keine Antwort sei
eine Antwort. 227 Amma ,schicke® dann die ,richtigen Leute” oder die ,richtigen
Situationen* (GN 02/14).

Manche devotees unterstreichen die Individualitit und Exklusivitét ihrer Beziehung zu Amma
dadurch, dass sie aus dem, was Amma ihnen wihrend des Darshans ins Ohr fliistert oder auch
aus anderen Details ein Geheimnis machen, womit ihre Beziechung zu Amma einen
besonderen Anstrich erhélt. Die Konstruktion eines Geheimnisses dient der Herstellung sowie
Aufwertung einer Beziehung, aufgrund des ,,zugleich verbindenden und ausgrenzenden
Prinzips® (Assmann/Assmann 1997: 8) von geheimem Wissen. Auch das von Amma
erhaltene personliche Mantra wird in der Regel geheim gehalten.

Eine weitere Form personlicher Interaktion stellen die Satsangs dar. Amma spricht iiber
lebenspraktische und spirituelle Angelegenheiten, gibt Unterweisungen und moralische
Richtlinien. In den Frage-und-Antwort-Stunden beantwortet sie zuvor schriftlich an sie
gerichtete Fragen und leitet gemeinsame Meditationen an.

Amma ist aber nicht nur eine spirituelle Lehrerin, sie {ibernimmt auch wichtige rituelle
Funktionen fiir ihre devotees und fiihrt entscheidende (Ubergangs-)Rituale und Zeremonien
durch (wie Hochzeiten, Annaprashan,>® Verbrennungen oder Vidyarambham®®).
Bezeichnend fiir die Beziehung zwischen Amma und ihren devotees ist der Riickgriff auf die
,Folie* (im Sinne Goffmans, vgl. Goffman 1993) der Mutter-Kind-Beziehung, auf welche
hiufig Bezug genommen wird. Jene Beziehung gilt vielen in der Gemeinschaft als die stérkste,
intensivste zwischenmenschliche Beziehung tiberhaupt, als das Ideal der Liebe und des

Mitgefiihls. Amma bezeichnet denn auch ihre Gefolgschaft als ihre ,Kinder*, spricht einzelne

36 Um in der question line aufgenommen zu werden, muss man vor Beginn des Darshanprogrammes anwesend
sein und ausgelost werden. Die betreffenden devotees kdonnen dann wihrend des Darshans auf einem Stuhl zu
Ammas Seite Platz nehmen und Fragen stellen, welche ggf. von Assitent innen iibersetzt werden. Laut Aussage
einer Inderin, die hdufig libersetzt, wiirden die Inder innen meist Fragen in Bezug auf Heirat stellen. Ansonsten
gehe es um Studienabschliisse, Hauskdufe oder auch darum, ob das Dach des Hauses erneuert werden solle oder
nicht (GN 12/13). Es werden also meist ,weltliche® lebenspraktische Angelegenheiten angesprochen, seltener
Dinge, die den spirituellen Fortschritt betreffen, wie die Frage nach der Meditationspraxis.

7 Langjahrige Schiiler, die in relativ engem Kontakt mit Amma stehen, sehen das allerdings pragmatischer und
fragen so oft nach, bis sie eine Antwort erhalten. Sie legen keine weiteren Bedeutungen in eine Nicht-Antwort
hinein (GN Br. Shubamrita und GN Bri. Meera, 12/13).

28 Annaprashan ist die erste Speisung fester Nahrung von (iiblicherweise 4-6 Monate alten) Babys: ,,Usually it’s
given by great persons, if they are lucky, otherwise parents or grandparents, it’s a ceremony.” (Br. Joy, GN
01/14).

% Vidyarambham stellt eine Einweihung in das Alphabet dar, den rituellen Beginn des Erlernens von Schrift
und Sprache. Amma zeichnet zu dieser Gelegenheit symbolisch Buchstaben in Reis oder Sand (vgl.
https://www.amritapuri.org/2064/vidyarambham.aum, zuletzt gepriift am 18.1.18).
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devotees mit ,mein Sohn/meine Tochter/mein Kind® an. Viele devotees bezeichnen Amma als
ihre spirituelle Mutter, die sie in spiritueller Hinsicht beschiitzt, trostet, erzieht und anleitet,
wihrend die leibliche Mutter ihren physischen Korper geboren und diesen groflgezogen

hat 240

Das zugrunde liegende Konzept von Miitterlichkeit ist dabei das traditionelle (indische)
Ideal der liebenden, fiirsorglichen, aufopfernden Mutter: ,,Amma reminded me of my oriental
origin, the welcome and warmth of Arabic mothers, the mother who gives, loves, consoles
and shares. Amma connected me again with all these aspects of my childhood.“ (Mata

241 Aber nicht nur durch Worte, sondern auch

Amritanandamayi Mission Trust 2003: 61).
durch Asthetik und Gesten — die Umarmung, Kiisse, das Fiittern — wird jene miitterliche
Fiirsorglichkeit ausgedriickt und ein Gefiihl der Geborgenheit und des miitterlichen Schutzes
vermittelt. Die Erfahrung der Mutter-Kind-Beziehung basiert auf einem ideellen Konstrukt,
welches an dsthetische Ereignisse gebunden ist, durch welche es Form annimmt und bestéirkt
wird und dadurch fortlaufend reproduziert wird.

Auch die Praxis der Namensgebung — der Vergabe eines spirituellen Namens durch Amma —
wird mit dem Mutter-Kind-Rollenverhiltnis erklirt.*** Die Vergabe eines spirituellen Namens
signalisiere die spirituelle Geburt und den Erhalt einer neuen Identitit. Die Praxis der
Namensgebung ist weit verbreitet in heutigen spirituellen Bewegungen. Den Namen erhalten
spirituell Strebende von ihren Meister innen. Amma vergibt Namen manchmal von selbst —
sie fliistert dann dem- oder derjenigen beim Darshan den neuen Namen ins Ohr. Meist jedoch
wird sie um einen Namen gebeten. Sie antwortet hiufig nicht sofort, sondern zum Teil erst
Monate spdter, manchmal auch gar nicht, was zu groen Enttduschungen fiihren kann. Der
Erhalt eines Namens ruft hingegen oft intensive Reaktionen der Freude und Riihrung hervor:
,»Yeah, we got it, we made it, she gave us a name! (...) I’m shaking, even more like after a big

darshan!* (englischer devotee, GN 12/13, nach der Vergabe von Namen an ein gutes Dutzend

% Fiir manche mag Amma sogar ihre ,wahre’ Mutter darstellen. Auch (innere) Konflikte sind nicht
ausgeschlossen: ,,I'm scared of hurting my real mother, but I do feel . . . Yes, I see her as my mother, definitely.”
(devotee, zitiert nach Kleeman 2008).

! Auch in Kerala ist dieses Mutterideal stark ausgeprigt und genieft hochste gesellschaftliche Anerkennung.
Moser und Younger nennen Ammas Figur und ihre Form des Darshan ,the most dramatic example of a local
tradition of Kerala transposing itself into a very modern and universal form (...) to those who know Kerala
better, the idea of a hugging mother figure with a universal and modern outlook on life is one that seems to have
an earlier history* (Moser/Younger 2013: 152).

280 erkldrt Swamini Krishnamrita die Praxis damit, dass eine Mutter auch Namen vergebe (ISW). Diese
Deutung ist jedoch nicht Allgemeingut. Auf Nachfragen wird auf individuelle Interpretationen oder Intentionen
verwiesen, aufgrund derer ein Name gewiinscht wird. Der Name wird zum Teil als Hinweis flir den weiteren
spirituellen Weg und die individuellen Lebensaufgaben betrachtet. Die ,Schwingung‘ der Sanskritnamen spielt
fiir einige zudem eine Rolle. Neue Namen vergibt Amma meist an internationale, seltener an indische devotees.
Bei letzteren scheint der Wunsch nach einem neuen Namen nicht so stark ausgeprigt zu sein. Swamini erklart
dies damit, dass Inder_innen meist schon Sanskritnamen in Zeremonien erhalten hétten.
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devotees, die mit Nachdruck kollektiv, unter anderem durch das Zeigen gemeinsam gestalteter
Plakate, um Namen gebeten hatten).

Neben der Mutter-Kind-Analogie begegnet eine Emotionalisierung und Romantisierung der
Meisterin-devotee-Bezichung.?*® Die Gefiihlsebene wird betont und Liebe als wesentlicher
Bestandteil oder Fundament jener Beziehung angesehen. Einen sichtbaren Ausdruck findet
jene Betonung der Gefiihlsebene im hiufig auftauchenden Symbol des Herzens, welches fiir
die Liebe, spezieller fir Ammas Liebe und Amma selbst sowie fiir Mitgefiihl steht.?**
Hingabe und Demut gegeniiber der Guru sind weitere Charakteristika der Beziehung
zwischen Amma und ihren devotees. Sichtbaren Ausdruck nimmt dies zum Beispiel in der
liebevoll gestalteten, mit Blumen verzierten Essensbox von Sara, auf welcher — in Malayalam
und Englisch — zu lesen ist: ,,Amma’s Sara“.**> Die Verwendung des Possessivpronomens
driickt vollige Hingabe aus. Ahnlich auch eine AuBerung von Swamini Krishnamrita: ,,Real
disciples are like a brush in the hand of the master, totally flexible. “ (ISW). Damit einher
geht Gehorsam gegeniiber der Guru, deren Anweisungen befolgt werden miissen.

Wie erwiéhnt gilt als ein Hauptcharakteristikum der Beziehung die (mogliche) Nédhe zu Amma,
die auch einen groBen, in der Gemeinschaft geteilten Wert und ein erstrebenswertes Ziel
darstellt. Die Moglichkeiten und Inszenierungen von Néhe schwichen zudem das
hierarchische Verhéltnis oder setzen es gar auller Kraft. So benennt Heidemann, wenn er von
der ,,social aesthetics of proximity* (ebd. 2013) schreibt, physische Néihe als den Ausdruck
einer Minimierung oder Abwesenheit von Hierarchie.

Vor allem beziiglich des spirituellen Fortschritts und personlicher Entwicklung wird die Néhe
zu Amma als bedeutsam angesehen. Sie soll wie bereits erwdhnt die Wirksamkeit von
Sadhana verstdrken. Gleich zu Beginn des IAM-Einfiihrungskurses wird beispielsweise auf
die positive Wirkung jener Nihe in Bezug auf Lern- und Entwicklungsprozesse hingewiesen:
,,Here we have the loving blessing of amma’s physical proximity* (FN 09/12). In diesem Zitat
wird Néhe explizit als korperliche Ndhe benannt. Physische Néhe bietet auch die Moglichkeit

somato-sensorischen Austauschs, zum Beispiel die Moglichkeit, Blicke auszutauschen.

3 Eine Romantisierung der Gottes- und Guruliebe griindet sich auf mystische Traditionen, die Bhakti-
Bewegung und vor allem den Vishnuismus und die Krishna-Verehrung (vgl. Steinmann 1986: 771t.).

2% Nicht nur ist ein Herz auf Ammas offiziellem Logo zu schen, es wird auch von den devotees bei vielen
Gelegenheiten verwendet. So findet es sich auf privaten Gegenstinden, devotees verzieren Kuchen oder andere
Lebensmittel, zeichnen Herzchen wie Verliebte auf Blétter oder in den Sand. In der Schokoladenmanufaktur
werden gerne Schokoladenherzen als Prisente in Auftrag gegeben, die Amma zum Darshan mitgebracht werden.
Auch in der Gebaudestruktur des Ashrams begegnet dieses Symbol: In die Feuerstelle des Kalari-Tempels ist ein
Herz eingearbeitet, auf welches der Pujari bei manchen Pujas Bliitenblatter wirft.

** Viele devotees verwenden als Namen in E-Mail-Adressen dhnliche Bezeichnungen.
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Blicke sind im MAM (wie im Hinduismus allgemein, siche zum Beispiel Eck 1985) von
groBBer Bedeutung und dienen als wichtige Kommunikationsmittel. Ein Blick von Amma wird
immer gedeutet — als (positives) Zeichen oder auch als Mahnung. Amma zu sehen und von ihr
gesehen zu werden ist zudem so bedeutungsschwanger, da ihr Blick dem gottlichen Blick
gleichgesetzt wird. Und dessen Gehalt veranschaulicht Dev folgendermaBen: ,,Uber die
Zeitalter hinweg existiert der Glaube, da3 schon ein wohlwollender Blick von dieser Adi
Parashakti, der Urkosmischen Kraft, alle Knoten unserer Leben 16st und Gliick und Stérke
schenkt.” (Dev 2000: 13). Dariiber hinaus wird davon ausgegangen, dass eine kontemplative
Betrachtung der Mata Wirkung zeigt und Verdnderungen mit sich bringt: ,,Sie anzuschauen,
was ich Stunden um Stunden machen konnte, beriihrt mein Innerstes. Es ist, als wiirde ihre
Energie in mich {ibergehen.“ (deutsche devotee, GN 11/15). Die devotees hoffen, durch
Betrachtung der Mata dhnlicher zu werden. Durch Blicke finden also Energie- und
Segensiibertragungen statt, die aber vor allem und in stirkerem AusmaBl bei direktem
korperlichem Kontakt und bei Berithrung erfolgen. Aber auch ohne die Aktivierung eines
Sinneskanals, wird der bloBe Aufenthalt in Ammas physischer Nihe als effizient angesehen,
soll ,,transformierend* (GN 12/13) wirken und wird als Sadhana betrachtet. Ammas Néhe ist
daher auch einer der Hauptgriinde fiir die Entscheidung, in Amritapuri zu leben.

Die devotees streben also grofftmogliche Ndhe und einen moglichst intimen Kontakt mit
Amma an. Diese Intimitédt tendiert, wie Babb fiir die Radhasoami-Bewegung bemerkt, auch
im MAM zur Identitdt. Babb verweist auf die Funktion des Guru, der stellvertretend fiir das
Gottliche steht: ,,(T)hese transactions seem to involve what might best be characterized as a
,physiological engagement* between devotee and the Supreme Being in the person of the guru.
The result is the closest possible intimacy, tending toward identity* (Babb 1983: 307).
Ammas devotees sehnen sich nach eigener Aussage nach ,,Einssein® (zum Beispiel deutscher
devotee, GN 11/13) mit Amma und die Mata selbst betont immer wieder: ,,Amma and her
children are one.”“ (FN 01/14). Dieses angestrebte Ideal der Einheit wiederum, welches
gleichzusetzen ist mit ,Befreiung* oder ,Erleuchtung und damit dem Lebensziel schlechthin,
findet vor allem Ausdruck in der korperlichen Ndhe von Ammas Darshan, der rituellen
Umarmung.

Neben dem Darshan gibt es jedoch zahlreiche weitere Strategien, um die ersehnte Néhe
herzustellen. Viele ashramites sind einen Grof3teil ihrer Zeit damit beschéftigt
auszukundschaften, wo sich Amma authélt und zu versuchen, in ihrer Ndhe zu sein oder gar

einen Blick oder eine Berlihrung der Mata zu erhaschen. Dabei nehmen sie viele Stunden des
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Wartens, oft in unangenehmen Positionen, im Stehen, in Hitze und Enge auf sich.?*® Ein
spezifisches Wissen iiber Abldaufe, Ammas Verhalten, Informationen iiber ,gute‘ Plitze im
Ashram — ,gut® sind Plédtze, wenn sie sich in Ammas Néhe befinden oder uneingeschriankte
Sicht auf die Mata bieten — liefert dabei Vorteile und kann mit der Zeit erworben werden.
Hinsichtlich der Néhe ist das Verweilen auf der Biihne auch von grofler Bedeutung. Nach
erhaltenem Darshan haben alle devotees die Moglichkeit, einige Zeit auf der Biihne Platz zu
nehmen. Zu Ammas Seiten reihen sich am Boden Hockende auf, die in Meditation verweilen
oder die Mata beobachten. Dabei findet eine stindige Bewegung auf der Biihne statt, die
devotees diirfen immer ndher an Amma heranriicken. Das ritualdhnliche ,Naherriicken® wird
von sogenannten stage monitors angeleitet, die nach einer gewissen Zeit zum Vorwirtsriicken
und die devotees in den ersten Reihen zum Verlassen der Biihne auffordern. Im Ashram gibt
es fiir alle Anwesenden zudem feste Zeiten, zu welchen sie téglich eine halbe Stunde auf der
Biihne sitzen diirfen beziehungsweise sollen — auf einem Informationsblatt ist zu lesen, dass
das sog. stage sitting als eine Form von Sadhana ernst genommen werden solle und Ammas
Wunsch entspriache (FN 10/13). Neben dem stage sitting existieren die Mdglichkeiten des star
gazing und standing — auf der Biihne stehen und Amma beobachten — welche allerdings
devotees vorenthalten sind, die sehr viel Seva leisten oder eine hohe Position in der Ashram-
Hierarchie innehaben. Seva auszuiiben bietet weitere Gelegenheiten, fiir lingere Zeit in
Ammas Néhe zu gelangen, so beispielsweise durch das Putzen von Ammas path, der auch die
Treppe zu ihren Zimmern beinhaltet, oder die Ubernahme eines stage seva — eines Dienstes
auf der Biihne wihrend der Darshansessions. Dabei spielt nicht nur die spiirbare physische
Néhe eine Rolle, sondern auch der mogliche Blickkontakt. Vor allem dem stage seva wird
hohe Bedeutung zugeschrieben, da der Guru direkt gedient werden kann. Eine deutsche
devotee bemerkt gar, dass dieses Seva ihr ,,Verhéltnis zu Amma vo6llig verdndert™ (GN 12/13),
es hatte ihre Beziehung und das Gefiihl der Verbundenheit intensiviert hétte.

Die Mantravergabe ist ebenfalls ein starkes Ndhe-Erlebnis. Sie ermdglicht es, lingere Zeit in
Ammas Néhe zu verweilen, da langsam in der Mantra-Wartelinie vorgeriickt und auf einem
Hocker direkt neben der Mata gewartet wird, bis sie sich schlieBlich dicht zu den Wartenden

herabbeugt und das Mantra ins Ohr fliistert. Das Mantra kann als eine Art Medium betrachtet

6 An manchen Tagen, wie kurz vor Ammas Aufbruch zu Tourneen, verbringen die devotees ganze Tage in
,Warteposition‘. Das Warten stellt gewissermaBen ebenfalls eine spirituelle Praxis oder Ubung dar und scheint
fiir die devotees keine Zeitverschwendung zu sein. Demutsvolles geduldiges Warten bringt die Unterwerfung
und Devotion gegeniiber der Guru zum Ausdruck und wird als Chance der ,Ego-Aufldsung® betrachtet. Ammas
Zeit hingegen wird anders bewertet — es wird verhindert und geschieht so gut wie nie, dass die Mata warten
muss.
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werden: ,,Durch das Mantra wirst Du mit Amma verbunden (...) Immer, wenn ich mein
Mantra rezitiere, filhle ich mich Amma ganz nah, sie ist dann ganz bei mir. (...) es wirkt wie
eine Beruhigungspille, als wire ich in Ammas Armen.” (deutscher devotee, GN 05/10). Das
Mantra wirkt also auch, wenn sinnlich-korperlicher Kontakt nicht moglich ist, und stérkt die
devotee-Guru-Beziehung: Man geht einen ,,special bond* (Swamini Krishnamrita, GN 09/12)
ein.

Auch Strategien, die den Geschmackssinn ansprechen, stirken das Guru-Schiiler-Verhiltnis
und ndhren das Nidhegefiihl, so zum Beispiel der Erhalt von Prasad. Heidemann spricht gar
von einer vereinigenden Wirkung (,,Prasaad unites god and devotees”, Heidemann 2013: 63),
die auch Amma und ihre devotees betreffend beobachtet werden kann. Eine ,,Potenzierung der
Néhe* durch Essen unterstellt auch Portmann (ebd. 2003: 157). In dieser Hinsicht spielt vor
allem das gemeinsame Essen mit Amma am Meditationstag (Dienstag) eine wesentliche Rolle.
Das gemeinsame Essen transzendiert traditionelle (brahmanische) Normen und
Reinheitsgebote (vgl. Michaels 2012: 204). Es ist ein symbolischer Akt, dass Amma mit den
devotees zusammen isst und dass alle Anwesenden gemeinsam, ungeachtet ihrer Herkunft und
ihres Status, essen. Dass Amma Essen ausgibt, kann zudem als Symbol der (miitterlichen)
Fiirsorge gedeutet werden (vergleichbar mit der Darreichung von Reis im rituellen Kontext
der Jenu Kurumba, vgl. Demmer/Heidemann 2003:15).

Amma verteilt aber nicht nur Essen an ihre devotees, sondern ihr wird als Ausdruck der
Verbundenheit und des Respekts zum Darshan oft Essen dargebracht. Devotees reichen ihr
Tabletts mit verschiedenen, hédufig selbst angebauten und zubereiteten, Kostlichkeiten und
fittern sie manches Mal. Amma fiittert die devotees im Gegenzug mit ihren Fingern direkt in
den Mund. Gegenseitiges Fiittern, vor allem mit bloBen Hénden, ist eine sehr sinnliche
Handlung und gilt vielen als Akt der Liebe. Es driickt gro3e Vertrautheit, Ndhe und Intimitét
aus und verstdrkt diese. Liebespaare fiittern einander und Eltern ihre Kinder. Auch diese
Handlung spielt wohl vor allem auf die (idealisierte) Mutter-Kind-Beziehung an, wenn auch
eine genaue Deutung den devotees wie so oft nicht bewusst zu sein scheint. So bemerkt
Swamini Krishnamrita in Bezug auf jenes Ritual: ,,I don’t know why Amma is doing that. It is
difficult to tell, why Amma is doing something. But, I would say, — it’s a gesture. Like a
mother. It is the expression of her love. And it is very purifying.” (ISW). Ein duBerst sensibler
und intimer Bereich, der Mund, wird beriihrt. Diese Beriihrung ist speziellen Menschen
vorenthalten. Laut Heidemann ist das Fiittern als indische Praxis ,,an expression of proximity

and respect™ (ebd. 2013: 65). Es driicke die Abwesenheit von Hierarchie aus. Vor allem in
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Indien muss zudem die Reinheitsthematik bedacht werden, schlie8lich wird das Essen bertiihrt
und — normalerweise — verunreinigt. Durch Ammas Berlihrung jedoch wird das Essen
geheiligt und wirkt reinigend.

Eine duBlerst begehrte weitere Moglichkeit, um die Beziehung zu Amma zu stérken, stellt das
gemeinsame Reisen dar. Seit 1988 besucht Amma zahlreiche Lander auf der ganzen Welt, sie
ist jedes Jahr vier bis sechs Monate auf Reisen. Jahrliche Tourneen fiihren sie nach Europa
und Nordamerika. Alle ein bis zwei Jahre finden verschiedene Reisen durch Indien statt.

247

Amma wird auf ihren Tourneen von mehreren Hundert devotees begleitet.”"" Jene Reisen

werden als aullergew6hnliche Chance und Lern- und Entwicklungsmdoglichkeit angesehen.

* wiirde eine riesige Menge schlechten Karmas

Auf einer Reise mit einem oder einer Satguru’
verbrannt. Ein amerikanischer devotee bemerkt: ,If people knew about the benefit, they
would sell their houses just to travel with her.”“ (GN 02/14). Die devotees betrachten diese
Fahrten als eine Art Pilgerfahrt. Im Gegensatz zu herkdmmlichen Pilgerfahrten werden jedoch
nicht heilige Orte und Gegenstidnde aufgesucht und die Route nach ebensolchen ausgelegt.
Das ,Heilige* in Gestalt von Ammas Person ist vielmehr selbst Teil der Pilgerfahrt, die Pilger
folgen dem ,heiligen Objekt® auf der Fahrt. Die Route ergibt sich dementsprechend daraus, an
welche Orte die Mata gerufen wird, in Form von Einladungen lokaler Gruppen, die ein
offentliches Programm organisieren. In Indien wird die Route von Organisatoren des Ashrams
bestimmt und es werden auch traditionelle Pilgerorte aufgesucht, vor allem aber die von
Amma erbauten Brahmasthanam-Tempel.

Die Programme folgen immer demselben Ablauf: In Indien werden nach einem Satsang
Bhajans gesungen, sodann eine manasa puja von Amma angeleitet, worauthin der Darshan
beginnt. Die internationalen Programme bestehen meist aus einem Tagesprogramm, welches
mit einer gemeinsamen Meditation beginnt, auf die der Darshan folgt. Abends findet entweder
Bhajan-Singen statt oder ein Satsang mit anschlieBender atma puja. Beide Programme enden
mit der gemeinsamen Meditation, auf die der Darshan folgt. Die Programme bieten viel
asthetischen Input in Form von Musik, Essen, Gerlichen und stellen ein allumfassendes

Sinnenerlebnis dar. Da sie meist in geschlossenen Rdumen stattfinden, entsteht eine dichte

7 Im Januar 2015 reisten beispielsweise 800 devotees mit Amma durch Sidindien. Eine Teilnahme an einer
Tour setzt eine vorherige Anmeldung und die Bezahlung eines nicht geringen Betrages voraus. Fahrten,
Unterkiinfte und Essen werden organisiert. Gereist wird meist mit Bussen und {ibernachtet in groBBen Hallen auf
Matten. Jene Fahrten stellen also keine Luxusreisen dar und bedeuten Verzicht auf Dusche, Schlafmangel, kaum
Riickzugsmoglichkeiten und das Erdulden von Menschenmassen. Der genaue Reiseablauf unterliegt spontanen
Anderungen und setzt hohe Flexibilitit und Anpassungsfihigkeit voraus. Die devotees wissen meist bis kurz vor
Aufbruch keine Abfahrtszeit. Beim Vorbereitungstreffen werden die Teilnehmenden auf diese Reiseumstinde
hingewiesen und die Tour als hervorragende Ubung in Gleichmut und Demut angepriesen (FN 02/14).

¥ Satguru bezeichnet einen spirituellen Meister, der die Selbstverwirklichung erreicht hat.
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,besondere’ Atmosphire, die sich von derjenigen der Alltagswelt stark unterscheidet. So
bemerkt eine devotee auf einem Programm in der Schweiz, die Atmosphire sei ,,wirmer als
drauBBen und es sei ,,hart, wieder raus zu gehen“ am Ende des Programms, zuriick in die
,hormale Welt“. Eine andere Besucherin driickt ihre Erfahrung auf einem deutschen
Programm folgendermallen aus: ,,Es ist nicht nur der Moment des Darshans, sondern das
gesamte Zusammensein in diesen Hallen, was dieses Gefiihl vermittelt. Ein Gefiihl, wie im
SchoB3 der Mutter zu sein, aufgehoben zu sein. Man ist wieder Kind, (...) in einer
Parallelwelt” (GN 11/11). Die Programme bieten einen rdumlich-zeitlichen und dsthetischen
Rahmen, der Sicherheit und Geborgenheit geben kann. Auch die Alltagsroutine und -etikette
werden unterbrochen: ,,Man kann sich mal hinlegen und dosen, dann wieder zu Amma gehen,
man ist wie in einer Blase. Es ist aufregend, der Alltagsrhythmus wird durcheinander gebracht
(...) das ldsst einen auch lebendiger fiihlen.“ (ebd.). Dazu trigt auch das offene Zeigen von
Gefiihlen, wie ,,Josheulen unter all den Menschen* oder ,,Amma anhimmeln* (ebd.), bei.

Neben den Strategien, die rdumlich-physische Nidhe voraussetzen und bewirken, wird
Verbundenheit tiber zahlreiche andere kommunikative und mediale Techniken hergestellt. Ein
weiteres Ideal der Guru-devotee-Beziehung stellt dar, dem oder der Guru ,alles zu
erzdhlen” (Veronika, GN 11/12). Vor allem aufgrund der Tatsache, dass Amma eine sehr
grofle Anzahl an Anhidnger innen auf der ganzen Welt hat und personliche face-to-face-
Interaktion dauerhaft unmdglich ist, bedarf es anderer Kommunikationskandle und -medien.
Mit Amma kdnnen ihre devotees nicht nur in der persdnlichen Begegnung, sondern auch in
Gedanken oder mit Hilfe von Artefakten und Medien kommunizieren. In ihrer bildhaften
Sprache driickt Amma dies folgendermalBen aus: ,,Though the sun is thousands of miles away,
still the lotus blooms. Distance is no barrier. Amma is with you always.”“ (Mata
Amritanandamayi Mission Trust 2003: 57). Réaumlich-korperliche Nidhe gilt nicht als
unabdingbare Voraussetzung fiir (das Gefiihl der) Verbundenheit zwischen Amma und ihren
,Kindern‘: ,,More important than physical proximity to the Guru is having an inner tuning
with Her. Once we have that tuning, our heartfelt desires to be close to Her will manifest”
(Matruvani Vol.25, No.5, December 2013: 31). Mehr als die iiblichen senso-somatischen
Kommunikationsmittel wird also eine innere Verbindung und Wahrnehmung angesprochen.
Auch die Mata selbst bekundet manches Mal beim Darshan: ,,Amma is in your heart (GN
12/13) und lokalisiert sich so im Inneren der devotees. Diese Verbindung mit Amma wird als
unabhingig von Korpern, Raum und Zeit und als — auch iiber dieses Leben hinaus —

andauernd und permanent gedacht.
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Von besonderer Bedeutung sind hinsichtlich der Kommunikation Traume und Visionen.
Amma erscheine ,personlich in ihrer korperlichen Manifestation® oder in der Form einer
anderen Gottheit im Traum und gebe konkrete Antworten oder Anweisungen (vgl. zum
Beispiel GN 04/10, 07/12). Auch konne es sein, dass sie ihre Botschaften nicht durch Worte
vermittelt, sondern durch Bilder oder Emotionen. Die devotees erleben wihrend des
Traumens oder auch nach dem Aufwachen ein Gefiihl innerer Klarheit und Gewissheit in
Bezug auf ihre Frage- oder Problemstellung: ,,Alles Zweifeln hat ein Ende.” (deutscher
devotee, GN 04/10).

Neben den Traumen gibt es im téglichen Leben Eingebungen und Zeichen, die von Amma
geschickt werden und den Weg weisen. Es bedarf permanenter Aufmerksamkeit im Alltag,
damit die Zeichen nicht iibersehen werden. Wie das Erlernen einer fremden Sprache kann laut
Aussagen verschiedener devotees auch die Kommunikation mit Gott oder Amma erlernt und
durch Ubung verbessert werden. Im Laufe der Jahre erkenne man die Zeichen immer klarer
und konne sie schneller und leichter deuten (vgl. zum Beispiel GN 08/12). Tatsichlich deuten
viele devotees alles in ihrem Leben als Ammas Werk und Wille: ,,In Ammas Umfeld hat alles
Bedeutung. Es gibt nichts Unbedeutendes!” (deutsche devotee, GN 03/14). Jedes fiir
AuBlenstehende noch so unbedeutend erscheinende Ereignis erhélt einen tieferen Sinn und
wird als Zeichen mit enthaltener Information gedeutet.

Dariiber hinaus kommunizieren devotees mit Amma iiber Gebete, welche vor allem vor dem
Einschlafen und vor der Meditation durchgefiihrt werden.** Amma wird zudem wihrend der
Meditation visualisiert und um Hilfe gebeten. Auch das Verschriftlichen von Sorgen oder
Fragen in an Amma gerichteten Texten wird als hilfreich erachtet. Die Schriftstiicke sollen
anschliefend verbrannt, vergraben oder unter das Kopfkissen gelegt werden (FN 05/10,
11/12). Zudem stéirkt die Ausfiihrung des von Amma empfohlenen Sadhana — vor allem die
Rezitation des Lalita Sahasranama und des von ihr erhaltenen Mantras — stirken die Guru-
devotee-Verbindung. Intensive Néheerlebnisse haben devotees auch beim Durchfiihren von

Pujas, so zum Beispiel ein amerikanischer devotee: ,,I always felt like I was feeding and

¥ Beziiglich der Wirksamkeit von Gebeten beschiftigt einen Anhinger folgende Frage: ,,Amma, so viele
Tausend Menschen beten zu dir. Ich fiirchte, dass fast alle Leitungen belegt sein werden, wenn ich ein Mal nach
Deiner Hilfe rufe. Was kannst Du mir in einem solchen Fall raten?*, worauthin Amma antwortet: ,,Keine Sorge,
mein Sohn. Du hast eine Direktverbindung. (...) Eigentlich hat jeder eine Hotline zu Gott. Die Qualitdt der
Verbindung hédngt jedoch ganz von der Innigkeit deines Gebets ab.* (nach Swami Amritaswarupananda 2007:
121). Interessant ist an dieser Formulierung, dass der devotee und Amma die technikfremde und traditionelle
Praktik des Gebetes vergleichen mit moderner Kommunikationstechnik und laut Ammas Aussage beide darin
ibereinstimmen, dass sie einwandfrei funktionieren und hundertprozentige Erreichbarkeit garantieren (was
zumindest beziiglich moderner Technik ausgeschlossen werden kann!). Durch diesen Vergleich aus der
Alltagswelt der devotees bringt Amma ihren Anhdnger innen das Gebet und die geistige Verbindung néher.
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dressing Mother when I did puja, and I felt blessed while doing this. Every time I took care of
the altar, cleaning and tidying it up, I felt Mother's presence. (...) The puja articles were like a
living entity, they were alive, and it was as though they were living, breathing parts of the
Mother.” (zitiert nach Raj 2004: 210).

Auch Bilder stellen wichtige beziehungsstirkende Medien dar: ,,Pictures (...) serve (....) as a
medium of contact and as evocative symbols of Ammachis physical and spiritual presence. (...)
These souvenirs make Ammachi's presence in their midst concrete.” (Raj 2004: 210). Fast alle
devotees fiihren Bilder von Amma mit sich — im Geldbeutel, in Ringe oder Anhdnger
eingearbeitet, als Hintergrundmotiv auf Handys oder Notebooks — und verzieren zuhause ihre
Wiénde oder Altire mit ebensolchen. Auch auf dem Ashramgelinde sind Abbildungen
Ammas nahezu tiiberall zu finden. In Zusammenhang mit den Abbildungen finden auch
Verehrungspraktiken statt (Beriihrung, Verneigung, Arati).

Zudem fungieren andere Produkte wie Ringe, Malas und Armbénder (aus Rudraksha-Samen,
Rosen-, Tulasi- oder Sandelholz) als Art ,Souvenir’-Gegenstéinde, die die Anhénger innen an
Amma und an ihre spirituelle Praxis erinnern (sollen). Von besonderer Bedeutung ist dabei
auch die Praxis der Segnung von Gegenstinden. Dinge, die mit Amma in Beriihrung
gekommen sind, gelten als gesegnet. Jeder Alltagsgegenstand kann so zu einem heiligen
Objekt werden.”’ Gesegnete Gegenstinde und Substanzen sollen Ammas ,Energie* tragen
und transportieren.”' Weitere Gegenstinde konnen so gesegnet werden: ,,I just got blessed
my doll, and now I blessed my Rudraksha with my doll!* (12-jdhriges Mddchen aus USA, GN
12/12).

Ein weiteres verbreitetes Hilfsmittel stellt die in vorherigem Zitat erwdhnte Amma-Puppe dar.
Hierbei handelt es sich um kleine, im Ashram angefertigte handgemachte Puppen, die Amma
nachgestellt sind und von ihr gesegnet werden.”> Wenn sie sich nicht in Ammas personlicher

Néhe authalten konnen, dient diese Puppe den devotees als ,Ersatz’. Dieser Puppe konnen

% Laut Kohl wiirde die Geschichte der Religionen belegen, dass nahezu jeder Gegenstand in den Rang eines
Symbols des Heiligen erhoben werden kann. Es hénge nicht von den materiellen Eigenschaften des
Gegenstandes, sondern von ,,individuellen oder kollektiven Erfahrungen, mit denen er einmal verkniipft war,
(...) ab, ob er als ein das Transzendente verkorpernder Gegenstand: als sakrales Objekt, angesehen wird* (Kohl
2003: 10).

21 Daher wird angestrebt, mit Gesegnetem in korperlichen Kontakt zu kommen, vor allem durch Berithrung. Die
Energie und der Segen Ammas gehen so auf die devotees iiber. Als besonders effektiv gilt die Einnahme
beriihrter Nahrung. Auch das Pool-Wasser wird, nachdem Amma darin geschwommen ist, lange nicht
gewechselt und von devotees sogar getrunken. Gesegnete Objekte unterschiedlichster Art stellen einen groBen
Wert in der Gemeinschaft dar und kénnen im Ashram und auf den Programmen erworben werden.

2 Die kleinen Amma-Nachbildungen gibt es in drei verschiedenen GréBen (in Europa erhiltlich fiir 45, 90 und
180 Euro). Passend dazu gibt es verschiedene ,Sets’, zum Beispiel ein Devi-Bhava-Set mit buntem Sari, (Kopf-
)schmuck und Girlande. Auch verschiedene Gottheiten gibt es in Puppenform, am verbreitetsten ist jedoch die
Amma-Puppe. Im ,Amma-Puppenkrankenhaus’ konnen Reparaturen und Auffrischungen durchgefiihrt werden.
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stellvertretend die Sorgen erzihlt werden, sie kann um Hilfe und Beistand gebeten werden.
Diese Puppen konnen — wie Amma selbst — ,Darshan geben‘. So bemerkt die junge
amerikanische devotee nach Segnung ihrer Amma-Puppe: ,Now [ get darshan every
day!*“ (GN 12/12). Manche devotees fiihren die Puppe immer bei sich, andere sprechen jeden
Abend mit ihr, meditieren oder schlafen mit ihr im Arm. Dieses Verhalten erinnert an
kindliches Benehmen und unterstreicht das Mutter-Kind-Verhiltnis zwischen Amma und
ihren devotees. Die Puppen bieten eine Moglichkeit, Kind zu sein und Kindlichkeit
auszuleben.

Im hinduistischen Kontext ist ein inniger, liebevoller Umgang mit materialisierten Formen
von Goéttern in der Gestalt von Ikonen oder Statuen, die wie die Gotter selbst verehrt und
umsorgt werden, da sie als Wohnsitz von Gottheiten angesehen werden, nicht ungewohnlich.
In Zeremonien werden jene Statuen gewaschen, neu eingekleidet und geschmiickt, mit
Opfergaben, Essen und Trinken beschenkt (vgl. zum Beispiel Knott 2009: 86). Die Amma-
Puppen-Strategie kann als Erweiterung jener Statuenverehrung angesehen werden, wobei die
Puppe ein ndheres und intimeres Verhiltnis zwischen devotee und Gottheit ermdglicht, da die
devotees die Puppe stindig mit sich fiihren kdnnen. Die Gottheit verldsst so den iiblichen
Platz — den Altar, Schrein oder Tempel — und wird unmittelbarer in den Alltag der
Verehrer _innen integriert. Die Situation, in welcher verehrt wird, ist nicht mehr durch
rdumlich-zeitliche Begrenzungen eingeschrankt wie im Falle des 6ffentlichen Darshans oder
eines Tempel- oder Pujabesuches, sondern die Verehrung wird jederzeit und allerorts

durchfihrbar. Karthika umschreibt eindriicklich:

Die (Puppen, Anm. A.M.) sind Gold wert, kann man nicht bezahlen. Die leben richtig, da ist Ammas
Energie drin. Da hat man was zum Anfassen. (...) Jeder hat ja seine schlechten Zeiten, und die geben echt
Trost. (...) Das baut sich so auf iiber die Jahre. (...) Und dann hat man seine Rituale mit denen und die
integrieren sich so in den Alltag. (GN 09/12)

Karthika hat eine Beziehung mit ihrer Puppe, die mit einer zwischenmenschlichen Beziehung
durchaus vergleichbar ist. Sie redet mit der Puppe, verabschiedet sich von ihr, wenn sie das
Zimmer verldsst, fiihlt sich durch die Puppe weniger alleine. Der Puppe wird ein eigener
Wille, Wunsch und Geschmackssinn unterstellt.> Sie ist in den Augen der Anhingerin ein
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Gegeniiber, ein sozialer Interakteur.””" Besonders betont wird dabei auch das é&sthetische

Erlebnis der Beriihrung (,was zum Anfassen®).

23 S0 erzihlt sie bei anderer Gelegenheit, dass sie ihrer Amma-Puppe ein neues blaues Kleid gekauft hat,
welches der Puppe ,,aber nicht gefallen* hétte. Nun habe die Puppe ein rosafarbenes und sei ,,gliickselig” (GN
09/12).

2% Nicht-menschliche Akteure gibt es mehrere in der religiosen Bewegung um Amma, so auch Bilder, Statuen,
Malas. Im Sinne der Actor-Network-Theory (vgl. Ruffing 2009: 291f.) ist Karthika mit ihrer Puppe ein Aktant.
Das Verhalten ergibt sich im Zusammenspiel zwischen K. und der Puppe. Zum Netzwerk zdhlt zudem das
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Des Weiteren existiert ein umfangreiches und sich stindig erweiterndes Angebot an Biichern
(die Ammas Lehre in Form von Dialogen und Geschichten oder Erfahrungen von devotees
enthalten), DVDs (iiber Ammas Leben oder ihre Welttourneen) und CDs mit Bhajans. Auch
verschiedene Formen von Duftprodukten — Raucherstidbchen, Ammas Parfums, Essenzen —
aktualisieren Emotionen der Verbundenheit und bewirken in den devotees ein Gefiihl von
Ammas Anwesenheit. Die Produkte stellen zum Teil fiir andere wahrnehmbare Zeichen der
Verbundenheit zu Amma dar und ,stigmatisieren‘. Devotees erkennen einander an den
silbernen Mala-Ringen oder auch am Rosenparfum.

. . . . . 255
Amma und ihre Organisation nutzen zudem verschiedenste Formen moderner Medien.”” E

S
existieren verschiedene Internetauftritte (allen voran die Homepage des Ashrams:
www.amritapuri.org), ¢ der Fernsehsender Amrita-TV, die Zeitschrift Matruvani, der
Internet-Newsletter Amritavani und diverse Internet-Blogs. Social Media wie Twitter
(AmmaChimes), Facebook,257 SMS, wie auch Youtube, Vimeo, Gplus, Instagram, Pinterest
werden genutzt. Uber (Live-)Webcasts (unter http://www.amritapuri.org/eservices/webcast,
zuletzt gepriift am 18.1.18) konnen Videobotschaften von Amma, beispielsweise zu Navaratri
oder Neujahr, empfangen werden. Regelmissig finden Ubertragungen der Devi-Bhava-
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Nichte statt. Die Gemeinschaft der devotees rickt so weltweit iber weite Distanzen

Umfeld, das ein derartiges Verhalten ermoglicht, das einen gewissen Background bietet, gewisse Werte und
Normen bereitstellt — ndmlich, dass dieses Verhalten toleriert oder sogar geschitzt wird — und in welchem die
Puppe hergestellt wird.

3 Vgl. hierzu auch Warrier 2013. Auch andere Organisationen nutzen das Internet fiir ihr spirituelles Angebot:
Es werden Online-Pujas angeboten (zum Beispiel http://www.spiritualpuja.com, zuletzt gepriift am 18.1.18) oder
Internet-Meditationen (zum Beispiel von Art of Living, http://www.artofliving.org/de-de/meditation/gefuchrte-
meditation/online-meditierenangeboten, oder Mother-Meera-Meditationen im Livestream,
http://livestream.com/accounts/5660265, zuletzt gepriift am 18.1.18). Hinsichtlich des Einsatzes moderner
Medien im religiésen Bereich kann gefragt werden, ob und inwiefern diese Medien die Asthetik der religiosen
Praxis verdndern.

»Der MAM und simtliche Unterorganisationen weisen eine starke Internetprisenz auf. So ergibt die Suche
iiber die Suchmaschine ,,Google* mit dem Stichwort ,,Mata Amritanandamayi Ma“ ungefidhr 504000 Ergebnisse
(Stand 2.2.22). Neben den Seiten der Landes- und Ortsgruppen (wie https://www.amrita.in/; https://amma.org/;
https://www.amma.de/; zuletzt gepriift am 2.2.22) existieren Seiten der Universititen (http://www.amrita.edu;
zuletzt gepriift am 2.2.22), der Dachorganisation ,,Embracing the World* (https://www.embracingtheworld.org/;
zuletzt gepriift am 2.2.22), der von Amma entwickelten Meditationsmethode (https://www.iam-meditation.org/;
zuletzt gepriift am 2.2.22) oder der Umweltinitiative Green Friends (www.greenfriends-europe.org/; zuletzt
gepriift am 2.2.22). Die Internetseiten sind professionell gestaltet und vermitteln einen seridsen, bodenstdndigen,
vertrauenserweckenden Eindruck, was beispielsweise durch den Einsatz ,erdiger’ Farben wie Griin- und
Brauntonen erreicht wird.

»7Im Juni 2014 hat Amma auf die Bitte einiger devotees hin ihre Facebook-Seite erdffnet und gesegnet. Auch
der Dalai Lama hat den ,Cyberspace® gesegnet und so zu einem ,,sacred and spiritual space* gemacht (vgl.
http://www.namgyal.org/blessings/cyberspace.cfm; zuletzt gepriift am 18.1.18).

2¥In Amritapuri werden derartige Live-Ubertragungen auf grofe Leinwinde projiziert. Dabei wird auf eine
,Interaktion‘ zwischen Amma und den devotees Wert gelegt. Amma soll ihre ,Kinder® sehen konnen — auf die
Bildschirme wird der Text projiziert: ,,Please come closer for Amma to see!“. Die Ubertragungen von Devi
Bhava sind vor allem deshalb von Bedeutung, da Devi Bhava im Ashram seit mehreren Jahren nicht mehr
stattfindet und mittellose devotees und Brahmachari(ni)s nur iiber Webcast die Moglichkeit haben teilzunehmen.
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zusammen.”’ Die international verstreute Gemeinde nutzt das mediale Angebot, allerdings
genieen nicht alle devotees die Moglichkeit der Nutzung moderner Medien.
Dorfbewohner innen entlegener lindlicher Gebiete oder auch viele ashramites haben keinen
Zugang zum Internet.

Beziiglich des 6ffentlichen Erscheinungsbildes wird sehr auf das nach aulen dringende Image
geachtet. Die Internetseiten (wie auch andere Medienauftritte) sind professionell gestaltet und
vermitteln einen seridsen, bodenstindigen, vertrauenserweckenden Eindruck, was
beispielsweise durch den Einsatz ,erdiger* Farben wie Ockergelb und Brauntdnen erreicht
wird. Texte werden geschiitzt und kontrolliert. Auf den Wortlaut wird sehr geachtet, die Texte
miissen Wort fiir Wort iibersetzt werden. Bhavani, die einige Ubersetzungen ins Englische
und Deutsche vornimmt, spricht auch beziiglich der Sprache von einem ,,Amma-Style* (GN
11/12), der sich in der Sprache niederschldgt beziehungsweise liber die Sprache hergestellt
und aufrechterhalten wird.

Auch kiinstlerische Formen begegnen in der ,Praxis der Verbundenheit‘. Sie dienen sowohl
dem Ausdruck wie auch der Verfestigung der Beziehung zwischen Amma und ihren devotees.
Die devotees driicken ihre Liebe und Verbundenheit {iber Gedichte, selbstgemalte Bilder,
Gesédnge, Theaterstiicke oder Filme aus.

Wie ersichtlich wurde, spielen Sinne und Sinnlichkeit eine duflerst prominente Rolle in der
Beziehung zwischen Amma und ihren devotees. Dabei werden alle fiinf klassischen Sinne
angesprochen, aber die Sinne, die am meisten zum Einsatz kommen, sind der Beriihrungs-
und der Sehsinn.*®® Zudem sprechen devotees sehr hiufig davon, dass Amma ihr Herz 6ffnen
wiirde und sie die Mata ,mit dem Herzen wahrnehmen*‘ wiirden. Die Liebe zu Amma oder die
Sehnsucht nach ihr spiiren sie ,im Herzen‘, sie empfinden kdrperliche Sensationen in der
Herzgegend. Alternativ konnen auch in der Magen- oder Bauchgegend korperliche

Empfindungen auftreten.*®’

> Internet transzendiert das Raum-Zeit-Gefiige des Alltags. Die devotees treffen sich im ,Cyberspace*: ,(...)
connected people leave their physical time-space singularities and enter into cybertime and cyberspace®,
Karaflogka 2006: 205). Karaflogka stellt zudem fest, dass das Internet traditionelle religidse Autorititen
schwidchen wiirde. Dies trifft in Ammas Fall meines Erachtens nicht zu. lhre Autoritdt wird durch die
Ausweitung der Erreichbarkeit und ihres moglichen Einflusses eher verstéarkt.

260 Auch auf der Homepage von Amritapuri wird man durch eine Bilderfolge begriift, die Amma in
verschiedenen Situationen zeigt und deren Begleittext die beiden erwédhnten Sinne anspricht: ,,Like the Spring...
For a touch... Her touch... For a glance... Her glance.” (http://www.amritapuri.org/yatra/action~month/
exact date~1454265000/request format~html, zuletzt gepriift am 3.1.15). Ohne dass ich hier weiter darauf
eingehe, mochte ich anmerken, dass der vielféltige Einsatz moderner Medien, vor allem des Internets, eine
asthetisch vollig anders strukturierte Kommunikation als bei personlicher Begegnung mit sich bringt. Auch
Warrier weist darauf hin, dass das Internet die Wahrnehmungsstruktur veréndert (vgl. Warrier 2013).

! Manche devotees berichten von einer Verinderung der Wahrnehmung in Ammas Nihe. Dies betreffe vor
allem die Wahrnehmung von Amma selbst, die im Laufe der Jahre immer ,stérker® wiirde. Amma wiirde mit der
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Es existiert eine Vielfalt sinnlich wahrnehmbarer Formen und Ausdriicke, die die Beziehung
zwischen Amma und ihren devotees stirken. Diese sind fiir das Gefiihl der Verbundenheit zu
und Kommunikation mit Amma aber nicht immer notwendig. Die Verbindung funktioniert
auch ohne sinnlich wahrnehmbaren Austausch. Dies steht im Gegensatz zur Kommunikation
im Alltag, die sinnlich wahrnehmbare Kodierungen und Zeichen voraussetzt. Durch die
mannigfaltigen Kommunikationstechniken und Verbindungsmoglichkeiten ist Amma
jederzeit und allerorts présent und erreichbar fiir ihre ,Kinder‘, die devotees befinden sich in
permanenter Kommunikation mit ihrer Guru, vollig unabhingig von deren korperlicher
Priasenz. Dies scheint ein tiefes Bediirfnis ihrer devotees zu stillen.

Bemerkenswert ist zudem, dass Amma mit gewissen Sinneseindriicken und &sthetischen
Qualititen assoziiert wird. Thr Korpergeruch wire wohlriechend und siif8lich, sie wird vor
allem mit Rosenduft in Verbindung gebracht. Eine deutsche devotee bemerkt hinsichtlich der
Ashramschokolade, sie wiirde bei deren Genuss ,,Ammas Siie schmecken* (GN 11/13). In
diesem Sinne kann der Verzehr von Schokolade als spirituelle Praxis betrachtet werden. Laut
Barlosius driickt sich darin auch eine soziale Nidhe aus: Distanzierte, unpersonliche
Beziehungen wiirden mit Begriffen des Sehens und Horens umschrieben, emotional besetzte,
nahe soziale Verhiltnisse mit sinnlich-anschaulichen Begriffen, die an Geruch und
Geschmack erinnern (Barlosius 2000: 29). Des Weiteren wird die Mata mit Weichheit,
Wirme und Licht in Verbindung gebracht. Womit sie aber am meisten assoziiert wird und
was als ihre Besonderheit schlechthin gilt, ist natiirlich die Umarmung und somit der

Beriihrungssinn.

3.2.2 Darshan

Darshan — die Betrachtung einer oder in einem weiteren Sinne die Begegnung mit einer
wahrnehmbaren Form des Géttlichen, einer/einem Guru oder Heiligen — ist fester Bestandteil
hinduistischer Religionsausiibung. Die hiufigste Form des Darshans findet in
Privathaushalten oder in Tempeln statt, wenn Gotterbildnisse oder Statuen betrachtet werden.
In manchen Tempeln gibt es spezielle Darshanzeiten, zu welchen der Anblick des ansonsten
durch Tiiren oder Vorhinge verborgenen Idols ermdglicht wird. Der wort- und gestenlose

Augengrull (darsana) sei der eigentliche Grufl zwischen Goéttern und Menschen, denn im

Zeit ,anders gesehen‘ oder als ,immer schoner‘ empfunden. Diese Verdnderung wird mit Emotionen in
Zusammenhang gebracht. Eine Steigerung der Sympathie und Liebe gegeniiber Amma wiirde die Wahrnehmung
verdndern. Haufig ist auch zu horen, dass die Zeit im Ashram und speziell in Ammas Nihe sehr schnell vergehe.
Die Zeitwahrnehmung verdndere sich und manche devotees verlieren nach eigener Aussage jegliches ,Gefiihl fiir
die Zeit".
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Treffen des Blickes von Menschen und Goéttern ereigne sich laut einer verbreiteten
Vorstellung die wahre Begegnung beider (Michaels 2010: 101). Laut Eck ist ,,the central act
of hindu worship (...) to stand in the presence of the deity and to behold the image with one’s
own eyes, to see and be seen by the deity” (Eck 1985: 1f.). Die Gottheit wére im Bildnis
anwesend und durch die Augen erhielten die Betrachter den Segen des Gottlichen. Devotees
wollen also ihre Gottheiten sehen und von ihnen gesehen werden, da sie sich groen Nutzen
davon versprechen.

Die Praxis des Darshans betont und involviert in ihrer klassischen Form vor allem den
Sehsinn. Dies schldgt sich auch in der Form beziehungsweise der Darstellung des
Sinnesorgans nieder. Haufig sind die Augen von Abbildungen oder Statuen sehr grof3 oder
stark betont (vgl. ebd.). Sehen stiinde auch nicht nur in Zusammenhang mit den rishis oder
,Sehern‘, sondern wiirde als Teil allen Lernens und Wissens betrachtet werden (ebd.).

Sehen meint im hinduistischen Kontext nicht nur das sinnliche Wahrnehmen iiber die Augen

2 Babb fiihrt an, dass in manchen Hindu-Traditionen Sehen begriffen

und den Sehsinn.
wiirde als ein ,,outward reaching process® (Babb 1981: 393): ,’(S)eeing’ is clearly not
conceived as passive product of sensory data originating in the outer world, but rather seems
to be imaged as an extrusive and acquisitive ‘seeing flow’ that emanates from the inner person,
outward through the eyes, to engage directly with objects seen, and to bring something of
those objects back to the seer.” (ebd. 396f.). Das Sehen sei ein Medium und brichte Sehende
und Gesehenes in tatsdchlichen Kontakt, und mehr noch: ,,in a sense (one) becomes, what one
sees.“ (ebd.). Es wird davon ausgegangen, dass allein der Anblick einer Guru oder eines
Géotterabbildes zu einer Ubertragung von Segen und gewisser wohltuender, niitzlicher
Energien und Qualitidten von der gottlichen Gestalt zum Betrachtenden fiihrt (vgl. Warrier
2005: 67): ,,Under the right circumstances devotees are thereby enabled to take into
themselves, by means of vision, something of the inner virtue or power of the deity, including
the deity’s own power of seeing.* (Babb 1981: 387).

Auch die Begegnung mit lebenden Gurus wird Darshan genannt. Dabei erscheint der oder die
Guru meist an exponierter, gut sichtbarer Stelle. Die genaue Form des Darshans unterscheidet

263

sich von Guru zu Guru.””” Eher selten konnten und kdonnen devotees in unmittelbare Nihe des

oder der Guru gelangen. Traditionell findet Korperkontakt zwischen Guru und Schiiler nur

262 Verwiesen sei auch auf Konzepte ,andersartiger Wahrnehmung — die ,innere Schau‘, ,Gottesschau‘ oder das
,dritte Auge*.

263 Mutter Meera beispielsweise gibt Darshan in absoluter Stille, ,,Rajneesh* Chandra Mohan Jain (,,Osho*) oder
Sai Baba sprachen bei ihren Darshans hédufig in riesigen Hallen zu Hunderten von Leuten, Sai Baba war
auBerdem bekannt fiir seine , Wundertatigkeit*.
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statt, wenn der Schiiler die Fiile der Guru beriihrt, als Zeichen der Unterordnung und Achtung,
oder wenn die Guru den devotee, nachdem letzterer sich zu Fillen der ersteren
niedergeworfen hat, segnet, indem sie mit der Hand seinen Kopf bertihrt.

Gerade in dieser Hinsicht gilt Ammas Form des Darshans®® in Gestalt einer Umarmung als
eine beispiellose Neuheit, als einzigartig, innovativ und ,revolutionir‘, denn die physische

Néhe einer Umarmung ist unkonventionell:

Heilige halten sich nicht an konventionelle Verhaltensregeln, ihr Benehmen ist oft rétselhaft. Es gibt
Heilige, die immer schweigen; und es gibt diese Frau, Mata Amritanandamayi, genannt Amma (,Mutter®),
die alle Menschen ohne Unterschied umarmt und liebkost, als ob sie kleine Kinder wéren. IThr Verhalten
wiirde iiberall auf der Welt ungewohnlich wirken — in der indischen Kastengesellschaft mit ihren
Reinheits- und Meidungsregeln, ihren ausgeprégten Beriihrungséngsten, wirkt es revolutionar.
(Vogelsanger 2005)

Daher beschreibt Raj Ammas Darshan als einen Diskurs, ,,where tradition is at once defied,
redefined, and transcended (Raj 2004: 205). Das Besondere an Ammas Darshan sei die
Korperlichkeit, welche in direktem Kontrast zu den Hindu-Normen und -Vorschriften stiinde
oder sogar deren Missachtung ausdriicke: ,,(D)arshan is no doubt the appropriate mode of
interaction. But in form and function, (...) radically differs from the traditional pattern insofar
as it entails close and intense bodily contact in the form of touching, hugging, and kissing”
(ebd. 214).%% Der offentliche Korperkontakt zwischen Mann und Frau, besonders zwischen
einander Fremden, ist in Indien immer noch stark tabuisiert, zwischengeschlechtliche
Beriihrung im 6ffentlichen Raum hochgradig reglementiert und politisiert. Und auch Regeln
des Reinheitsgebotes, welche besonders im Umgang und Kontakt mit ,Heiligem*, so
besonders auch in der Begegnung mit einem Guru, von Bedeutung sind und Korperkontakt
streng reglementieren oder ausschlieBen, werden durch die Umarmung relativiert, ebenso
traditionelle Kastengrenzen. Mit ihrer Umarmung zeige Amma, dass es keine Unterschiede
gibt zwischen Mann und Frau, Arm und Reich, hoher und niederer Kaste und auch nicht
zwischen spirituellem Lehrer und Schiiler (vgl. Osammor 2012). Sie 16st die traditionell
tibliche korperliche Distanz zwischen verschiedenen Gesellschaftsmitgliedern auf und
schmilert mit dieser korperlichen Geste das hierarchische Verhéltnis jener sozialen

Positionen. **® Die Intimitdt der Umarmung bricht mit allen Restriktionen beziiglich des

264 Ammas Darshans sind kostenlos, 6ffentlich und frei zugénglich. Es gibt keine Einlasskontrolle. Viele Gurus

empfangen Anhdnger nur nach Voranmeldung oder kontrollieren den Zugang zu den Darshans. Bei Osho
beispielsweise musste eine ,,Geruchskontrolle® passiert werden (vgl. Horn 1982). Keine Personengruppe scheint
bei Amma ausgeschlossen zu werden. Allerdings ist auffillig, dass auf europédischen Programmen wenige People
of Color anzutreffen sind und auch andere Personengruppen wie Rollstuhlfahrer innen unterrepréisentiert sind.
65 Raj stellt in diesem Zusammenhang die Vermutung an, dass ihre eigene niedrige Herkunftskaste ihr
erleichtert, religiose und soziale Normen zu iiberschreiten (Raj 2004: 214).

2% Der Darshan wird hiufig als Geste und somit als Ausdruck von etwas, als symbolische Handlung bezeichnet.
Das weist darauf hin, dass er neben der Erfahrungsebene eine starke Symbolkraft innehat. Er wird nicht nur als
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korperlichen Kontaktes zwischen den Geschlechtern und untergriabt die Norm der Hierarchie,
die tiblicherweise das Guru-Schiiler- oder Gottheit-devotee-Verhiltnis bestimmt. Das
Darshanerlebnis steht jenseits aller Konvention, so scheint es, und den devotees das Erlebnis
des Darshans zu ermdglichen, stellt eine hohere Prioritdt dar als die Einhaltung von
Reinheitsgeboten oder sonstigen sozialen Normen.”®’

Die Umarmungen hétten spontan begonnen, da die Mata die Menschen, die zu ihr kamen und
iiber ihr Leid klagten, getrostet habe: ,,Amma says that this embrace is Amma’s nature — a
mother expressing her love to her children. However, we can say it is a unique expression of
universal love* (IM 10: 2). Die Umarmung repréasentiere ,,giving and motherhood* (ebd.) und
entspricht dem Idealtypus der liebenden, fiirsorglichen Mutter.”*® Die devotees betonen den
miitterlichen Aspekt von Ammas Person und Geste nicht zuletzt deshalb, da durch die
Idealisierung ihres Status als die gottliche Mutter der ungewohnliche Korperkontakt
gerechtfertigt werden kann beziehungsweise die Identifizierung von Amma mit Devi jenen
Kontakt — zumindest fiir Inder innen, fiir die er ein Tabu darstellt — {iberhaupt erst mdglich
macht. Zudem ist der Kontakt duBerst streng kontrolliert und geregelt. Nur so kann diese
Nihe stattfinden. Die strenge ,Formalisierung® der Beriihrung und der strikte, immer gleiche
mechanische Ablauf legitimieren die Berithrung der Umarmung.

Wie eingangs erwiéhnt, fiihrt allein der Anblick einer Guru oder eines Goétterabbildes laut
devotionaler Glaubensausrichtung zu einer Ubertragung gewisser wohltuender und niitzlicher
Energien und Qualititen von der gottlichen Gestalt zum Betrachter (Warrier 2005: 67). Die
positiven Effekte des Darshans vervielfachen sich in der Vorstellung der Glaubigen um ein
riesiges Ausmal}, wenn die Guru eine korperliche Beriihrung, zumal eine innige Umarmung,

gestattet. So bemerkt ein indischer devotee:

asthetisches Ereignis wahrgenommen, nicht nur als personliche Erfahrung oder einfache Handlung, als
korperliche Umarmung. Der Darshan enthdlt noch eine zusitzliche Bedeutungsschicht und weist eine
mehrschichtige Bedeutung auf. Besonders hiufig wird die Umarmung als Symbol fiir das Geben, das Mitgefiihl,
die (universelle) Liebe und die Einheit angesehen. Weitere Assoziationen sind die Umarmung einer Mutter,
Fiirsorglichkeit, Schutz und Wérme. ,,Embracing the world* steht fiir: die Welt annehmen, lieben, schiitzen.

7 Ublicher Weise muss vor dem Besuch eines Tempels oder der Begegnung mit einem Guru ein Bad
genommen und frische Kleidung getragen werden. Auch bei Ammas Darshan wird darum gebeten, in sauberem
und ordentlichem Outfit und mit gewaschenem Haar zu erscheinen. Jedoch wird dieses Gebot nicht allzu streng
verfolgt, wenn es darum geht, einen Darshan stattfinden zu lassen: ,,He told me to go quickly because darshan
was coming to an end (...) It did not matter whether I was clean or not.” (Mata Amritanandamayi Mission Trust
2003: 15).

% Eine Assoziation mit Weiblichkeit findet sich hinsichtlich Beriihrung laut Classen auch im westlichen
Kontext: “In parts of western europe, women have been traditionally associated with the ,lower* sensual realms
of touch, taste, and smell, in bedroom, nursery and kitchen (...) men with ,higher® intellectual realms of sight
and hearing.” (Classen 1997: 409). Und Peloquin (1989) betont die ,,power” oder ,,magic* von Beriihrung und
spricht sich fiir empathische Beriihrung in Pflegeberufen aus, aufgrund der zugeschriebenen Kraft und ,,ability to
embody care (299).
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In India we see any number of Gurus. Nobody ever touches. No one allows you that much freedom or
access. They always keep you at a distance (...) If a person approaches her even for a tenth of a second,
and touches her, all the person's prarabdha [karmic burden accumulated from past lives] gets burnt up.
Beyond that Amma hugs and kisses you. That way you cannot imagine the extent of benefit to yourself.
(zit. nach ebd. 68)

Amma selbst betont: ,,It’s not just a physical hug, it is actually transmitting the power of pure
energy. (...) Love is the purest form of energy. Love can transform.”*® Mit ihrer Umarmung
wolle sie in den Menschen einen ,,spirit of giving” wecken, was ihren Darshan in einen noch
groBeren Kontext setzt: ,, Amma’s embraces are not a drama, son (laughs). (...) society takes
birth from people. So by affecting individuals you can make changes in the society and,
through it, in the world. (...) So if you can touch people, you can touch the
world.* (Sreedharan 2002).

Der Darshan ist der hauptsidchliche Kommunikationsort zwischen devotees und Amma. Er
bietet die Gelegenheit, Amma personlich etwas zu fragen oder eine Botschaft von ihr zu
empfangen, ein Mantra oder einen spirituellen Namen zu erhalten, einen Gegenstand und sich
selbst segnen zu lassen oder Amma Zuneigung und Verehrung zu zeigen. Letzteres kann in
Form von Worten oder Briefen und Geschenken geschehen.””® Die Darreichung von Gaben
zeigt Ehrerbietung und gilt als Ausdruck von Bhakti. Oder man legt Amma die eigenen Laster
wortwdortlich zu Fiilen: ,,Ich hab Amma ein Tablett mitgebracht mit vielen Siifigkeiten und
Cashews* (Pavithra, GN 09/12), in der Hoffnung, von der Essenslust befreit zu werden. Auch
die Segnung von Gegenstinden wie Arbeitsgerdten, Laptops, Bildern, Malas etc. der devotees
findet beim Darshan statt. Dabei ist es ausreichend, wenn Amma den Gegenstand beriihrt. In
Erweiterung der Beriihrung kiisst sie manchmal die Gegenstinde und bewirft sie mit Blumen.
Der Darshan stellt eine durchdachte Inszenierung mit einer spezifischen Dramaturgie dar®”!
und findet tiblicherweise auf einer, oftmals mit Blumengirlanden, Stoffen, Teppichen und

Bildern verzierten Biihne statt — im Ashram in der Big Hall und auf internationalen

29 Aus einem Interview in einer australischen Zeitung, siehe http://www.heraldsun.com.au/news/breaking-
news/hundreds-flock-to-hug-spiritual-leader-in-sydney/story-e6{rf7jx-1226331689271; zul.gepriift am 22.4.12.
" Bei manchen Programmen wird an Tischen Papier und Stift zur Verfligung gestellt, um diese Praxis zu
fordern. Die Briefe und Zettel werden beim Darshan in Empfang genommen und gesammelt. Als Geschenke
werden hdufig Obst oder andere Lebensmittel mitgebracht. Prasente konnen auch vor Ort, auf dem Weg zum
Darshan, gekauft werden an Stinden vor der Biihne (ab 150 Rupees bezichungsweise gegen Spende):
Blumengirlanden, Obstschalen, Schokolade. Die Préisente zirkulieren, sie werden Amma iiberreicht und dann
wieder zum Verkaufsstand zuriickgebracht. Dies macht den symbolischen Charakter besonders deutlich.
Mitgebrachte Dinge werden gesammelt und gréftenteils an Stinden am Ende des Programmes wieder verkauft.
So kann es passieren, dass devotees ihre eigenen Mitbringsel am Ende des Programmes — nun als von Amma
gesegnetes Prasad — gegen eine Spende wieder mit nach Hause nehmen.

"' Die heutige Form des Darshans und die Organisation dessen haben sich iiber die Jahre entwickelt und
entwickeln sich noch. In Aufzeichnungen ihrer ersten Welttour 1987 ist zu sehen, wie ihr devotees in den Schof}
fallen, worauthin Amma sie umarmt, streichelt und manchmal kiisst, sodann ein Tika auf die Stirn vergibt, dort
einige Zeit mit ihrem Zeigefinger verweilt und den Leuten eine Weile direkt in die Augen blickt. Der Darshan
sei zudem lénger und ruhiger gewesen, es wurde wenig gesprochen (FN und GN 12/13).
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Programmen in angemieteten Hallen wie der Zenithhalle in Minchen. *”* Zahlreiche
Hilfsmittel und Artefakte — ,,Helfershelfer des Gottlichen (Rottmann 2012)273 — kommen
zum Einsatz: eine Biihne, ein Podest, ein thronartiger Stuhl, Prasad, Diifte. Der Darshan ist
penibel organisiert, einige Dutzend devotees sind mit seinem reibungslosen Ablauf beschéftigt.
Um Darshan zu ,nehmen‘,274 wird ein foken, ein mit Buchstaben und Nummern versehenes
Ticket benétigt, um welches sich ein spezifisches Wissen entwickelt hat.?”> Tokens sind
,prominent‘ — alle devotees kennen sie — und haben eine Art ,Eigenleben‘. Sie konnen zum
Beispiel ,wandern‘, kommen und gehen von einer zur anderen und landen, so die gingige
Meinung, immer bei der oder dem ,Richtigen‘. Sie sind oft eine begehrte Mangelware.”’°
Uberblick iiber die tokens zu erhalten — zu wissen, wie viele ausgegeben werden etwa oder
wie schnell sie ,abgearbeitet® werden (und daher zu wissen, wie lange es dauern wird, bis man
selbst an der Reihe ist) — gestaltet sich duBerst schwierig. Eine devofee bemerkt hierzu:
»Amma will, dass wir keinen Uberblick haben“ (GN 10/15), denn vielleicht wiirde zu viel
Wissen ,entmystifizierend‘ wirken und auch die Mdéglichkeit zur Hingabe schmélern.

Tempo und Rhythmus des Darshans variieren. An manchen Tagen dauern die Umarmungen
und Gespriche linger als an anderen, der Darshan verlduft unterschiedlich schnell. Auf
indischen Programmen ist das Tempo erheblich schneller als auf internationalen, ein Darshan
erfolgt dort in nur wenigen Sekunden. Darshanprogramme dauern oft ganze Nachte. Amma
umarmt bis zu 24 Stunden am Stiick (die ldngsten Programme finden anldsslich ihres

Geburtstages statt). Haufig warten devotees bis spdt in die Nacht oder bis zum nichsten

Morgen, ehe sie ihren Darshan erhalten.

2 Alternativ, aber eher selten, findet der Darshan in Amritapuri auch im Kali-Tempel oder am Strand statt. Die

Atmosphire ist an diesen Orten etwas vertrauter und familidrer als in der grofen Halle.

23 Rottmann ,entdeckt* bei ihrem Darshanbesuch einen kleinen Plastikwecker, der ,auch hier an die Zeit
gemahnt™ sowie ,,glidserne Phiolen mit Rosenwasser (...) gut versteckt unter den Bliiten. Dank ihrer Hilfe
verstromen die rosigen Blatter einen betorend siiBen Geruch.. Die Artefakte im Hintergrund oder backstage, die
nicht vordergriindig wahrnehmbar sind und sicherlich von den meisten Darshanbesucher innen nicht
wahrgenommen werden, tragen mafigeblich dazu bei, das Erlebnis Darshan herzustellen.

™ Diese Formulierung entspricht einer gingigen Ausdrucksweise (,Darshan nehmen‘ oder ,haben). Im
Englischen sind die Formulierungen ,to take/get darshan® iiblich.

" Das Wissen umfasst die Regeln und Techniken, wie am besten fokens erworben werden kénnen, an welche
Personen man sich wenden kann, wer als streng und weniger streng hinsichtlich der Ausgabe gilt, zu welchem
Zeitpunkt die Chancen am hochsten stehen et cetera

276 Eg kann auch vorkommen, dass Amma zum Darshan ,ruft’, manches Mal spezielle Gruppen, wie die
Mitglieder der Crew, die sie auf Tournee begleitet, Brahmachari(ni)s, neu angekommene Géste oder ,,alle, die
traurig sind*“ (FN 12/13). In derartigen Féllen fiihlen sich devotees oft verpflichtet, zum Darshan zu gehen:
,,Sowas darf man ja nicht abweisen, aber ich muss ins Bett. Zum Gliick hat mir niemand ein Token direkt in die
Hand gedriickt, sonst wére ich schon gegangen.” (GN 11/11). Ein deutscher Besucher bemerkt hierzu: ,,.Die
versuchen verzweifelt, Tokens los zu werden. Amma kann ihren Job ja nur machen, wenn es Leute gibt, die sich
umarmen lassen mochten.” (GN 11/11). In der Tat benétigt eine Umarmerin Umarmte, so wie ein Guru devotees
bendtigt.
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Wenn die auf Tafeln angezeigte Buchstaben-Nummern-Kombination mit dem eigenen token
iibereinstimmt, darf auf dem letzten Stuhl einer Stuhlreihe Platz genommen und langsam in
Ammas Richtung vorgeriickt werden. Wiahrend dieser letzten Phase des Wartens wird auf den
Darshan vorbereitet. Sevaites verteilen ein Informationsblatt, beantworten etwaige Fragen,
wischen das Gesicht der Wartenden mit einem Tuch ab. In der Reihe der Wartenden halten
viele eine Mala in der Hand — auf dem Informationsblatt ist unter anderem zu lesen, dass
wihrend des Wartens die Mantrarezitation empfohlen wird, um die Wartezeit zu nutzen und
sich auf den Darshan vorzubereiten. Kurz vor dem Darshan ergibt sich haufig eine hektische
Situation, da sich viele Menschen dicht um Amma dringen. Mehrere sevaites instruieren,
weisen zu Recht und positionieren die devotees. Manch einer flihlt sich
,durchgeschleust oder ,,wie auf dem FlieBband“ und empfindet den Darshanablauf als
,mechanisch® (deutscher Besucher, GN 11/15). Die letzten Meter vor der Mata werden
zudem kniend bewdltigt. Diese Bewegungsweise, die in vielen religidsen Traditionen
begegnet (beispielsweise werden kniend die Stufen zu manchem Marienpilgerort
emporgeklommen), driickt die ,Heiligkeit® der Situation aus, die AuBeralltaglichkeit
unterstreicht den spirituellen Rahmen. Zudem widerspiegeln die Bewegungsweise wie auch
die -richtung (Amma entgegen und nach oben auf die Biihne) und das langsame Tempo des
Fortbewegens ein hierarchisches Verhiltnis. So bemerkt Heidemann in Bezug auf die von ihm

beforschten Badaga:

In Badaga understanding, as in most contexts in South India, the lower status moves towards the higher
status (moreover, the site of higher status is at an elevated point, like a village temple or the Collector’s
office). The directionality of the movement indicates status. (...) Those who are close share an equal
status, those who move towards a destination honour (or elevate) the status holder whom they visit. (...)
A further dimension of movement is the tempo. Generally, a slower movement indicates a higher degree
of respect. (Heidemann 2013: 57)

Bei der Mata angelangt, fragen Darshanhelfer innen nach der Muttersprache und schlie8lich
wird der oder die devotee, von grellem Licht, Lirm und vielen Menschen umgeben, an
Ammas Brust gedriickt, deren weiler Sari an jener Stelle bereits dunkelgrau geworden ist.
Besonders auffillig ist ein angenehmer, siillicher, intensiver Rosenduft, der von der Mata
ausstromt — Amma trigt bei ihren Darshans immer dasselbe Parfum beziehungsweise eine
Essenz: ,,White Rose*“.?”” Amma ebenfalls zu umarmen, ist eigentlich verboten. Dennoch
erwidern viele devotees die Umarmung, wobei ab und an die Hinde von Ammas Korper

gelost werden. Die Umarmten werden mehr oder weniger in einer gewiinschten Position

277 Wihrend des Darshans kann diesem Geruch nicht entgangen werden, da ,man mit der Nase mitten drin
héngt“, wie ein deutscher Besucher formuliert. Er stellt auch den interessanten Vergleich mit
Erziehungspraktiken bei kleinen Hunden oder Katzen an, die man mit der Nase in ihre ungiinstig platzierten
,Geschiftchen® driickt, um sie zu erziechen (GN 11/15).
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fixiert. In dieser oft etwas unbequemen Stellung verharren sie bewegungslos fiir etwa eine
halbe Minute, wobei mitunter das Atmen schwer féllt. Amma fliistert wiederholt einige oft
schwer verstdndliche Worte in der Muttersprache der devotees in deren Ohr: auf Deutsch
meist ,,mein(e) Liebe(r)*, ,,mein lieber Sohn*, ,,meine liecbe Tochter* oder Ahnliches. Zu guter
Letzt tiberreicht Amma ein Prasad — heilige Asche in einer kleinen Tiite und ein in ein
Rosenblatt eingewickeltes Bonbon.””® Auch der Geschmackssinn wird also bedient durch die
Gabe einer SiiBigkeit, die noch dazu als gesegnet gilt. Ab und an, vor allem bei Paaren oder
Eltern mit Kindern, wirft die Mata eine Handvoll Rosenblitter {iber ihre Besucher und segnet
sie damit. Sodann ziehen sevaites (sogenannte puller) die Umarmten von Amma hinfort,
helfen auf die teilweise wackligen Beine und weisen den Weg zur Seite der Biihne, wo noch
eine Weile verweilt werden darf. ?”’ Insgesamt herrscht auf der Bithne eine lockere
Atmosphdre, es wird geredet, gelacht, Videos auf Smartphones gezeigt. Auch darin
unterscheidet sich Ammas Darshan von dem vieler anderer Gurus, die dieses Ereignis eher
ernst, feierlich und andéichtig gestalten, oft auch in volliger Stille (wie zum Beispiel Mutter
Meera).

Darshan ist iiblicherweise eine individuelle Angelegenheit, etwas ,Privates® oder gar Intimes
zwischen devotee und Gottheit. Die meisten nehmen auch Ammas Darshan alleine entgegen.
Immer wieder sind jedoch Paare oder ganze Familien und mehrere Generationen gemeinsam
beim Darshan zu sehen. Wihrend, vor oder nach dem Darshan finden zudem spezielle
Zeremonien statt — pada pujas (auch von devotees ausgefiihrt), Hochzeiten, Annaprashan oder
Vidyarambham.

Ganz privat ist jenes Ereignis jedoch in keinem Fall: Der Darshan wird permanent
aufgezeichnet und auf grofle Leinwinde iibertragen, was mitunter zu Skepsis und Unwohlsein
fiihrt: ,,Gleichzeitig libertragt eine Kamera, so werde ich spéter mit ein wenig Entsetzen sehen,
diesen, ,meinen‘ privaten Moment auf zwei Film-Leinwénde in den Saal. Doch der Zweifel
kommt spéter.* (Rottmann 2012).

In &sthetischer Hinsicht erweitert die Form von Ammas Darshan die traditionelle, meist auf
den Sehsinn beschrinkte Form zu einem vielschichtigen, multisensorischen,

gesamtkorperlichen Erlebnis, bei dem auch Atmosphire eine bedeutende Rolle spielt.”* Der

7 Hinsichtlich des erhaltenen Prasads gibt es Unterschiede: In Europa erhalten nur indische devotees Vibhuti
und zusitzlich Apfel oder Bananen, Kinder erhalten Schokolade, Schwangere sowie Paare und Familien Apfel.
" Auch fiir diese Regelung gibt es sevaites, die das Geschehen auf der Biihne iiberwachen, devotees Plitze
zuweisen und nach einiger Zeit von der Biihne verweisen.

0 Anschaulich zusammenfassend auch folgende Beschreibung in einem Zeitungsartikel iiber einen ersten
Besuch bei Amma: ,,Zunichst bin ich iiberwéltigt, von der Ndhe, den Geriichen, vielleicht auch ein wenig von
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eigentliche Darshan ist eingebettet in ein Rahmenprogramm, welches viele Stunden andauern
kann und in abgeschlossenen Raumeinheiten stattfindet. Wahrend des gesamten Programmes
erfolgt Live-Musik (liberwiegend Bhajans), es konnen Essen oder Massagen genossen,
Produkte erworben werden und kulturelle Auffiihrungen werden vollbracht.

Auch wenn der Darshan ein gesamtsinnliches Erlebnis darstellt, das alle Sinne anspricht, so
stechen doch die Berithrung und die physische Erfahrung von Nihe als Besonderheiten
heraus, die Umarmung gilt als das Markenzeichen von Amma. Durch die korperliche
Beriihrung wird ein Sinn angesprochen, der meist nicht mit religidser Praxis in
Zusammenhang gebracht wird und der sowohl im Alltag wie auch in der wissenschaftlichen
Auseinandersetzung als ,,under-theorized media“ (Grieser 2015: 3) haufig unterbelichtet
bleibt. Taktile Sinneseindriicke, korperliche Niahe, Berithrung und Zértlichkeit sind
Dimensionen menschlichen Erlebens, die meist nicht in direktem Zusammenhang mit
Religion vermutet werden, welche ihre Bezugspunkte gerade im Ubermenschlichen und

21 Brst die Inkarnation des Gottlichen in einem Avatar macht eine

AuBerkorperlichen findet.
direkte, materiell-kdrperliche religiose Erfahrung iiberhaupt mdglich (im Unterschied zu
indirekten, imaginativ-korperlichen Erfahrungen wie beispielsweise ekstatischen Erlebnissen
wihrend Meditationen). Wie gesagt haben aber die meisten als Avatare Verehrten ihre
korperliche Prisenz nicht dazu genutzt, den religiosen Anhédnger innen eine korperliche
Erfahrung der Intensitit einer Umarmung zukommen zu lassen. In der korperlichen

Umarmung liegt also die Besonderheit religiosen Erlebens in Ammas Umfeld, so stellt auch

Schmid heraus:

Die Konkretheit der Gotteserfahrung, die der Darshan bietet, sucht in anderen Bewegungen ihresgleichen.
Die Gotteserfahrung muss nicht erst durch lange spirituelle Praxis gesucht werden, sie wird in Amma
quasi geschenkt, und nachlaufend wird diese Ersterfahrung durch spirituelle Bemiihung wachgehalten.
Auch wenn das nominelle Ziel der Lehre Ammas, das Erleben der Einheit allen Seins in Gott, ausbleiben
sollte, das Ziel, Gott, ist in Amma eigentlich immer schon da, bereit, den Menschen zu halten und an sich
zu driicken. (Schmid 2007)

der ,Amma°‘, wer weil} das schon. Noch eine letzte Umarmung, ein Blick in ihre Augen. (...) Es sind diese
sinnlichen Eindriicke, die zdhlen. Der kleine liebevoll ausstaffierte Thron etwa. Das stete Lacheln der ,Amma°,
die Hingabe der Menschen, die sich wie Kinder in den Schoss der fast 60-Jahrigen schmiegen, und von ihr
gewiegt, gestreichelt, liebkost werden. Nur manchmal spricht sie ein paar Worte, in ihrer Muttersprache
Malayalam.* (Rottmann 2012).

21 In einem Zeitungsartikel wird ein Berithrungsdefizit allerdings in einen gesamtgesellschaftlichen Kontext
gestellt: ,,Man schidmt sich ein bisschen fiir eine Gesellschaft, in der man sich schwertut, einander zu beriihren,
und in der Menschen allein sind mit ihrer Sehnsucht nach Liebe. Brauchen wir mehr Gesten der Zuwendung?“
(Becker 2013). Ahnlich auch Field, die von einem ,,minimal-touch problem® (ebd. 2003: x) in der heutigen
Gesellschaft spricht.
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Amma ermogliche eine direkte sinnliche Gotteserfahrung, dies entspricht auch vielen
Schilderungen ihrer devotees.”®* Der Erfahrungsprozess lauft gewissermaBen umgekehrt ab
als in vielen anderen Traditionen, denn oft muss jahrzehntelange spirituelle Praxis erfolgen,
ehe den Suchenden eine religiose Erfahrung widerfahrt.

In der unterschiedslosen korperlichen Nédhe und Intimitét der rituellen Umarmung findet auch
das (angestrebte) Ideal der Einheit, welches gleichzusetzen ist mit ,Befreiung® oder
,Erleuchtung‘ und damit dem Lebensziel schlechthin, Ausdruck und wird fiir ihre devotees
erfahrbar, was gleichzeitig Ammas Rolle als Guru unterstreicht: ,,Ein Mahatma, so sagen die
indischen Schriften, ist fahig, die Einheit hinter allen Menschen und Ideologien zu sehen.
Amma bringt diese Sicht der Einheit zum Ausdruck, indem sie Menschen ungeachtet ihrer
Kaste, Religion oder Kultur umarmt* (Osammor 2012).

Warrier weist zudem darauf hin, dass die Intimitdt der Umarmung und der ,,personalized style
of interacting® (Warrier 2005: 65) die Bediirfnisse der ,Riickversicherung® (ebd.) auf Seiten
der devotees trifft, Vertrauen und Glauben in die Guru schafft. Die Wirkung der taktilen
Erfahrung der Umarmung und das evozierte Vertrautheits- und Verbundenheitsgefiihl wird
durch die Thematisierung der Mutter-Kind-Folie noch verstérkt.

»Mother’s touch” (zum Beispiel GN 12/13) ist duBerst aufgeladen mit Bedeutungen und
Emotionen. Wie erwdhnt wird davon ausgegangen, dass sinnlich-physischer Kontakt —
Beriihrungen und Betrachtungen — Energien, Krifte und Segen iibertragen. Damit sind die
umarmten devotees gesegnet und dariiber hinaus in der Lage, selbst Segen zu l'ibertragen.283
Die Beriihrung wiirde zudem ,heilsam‘ wirken — in kdrperlicher und psychischer Hinsicht —

und aufgestaute Gefiihle freisetzen:

It’s like that one mere touch of Amma releases so much pain and emotions that they have been holding on
since their childhood. It’s because mother’s touch is just so supercharged with divinity that people
knowing - unknowingly - they just respond so much to her, they open up.
(http://www.youtube.com/watch?v=91wTAYeyvoU, Min. 4:35-5:20; zuletzt gepriift am 4.5.2015)

Neben der duBeren Beriihrung wird immer wieder auch eine ,innere Beriihrung* thematisiert.
Etwas ,tief im Inneren” (GN 12/13) oder ,,das Innerste” (GN 11/12) wiirde beriihrt werden,
Umarmte fiihlen sich ,deeply moved” (GN 01/14). Dies ldsst an das Konzept der

2 Wie zum Beispiel in folgendem Zitat einer jungen Inderin zum Ausdruck kommt: ,,Now I have only one

feeling — that [ have touched God.” (aus einem CNN-Beitrag, zu sehen unter
http://www.youtube.com/watch?v=A7zxg8IMqnM, Min. 0:271f.; zuletzt gepriift am 22.10.18).

283 Vgl. hierzu ein Zitat eines indischen devofees in einer Matruvani-Zeitschrift: ,,Mrs. Chatterjee called me to
ask if Amma had ever touched me. I was quite amused by the question because She has not only touched me, but
also hugged me many times. When I told her so, Mrs. Chatterjee's spontaneous response made me realize what I
had never thought of until then. ,Oh really? Than you are sanctified! I would like you to apply vibhuti on my
son‘s forehead “ (Mahajan 2012: 34).
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Gefiihlssynisthesie denken und spezieller an die , tactile-emotion-synesthesia®,*** welches

eine Synidsthesieform beschreibt, bei der eine Sinnesmodalitit, wie beispielsweise der
Tastsinn, je nach Stimulus ein bestimmtes Gefiihl hervorruft.”*

Ohne Zweifel ist der Darshan also eine sehr intime Begegnung, welche eine Art der
Wahrmehmung ermoglicht, die nicht alltdglich ist. Intimitdt bedeutet auch Nihe, welche im
Darshanerlebnis erzeugt wird beziehungsweise deren Erfahrung ermdglicht wird. Durch diese
Néheerfahrung unterscheidet sich das Darshanerlebnis von vielen anderen spirituellen
Kontexten, in welchen das Verehrte ,.entriickt™ (Cancik/Mohr 1988: 147) ist — durch Gitter,
Podeste, Absperrungen. So sind Kultbilder und Kultanlagen oft ausgezeichnet durch Abstand,
Ferne und Distanz.”™ Cancik und Mohr stellen das Prinzip der fernen, verborgenen, sich
entziechenden Gottheit dem Prinzip der Néhe des Heilandes, Mittlers und Retters gegeniiber —
Hilfe muss nah sein. In diesem Sinne erhoffen sich viele Besucher innen ganz konkrete
positive Wirkung auf ihr alltdgliches Leben und kommen mit einem besonderen Anliegen
zum Darshan — schwanger zu werden, von einer Krankheit geheilt zu werden oder einen
lukrativen Job zu finden.

Heidemann weist auf den Zusammenhang von &sthetischer Wahrnehmbarkeit und dem Gefiihl
von Nihe, Verfligbarkeit und Berechenbarkeit hin. Eine Bedingung fiir die Erfahrung von
Néhe sei das Gefiihl der Erreichbarkeit: ,,You feel more close to a subject if your perception
tells you that it is reachable.” (Heidemann 2013: 56). Durch das sinnliche Wahrnehmen
wihrend der Umarmung wirkt Amma duferst erreichbar fiir ihre devotees: Das Spiiren von
Ammas Leib, der weiche warme Korper, die weiche Brust, ihre Bewegungen — sowohl der
Atmung wie auch des Redens oder Lachens, wdhrend man in ihrem Arm liegt. Die
Wahrnehmung nimmt durch Néhe zu, auch diejenige der Einzelheiten des Gesichtsausdrucks
und der Bewegungen, Poren und &hnliches (vgl. Hall 1976: 192). Vor allem das Spiiren

gewisser Korperteile wie der nackten Haut der Wange erzeugt ein starkes Nahegefiihl, ebenso

% Bei Versuchen von Ramachandran und Brang wurde festgestellt, dass Probanden auf dieselben Texturen mit
unterschiedlichen Emotionen reagiert haben, woraus die Forscher schlieBen:: ,,We suggest this effect arises from
increased cross-activation between somatosensory cortex and insula for ,basic‘ emotions and fronto-limbic
hyperactivation for more subtle emotions. It may represent an enhancement of pre-existing evolutionarily
primitive interactions between touch and
emotions.” (http://www.researchgate.net/publication/23288529 Tactile-emotion_synesthesia, zuletzt gepriift am
18.1.18).

% 7zum anderen kann Gefithlssynisthesie (oder auch metaphorische Synisthesie) auch bedeuten, dass
Gefiihlszustdnde syndsthetische Wahrnehmungen hervorrufen (Emrich 2002).

8 Diese Distanz wird teilweise zur Unsichtbarkeit gesteigert und das Géttliche kann nicht einmal mit dem Auge
beriihrt werden, ist somit sogar ,,dem menschlichen Fernsinn entzogen, ist unverfiigbar, unberechenbar®,
wodurch sich das Potential an Schutz und Bedrohung erhéhe und ,,die Macht als Geheimnis inszeniert™ wiirde
(Cancik/Mohr 1988: 147).
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das spiirbare ,Einhauchen‘ der Worte ins Ohr, bei dem sie ihren ganzen Korper einsetzt, als
wiirde sie die Worte herauspressen. Das Fliistern ist neben der korperlichen Beriihrung ein
weiteres Sinnesmedium, welches Nihe voraussetzt und durch welches Nihe hergestellt wird:
Nur wer ganz nah ist, kann das Fliistern horen. Das Fliistern unterstreicht die Exklusivitdt und
Intimitidt des Kontaktes. In der Regel hort nur der oder die im Arm liegende devotee die
Worte.” Darauf wird zum Teil auch Wert gelegt und das Gefliisterte zum Geheimnis
gemacht, so erwidert Paula, eine englische Besucherin, auf die Frage, was Amma ihr ins Ohr
gesagt habe: ,,I won’t tell you, it’s only for me!* (GN 01/14). Dariliber hinaus setzt das
Wahrnehmen des bereits erwdhnten Rosenduftes Ndhe voraus und trdgt zu Herstellung und
Erleben von Nihe bei.

Hinsichtlich des Geruches kann eine Abfolge festgestellt werden, die das Néherriicken und
das Darshanerlebnis begleitet: Zunéchst kann ein Allerlei an (zum Teil intensiven) Geriichen
wahrgenommen werden (Essen, Raucherwerk etc.). Je ndher an Amma herangeriickt wird,
desto stirker wird der von ihr ausgehende Geruch, der seine Klimax beim Versenken des
Kopfes in ihrem Sari erlangt und fortan an den devotees haftet (wodurch auch riechbar ist,
wer bereits beim Darshan war). Dieser Geruch hinterldsst intensive bleibende Eindriicke und
wird lange erinnert (,,hing wochenlang in der Nase*, GN 11/12). Der Geruch hat zudem einen
hohen Wiedererkennungswert fiir die devotees: Dass immer wieder derselbe Geruch begegnet,
schafft Vertrauen und Geborgenheit. Dariiber hinaus wird der Geruch den Umarmten
,ausgehdndigt® und kann mit nach Hause genommen werden — in Form der Rosenblétter und
des Vibhuti. Die von Amma verwendeten Essenzen konnen auch kéuflich erworben werden
und damit die Erinnerung an jenes Erlebnis. Allein der Geruch ldsst die devofees an die
Umarmung denken und aktualisiert positive Emotionen. Die Diifte Ammas sind unter den
devotees sehr verbreitet, sie erkennen einander (als devotees) an jenem Geruch.

Wie beim traditionellen Darshan spielt auch bei Amma der Blickkontakt eine grof3e Rolle. Ob
Amma wéhrend des Darshans direkt in die Augen geblickt werden kann, ist von grof3er
Bedeutung und wird bei erfolgreichem Kontakt gerne erzédhlt. Es klingt hiufig wie eine
mystische Erfahrung: ,,Und dann habe ich ihr direkt in die Augen geschaut, ganz lange, aber
das ist wie ins Universum schauen, so durchldssig, eine unendliche Weite.“ (deutsche

Besucherin, GN 11/11). Da die Mata oftmals wihrend des Darshans noch mit anderen Dingen

7 Immer wieder verstehen die Umarmten die ins Ohr gefliisterten Worte dennoch nicht oder kaum. Dabei ist der
Interpretationsspielraum umso grofer, je weniger man versteht. Viele verstehen das, was sie verstehen wollen.
Eine deutsche Besucherin zum Beispiel meint, ihrem Freund Jorg sei ,,more, more* ins Ohr gefliistert worden,
was sie als ,,mehr Jorgs® deutet und als eine Aufforderung zum Kinderkriegen, was ihrem eigenen Wunsch
entspricht (GN 11/12).
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beschéftigt ist — mit Gesprachen mit den Umstehenden, manchmal sogar Telefonaten — erfolgt
der Blickkontakt nicht immer. Haufig sieht sie aber die Menschen nach der Umarmung, wenn
sie das Prasad iibergibt, direkt an. Die Blicke sind wihrend des Darshans insofern geregelt, als
sevaites die Umarmten in die Position, in welcher Amma begegnet werden kann, wie
beschrieben ,hineinmandvrieren‘. So wird Amma zwar auf Augenhohe begegnet, jedoch nur
sehr kurz.

Die devotees empfinden die Umarmung als ,,powerful” (GN 04/10), liebevoll und herzlich,
Ammas Brust als weich und warm, die Worte, die sie ins Ohr fliistert als miitterlich und
trostend. Der Rosenduft erscheint ihnen ,gottlich® und die Erfahrung insgesamt sei
,blissful“ — Gliickseligkeit, Liebe, Frieden durchstrome sie (GN 11/15). Haufig wird zur
Umschreibung die Mutter-Kind-Analogie herangezogen. So schildert die Journalistin in
bereits erwdhntem Zeitungsartikel: ,,Ich bin wieder Kind, und so soll es auch sein. Worte,
miitterlich wirkende Liebkosungen fallen, Erinnerungen kommen hoch, die ich schon
vergessen glaubte.” (Rottmann 2012). Es wire, als wiirde man ,im SchoB3 der
Mutter verweilen, als wiirde man ,,nach Hause kommen* (deutsche devotee, GN 12/13).
Gefiihle des Geborgenseins, der Sicherheit und der Vertrautheit werden hervorgerufen.

Viele schildern das Darshanerlebnis auch als eine Art Katharsis oder spirituelles
Erleuchtungsmoment, als ,magical and simple* (vgl. http://www.amritapuri.org/19625/
15french.aum; zuletzt gepriift am 18.1.18). Die devotees fiihlen sich nach der Umarmung
aufgeregt, ,,illuminated and nourished“ (ebd.), ,energetisiert*, lebendiger, vitaler und wacher,
entspannt oder ,,leuchtend” (GN 02/14). Sie tun kund, eine Art elektrischer Reizung, dhnlich
einem ,,leichten Stromschlag® (GN 01/14), zu empfinden. Ein muslimischer Besucher fiihlt
sich ,,offloaded and upliftet” (Taha, GN 10/12), als wére etwas von ihm genommen worden.
Eine andere Wirkung ist ,,vollkommene Ruhe und Stille* (GN 03/14), ein ,tiefes Wohlgefiihl‘,
eine Beruhigung der Gedanken und Zufriedenheit, geistige Klarheit — ein Zustand, der auch in
Meditationen angestrebt wird. Weitere Umschreibungen jenes Erlebnisses sind: ,,pure
love® (GN 11/12), ,,intensive Gliicksmomente* (GN 11/13), ,,gbttliche Offenbarung™ (GN
12/13). Einige sprechen auch von ,leichter Verwirrung* und ,,weichen Knien*“ (GN 11/11).
Viele Umarmte beginnen zu weinen, wihrend des Darshans oder danach, ohne den Grund fiir
ihr Weinen zu wissen. Jenes VergieBen von Trdnen wird von devotees hiufig erwihnt und

betont und scheint eine gewisse Wichtigkeit zu haben.
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Am héaufigsten findet sich in Beschreibungen jedoch der Ausspruch: ,,Das kann man mit
Worten nicht beschreiben. (GN 12/13).%*® Auch der Nutzen oder Vorteil, der aus einem
Darshan resultiere, konne nicht in Worte gefasst werden, ,,wir normalen Menschen* (GN
12/13) seien ohnehin nicht imstande, ihn voll zu erfassen.

Neben der Sprachlosigkeit treten noch andere Wirkungen auf, so sind einige devotees nicht in
der Lage, sich unmittelbar nach der Umarmung an die Situation zu erinnern. Die Sinne und
eine bewusste Wahrnehmung scheinen bei einigen zu versagen: ,,My eyes were seeing and my
ears were hearing, but my brain was refusing to process any signals. I tried to understand what
was happening, but the brain did not switch on. Everything was like some kind of fog.* (Mata
Amritanandamayi Mission Trust 2003: 50). Immer wieder ist auerdem zu hdoren, dass
devotees nach einem Darshan plotzliches Fieber oder Erkrankungen erleiden. Dies wird damit
begriindet, dass durch Ammas Beriihrung negatives Karma besonders schnell verbrannt wiirde,
was zu korperlichen Auswirkungen fithren konne.

Gerne werden das besondere Erlebnis des Darshans und seine intensiven Auswirkungen
geteilt und erzéhlt. Der Darshan stellt ein verbreitetes Narrativ in der Gemeinschaft dar, das
das Zusammengehérigkeitsgefiihl fordert.”

Neben den vielen positiven Schilderungen finden sich aber auch Berichte {iber unangenehme
Erfahrungen in Zusammenhang mit Ammas Darshan. Fiir manche sind die sinnlichen Reize
zu stark (wie der Duft oder der Gerduschpegel). Auch die stark emotionalisierende
Atmosphédre und die aufgewiihlte Verfassung nach dem Darshan fiihren in seltenen Féllen zu
einer Art psychischem Zusammenbruch und heftigen Emotionsausbriichen, zu einer
,Konfrontation mit tiefen Sehnsiichten und unerfiillten Bediirfnissen* (deutscher Besucher,
GN 10/12) — auch Raj (2004) nennt Ammas Darshan eine ,psychoaktive‘ Veranstaltung, die
zu ungeahnten und heftigen Reaktionen fiihren kann. Dariiber hinaus ist die Intimitit und
Korperlichkeit des Darshans fiir manche unangenehm und zudem fiir Skeptiker ein Grund fiir
Kritik oder Ablehnung von Amma (vgl. Warrier 2005: 67f.). Meist jedoch wird das
Darshanerlebnis trotz manch unangenehmer Bestandteile positiv gedeutet. Diese Deutung und
dass die devotees nur Positives wahrzunehmen scheinen — Wérme, Zartlichkeit, Rosenduft
und weniger Enge, Hitze oder Lirm — kann auf die ,Rahmung der Situation® (im Sinne
Goftmans, vgl. Goffman 1993) zuriickgefiihrt werden, denn diese ist ebenfalls eine duflerst

positive und scheint die Wahrnehmung mafigeblich zu beeinflussen. Es ist die Begegnung mit

¥ Hierzu auch anschaulich der Beitrag auf BBC von Ammas Programm in London im November 2011 unter
http://www.bbc.co.uk/news/uk-15769467; zuletzt gepriift am 1.2.22.
¥ Den ersten Darshan haben® ist zum Beispiel ein duBerst wichtiges Ereignis, iiber welches gerne geredet wird.
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einer Heiligen, mit der Urmutter, mit der personifizierten Liebe, mit Gott. Wenn eine
derartige Rahmung der Situation vorausgeht, wird der Darshan als angenehm wahrgenommen
und eine religidse Erfahrung — die der ,,reinen Liebe™ (GN 11/11) — kann erfolgen.

Aufgrund der zugeschriebenen Bedeutungen kann der Darshan als das zentrale Geschehen
sowie das &sthetische Hauptelement in Ammas Bewegung angesehen werden. Er ist ein
speziell gerahmtes hochsinnliches Ereignis, eine Handlung, wird begriffen als Geste und stellt
ein Symbol dar. Der symbolische Charakter wird unterstrichen durch Verweise der
Protagonist_innen selbst, durch Medien wie Biicher, Texte oder Videos und durch die
Bedeutungszuordnungen.

Laut Wilke (2008: 225f) sind sozio-kultureller Wandel und der Wandel religioser
Vorstellungen und Stile miteinander verkniipft und driicken sich in verdnderter
Formensprache aus, denn sinnlich wahrnehmbare Formen kommunizieren unterschiedliche
religiose Stile und Symbolwelten, die wiederum mit einer Veridnderung der medialen Formen
maflgeblich mitverdndert werden. Der Darshan in Form der Umarmung stellt eine
Verinderung der Formensprache dar. Eine derartige Anderung der Zeichen konne, so Wilke,
religidse Systeme grundlegend verdndern. So habe das Zweite Vatikanum mit dem Wechsel
von lateinischem zu volkssprachlichem Gottesdienst nicht nur die duflere Form verdndert,
sondern auch die religios-spirituelle Bedeutung, denn mit der liturgischen Sprache sei auch
ein Stiick des Geheimnisses verschwunden (ebd.).

Analog hierzu kann man sagen, dass auch die mogliche Nédhe zu Amma das Geheimnis um
die Guru schmdlert. Sie macht sich selbst zuginglich, korperlich-sinnlich erfahrbar. Sie
verkleinert die Distanz, die iiblicherweise zwischen devotee und Meister in besteht und
verringert damit die Wirkung der ,,Auratisierung und Sakralisierung® (Wilke 2008: 225).
Damit verdndert sie nicht nur einen religidsen Stil, sondern auch das Korperbewusstsein der
devotees und die sinnliche Wahrnehmung der Religionserfahrung. Laut Wilke kann des
Weiteren angenommen werden, dass auch religiose Uberzeugungen, zumindest diejenigen
hinsichtlich der Gurus als ,,religidser Spezialisten* und des Verhiltnisses jener Spezialisten zu
Laien wie auch hinsichtlich sozialer Machtstrukturen, Bildungseliten und des
Genderverstdndnisses verdndert werden (ebd.). Denn Amma untergrébt durch ihren neuen Stil
und die damit verbundenen neuen Zeichen althergebrachte Uberzeugungsmuster und

Verhaltensnormen.
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3.2.3 Devi Bhava

Eine spezielle Form des Darshans stellt Devi Bhava dar, ein weiteres besonderes Ritual
zwischen Amma und ihren devotees. Zu dieser Gelegenheit verfillt Amma in die
,Stimmung oder ,Laune’ von Devi, der Gottlichen Mutter. Laut einiger devotees
,vereinigt’ sich Amma mit der Gottin (GN 12/14) beziehungsweise handelt es sich um eine
,Manifestation des ewig Weiblichen, der Schopferin, des aktiven Prinzips des unpersonlichen
Absoluten (Amma zit. nach Swami Amritaswarupananda 2007a: 214). Laut Sara driickt
Amma ,,die Stimmung mehr aus als sonst, sie driickt es aus, aber bewusst, es ist keine
Trance* (GN 12/14). Damit unterstreicht sie den Performance-Charakter jenes Ereignisses,
bei dem die Sinne in noch hherem Mafle gereizt und befriedigt werden, als dies bei einem
gewdhnlichen Darshan der Fall ist. AuBeren Ausdruck findet dieses Geschehen durch die
spezielle Kleidung und Aufmachung Ammas.

Nur ein Purnavatara®’ kénne mit einem Gott oder einer Gottin vollig eins werden. Die
gottlichen Eigenschaften, die manifestiert werden, seien dabei bereits zuvor in der oder dem
Avatar angelegt (Swami Amritaswarupananda 2007a: 212). Bhava darshan gilt als ,die
Manifestation verschiedener Ishvara bhavas, d.h. gottlicher Stimmungen — je nach den
Wiinschen der Verehrer — durch eine Inkarnation Gottes.” (ebd. 213). Auch Amma nihme
infolgedessen nicht ihretwegen diese Stimmungen an, sondern um ihrer devotees willen, die
sich danach sehnten. Sie offenbare wihrend der Bhavas ,ihre inneren Krifte“ und
manifestiere Krishna und Devi,”' um ihre Verehrer innen zu segnen und ,,der Menschheit,
die im Morast des weltlichen Lebens versunken ist*“ zu dienen und zu helfen (ebd.). Dabei
manifestiere sie nicht einmal ,,einen kleinen Bruchteil ihrer spirituellen Kraft. Wenn sie das
tite, konnte niemand in ihre Ndhe kommen.* (ebd.).

Devi Bhava findet auf Ammas Tourneen jeweils am letzten Abend der Programmreihe eines

Ortes statt.?%?

Es handelt sich um besonders lange Darshansessions, die meist die ganze Nacht
bis zum Vormittag oder Mittag des ndchsten Tages andauern, da alle devotees Amma in

jenem Bhava begegnen mochten. Ein Darshan zu Devi Bhava wird hoch bewertet und gilt als

20 yollkommene Inkarnation oder ,Herabkunft der form- und namenlosen, unwandelbaren Hochsten Energie,
die menschliche Gestalt annimmt und unendliche Macht, ohne jede Begrenzung, offenbart.“ (Swami
Amritaswarupananda 2007a: 210).

2! Amma hat in fritheren Zeiten ausschlieBlich Krishna ,manifestiert‘, dann sowohl Krishna als auch Devi und
seit einiger Zeit nur noch Devi.

2 In Amritapuri finden heutzutage kaum mehr Devi Bhavas statt, was die ashramites sehr bedauern. In fritheren
Zeiten gab es diese einmal wochentlich. Amma nahm damals noch Krishnas Form an, es handelte sich also um
Krishna Bhavas. Uber Webcast werden die Devi-Bhava-Programme live ins Ashram iibertragen.
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besonders intensiv und wirkkréiftig. Daher wird der Darshan zu dieser Gelegenheit
niemandem vorenthalten.**?

Zu Devi Bhava ist die Biihne, auf welcher das Darshanprogramm stattfindet, aufwendiger
ausgestattet und tippiger dekoriert als zu iiblichen Darshans, der als Thron aufgemachte
Darshansessel der Mata steht in einem Pavillon. Es wird so eine Art Biihne auf der Biihne
konstruiert, ein durch Vorhiange abschlieBbarer Bereich.

Amma erscheint zunichst in ihrem {iblichen weilen Sari. Nach Durchfiihrung der Atma-
Puja,”** des Satsangs und der Bhajans verschwindet sie in dem durch Vorhinge abgetrennten
Bereich. Im Saal herrscht wihrenddessen freudige Spannung. Nach einiger Zeit erscheint
Amma dann wieder, der Vorhang liiftet sich und sie kniet, immer noch in Weil} gekleidet, vor
ihrem eigenen Darshansessel, auf welchem eine Krone liegt, singt einen Devi-Bhajan (4mbike
Devi) und schwenkt eine Kampferflamme. Damit verehrt sie — noch als Amma — Devi und
ruft diese an. Darauthin verschwindet sie nochmals und erscheint kurz darauf in Gestalt der
Devi bezichungsweise ,eins mit Devi‘ auf ihrem Sessel und der Darshan, der sich nicht vom
gewohnlichen Darshan unterscheidet, beginnt sofort. Sie ist nun in schillernde farbintensive
Saris gekleidet, mit einer kleinen Krone und funkelnden Schmuckstiicken geschmiickt. Thr
Anblick erinnert an Abbildungen der Devi und 16st unter ihren devotees zumeist
Bewunderung und Faszination aus, manche sind zu Trénen geriihrt, sie verweilen in stummer
Betrachtung und Bewunderung. Ammas Schonheit ist Inhalt zahlreicher Gespriche und
Kommentare. Vor allem die Farbe ihres Saris wird diskutiert — bereits bevor sie erscheint,
wird dariiber spekuliert, welche Farbe sie tragen wird. Die Farben scheinen einen tiefen
Eindruck auf die devotees zu hinterlassen.

Manche wollen nicht nur Unterschiede in Ammas Aufmachung sehen, sondern auch eine
Verdnderung ihrer Augen und ihrer Hautfarbe wahrnehmen — letztere wiirde dunkler und
bldulich, also die typische gottliche Farbe annehmen. Die Wahrnehmung der devotees
verdndert sich. Dabei spielt der Sehsinn eine grofe Rolle. Die ,,sichtbare Verwandlung® der
Mata wird betont und zum Beispiel berichtet, ,,dass ihr ganzer Korper sichtlich
vibrierte* (Mata Amritanandamayi/Swami Amritaswarupananda 2006: 39f.). Die devotees
sehen tatsdchlich ,etwas anderes‘ als Amma. Sie nehmen die Mata mit allen Sinnen als Gottin

wabhr.

% Ein weiteres Indiz fiir die hohe Wertschitzung des Devi Bhava zeigt sich in den erzielten Preisen des
Verkaufs der von Amma zu diesem Anlass getragenen Saris und Schmuckstiicke. Die Summen erreichen
fiinfstellige (Dollar-)Betrége.

% Eine ,Zeremonie fiir den Weltfrieden®, die im Unterpunkt ,Pujas und Homas* genauer beschrieben wird.
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Devi-Bhava-Darshans hinterlassen einen besonderen Eindruck. Die devotees empfinden den
Darshan als intensiver und wirkungsvoller. Die Idee, der Gottlichen Mutter zu begegnen, wie
auch die gesamte Stimmung und Atmosphére, der glitzernde Schmuck und der feine Sari, in
den die Umarmten ihr Gesicht vergraben, tragen dazu bei. Amma tragt zu Devi Bhava dariiber
hinaus, sozusagen als olfaktorisches Kennzeichen, einen anderen Duft als zu normalen
Darshans. Devi Bhava konnen devotees also auch ,erriechen‘. Den Darshanbesucher innen
wird so noch durch einen weiteren Sinneskanal die Besonderheit des Ereignisses vermittelt.

In der durchdachten Inszenierung des Devi Bhava werden é&sthetische Elemente bewusst
eingesetzt, wobei aus der Inszenierung kein Hehl gemacht wird. Bewusst werden Hilfsmittel
des Theaters verwendet — die Biihne, der Vorhang, Kostim und Maskerade. Auch die
,Verwandlung‘ und ,das Geheimnis‘ werden inszeniert. Amma erscheint nicht von vornherein
als Devi, sondern zunichst in ihrer menschlichen Erscheinung. Der Verwandlungsprozess
selbst bleibt unsichtbar, also geheim, und findet hinter Vorhédngen statt. Den Sinnen wieder
voll zugdnglich ist dann die Figur der Devi. Anders als die iiblichen
Gottinnenreprasentationen oder -manifestationen im Alltag der Hindus — Bilder, Ikonen,
Statuen — kann Devi hier nicht nur angesehen oder kurz beriihrt werden, sondern es kann ihr
sehr nahe gekommen werden. Und die Géttliche Mutter fliistert liebevolle Worte ins Ohr, sie
wird fiir die Glaubigen sichtbar, riechbar, flihlbar und horbar. Es handelt sich um eine sinnlich
duBerst intensiv erfahrbare ,,Inszenierung des Nicht-Darstellbaren® (Prinz 2008: 187).

Amma setzt dabei Devi durch kleine, zuniichst unauffillige Anderungen ihres Verhaltens in
Szene. Auch wenn sie sich im GroB3en und Ganzen ,normal‘ verhilt, verlieren ihre Gesten
teilweise die sonst auffillige ,Pragmatik‘, wirken feiner und langsamer. Ebenso fillt ein
verdnderter Schritt auf. Im Gegensatz zu ihrem tiiblichen forschen Gang schreitet Amma als
Devi — die Gangart ist langsamer, beddchtiger, wiirdevoller.

Insgesamt wirkt der Ablauf des gesamten Geschehens entschleunigt. Zu Devi Bhava wird sich
mehr Zeit gelassen, es besteht eine ruhigere Atmosphére als zu iiblichen Darshans. Auch die
sevaites wirken entspannter. Langsamkeit als Akzentuierung und Hervorhebung des
Ereignisses betont die Besonderheit.

Die asthetische sowie emotionale Klimax des Abends beziehungsweise der Nacht stellt der
,Rosensegen‘ dar, eine weitere durchdachte Inszenierung mit wirkungsvoller Dramaturgie, bei
welcher manche der Anwesenden weinend zusammenbrechen oder ekstatische Erlebnisse
erfahren. Dieser findet am Ende des Programmes, also nach Beendigung des Darshans, meist

am Morgen des nichsten Tages, statt. Uber die Nacht hat sich in der Halle eine besondere
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Atmosphire aufgebaut und alle, die noch anwesend sind, sind in einer aullergewohnlichen
Stimmung — {ibermiidet, euphorisiert und sentimental. Amma, noch immer als Devi, bewirft
alle Anwesenden mit Rosenblittern, wihrenddessen ein duflerst gefiihlsbetonter Bhajan
(Amma Amma taye) aus den Lautsprechern ertont. Ein Auszug aus meinen

Beobachtungsprotokollen soll die Stimmung veranschaulichen:

Dann, gegen zehn Uhr vormittags, gibt es den Rosensegen. Kurz zuvor entsteht immer etwas Aufregung,
da die Ordner meist etwas stressen. Alle Anwesenden werden auf eine Seite der Halle ,getrieben’. Alle
sind also dicht gedringt auf einer Hallenseite und dann geht es los, die Ordner treiben einen im wahrsten
Sinne des Wortes wieder an, sie rufen: ,,Schnell, schnell, quickly!®, dabei pushen sie einen sanft, aber
doch bestimmt, nach vorne. Die Leute wollen alle auf die Seite von der Biihne, um moglichst nah an
Amma vorbeizugehen, also staut es sich meist. Dann lduft man aber doch und wird mit Rosenbléttern
beworfen, die sich in den Haaren und in der Kleidung verfangen. Alles geht sehr schnell und es schwirrt
einem der Kopf — die vielen Menschen, die Musik, das Gewusel und dann noch der Regen aus
Bliitenblittern von oben, der auch einen angenehmen betdrenden Duft mit sich bringt. Amma spart nicht
mit den Bliiten und flihrt sehr energische Bewegungen aus, sie schmeifit und schmeif3t, in kurzen
Abstidnden und in alle Richtungen, so dass tatséchlich jeder etwas abbekommt. Manche wollen sich gleich
biicken, um die Blitter aufzuheben, werden aber sogleich ermahnt und gedréngt, weiter zu laufen. Eine
Stimme ertont durch die Lautsprecher: ,,Bitte bedenkt, dass Amma mit demselben Arm, mit dem sie die
ganze Nacht Menschen umarmt hat, die Rosenblatter wirft.”. Ist man durchgelaufen und auf der anderen
Seite der Halle angekommen, steht man hinter einem von Ordnern gehaltenen Absperrband und wartet,
bis alle durch sind. So wird verhindert, dass Leute ein zweites Mal durchlaufen. Dann lassen die Ordner
das Band fallen und alle rennen, wie die kleinen Kinder, vor zur Biihne. Alle drdngen nach vorne, setzen
sich oder stehen. Amma steht da, in der Mitte der Biithne, mit einem Arm voller Rosenblitter. Sie sieht
aus wie eine Gotterstatue, alles funkelt und blitzt an ihr und um sie herum, sie steht in koketter Haltung
mit leichtem Knick in der Hiifte. Immer noch spielt die instrumentale Musik, welche zu diesem Anlass
auch immer die gleiche ist. Amma blickt in die Runde mit leichtem Lacheln. Sie blickt die devotees an
und diese schauen alle wie gebannt zu ihr empor, es gibt nur einen Fixpunkt, auf welchen alle Blicke im
Saal gerichtet sind. Dann irgendwann, nach einer kurzweiligen Ewigkeit, ldsst Amma die Rosenblitter
nach und nach einzeln aus ihren Hénden rieseln und beginnt, langsam, ganz langsam mit kleinen Schritten
zurilickzuschreiten. Das ist eine sehr emotionale Szene. Viele der Anwesenden weinen. Eine Inderin
neben mir schluchzt lautstark und ruft immerzu ,,Amma, Amma!“. Sodann verschwindet Amma in ihrem
Pavillon und der Vorhang fallt.

Kurz darauf ertdnt aus dem Off eine sanfte Ménnerstimme, die eine kurze Abschlussrede wiedergibt und
sagt, dass Amma zwar nun wieder gehen miisse, in unseren Herzen aber immer bei uns sei, wie dankbar
sie ihren Kindern fiir all die Miihen sei, die sie die letzten Tage auf sich genommen haben, dass es dafiir
keine Worte gidbe. Und dass die Biche und Flisse dieser Welt immer flieBen, ohne etwas dafiir zu
verlangen, und wir dankbar dafiir sein sollten. Amma kommt nach einiger Zeit wieder hinter den
Vorhéngen hervor, nun wieder in ihrem weiflen Sari. Die Leute jubeln ihr zu wie einem Rockstar und sie
strahlt in die Menge hinab. (FN 11/11)

Zur enormen Wirkung jener Inszenierung tragen besonders auch die AuBeralltiglichkeit und
das Gemeinschaftserlebnis bei. Nach einer gemeinsam verbrachten Nacht teilen die
,Ubriggebliebenen‘ jenes Erlebnis. Es ist nicht alltiglich, die ganze Nacht in einer Halle bei
Live-Musik zu verbringen, wo es durchgidngig Essen und Trinken gibt oder Massagen
angeboten werden. Im Alltag libliche zeitliche Rahmen und Abldufe werden tiberschritten und
durchbrochen. Die Nacht wird gewissermalen zum Tage. Durch den Kontrast zum Alltag

entsteht eine besondere Atmosphire. Auch der Schlafentzug zeigt Wirkung und kann zu einer
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rauschihnlichen, gehobenen und leicht verklirten Stimmung fithren. *° Die Zeit kann
vergessen werden ,,im Rausch der Nacht™ (deutsche devotee, GN 11/11). Schlafentzug und
das Durchwachen einer Nacht gilt auch als spirituelle Praxis, die eine ,Uberwindung der
Natur® und des korperlichen Bediirfnisses nach Schlaf beinhaltet. Die lange Dauer, das
stundenlange Verweilen in einer Halle mit teils maBiger Frischluftzufuhr, umzingelt von
Tausenden von Gleichgesinnten, permanenter Musik und Geriichen ,ausgeliefert®, tragen zur
Intensitét bei. Die Sinneseindriicke wirken dabei nicht nur auf die einzelnen devotees, sondern
fordern auch ein Gemeinschaftsgefiihl. Simmel nennt dies die soziologische Wirkung, die von

Sinneseindriicken ausgeht und stellt das Phdnomen in Zusammenhang mit Religion:

DaB alle Menschen gleichzeitig den Himmel sehen kdnnen und die Sonne, das ist, wie ich glaube, ein
wesentliches Element des Zusammenschlusses, den jede Religion bedeutet. (...) Da3 ein Sinn, der in der
Praxis des Lebens so exklusiv ist wie das Auge, der selbst das gleichzeitig Erblickte durch die
Verschiedenheit des Augenpunkts fiir jeden irgendwie modifiziert, nun doch einen Inhalt hat, der absolut
nicht exklusiv ist, der sich jedem gleichméBig darbietet, den Himmel, die Sonne, die Gestirne - das muf3
einerseits jenes Transzendieren aus der Enge und Besonderheit des Subjekts nahelegen, das jede Religion
enthélt, und trdgt oder begiinstigt das Moment des Zusammenschlusses der Glaubigen, das gleichfalls
jede Religion einschlieB3t. (Simmel 2009: 123)

Was Simmel hinsichtlich des Sehsinnes feststellt, kann auf die anderen Sinne {ibertragen
werden. Die ,,Gleichheit des Eindrucks®, die geteilten (&sthetischen) Erfahrungen und
Erlebnisse erzeugen eine ,,vergemeinsamende soziologische Wirkung® (ebd.), ein Gefiihl der
Verbundenheit, eine soziale Nihe. In dhnlichem Sinne bezeichnet Heidemann eine Prozession
als ,collaborative aesthetic performance, a public demonstration of a unified
will“ (Heidemann 2013: 56), die eine ,unsichtbare rituelle Verbindung® unter den
Teilnehmenden herstellt: ,,Devotees form an undifferentiated mass and experience an utmost
proximity. (ebd. 65). Jenes Nahegefiihl scheint umso stirker zu sein, je mehr (Sinnes-)
Eindriicke geteilt werden.

Besonders hervor sticht dabei im MAM wiederum der Beriihrungssinn. Eine deutsche devotee

schildert nach einer Devi-Bhava-Nacht in Mannheim eindriicklich ihre Erfahrung:

Als das Programm am Sonntagmorgen vorbei war, kam mir der Gedanke, dass wir alle, die wir da stehen,
in Ammas Armen waren. Sie hat jeden einzelnen von uns in der vergangenen Nacht umarmt! Das war
echt ein krasses Gefiihl, ich musste weinen und bekam Génsehaut. (...) Mit dieser Geste zeigt sie uns,
dass wir eins sind, sie ermoglicht uns die physische und emotionale Erfahrung der Einheit, sie setzt die
Idee des geschriebenen Wortes um, macht es sicht- und erlebbar. Dafiir opfert sie sich selbst. Ich habe
mich in jenem Moment wirklich eins mit allen Anwesenden gefiihlt, eine solche starke Einheitserfahrung
hatte ich tiberhaupt noch nie. (GN 11/11)

% Die genauen physiologischen Wirkungen des Schlafentzugs sind wissenschaftlich noch umstritten, jedoch
wird seine Wirksamkeit seit ldngerem therapeutisch genutzt und ,Wachtherapien‘ zum Beispiel zur Behandlung
von Depressionen erfolgreich eingesetzt (vgl. http://www.depressionen-depression.net/behandlung-einer-
depression/schlafentzug-wachtherapie.htm, zuletzt gepriift am 18.1.18; sowie ein Beitrag des WDR vom
17.4.2012, zu sehen unter http://www.wdr.de/tv/quarks/sendungsbeitracge /2012/0417/006_schlaflosigkeit.jsp,
zuletzt gepriift am 18.1.18).
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Ahnliche Gemeinschafts- und Einheitsgefiihle mdgen Besucher innen anderer emotional und
dsthetisch aufgeladener Events wie Rockkonzerte oder FuBballspiele iiberkommen. Die
geteilten Sinneseindriicke sind bei Ammas Programmen aber umfassender als bei anderen
Events und konzentrierter in jenem abgeschlossenen Mikrokosmos der Halle: gemeinsames
Sehen und Horen (Puja, Satsang, Bhajans), gemeinsames Tun (Singen, Meditieren, Beten,
Seva), geteilte Geruchseindriicke, gemeinsame Geschmackserlebnisse durch das angebotene
Essen und vor allem die gemeinsame taktile Erfahrung der Umarmung. Wenn die Eindriicke
und Erlebnisse auch individuell sehr unterschiedlich ausfallen mégen, da jede sinnliche
Erfahrung individuellen (Interpretations-)Unterschieden unterliegt, gibt es doch starke
Uberschneidungsmomente, in jedem Fall zumindest aber jenes Wissen, jene Idee, dass alle

denselben dsthetischen Erfahrungsraum teilen, dass ,,alle in ihren Armen waren* (GN 11/11).

3.2.4 Pujas und Homas

Pujas sind eine Form der rituellen Gottesverehrung, dhnlich einem ,Gottesdienst‘. Die Praxis
der Puja ist mindestens mehrere hundert Jahre alt und stellt noch heute eine bedeutende
lebendige, religiose Praxis dar, laut Michaels gar den ,Mittelpunkt der Hindu-
Religionen® (Michaels 2012: 266).2°° Fuller nennt sie konkreter ,,core ritual of popular theistic
hinduism* (ebd. 1992: 57).

Viele historische Details der Puja wie auch die Etymologie des Wortes sind allerdings noch
unklar. Laut Michaels (2012: 265f.) finden sich erste Hinweise auf die Verehrungsform der
Puja in frilhen Grhyasutras am Ende der 2. Epoche und Kodifizierungen des Rituals mit
Beginn der 5. Epoche. *’ Einige Verehrungsformen der klassischen Puja sind
hochstwahrscheinlich sehr viel dlter, wurden aber in anderem Kontext angewendet, ndmlich
zur rituellen Verehrung eines Gastes. Die fiir die Puja typische anthropomorphe Versorgung
und Bewirtung einer Gottheit ist im Veda nicht nachweisbar (ebd. 266). Auch volksreligiose
Einfliisse haben bei der historischen Entwicklung von Pujas wahrscheinlich eine Rolle

gespielt. Vom vedischen Opfer unterscheidet sich die Puja vor allem dadurch, dass die

2% Gonda (1963) bemerkt hierzu, dass die Praxis der Puja in gebildeten Schichten und unter Studenten
Nordindiens weniger, in Siidindien aber in allen Gesellschaftsschichten stark verbreitet sei.

7 Die 2. Epoche wird auf 1750-500 v. Chr. geschitzt, die 5. Epoche auf 1100-1850 (Stevenson (1920) nach
Michaels 2012: 67f.). Laut Hancock findet sich das Konzept der Puja in puranischen Schriften (300-750 n.C.)
und wurde in den Agamas (heilige Texte) weiter ausgearbeitet (600-1000 n.C.). Bemerkungen, dass Opferungen
und Gaben Teil der personlichen Verehrungspraxis sein sollten, finden sich allerdings bereits in der Bhagavad
Gita. Die Popularitdt dieser Verehrungsform erbliihte vor allem in der Periode der Gupta-Dynastie (319-455
n.C.) (Hancock 2009: 349).
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Speisen immer vegetarisch sind®*® und das Ritual im Gegensatz zum vedischen Priesterritual
auch von Laien ausgefiihrt werden kann (zumindest in einfacher Form ohne Anwendung
vedischer Spriiche, ebd.). Im MAM ist die Ansicht verbreitet, dass die Praxis der Puja seit
,Urzeiten* existiert. Die Rishis hitten jene Techniken empfangen und weitergegeben (vgl. IM
5).

Puja gilt als eine Handlung, die Kontakt und Ndhe zum Goéttlichen herstellt (Michaels 2012:
270). Auch laut Informationsmaterial des Ashrams ist ein erkldrtes Ziel von Pujas die
Herstellung groerer Nahe zwischen Gottheit und devotee: ,,Wihrend einer Puja werden um
uns herum Gedanken und Schwingungen von spirituellen Kréften geschaffen, die dazu
beitragen, die negativen Energien in unserem Leben aufzuldsen, und uns helfen, mit dem
Gottlichen (unserer wahren Natur) ndher in Kontakt zu kommen.“ (IM 5). Durch das
Ausfiihren der Handlungen und vor allem durch die Emotionen und sinnlichen Erlebnisse der
Verehrenden wird eine Beziehung zum Gottlichen geschaffen. Im Besonderen erfolgt durch
Prasad und dessen Einnahme (die streng genommen allerdings nicht mehr zum offiziellen
Ritual gehort) ein Kontakt zwischen devotee und Gottheit (Michaels 2012: 270).

Dariiber hinaus wird jener Kontakt vor allem durch den Anblick der Gottheit hergestellt und
dieser wiederum besonders in der ,,Flamme des obligatorischen Lichts (dipa): Die Gottheit
sieht dieses Licht, ist in thm, und der Glaubige begegnet ihr, indem er ebenfalls das Licht
sieht, mit seinen Fingern {liber die Flamme streicht, seine Augen beriihrt und so die Gottheit in
sich aufnimmt.“ (Michaels 2012: 270). Hier wird bereits deutlich, dass die Puja als religiose
Handlung ein hochsinnliches und multisensorisches Erlebnis ist.

Laut Informationsmaterial des MAM werden der Puja weitere Zwecke zugeschrieben. Die
Puja sei eine Zeremonie ,,where offerings (are) made to a deity or an important person and
where one receives their blessing.” (IM 3: 1). Auch nach Michaels ist die Gabe des
Pujaveranstalters ein wesentlicher Bestandteil jeder Puja. Durch Anrufung und Gaben wird
um die Aufmerksamkeit und Gunst der Gotter geworben. Fiir ihre Darreichungen erhalten die
Verehrenden punya, religioses Verdienst, und indirekt lebensweltlichen Vorteil (bhukti) —
Gesundheit, Gliick oder Reichtum — wie auch die Gunst der Gottheit (prasada) oder ihren
Schutz (sarana) (Michaels 2012: 269). Gegeben werden neben Nahrung Bliitenblitter,
Blumengirlanden oder Geld — laut Sara ,,alles, was einem teuer und lieb ist.” (ISA2). Die Idee

hinter den Gaben ist zudem, dass durch die Darreichung der Dinge, zu denen man sich

% In vedischen und volksreligiosen Ritualen waren bezichungsweise sind Tieropfer gebriuchlich. Laut Fuller
(1992: 88-89) hat die Puja als das zentrale Element des modernen Hinduismus und als nicht-tierische Gabe das
vedische Opfer von seiner urspriinglichen gewaltsamen Form in eine moderne gewaltfreie libersetzt.
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hingezogen flihlt, die Anhaftung (attachment) an jene Dinge und die eigene Abhadngigkeit von
ihnen aufgehoben wird (ISA3).

Dariiber hinaus wirke die Puja auf den Geist der Ausfithrenden und Teilnehmenden: ,,The
idea of puja is to take the seeker’s mind from the known to the unknown. (...) Puja is a
method of cleaning the media through concentration in God who is sitting before us.” (Mata
Amritanandamayi Mission Trust 2004: 1).*° Pujas wirkten zudem auf die Umgebung ein, in
der sie ausgeiibt werden, beeinflussten diese positiv und triigen letztlich direkt zum
endgiiltigen Ziel der Befreiung bei: ,,Pujas are said to emanate spiritual vibrations that purify
the atmosphere and surround us with sacred energy — energy which enables us eliminate
negativities or unhelpful influences and enables us to experience the Divine, our True
Nature.” (IM 3: 1). Die erwiinschten Gedanken und ,Vibrationen‘ — ,,thoughts and vibrations
of spiritual forces in and around us“ (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2004: 1) —
wiirden dabei am effektivsten durch das Singen oder Chanten von Mantren oder heiliger
Hymnen, das Durchfiihren spezieller ritueller Handlungen, die Verwendung von Mudras und
die Gabe von Opfergaben erreicht (vgl. ebd.).

Es gibt eine Fiille unterschiedlicher Formen von Pujas. Sie kdnnen von Experten — Pujarinis
und Pujaris — sowie von Laien durchgefiihrt werden. Im MAM werden drei Kategorien von
Pujas unterschieden (vgl. IM 1-5): vedische, tantrische und generelle. Die generelle
Grundform der Puja kénne von jedem und jeder’™ individuell ausgefiihrt werden als Teil der
taglichen Verehrungspraxis oder auch gemeinsam in Satsanggruppen. In alten Schriften sei
vermerkt, dass Haushélter innen die Pflicht hétten, tdgliche Pujas auszufiihren. Pujas werden
auch heute noch von vielen Hindus am privaten Hausaltar vollzogen. In einem weiteren
Booklet des MAM (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2004) findet sich denn auch eine
genaue Anleitung zur Durchfiihrung von Pujas, welche besonders effektiv sein sollen, wenn
sie téglich durchgefiihrt werden, bei Zeitmangel sollten zumindest Blumen geopfert

1
werden.*°

¥ Media‘ meint hier mind.

% Ausnahmen stellen menstruierende Frauen dar, welche keine Pujas durchfiihren sollen. Die Begriindung
hierzu lautet, dass es ein Netz subtiler Nerven gibe, die Unreinheiten des Korpers sammeln wiirden. Dieses Netz
wiirde wihrend der Menstruation entladen, was einen natiirlichen Reinigungsprozess darstellen wiirde, den nur
Frauen hitten und der es den Frauen, zumindest auf korperlicher Ebene, einfacher machen konne, maya zu
iberwinden (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2004: 1).

30 Auf den Seiten 5-21 des Booklets sind folgende 32 Handlungen aufgelistet und beschrieben: Suddhi
(Reinigung), Deepa Puja (Verehrung der Flamme), Ghanta Puja (Verehrung der Glocke), Kalasa Puja (Anrufen
des heiligen Wassers), Sankalpa (AuBerung der Absicht), Vigneshwara Puja, Atma Puja, Dhyanam (Meditation),
Sthana Peeta Puja (Verehrung des Sitzes der Gottheit), Avahanam (Einladung), Asanam (Platznehmen), Padyam
und Arghyam (Waschen der Hinde und Fiile), Achamaniyam (Spilung des Mundes), Madhuparkam (Verehrung
mit Honig und Joghurt), Abhishekam (Bad), Vastram (Ankleiden), Upaveetam (Anbringen der heiligen Schnur),
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Vedische und tantrische Pujas konnten hingegen nur von ,Spezialist innen‘ ausgefiihrt
werden. Nur unter der Leitung eines kompetenten Lehrers oder acharyas diirften jene Formen
studiert und ausgefiihrt werden. Traditioneller Weise wiirden Pujas in Tempeln vollzogen von
einem Pujari, dem ansidssigen Priester oder einem monastischen Schiiler, der hinsichtlich der
prizisen Ausfiihrung ausgebildet ist (IM 1: 1).*%

Preston (1983: 46) bezeichnet den Tempel als Hauptort der Durchfiihrung von Pujas. Diese
konnen jedoch zudem an jedem rituell gereinigten Ort stattfinden. Meistens finden sie an drei
verschiedenen Orten statt: neben Tempeln zuhause vor dem hauseigenen Altar und auf
offentlichen Pldtzen. Dariiber hinaus konnen Pujas auch nur im Geiste, also in der
Vorstellungswelt als imaginire Ubung, ausgefiihrt werden (manasika puja oder manasapuja;
vgl. Michaels 2012: 266) — eine im MAM verbreitete Praxis, die auf indischen Programmen
von Amma selbst angeleitet wird.*”

Pujas unterscheiden sich nach Schulrichtung, Region und Zeit. Die verschiedenen
hinduistischen Traditionen haben verschiedene Techniken hervorgebracht, welche in
zahlreichen Grundtexten (wie den Agamas, Tantras, Samhitas) und Ritualhandbiichern
festgehalten wurden. Jedoch gibt es eine Reihe wiederkehrender Elemente. Zunichst einmal
erfordert das Durchfiihren von Pujas eine materielle, dsthetische Form des Géttlichen, an
welcher das Verehrungsritual durchgefiihrt werden kann. Das kann eine Statue sein, ein
Bildnis, ein Stein, aber auch ein Baum, Tier oder Mensch, welche (meist) eine Reprédsentation
einer Gottheit beziehungsweise des Gottlichen darstellen und als ,Mittler’ oder Medium
dienen.

Welche Form auch immer konkret verehrt wird, es erfolgt eine ,,anthropomorphe Versorgung
und Bewirtung® (Michaels 2012: 266) derselben beziehungsweise der darin innewohnenden
Gottheit, welche wie ein hoher Gast behandelt wird. Im Zentrum der Puja stehen meist

darshana, das Sehen der Gottheit, und das Arati, die Verehrung mit der Kampferflamme.

Bestandteile sind des Weiteren, haufig in folgender Reihenfolge: Wecken oder Anrufung der

Abharanam (Schmiicken), Chandanam (Auftragen von Sandelholzpaste, Kumkum, Vibhuti), Pushpam (Opfern
von Blumen), Archana (Rezitation der 108 (oder 1000) Namen der Gottheit), Dhupam (Verehrung mit
Réucherwerk), Deepam (Verehrung mit Licht), Naivedyam (Darreichen von Essen), Tambulam (Darreichen von
Betelbléttern und -niissen), Karpura Nirajanam (Verehrung mit Kampferflamme), Mantra Pushpam (Darreichen
von Blumen mit Gebeten), Atmapradakshina Namaskaram (Zirkumambulation und Niederwerfung), Nrityam
und Geetam (Tanz und Musik), Weihe und Hingabe, Vergebung.

392 In traditionellen Kontexten sind Pujaris meist ménnliche Brahmanen.

3% Dabei erfolgt eine detaillierte Beschreibung von dem, was gesehen, gespiirt, gefiihlt werden soll, die
Koérperhaltung wird vorgegeben, es erfolgt die Anweisung, tief zu atmen und die Augen zu schlieBen. Sodann
erfolgen angeleitete Imaginationen, die nicht nur Bilder, sondern auch Geriiche, Musik oder Beriihrung
beinhalten. Dieses Ritual zeigt die Rolle des Imagindren fiir die religiose Praxis auf. Vgl. hierzu Traut/Grieser
2015).
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Gottheit, Darreichen von Gaben, Chanten von Gebeten und Mantren, Verehrung mit
Weihrauch und Licht, rituelle Verabschiedung, Erhalt von Prasad und dessen Verzehr.
Alternativ kann die Puja um viele Handlungen erweitert werden — wie das Anbieten eines
Sitzes, Fiile waschen, Wasser reichen, Baden, in neue Kleidung kleiden, mit Schmuckstiicken
ausstatten, wohlriechende Substanzen auftragen, Zirkumambulation.*** Wichtig ist auch, dass
sich der oder die Ausfiihrende der Puja vor Beginn innerlich wie &uf3erlich vorbereitet und
sich selbst wie auch die Pujagegenstande rituell reinigt.

Viele jener Handlungen von Priestern und Glidubigen gelten im alltdglichen Verstindnis als
,unreine‘ oder unterordnende Téatigkeiten und bringen damit ein hierarchisches Verhéltnis und
die Unterwerfung von Seiten der Glaubigen zum Ausdruck, so das FiiBe Waschen, Ankleiden,
Speisereichen oder das Sdubern des Tempel- oder Ritualplatzes (Michaels 2012: 269). Als
bedeutendste Eigenschaft der Puja stellt Michaels allerdings gleichzeitig auch heraus, dass
durch die und in der Puja die Hierarchien zwischen Mensch und Gott sowie unter den
Gldubigen aufgehoben werden, denn der Mensch wird durch die Purifizierungen selbst
,gottlich® (ebd. 270). Die weitgehende Aufhebung von Rangunterschieden zeige sich auch
darin, dass es kaum Differenzen hinsichtlich der Verteilung des Prasad gebe. Alle
Anwesenden konnten Prasad erhalten, unabhédngig von ihrer sozialen Stellung. Und indem
devotees Prasad gemeinsam zu sich ndhmen, hétten sie gleichermal3en Anteil an der hdchsten
Substanz und tliberwéinden alle weltlichen Kasten- und Verwandtschaftsgrenzen. In dieser
Aufhebung sozialer und alltiglicher Grenzen vermutet Michaels den Grund fiir die heutige
Popularitdt der Puja (ebd.). Von einer vollstindigen Authebung hierarchischer Verhéltnisse
und ungleicher Verteilungen kann allerdings nicht gesprochen werden. Fuller (1992: 77)
bemerkt, dass ein hierarchisches Verhéltnis zwischen Gott und Mensch — durch die Symbolik
des Prasad und anderer Handlungen — ausgedriickt und aufrechterhalten bleibt. Das Setting
einer Puja weist zudem (mindestens) zwei Protagonistengruppen auf, Pujari(ni)s und
devotees, welche Experten- und Laienrollen einnehmen und sich hinsichtlich des Besitzes und
Zugangs zu Wissen sowie hinsichtlich der Handlungsmacht stark unterscheiden. (Spezielles

Hintergrund-) Wissen und Handlungsmacht liegen fast ausschlieBlich in den Handen der

3% Fuller (1992) wie auch Michaels (2012) benennen in Anlehnung an Gonda 16 klassische* Handlungen
traditioneller Pujas: 1. Invokation; 2. Installation; 3. Waschung der Fiile; 4. WillkommenheiBung; 5.
Mundspiilung; 6. Bad; 7. Ankleidung; 8. Umgiirtung; 9. Salbung; 10. Blumen; 11. Weihrauch; 12. Licht; 13.
Speisung; 14. GruBerbietung; 15. Zirkumambulation; 16. Aufldsung. Die Reihenfolge sei dabei nicht
verbindlich, manchmal erfolgten mehr, manchmal weniger Handlungen. Ublich sei auch die Fiinfzahl mit
Salbung, Blumen, Weihrauch, Lichtschwingen und Speisung. Ausweitungen auf bis zu 108 Respekterweisungen
seien moglich, zum Beispiel durch die Aufnahme ,tantrischer Ritualteile wie Fingergesten und
Kérperhaltungen (mudras, nyasa) (Michaels 2012: 268).
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Pujari(ni)s und die devotees weisen, zumindest bei den meisten offiziellen Pujas, iberwiegend
passives Verhalten auf, so beobachtet auch Chandna: ,,Die iibrigen Anwesenden verharren in
der Betrachtung von dessen Handlungen oder in stiller Meditation, manche beten oder
rezitieren fiir sich, zum Teil auch unter Anwendung einer Mala.” (Chandna 2009: 90). In
Amritapuri werden die Anwesenden jedoch bei manchen Pujas durch Opfergaben oder
Rezitationen miteinbezogen, besonders wenn eine Puja gebucht wurde.’® Denjenigen, die
eine Puja gebucht haben, stehen durch die Buchung und Bezahlung Sonderrechte zu, zum
Beispiel Opfergaben ins Feuer zu geben.’” Sie erhalten vor allen anderen das Prasad; erst
wenn die ,Buchergruppe’ ihr Prasad erhalten hat, ruft der Pujahelfer alle anderen Anwesenden
herbei. Die ,Buchergruppe‘ erhilt zudem Prasad in kleinen Plastiktiiten verpackt, welches im
Anschluss an die Puja mit nach Hause genommen und geteilt werden kann, wobei davon
ausgegangen wird, dass sich der Effekt der Puja verstérkt, je mehr das erhaltene Prasad geteilt
wird. Daher konnen in Amritapuri hiufig devotees beobachtet werden, die anderen Prasad
anbieten, wobei nicht jede(r) dies gerne annimmt. Somit sind also noch zwei weitere Gruppen
auszumachen: diejenigen, die die Puja gebucht haben und ,Besucher innen‘. Auch ,VIPs‘,
seltene hochangesehene Géste wie zum Beispiel Ammas leibliche Schwester, werden
bevorzugt behandelt, erhalten wihrend der Puja Sonderrechte, Sonderplédtze oder vor allen

anderen das Prasad.

% Gegen die Gabe von Geld konnen Pujas gebucht werden, was als besonders heil- und segensbringend gilt und
Sonderrechte mit sich bringt. Es werden die personlichen Daten — Name und Geburtsstern — aufgenommen und
wahrend der Puja vom Pujari oder von der Pujarini beriicksichtigt. Laut einer Informationsbroschiire dient dabei
der Geburtsstern als ,Postanschrift’, an welche durch die Puja hervorgerufene Gnade und Segen flieen kann.
Die Preise fir Pujas sind vorgegeben und variieren stark. In Amritapuri liegen sie fiir internationale
Besucher_innen in etwa zwischen 20 und 250 US-Dollar, die teuersten Pujas sind die Maha Mrityunjaya und
Navagraha (Neun-Planeten-Puja). Fiir einige spezielle Pujas liegen die Preise bei bis zu 600 US-Dollar. Auf den
indischen Programmen und in den Brahmastanam-Tempeln sind die Preise sehr viel niedriger (eine relativ
aufwendige Rahu-Puja beispielsweise kostet auf den indischen Programmen 101 indische Rupees, manche
einfache Pujas in Brahmasthanam-Tempeln nur wenige Rupees). Jede Puja kann auch aus der Ferne gebucht und
in Auftrag gegeben. Auf einer Internetseite des MAM kann man sich iiber Pujas informieren und diese auch
buchen (http:/static.amritapuja.org; zuletzt gepriift am 24.11.17). Gebucht werden kann zudem telefonisch, per
Fax oder E-Mail. Nach Uberweisung des Betrages wird die Puja in einem der Brahmasthanam-Tempel oder im
Hauptashram ausgefiihrt. Die Auftraggeber sollten wéihrend der Zeit der Puja moglichst in Meditation verweilen
und erhalten das Prasad — die gesegnete Speise — weltweit postalisch zugesandt.

3% Die Anwesenden, welche gebucht haben, werden zu bestimmten Zeitpunkten wéhrend der Puja aufgerufen
und miissen sich sodann mit einem Buchungsbeleg ,ausweisen‘. Diese Momente erleben manche als Stérung im
Pujaablauf: ,,Da geht es quasi ums Geschéft. Auch ist es ausschlieend, da ja nur die spezielles Prasad erhalten,
die gezahlt haben, es wird also zwischen Zahlern und Nicht-Zahlern unterschieden, das drgert mich irgendwie.*
(deutsche Besucherin, GN 11/12). Manche verlassen sogar die Puja, sobald der Pujari und manche Anwesenden
beginnen, ihre Buchungszettel hervorzuziehen. Auf manche wirkt jenes Vorgehen eventuell auch zu ,profan‘, die
spezielle ,heilige® Atmosphire erfahrt fiir manche einen Bruch.
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Eine weitere Ritualform, die im MAM praktiziert wird, ist homam oder yagna, ein

Feuerritual .>"’

Michaels rechnet es zu den Opferritualen (wohingegen Puja als Gottesdienst
gilt und damit in eine Kategorie mit Seva gerechnet wird). Ein vedischer Astrologe beschreibt

es folgendermalf3en:

In homam, divine presence is invoked into fire using specific procedures. Then materials are offered into
fire, along with sacred chants (mantras). The offerings are supposed to reach gods. (...) Hinduism teaches
that gods come into fire and receive the prayers of spiritual aspirants. Even when one meditates without
an external fire, gods being meditated on come into the internal fire of the aspirant and receive the
mantras via that fire. However, the internal fire is quite weaker than an external fire for most people and
hence it is beneficial to perform worship using an external fire. That practice eventually strengthens the
internal fire also. (Rao 2009: 1)

Das sinnlich wahrnehmbare Feuer wird in direkten Zusammenhang mit einem von auflen
nicht wahrnehmbaren ,inneren Feuer‘, einer inneren Haltung oder einem Gefiihl, sowie mit
dem Gottlichen gebracht. Das Feuer fungiert zudem als Medium, welches eine

Kommunikation mit dem Goéttlichen mdglich macht.

In Amritapuri finden Pujas und Homas vor allem im Vorraum des Kalari-Tempels statt, einer
Art tiberdachter Terrasse, oder im Inneren des Tempels, welches iiber eine Holzschwelle und
durch eine kleine Holztiir betreten wird. Hier beginnt jeder Tag um flinf Uhr morgens mit
einer Ganapathi Homa, einer Homa zu Ehren Ganeshas und zur Uberwindung von
Hindernissen. Den ganzen Tag iiber finden zahlreiche weitere Pujas und Homas statt. Im
Ashram werden zwei Arten von (offiziellen) Pujas durchgefiihrt: Solche, die sich auf die
Effekte der Planeten beziehen und andere, welche Formen des Goéttlichen adressieren (vgl. IM
10: 3). Daneben kann unterschieden werden in Pujas, bei denen die Besucher innen eher
passive Rollen einnehmen und solche, bei denen ein aktiverer Einbezug aller Anwesenden
stattfindet. Die tdglichen Pujas im Kalari-Tempel fallen unter erstere Kategorie. Spezielle
Pujas wie die bereits erwéhnte ,Massenpuja‘ Vavu Bali oder (Rahu- und Saturn-)Pujas auf
Ammas Indienprogrammen beziehen die Gldubigen stark mit ein. Alle Teilnehmenden finden
verschiedene Utensilien auf ihren vorbereiteten Plitzen vor — kleine Ollampen,
Raucherstibchen, Reisbdllchen, Wasser, Betelnussblatt und anderes — und werden von einem
Swami, der Erkldrungen und Anweisungen gibt, durch die Puja geleitet.

Pujas werden neben der Funktion als allgemeine Verehrungspraxis auch in besonderen
Situationen und zu speziellen Zwecken durchgefithrt — vor oder anldsslich besonderer

Ereignisse, zum Beginn einer neuen Unternehmung wie eines Geschiftsunternehmens, um

37 Auch der Technik des Feuerrituals wird im Ashram ein sehr hohes Alter zugeschrieben. Ein morgendliches
Feuerritual wird laut Michaels bereits in alten vedischen Schriften erwihnt (ebd. 2012). Rao (2009) weist zudem
darauf hin, dass in vielen Religionen seit ,Urzeiten‘ Feuer als Verechrungsmittel verwendet wurden.
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Krankheiten zu iiberwinden oder das Familienleben zu stirken. Die meisten Pujas sollen dabei
Hindernisse aus dem Leben der Gldubigen beseitigen, Gunst und Segen der Gétter erbitten
und damit Gliick und Zufriedenheit in deren Leben bringen. Es gibt eine grofle Bandbreite
unterschiedlicher Pujas zur Verehrung verschiedener Gottheiten, denen jeweils
unterschiedliche Wirkungen zugeschrieben werden. Fiir jedes Problem oder Anliegen gibt es
die passende Puja, im Folgenden einige Beispicle.*”

Mahaganapathi- und Ganapathi-Pujas oder -Homas ,werden traditionell fiir einen
gliicklichen Anfang ausgefiihrt; zum Beispiel um ein neues Geschift, eine neue Arbeit, einen
Umzug oder eine Heirat zu segnen und zur Beseitigung von mdglichen Hindernissen.* (IM 5).
Eine Vishnu-Puja soll ,,die Harmonie unter den Familienmitgliedern (...) foérdern* und
Langlebigkeit der Familie und inneren Frieden herbeifiihren. Sie wird traditionell ausgefiihrt,
um den Seelen Verstorbener Ehre zu erweisen und Frieden zu bringen. Eine Puja fiir die
Gottin Lakshmi bringt materiellen und spirituellen Reichtum, eine fiir den Gott Shiva
allgemeine Kriftigung korperlicher und geistiger Gesundheit. Gelassenheit und Herzensruhe
(Mahasudarshan), Mut und Forderung von Fiithrungsqualititen (Subramanya),
Entschlossenheit, Klarheit und Stirke (Durga), Gliick, allgemeines Wohlbefinden und
Harmonie (Santoshi), erfolgreiches Lernen, Kreativitdt und Intellekt (Saraswati) sind weitere
angenommene positive Wirkungen der jeweiligen Pujas (vgl. ebd.). Die Pujas unterscheiden
sich in ithrem Ablauf, den verwendeten Utensilien, den Rezitationen und sonstigen heiligen
Handlungen. Auch in ihrem Aufwand und Umfang unterscheiden sich die Pujas, manche
konnen fiinf Stunden oder ldnger dauern. Neben dem richtigen Zeitpunkt ist die Auswahl der
richtigen Mantren entscheidend. Zeitpunkt und Mantren variieren von Person zu Person und
missen mit Hilfe des Horoskops festgestellt werden.

Laut Informationsbroschiire des Ashrams ist das ,Prinzip hinter der Puja‘ das Gesetz des
Karmas. Durch Gottes oder des Gurus Gnade kann die Intensitét der karmischen Wirkung
beeinflusst werden. Einige Ereignisse und Einfliisse konnen durch die vedische Astrologie
(Jyotish) vorausgesagt werden. Die Perioden, in denen die Resultate vergangener Taten
Friichte tragen, werden durch planetarische Konstellationen zum Zeitpunkt unserer Geburt
angezeigt. Jyotish beschreibt die Effekte, die die Planeten auf unsere Leben haben. Die
Planeten der vedischen Astrologie umfassen: Sonne, Mond, Mars, Merkur, Jupiter, Venus,
Saturn, sowie die Mondknoten Rahu und Ketu. Die Planeten werden dabei nicht als ihrem

Wesen nach ,schlecht® oder ,gut® konzipiert, sondern sie reprasentieren gewisse Energien und

% Eine Liste aller in Amritapuri durchgefiihrten Pujas und Homas, inklusive der zugeschriebenen Wirkungen
und Preise findet sich unter http://static.amritapuja.org/types of puja.html, zuletzt gepriift am 18.4.17.
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werden je nach ihrem Einfluss auf menschliches Leben als ,hilfreich® oder ,schwierig’
bezeichnet. Amma legt groBen Wert auf die vedische Astrologie. Sie sagt hierzu, dass es
moglich sei, das Leid, das aufgrund der planetarischen Konstellationen entsteht, durch
ernsthaftes Vertrauen in Gott, der die Planeten kontrolliert, zu mildern. Aufrichtige Gebete,
selbstloser Dienst und die Durchfiihrung von Pujas reduzierten unser prarabdha karma, die
Resultate vergangener Handlungen, die in der Gegenwart erfahren werden. Denn den
Friichten einer jeden Handlung kann durch eine andere Handlung entgegengewirkt werden,
das Resultat veridndert werden.

Im Ashram ansdssige vedische Astrologen, deren Dienste sowohl von Besucher innen wie
auch von ashramites hiufig in Anspruch genommen werden, sind dafiir zustdndig, ungiinstige
Einfliisse und Konstellationen zu berechnen und dementsprechend Pujas anzuweisen, die
diesen negativen Einfliissen entgegenwirken beziehungsweise diese aufheben sollen.
Besonders Rahu und Ketu wie auch Saturn sind fiir ihre herausfordernden Einfliisse bekannt.
Entsprechende ,Gegenmittel® stellen Rahu- und Saturn-Pujas dar. Aus einer Liste {iber alle
gangigen durchfiihrbaren Pujas kann auch jede(r) selbst die fiir notwendig erachteten Pujas
auswihlen. Neben der Feuerzeremonie am Morgen werden wie gesagt wahrend des ganzen
Tages zahlreiche andere Pujas abgehalten, und zwar die jeweils gebuchten, sowie an
speziellen Festtagen die jeweils angebrachten und aufgrund astrologischer Berechnungen fiir
erforderlich gehaltenen.

Trotz der Moglichkeit, sich im Informations-Center und durch Broschiiren iiber Pujas und
deren Bedeutung zu informieren, begegnet unter devotees hinsichtlich der Puja eine eher
unreflektierte Haltung. Warum, wie, was gemacht wird, wird wenig hinterfragt. Haufig beruft
man sich auf ,traditionelles‘, ,altes® Wissen. So verweist Sara darauf, dass ,,die Zeremonie,
wie sie bei uns jeden Morgen gemacht wird, (...) Tausende von Jahren alt* sei und ,,seit jeher
so gemacht” werde (ISAT1). Das vermutete Alter der Praxis und derartige Narrative bewirken
eine gewisse Untermauerung und Rechtfertigung der Praxis, die den meisten devotees als
Hintergrundwissen ausreicht. Das theoretische Wissen, welches der Puja-Praxis zugrunde
liegt, ist von weniger Interesse als die Erfahrung, die Wirkung und der Nutzen, die durch

309,

Pujas vermittelt werden. So erkldrt mir Chidanand, ein Puja-Helfer™: ,,I take part in three

39 Puja-Helfer* ist ein Seva in Amritapuri. Es besteht aus dem Assistieren wihrend der Puja, d.h. der Puja-Platz
und die notigen Gegenstdnde werden vorbereitet, wahrend der Puja dem Pujari das Notige gereicht und nach der
Puja Platz und Materialien gesdubert und die Anwesenden werden ggf. angeleitet. Puja-Helfer sind devotees, die
lange in Amritapuri verweilen und mit dem Ablauf der Puja sehr vertraut sind. Im Folgenden beziehe ich mich
auf ein Gesprédch mit Chidanand, ein ca. 50-jdhriger Puja-Helfer aus Frankreich, welcher ein langjahriger Amma-
Anhinger und regelméBiger Ashram-Besucher ist und den Sommer 2012 in Amritapuri verbracht hat. Das Amt
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pujas per day. And the informations I get, the important ones, they are beyond words. I get a
lot of information, vibration, but — it is another kind of knowledge, you know, it is a feeling,
or even more than that — experience, deep experience.” (GN 08/12). Da die relevanten
Erfahrungen und Informationen jenseits des verbalen Ausdrucksvermdgens und jenseits
verbalisierten Wissens liegen, interessiert ihn nicht, welche theoretischen Konzepte mit der
Praxis verbunden sind oder welche Techniken der Pujari genau benutzt, welche Bedeutung
seine Mudras und Mantren haben. Er bemerkt in diesem Zusammenhang auch, dass
Informationen von Amma sehr klar, einfach und kontrolliert weitergegeben wiirden, damit der
Einzelne nicht verwirrt wiirde durch zu viel Wissen. Jede(r) erhalte nur diejenigen
Informationen, die er oder sie brauche. Wenn man Pujas nicht selbst durchfiihre, brauchte
man nicht zu wissen, was, wie, warum genau gemacht wird: ,,You just attend and
experience.” (ebd.). Zu viel Wissen wire nicht nur nutzlos, sondern unter Umstdnden sogar
schadlich, da der Verstand beziehungsweise das intellektuelle Verstehen die
Erfahrungsintensitét einschrianken konnte.

Ein gewisses Hintergrundwissen miissen die Pujabesucher innen jedoch mitbringen, da ohne
Vorwissen Missverstdndnisse, Ratlosigkeit und Fehlverhalten bis hin zu schwerwiegenden
Storungen des Pujaablaufs moglich sind. Schwierigkeiten oder Fragen stellen zum Beispiel
dar, wo man sich setzen darf, welche Bereiche nicht betreten werden diirfen oder was mit dem
erhaltenen heiligen Wasser zu tun ist. Derartige Ein- und Zurechtweisungen erfolgen im
Austausch unter den devotees, durch Nachahmung, Informationsmaterial und die Pujahelfer,
die als ,Supervisoren‘ dienen. Das Hintergrundwissen ist jedoch umfangreich und weist
zudem Variationen auf. Auch nach vielen Pujabesuchen unterlduft mir beispielsweise

folgender Faut-Pas:

Da die Puja meines Erachtens zu Ende war, wollte ich einige Bliiten aufsammeln. Allerdings wurde ich
von der Puja-Helferin sofort darauf hingewiesen, dass die Puja noch nicht vorbei sei, und die Bliiten erst
nach dem Ende eingesammelt werden diirfen. Ich fragte iiberrascht nach. Der Pujari hatte bereits Prasad
vergeben und das hatte ich bisher als Schlusspunkt einer Puja betrachtet. Nun sa3 er nur still da. Die
Helferin meinte allerdings, der Pujari miisse die Puja beenden, erst dann ist sie vorbei. Was genau der
Pujari noch gemacht hat, um die Puja zu beenden, wurde mir jedoch nicht gesagt. Er sall noch eine Weile,
bevor er sich erhob und seinen Platz verlie3, worauthin dann die Helferin angefangen hat, die Blumen
einzusammeln und mir zu verstehen gab, dass dies nun in Ordnung sei. (AT 01/14)

Eine Puja ist dann beendet, wenn das abschlieBende Mantra gesprochen wurde (vgl. Mata
Amritanandamayi Mission Trust 2004: 5). Dieser Vorgang ist fiir AuBBenstehende schwer
wahrnehmbar und manchmal, im Falle einer lautlosen Rezitation, gar nicht wahrzunehmen.

Als sicheres Zeichen kann aber das Erheben des/der Pujari(ni) gedeutet werden.

des Puja-Helfers fiihrt er seit Jahren regelmifBig bei seinen Ashram-Besuchen aus. Er kann daher als sehr vertraut
mit der Materie angesehen werden. Das Gesprach fand am 31.8.2012 in Amritapuri nach einer Puja statt.
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Besucher innen konnen zwar jederzeit die Puja verlassen, jedoch diirfen gewisse Handlungen
wie das Einsammeln der Bliiten erst nach offiziellem Ende durchgefiihrt werden. Auch gilt es
als erstrebenswertes Verhalten, bis zum Ende zu bleiben und erst nach dem Pujari den
Pujaplatz zu verlassen, bei dessen Erheben sich die devotees ebenfalls von ihren Plédtzen
erheben sollten. Die Techniken und Praktiken sind zudem nicht ,gesamthinduistisch®.
Internationale Nicht-Hindus sind oftmals informierter, wenn sie schon ldnger im Ashram sind,
als indische Besucher innen.

Die Pujari(ni)s miissen sich im MAM einer ,,Ausbildung in der exakten Wissenschaft der
Pujas® (IM 5) unterziehen. Auch Frauen werden zu Pujarinis ausgebildet. Zudem sind die
Pujari(ni)s nicht zwingend Zweimalgeborene,>'* die Initiation ist also unabhingig von
Geschlecht, sozialem Status und Kaste. Dies ist nach wie vor ungewdhnlich fiir die indische
Kultur, in der traditioneller Weise ménnliche hochkastige Brahmanen berechtigt sind,
offizielle Pujas auszufiihren®'' und gilt als weitere ,revolutionire‘ Manahme Ammas. Sie
selbst, als Frau und als Nicht-Brahmanin, vollzieht ebenfalls Pujas. Amma gehe als ,,person
from normal society (...) beyond every tradition® (GN 08/12), wie Chidanand betont. Sie
selbst bestimme, wer zur Durchfithrung der Pujas befdhigt wird und initiiere diese Personen
selbst.’'? Das Auswahlkriterium ist nicht mehr die Geburt, sondern ,Reinheit’, die erarbeitet
und erhalten werden muss durch spirituelle Praxis. So erkldrt Nirupama, eine ausgebildete
Pujarini: ,,They consider the pujari as god. That’s why only pure people, people with very
pure mind, should do pujas.” (GN 01/14).

Das Wissen iiber die Techniken wiirde mehr oder weniger geheim gehalten (,,they should
keep it“, Chidanand). Einige der ,weillen‘, also weill gekleideten Brahmachari(ni)s sind laut
Chidanand ausgebildet und alle in Gelb und Orange Gekleideten befahigt.

Was genau bei einer Puja vor sich geht, ist fiir Laien schwer ersichtlich. Die Handlungen und
Bewegungen der Pujari(ni)s sind oft, ohne entsprechendes Spezialwissen, rétselhaft, wenn
sich auch manche Elemente wiederholen: die Gaben von Bliiten und Anderem ins Feuer oder
vor Bildnissen, das Umschiitten von Wasser, Rezitationen und Mudras, das Schwenken von

Ollampen. Die Handlungen dienen wie gesagt der Kommunikation mit den Géttern, jedoch

319 7Zweimalgeborene sind Angehérige der hoheren Varnas (Kasten) - Brahmanas, Kshatriyas und Vaishyas.

31 Aus diesem Grund werden im Kalari-Tempel, der eher als ,Méannerort* und als ,6ffentlicher Ort* im Ashram
gilt, die Pujas nur von ménnlichen Pujaris durchgefiihrt. Besucher innen von aufBlerhalb des Ashrams und vor
allem traditionelle Hindus sollen nicht irritiert oder verargert werden. Im Kali-Tempel hingegen, welcher als
,Frauen-Ort‘ angesehen wird, werden Pujas zwar seltener und nur zu besonderen Anldssen wie zu Navaratri,
dem neuntéigigen Fest zu Ehren der Gottlichen Mutter, aber wenn ausschlie8lich von Frauen vollzogen.

*2 Die Ausbildung erfolgt heutzutage aus Zeitmangel nicht mehr durch Amma selbst, sondern laut einer Pujarini
durch drei ,senior pujaris‘. Es wiirde der ,Kerala style‘ gelehrt, ein tantrischer Stil, der im Gegensatz zum auf die
Sutras zuriickgehenden vedischen Stil auf die Tantras zuriickgehe (GN 01/14).
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bleibt eine genaue ,Ubersetzung® unklar. Es gibt eine Art Metacbene der Kommunikation,
eine Geheimsprache aus Mudras und Mantras, die nur Eingeweihte verstehen. Ein Teil der
Vorginge einer Puja sind fiir die Teilnehmenden schlichtweg unsichtbar, unhdrbar, mit den
Sinnen nicht zu erfassen und bleiben so mystisch-magisch. Sie liegen jenseits der Asthetik.
Jedoch auch isthetische Elemente entziehen sich teilweise der Interpretationsfahigkeit. Da
aber die relevanten Informationen und Gehalte wie erwédhnt ohnehin erfahren und ,erfiihlt’
statt intellektuell verstanden werden, fiihrt dies nicht zu einer Erfahrung von ,Sinnlosigkeit*.
Sinnzuschreibung findet auch statt, wenn nicht alles verstanden wird. Es existiert Vertrauen in
die Sinnhaftigkeit des Handelns und Geschehens, auch wenn der Sinn vom Einzelnen nicht
nachvollzogen und nicht benannt werden kann. Den Pujari(ni)s wird vertraut, das ,Richtige*
zu tun, ihnen wird die Kommunikation mit den Gottern iiberlassen. Dies macht noch einmal
die Experten- oder Spezialistenrolle deutlich, welche die Pujari(ni)s einnehmen und welche
ein spezifisches Geheimwissen, Sonderrechte und Verantwortung umfasst. Auch wenn diese
Rolle nicht so stark ausgeprigt ist wie im Christentum, wo Priester als Vermittler zwischen
Gott und Mensch dienen, da nach hinduistischer Auffassung jedes Individuum gleichermaflen
Zugang zum Gottlichen hat, kann dennoch von einem Sonderstatus gesprochen werden.
Pujari(ni)s iibernehmen aufgrund ihres Expertenwissens eine zumindest auf gewisse
Situationen (Pujas) und Funktionen beschriankte Vermittlerrolle.

Auch wenn die meisten Anwesenden die genauen Vorginge bei Pujas und Homas nicht
kennen, wird deren Wirkung und Effizienz nicht angezweifelt, schlieBlich unterstreicht auch
Amma die Wirksamkeit dieser Rituale.’'® Allerdings werden die Priorititen unterschiedlich
gesetzt. Es gibt regelmiBige Pujabesucher innen, die auch von Zeit zu Zeit selbst Pujas
buchen, und solche, die andere Formen des Sadhana, bei denen sie selbst ,aktiv werden (wie
das Meditieren oder Archana) bevorzugen.

Wie bei manch anderer Gelegenheit (wie zum Beispiel Onam) wird auch beziiglich Pujas und
Homas darauf hingewiesen, 314 dass es trotz der vielen ,aulBeren &dsthetischen Elemente

eigentlich um die ,inneren‘ Werte gehe, um die innere Einstellung und Haltung der Hingabe

313 Der Glaube und die innere Haltung werden allerdings als fiir die Wirksamkeit entscheidend angesehen und
Rituale in Bezug zu selbstloser Liebe und Seva gesetzt: ,,Amma says that her path is ,love‘ and her religion is
,love and selfless service‘. However for those who want to seek solace through some of the vedic practices such
as pujas and homas, the following services are available. These pujas are certainly beneficial to those who have
faith in them. It would be ideal if we pray that all our pujas lead us to the path of love that Amma shows us all
the time.* (http://static.amritapuja.org, zuletzt gepriift am 18.1.18).

3% Diesen Hinweis fand ich, neben zahlreichen verbalen AuBerungen von Swamis oder Amma selbst, auf einem
Flyer anldsslich der Pujas zu Ganeshas Geburtstag, der ,,Ganapujas®.
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und darum, Gott zu feiern. Die duBere Form und Asthetik jener Rituale bestechen allerdings

und sollen im Folgenden dem Schwerpunkt dieser Arbeit entsprechend dargelegt werden.

«315

Ein erkldrtes Ziel von Pujas ist, ,,die Atmosphére” "> zu ,;reinigen. Auch wenn dies schwer

zu beweisen ist — ein Einfluss auf die sozialdsthetische Atmosphdre beziehungsweise die
Herstellung einer besonderen Atmosphédre wihrend Pujas und Homas ist nicht zu leugnen.
Dies wird durch das Zusammenspiel verschiedenster &sthetischer Elemente und
Rahmenbedingungen bedingt. Zur Veranschaulichung folgt zundchst eine ldngere
Beschreibung der téglich auf der Terrasse des Kalari-Tempels stattfindenden und besonders

eindriicklichen frithmorgendlichen Ganapathi-Homa zu Ehren des Gottes Ganesha:

Es ist kurz vor fiinf und stockdunkel. Noch etwas miide stolpere ich aus dem Fahrstuhl und schlendere
quer liber den Ashraminnenhof zum Kalari-Tempel, in welchem bereits etwa 15 Leute versammelt sind,
schweigend im Schneider- oder Lotussitz auf dem Boden sitzend, teils mit geschlossenen Augen und in
Mantrarezitation vertieft, ihre Mala abarbeitend. Die Feuerstelle in der Mitte des kleinen Tempels, eine
quadratische schwarze Umrandung mit einer dreistufigen Erhohung, ist sauber und ordentlich pripariert.
Die drei Rénder sind mit zarten Mustern aus Vibhuti, der weilen ,heiligen Asche®, bemalt. Im Inneren der
Feuerstelle sind Kokosnussschalen und Geholze sduberlich aufgeschichtet. Links und rechts neben der
Feuerstelle befinden sich etwa einen knappen Meter hohe Ollampen. Hinter der Feuerstelle ist das
asana’'® fir den Pujari, ein kleines Holzbrett, angerichtet, und links und rechts davon mehrere
Gegenstinde und Utensilien: Glocke, Schalen, Teller, ein kleiner Krug, zwei l6ffelartige, langliche
Gegensténde, allesamt aus Messing. Daneben Rosenwasser und eine Schale mit Prasad, einer braunlichen
Reisspeise, sowie viele Bliitenbldtter auf einem Messingteller. Ich suche mir einen Platz auf einer der am
Boden ausgebreiteten Matten, moglichst nahe an der Feuerstelle. Bald erscheint der Pujari und nimmt
seinen Platz direkt hinter der Feuerstelle vor der Wand ein. Er trigt einen weiBen dhoti*'” und sein nackter
Oberkorper ist an mehreren Stellen mit Vibhuti bemalt: drei horizontale Streifen auf Stirn, Oberarmen
und seitlich auf dem Oberkdorper.

Zu Beginn mischt der Pujari Wasser aus dem Krug und Rosenwasser aus der Plastikflasche. Anschlieend
bereitet er sich selbst vor, indem er magisch anmutende Bewegungen mit Hinden und Armen vor seinem
Oberkorper vollfiihrt, die Hinde in diversen Mudras gehalten. Es sieht teilweise so aus, als wiirde er
Zeichen in die Luft schreiben oder unsichtbare Faden um seinen Korper spinnen. Einige Male vollzieht er
die yogische Wechselatmung: Daumen und Ringfinger der rechten Hand werden an die Nasenlocher
gehalten und abwechselnd eines gedffnet zum Ein- und Ausatmen, die andere Hand verweilt in der chin-
mudra (Daumen und Zeigefinger beriihren sich). Letztlich klatscht er vor seinem Korper einige Male in
seine Hénde, diese auf- und abbewegend. Sodann wéscht er sich selbst die rechte Hand mit dem
bereitgestellten Wasser. An den Ringfinger der rechten Hand steckt er sich anschlieBend eine Art Ring
aus getrocknetem Gras. °'® Dann beginnt die eigentliche Puja. Weitere magische Finger- und
Handbewegungen und leise gemurmelte Rezitationen von Mantren folgen. Bald entziindet der Puja-
Helfer das heilige Feuer: Eine Kokosschale voller Kokosfasern und Kampfer, welche mit fliissigem Ghee
betriufelt wird, wird an einer Ollampe entziindet und in die Feuerstelle gelegt. Die Wirkung des Feuers in
der Dunkelheit ist sehr eindriicklich. Alle Anwesenden starren wie paralysiert in die Flammen und
beobachten den Pujari. Man spiirt die Wéarme der Flammen auf der Haut, dies ist zu dieser Tageszeit noch
wohltuend. Der Pujari macht immer wieder Opferungen ins Feuer: Auch Ghee wird geopfert, welches er
mit dem Spezialbesteck aus Messing zunéchst iiber seinen Kopf hélt und es dann vorsichtig und bedacht,
mit zuletzt schneller ruckartiger Bewegung ins Feuer kippt. Zu dieser Gelegenheit steht der Pujari und mit
ihm alle Anwesenden auf. Jedes Mal, wenn die Fliissigkeit auf die Flammen trifft, erfolgt ein Zischen in
die Stille des Morgens hinein und eine grofie Stichflamme flackert auf, es wird noch heller und wérmer,

15 50 geschildert in mehreren Informationsbroschiiren des Ashrams und in personlichen Gespriachen. Eine
genaue Definition von ,Atmosphére* bleibt allerdings aus.

°16 Sitzgelegenheit.

37 Traditionelles Beinkleid indischer Ménner.

¥ Dieser als heilig angesehene Ring wird pavithram genannt und besteht zumeist aus dharba (Grasart).
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die meisten Umstehenden machen andichtige Gesten wie ein Namaskaram iiber ihrem Scheitel. Neben
dem Zischen der Opferungen von Wasser oder Ghee ins Feuer sind nur die Bewegungen des Pujari und
sein Gemurmel zu horen. Und im Hintergrund aus dem Kali-Tempel das monotone Rezitieren der 1000
Namen.

Auch verschiedene Holzstiickchen, die zuvor mit den Enden in Ghee getunkt wurden, werden ins Feuer
geopfert sowie Prasad. Wasser wird immer wieder durch beziehungsweise iiber eine Muschel gegossen,
ins Feuer oder vor heilige Bilder. Der Pujari schwenkt einen Messinghalter, welchen er zusammen mit
einem Réaucherstdbchen und einer Bliite in der rechten Hand hélt, vor Ammas Bild, das direkt neben der
Feuerstelle aufgestellt ist. Auch getrocknete Grashalme kommen zum Einsatz. Einige werden an den
Réndern der Feuerstelle platziert, andere an den Enden mit einer Schere abgezwickt, dann ins Feuer
gehalten und entziindet, um sie gleich wieder zu 16schen und die schwarze Asche abzuklopfen, oder sie
werden ins Feuer gegeben, gleich wieder herausgeholt und in eine Schale gelegt.

Diejenigen, die die Puja gebucht haben, werden irgendwann zum Pujari gerufen und diirfen, nachdem sie
sich die Hédnde gewaschen haben, ebenfalls etwas Prasad ins Feuer werfen. Die meisten verweilen mit
geschlossenen Augen eine kurze Weile, das Prasad in der rechten Hand vor ihrer Brust haltend, vor der
Feuerstelle, manche murmeln etwas, bevor sie die Gabe andichtig ins Feuer werfen und sich
anschlieBend verneigen. Immer wieder ergreift auch der Pujari eine Handvoll Bliiten, rezitiert mit
geschlossenen Augen und wirft die Bliiten von seiner Brust weg vor Ammas Bildnis oder auf eine
herzformige Flache, die in der Feuerstelle integriert ist. Ab und an ldutet er die Glocke, die wohl die
Gotter, in diesem Fall Ganesha, wecken und seine Aufmerksamkeit auf uns und die Puja ziehen soll.
Kleinere Ollampen werden immer wieder geschwenkt, wobei der Pujari mit der linken Hand den
Ellbogen des rechten Armes beriihrt, mit welchem er die Lampe fiihrt. Jede kleinste Bewegung, auch
wenn sie zufdllig wirkt, ist durchdacht und prazise ausgefiihrt, wie zum Beispiel das Ausschiitten von
Wasser, so dass eine kleine Pfiitze am Boden vor der Feuerstelle entsteht, in die dann Bliiten getunkt
werden und auf welche etwas spiter das Prasadteller gestellt wird; oder eine Bewegung, die aussieht, als
wiirde der Pujari sich am Oberarm kratzen.

Gegen Ende der Puja erfolgt eine lingere Rezitation des Pujari. Einige kleine Ollampen werden entziindet
und auf den Rand der Feuerstelle gestellt und mit einer Kampferflamme wird das Arati vollzogen. Die
Aratiflamme wird danach dem Pujahelfer iiberreicht, welcher, nachdem er sich selbst gesegnet hat, mit
dieser durch die Menge geht. Alle drangen nun zu der Flamme hin, um sich den Segen ,abzuholen‘. Dann
besprenkelt der Pujari alle Umstehenden — das ganze Ende der Zeremonie hindurch stehen alle
Anwesenden — mit heiligem Wasser. Danach werden zunichst diejenigen, welche die Puja gebucht haben,
zum Pujari gerufen, um das Prasad zu erhalten: etwas Wasser, welches mit Hilfe der Muschel ausgegeben
wird und iiber den Kopf gestrichen und getrunken wird, die siie Reisspeise und heilige Asche. Eine
Schale mit in Ol vermengter Asche wird herumgereicht, die Anwesenden betupfen ihre Stirn damit.
Wiéhrend der Pujari die Puja beendet — er wirft sich mit dem ganzen Korper nieder vor Ammas Bild,
macht noch einige Handlungen und dieselben oder dhnliche Mudras und Atemiibungen wie zu Beginn —
gehen die Besucher in das Innere des Kali-Tempels, um dort die Bilder und Gegenstéinde zu verehren,
durch Beriihrung, Beten, Verneigen oder Niederwerfen. Wenn sie aus dem Tempel treten, erhalten auch
sie das Prasad. Die Tempelterrasse siecht nun ein bisschen aus wie nach einer Schlacht, Wasser, Bliiten
und Zettel liegen auf dem Boden und ein Feuerrest qualmt aus der Feuerstelle. (FN 09/12)

Zur besonderen Atmosphire der beschriebenen Puja trdgt zunichst sicherlich auch die
Tageszeit bei. Es ist noch dunkel, die Kiihle des Morgens ist spiir- und riechbar, es ist relativ
ruhig, zudem sind die meisten Teilnehmenden noch miide, es wird nicht oder kaum
gesprochen. Dies alles beeinflusst die individuelle Wahrnehmung wie auch die
Gesamtatmosphire. Es scheint ein gewisser Schwebezustand vorzuherrschen, der (All-)Tag
hat noch nicht richtig begonnen. In diese besondere Atmosphdre hinein wirkt das
Pujageschehen noch intensiver. Und auch das Feuer in der Dunkelheit stellt einen besonderen
Reiz dar, der ja auch die Aufmerksamkeit der Anwesenden magnetisch anzieht, wie auch der
entstehende Rauch, durch den hindurch der Pujari bei seinen geheimnisvollen Bewegungen

beobachtet werden kann, ein stimmungsvolles Bild darstellt.
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Jede Bewegung wirkt durchdacht und geplant und unterscheidet sich zudem von alltidglichen,
effizienzorientierten Handlungen. Das Feuer beispielsweise wird nicht einfach mit einem
Streichholz entziindet, sondern auf komplizierte Art und Weise. Auch das Entziinden von
Grashalmen mit anschlieBendem sofortigem Loschen mag auf AuBenstehende seltsam und
,sinnlos wirken. Durch derartige komplexe Vorgidnge und das Fehlen eines offensichtlichen
,Sinns‘ wirkt das Geschehen auf3eralltdglich und wird mystifiziert.

Wie bereits angedeutet, gibt es eine Vielzahl unterschiedlicher Pujas und Homas, die sich
hinsichtlich ihrer dsthetischen Elemente unterscheiden. Bei Pujas fiir die Gottliche Mutter
wird das Archana rezitiert, bei Shiva-Pujas erfolgen Rezitationen von Namen Shivas. Auch
die Opfergaben unterscheiden sich je nach Pujaart, verehrter Gottheit und Planeten. Die
Holzer beispielsweise sind verschiedenen Planeten zugeordnet. Bei der Lakshmi-Puja wird
neben Reis-Prasad auch Milch ins Feuer geopfert, ebenso Stroh, gebiindelt oder einzeln,
nachdem es in Wasser getunkt wurde. Ein Facher aus Bambus kommt manchmal zum Einsatz,
mit ihm wird Gras ausgefichert, um es dann wieder anzuziinden oder auf ihm werden Bliiten
platziert, um sie dann ins Feuer zu werfen.

Wie ersichtlich wird, kommen bei einer Puja oder Homa eine Vielzahl von nicht-
menschlichen ,Aktanten‘ — Artefakte und Hilfsmittel — zum Einsatz, ohne die die Zeremonien
undenkbar wiren und die das Geschehen maligeblich beeinflussen: Wasser (haufig
besonderes wie Ganges- oder Rosenwasser), Ghee, Reis, >’ Milch, Joghurt, Senfkorner,

320 Réucherstdbchen, Weihrauch (dipa), Kampfer,

Bliiten (meist rosafarben), Geholz, Gras,
Teller, Schalen, Kriigchen, Besteck, Ollampen, Glocken (ghanta). Dinge, die geopfert werden
sollen, werden teilweise zuvor gereinigt, indem sie mit dem Wasser oder Ghee in Beriihrung
kommen oder in Rauch gehalten werden. Es finden zahlreiche Interaktionen zwischen
Dingen, Pujari(ni)s und devotees statt. Zudem fillt auf, dass die fiinf Elemente bei der
Zeremonie vertreten sind. Explizit erwdhnt wird dies auch bei der Beschreibung der Kali-
Puja:

The central aspect of the puja is the symbolic offering of the five elements of creation to God. Our body is
composed from these five elements: ether, air, fire, water and earth. (...) Each element is represented by a
material symbol, such as flowers, or fire, etc. These are offered at the foot of the lighted lamp. The desire

319 Reis gilt als Zeichen fiir Fruchtbarkeit und zugleich Reinheit, nur unverletzte Reiskdrner diirfen verwendet
werden (Michaels 2012: 99).

320 Zumeist wird Kusha-Gras (Poa cynosoroides rRtz.; Michaels 2012: 97f.) verwendet, welches als heiliges Gras
angesehen wird und ein Attribut Brahmas darstellt. Neben der Bezeichnung Kusha findet sich auch der Name
Durva (siehe http://timesofindia.indiatimes.com/life-style/Sacred-grass-Durva/articleshow/7353195.cms; zuletzt
gepriift am 18.1.18). Das ebenfalls verwendete Dubo-Gras (Skrt. darbha) steht fir Unverletzbarkeit und
Unsterblichkeit. Nach altem Volksglauben verwelkt dieses Immergriin nicht, da es einen Tropfen vom Nektar
Amrita abbekommen hat.
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of the devotee to offer his or her surrender is effected by these symbolic offerings.
(http://static.amritapuja.org/puja_kali.html, zuletzt gepriift am 18.1.18)

Durch den Einsatz der verschiedenen Materialien und Substanzen wird, in den Worten eines
bayerischen Besuchers, ,eine ordentliche Sauerei“ (GN 09/12) produziert, jedoch aus
,heiligen Dingen‘: Wasser, Ghee, Bliiten (meist rosafarben), zum Teil Prasad, alles findet sich
zuletzt vermengt auf dem Boden und in der Feuerstelle. Diese vielleicht unangemessene
AuBerung eines Kulturfremden und sein Blick von auBen stellt eine (wahrscheinlich
regelméBig stattfindende) Wahrnehmungs- und Beobachtungsweise des (internationalen)
Feldes dar. Das Pujageschehen hinterlésst Spuren. Eine markante Verédnderung des duBleren
wahrnehmbaren Zustands der Umgebung ist feststellbar (von sauberer Ordentlichkeit zu,
zumindest fiir Aufenstehende, etwas chaotisch anmutender Unordnung, Pfiitzen auf dem
Boden et cetera).

In obiger Beschreibung wird die multisensorische Reizung deutlich, mit deren Hilfe die
Atmosphire und Wirkung der Puja erzeugt wird.”*' Alle fiinf ,klassischen Sinne werden
intensiv angesprochen: der Sehsinn durch Lichter, Feuer, farbige Blumen, Handlungen der
Pujari(ni)s, Bemalung ihrer Korper; der Horsinn durch Glockengeldut, Rezitationen, Gebete
und Gesédnge; der Geruchssinn durch Réaucherwerk, duftende Bliiten, den Rauch des
verbrennenden Holzes bei Homas, verbranntes Prasad; der Geschmackssinn durch Prasad; der
taktile Sinn durch die Wérme des Feuers, Wind und Wasser und die korperliche Néhe anderer
Teilnehmer innen. Dabei zeigt sich eine spezifische Sequenz unterschiedlicher
Sinneseindriicke. Hinsichtlich der Geriiche ldsst sich eine Abfolge feststellen, die der

22
3 Rosenwasser, Feuer, Rauch, nochmals

Gladigows fiir das antike Opfer &dhnelt:
Rosenwasser, Prasad.

Die Reizflut wahrend der Puja reduzieren manche Teilnehmenden scheinbar durch das
Schlieen der Augen, wodurch aber laut einiger Angaben eigentlich keine Reizreduzierung
erstrebt wird, sondern eine Konzentration auf ,andere Sinne‘ und die Wahrnehmung von nicht
tiber die fiinf Sinne wahrnembaren Dinge wie ,Energien‘ oder ,Vibrationen®.

Eine spezielle Kali-Puja findet circa einmal im Monat zu Karthika, Ammas Geburtsstern,

323

statt.”” Diese aufwendige Puja soll das ,Ego‘ abschwichen und alle negativen Tendenzen

21 Viele Autoren weisen auf die auffillige dsthetische Dimension der Puja hin, siche beispielsweise Fuller 1992:
57ff. Fuller bemerkt zudem, dass das Erlebnis einer Puja so eindriicklich wére, dass man es nicht vergessen
wiirde.

322 Gladigow benennt folgende Geruchssequenz: Dunst versprengten Wassers, verbrannte Gerste, Rducherwaren,
Bratenduft des abgeschlossenen Rituals (Gladigow 1988: 37).

3 Vgl. https://www.amritapuri.org/3847/kali-puja.aum; zuletzt gepriift am 7.2.18. Im Jahr 2015 gibt es 14
Termine, an welchen Karthika und somit spezielle Pujas stattfinden, welche man fiir 250 US-Dollar buchen kann.
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beseitigen, die einer ,spirituellen‘ Entwicklung und materiellem Reichtum im Wege stehen.
Zu dieser Gelegenheit werden der Kalari-Tempel und der Vorplatz mit Bliiten und Origami-
Kunstwerken geschmiickt. Hunderte von Ollampen werden aufgestellt, unter anderem auf den
Treppen des Kali-Tempels. Viele ashramites, auch Student innen und Besucher innen,
entziinden abends die kleinen mit Ol befiillten TongefiBe, was ein feierliches, leuchtendes
Flammenmeer entstehen ldsst. Auch der Pujaplatz vor dem Kalari-Tempel ist besonders
aufwendig gestaltet, mit Blumen und farbenfrohen yantras. Die Puja dauert etwa zwei
Stunden: ,,The puja is offered to a lamp representing the Goddess, placed at the center of these
yantras. The puja starts with a worship of the Guru and Ganesha (the removers of obstacles).*
(http://static.amritapuja.org/puja_kali.html, zuletzt gepriift am 18.1.18). Sodann werden
verschiedene Gebete rezitiert sowie die 108 Namen von Amma und die 1000 Namen der
Gottlichen Mutter und weitere Bhajans mit Harmoniumbegleitung gesungen. Nach der Puja
gibt es spezielles Prasad, drei verschiedene siiBe Speisen aus groBen Topfen, die in einem
getrockneten gefalteten Palmblatt gereicht werden. RegelmiBig bildet sich eine sehr lange
Warteschlange vor dem Kalari, da auch ashramites, die nicht bei der Puja anwesend waren,
fiir das Prasad herbeistromen.

Amma selbst vollzieht zwar nur noch selten Pujas (so zum Beispiel zur Einweihung neuer
Tempel). Auf ihren Welttourneen auBBerhalb Indiens allerdings findet am Abend der Devi-
Bhava-Nacht eine sogenannte atma puja statt. Der erste Teil dieser Puja besteht darin, dass
Amma Wasser segnet.’** Amma sitzt vor drei silbernen Eimern, welche mit Wasser befiillt
sind. Sie bestiickt sodann jeden Eimer mit einem Stiick brennenden Kampfers, streut etwas
Vibhuti hinein und schwenkt eine Kampferflamme vor den Eimern, wobei sie Gebete
murmelt. Abschlieend hélt sie jeden Eimer mit beiden Héanden und geschlossenen Augen
eine Weile vor ihrem Herzen in die Hohe. Vor allem der letzte Teil der Zeremonie wird von
ihren devotees sehr hoch bewertet, so dullert eine italienische Anhéngerin voller Demut und
Bewunderung: ,,Weilit du, was sie da macht! Sie gibt ihre Energie da rein!*“ (GN 10/15). Das
von Amma so gesegnete und ,,energetisch aufgeladene* (Sara, GN 11/11) Wasser wird in
kleinen Plastikbehéltern an die Anwesenden verteilt, so dass alle die im Wasser gespeicherte

Kraft und den Segen mit nach Hause nehmen konnen.

Sprechen Pujabesucher innen im Nachhinein iiber das Erlebnis der Puja, wird sehr hdufig die

,Schonheit* des Ereignisses betont. Pujas scheinen in erster Linie als schone und positive

** Das ,blessing of holy water kann eingesehen werden unter http://www.youtube.com/watch?v=rbLkulO-
MBO6A, zuletzt gepriift am 18.1.18.
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Erlebnisse aufgefasst zu werden, das Arrangment und die Atmosphire scheinen fiir die
meisten Teilnehmenden angenehm und in Einklang mit ihren Vorstellungen von Schonheit zu
sein.

Viele Handlungen der Pujas betreffen die Thematik der Reinigung. Auch die
Teilnehmer innen der Puja werden gereinigt und gesegnet — durch Wasser, Feuer, Rauch,
Mantren, Prasad. Das Gefiihl der Reinigung ist denn auch eines der hidufigsten Nennungen
von Besucher innen beziiglich der (splirbaren, erlebten) Wirkung nach einer Puja, ebenso wie
»(intensive) Energie® (GN 01/14). So berichten Pujabesucher innen hédufig von ihren
intensiven Eindriicken wihrend der Puja und von unmittelbar spiirbaren Folgen, von einer
,krassen Power” (Osterreichische devotee, GN 11/12). Eine Schweizerin formuliert
folgendermaf3en: ,,Ich hab‘ das Gefiihl gehabt, er macht die Bewegungen und Handlungen
nicht nur da drauBlen, sondern auch in mir. Danach war ich in einer sehr gehobenen eigenen
Stimmung, so gereinigt.“ (GN 01/14). Das Gefiihl der Reinigung kann sich bei starker Hitze
noch verstirken. Das Feuer verstirkt die Hitze des Tages noch. Manche Devi-Pujas finden
zudem im Tempelinneren des Kalari statt. In diesem herrscht ein ,Mikroklima‘ von besonders
feuchter stickiger Hitze, die sich wihrend der Puja noch intensiviert und sich auf die
Wahrnehmung und das Empfinden der Anwesenden auswirkt. Der Tempel wird so zum
»Sdchwitzkasten (deutsche devotee, GN 01/14). Die devotees nehmen derartige
Unannehmlichkeiten allerdings gerne in Kauf — durch die unangenehme Erfahrung wird der
Puja noch mehr Effizienz und tiefenreinigendere Wirkung zugeschrieben.

Interessant ist zudem, dass die oben zitierte devotee die Bewegungen des Pujari auch an ihrem
eigenen Koper und sogar in ihrem Korperinneren wahrnimmt und sich durch jene Handlungen
innerlich gereinigt fiihlt. Das Geschehen findet also nicht nur im Auflen statt, ist nicht nur
beobachtbar, sondern fiir die devotees auch korperlich und innerlich wahrnehmbar, und zwar
nicht nur anhand des Gefiihls nach der Puja, sondern sogar wihrenddessen. Koch bezeichnet
eine derartige ,,Fahigkeit des Sinnessystems zu distaler Wahrnehmung* als ,,prothetisches
Korperwissen* (Koch 2007: 220).

Als weitere Erfahrung wéhrend Pujas und Homas wird die Erfahrung von ,Fiille® genannt.
Innere Erfiilltheit und eine positive Stimmung koénnen auch auf die zu beobachtende ,Fiille
im AuBlen zuriickgefiihrt werden: der verschwenderische Einsatz der Bliitenblitter, die
Opferungen, Geriiche, Kliange — kurzum, die ,sensorische Dichte‘ der Situation erfiillt die

Teilnehmenden auch im Inneren und vermittelt ein Gefiihl der Erfiillung.
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Die ,, Tiefenwirkung® der wéhrend einer Puja stattfindenden Handlungen, besonders wenn sie
selbst durchgefiihrt werden und die Teilnehmenden aus ihrer passiven Zuschauerrolle
heraustreten (vgl. Chandna 2009: 84{f.), betont ein Schweizer devotee: ,,Erfahrungen, die man
durch eigenes Handeln und Fiihlen macht, gehen so tief rein. Mir kam erst Tage spdter zum
Beispiel die symbolische Wirkkraft von der Saturn-Puja, als wir das Wasser geschopft
haben.” (GN 02/14). Wihrend der Saturn-Puja wird Wasser aus einer Schale in einen kleinen
Tontopf umgefiillt, und zwar mit einem Betelblatt: Mit dem Blatt wird das Wasser geschopft
und tropfenweise umgeschiittet. Auch wenn der Eindruck vorherrscht, dass mit dem Blatt kein
Wasser aufgenommen werden kann und der Vorgang nie zu Ende gehe, ist nach etwa zehn
Minuten das Schilchen leer und das ganze Wasser in dem Topf. Fiir den Schweizer ist dies
ein eindriickliches Erlebnis, das er dahingehend interpretiert, dass auch zunichst unerreichbar
Scheinendes mit Geduld und Durchhaltevermogen erreicht werden kann.

Auch wenn die Puja in erster Linie als eine Angelegenheit zwischen dem Einzelnen und der
Gottheit erlebt wird und die Erfahrungen letztlich privat und individuell verschieden sein
mdgen (vgl. Chandna 2009: 89f.),** stellt die Puja auch ein Gemeinschaftserlebnis dar. Es
gibt zwar keine einheitliche Liturgie, aber die Zusammenkunft, oftmals im Kreis oder
Halbkreis, und die geteilten Erfahrungen und Eindriicke wie das gemeinsame fokussierte
Betrachten des Feuers oder der Bewegungen der Pujarini, wie auch gelegentliches
gemeinsames Rezitieren tragen zum Erleben von Gemeinschaft bei.

Puja wird aber in erster Linie als eine Praxis angesehen, die eine Verbindung herstellt
zwischen den Korpern, Handlungen, sinnlichen Wahrnehmungen, Erfahrungen und
Emotionen der devotees einerseits und dem nicht wahrnehmbaren Gottlichen, dem
Transzendenten andererseits. Durch duferst ausfiihrliche Handlungsanweisungen und bis ins
kleinste Detail vorgeschriebene Performanzen — hinsichtlich zu verwendender Artefakte,
einzunehmender Korperhaltungen und Bewegungen, aber auch beziiglich Gedanken und
Gefiihlen beziehungsweise der ,inneren Haltung’ — werden sinnliche und emotionale
Zustdande hervorgebracht. Die penible Organisation verleiht den Handlungen zudem Relevanz,

Bedeutung und Sinn. Die Praxis iibt so auch eine hohe Kontrolle iiber die Ausfithrenden aus.

325 Gonda bemerkt hierzu, dass ,,jede Form von gemeinschaftlichem Gottesdienst dem traditionellen Hinduismus
grundsitzlich fremd ist. Jedes Individuum sucht in privater Andacht in erster Linie seine eigene Personlichkeit
zu lautern, und die Identitit, die zwischen dem Grund seines Wesens und Gott besteht, zu realisieren. Selbst
wenn er an Tempelriten oder groen Festversammlungen teilnimmt, iberwiegt dieser individuelle Aspekt, denn
er mul den Sinn der Handlungen in der rechten geistigen Haltung auf sich einwirken lassen.” (Gonda 1963:
262). Michaels sieht den Grund fiir diese Individualisierung im altindischen Opfer, bei dem die Identifikation des
einzelnen mit dem Opfer ritualistisch so konsequent gewesen wire, dass es sich von der Gemeinschaft vollig
abgesondert und letztlich selbst ersetzbar gemacht hitte (Michaels 2012: 270).
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3.2.5 Klang und Klangpraktiken

In Amritapuri beginnt und endet der Tag fiir viele mit Archana und Bhajans, mit Singen und
Rezitieren. Der Gebrauch der menschlichen Stimme in religioser Praxis rahmt also den
Hauptteil des Tages ein. Formen und Praktiken von Klang sind in irgendeiner Form
Bestandteil fast aller spirituellen Praktiken des MAM.**® Neben Bhajans werden Stotras®”’
oder Gebete gesungen, Rezitationen erfolgen den ganzen Tag liber. Instrumente begleiten
oftmals die Gesdnge und Rezitationen. Klang, vor allem ,heiliger Klang®, ist somit in
Amritapuri omniprdsent, man kann sich ihm kaum entziehen. Bhajanmusik oder
Glockengeldut ertonen den ganzen Tag bis spdt in die Nacht auf dem gesamten
Ashramgelidnde, oftmals verstirkt durch elektronisches Gerét.

Zunéchst soll kurz auf die theoretische Bedeutung von Klang in indischen Traditionen und
speziell in Amritapuri eingegangen werden. Sodann werden die in Amritapuri ausgefiihrten
einzelnen Praktiken des Singens und Rezitierens vorgestellt. Zuletzt werden dann allen
Techniken (mehr oder weniger) gemeinsame Wirkungen und Nutzen zusammengefasst und

reflektiert.

3.2.5.1 Bedeutung von Klang

Dem Klang wird in Amritapuri und in hinduistischen Traditionen allgemein enorme
Bedeutung beigemessen.*”* Wilke und Moebus bezeichnen aus diesem Grund Hinduismus als
»culture of sound“ (Wilke/Moebus 2011). Fast alle Hindu-Praktiken und -Rituale sind mit
Klang verbunden.

Klang beziehungsweise Musik gilt als ,Sprache der Emotionen‘ (vgl. ebd.) und als Medium,

welches weniger die rationale, kognitiv-inhaltliche Ebene anspricht, sondern vielmehr

326 Rezitation wird auch im Stillen praktiziert und manche schreiben dem rein geistigen Rezitieren sogar noch
groflere Wirkung zu (so zum Beispiel ein englischer devofee, GN 02/14). Stille Rezitation wird ebenfalls in
diesem Kapitel abgehandelt, da auch ihr zunédchst ein Klang, eine Klangerfahrung oder eine Klangmoglichkeit
zugrunde liegt. Gewisse indische Klangkonzepte beziehen ohnehin auch nicht duflerlich wahrnehmbare Tone mit
ein.

327 Stotra oder Stotram ist eine Art Hymne und, ebenso wie der Bhajan, der devotionalen Musik zuzurechnen, ist
aber etwas komplexer als letzterer hinsichtlich der kiinstlerischen Ausgestaltung. Allgemeines Kennzeichen ist
die Verwendung von Vokativen, Segnungen und Huldigungen (vgl. Wilke/Moebus 2011: 792f.).

¥ Dies gilt auch fiir andere religiose Traditionen. Auf eine generelle enge Verbindung von Religion oder
Spiritualitit und Klang beziehungsweise Musik weisen mehrere Autoren hin, so beispielsweise Laack (2011) in
ihrer Untersuchung der Religiosititsformen im englischen Ort Glastonbury. Schéfers (1999) betont die
Verwobenheit von Musik und Spiritualitét, wenn er von einer religidsen Dimension der Popularmusik und ihrer
Bedeutung fiir Jugendliche spricht. Auch Adorno bekundet eine ,strong relationship between music and
spirituality — music being an extension of man’s ability to create and connect with the aesthetic and transcendent
dimensions of reality” (Adorno/Leppert 2002: 117). Musik und gemeinsames Musizieren weisen iiber die
Einzelnen hinaus und verbinden laut Adorno mit nicht-alltdglichen Dimensionen der Realitét.
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unmittelbar eine emotionale Erfahrungsebene, ,das Herz* statt ,den Verstand*.** Musik ist ein
bewiéhrtes Mittel, um emotionale Einbeziehung, Identifikation, Stimmung und Atmosphére
entstehen zu lassen. Auch der indische Asthetiktheoretiker Abhinavagupta stellt fest, dass
Musik intensive Atmosphédren schaffen und ad hoc in Stimmungen versetzen kann. Er
bezeichnet Klang daher als ,spontane Sprache, die keine Ubersetzung braucht‘ (nach ebd.
792). Musik gilt im hinduistischen Indien daher auch speziell als die Sprache des
Devotionalismus oder des Bhakti und flihrt zur akustischen Wahrnehmung nicht
wahrnehmbarer Stimmungen (ebd. 793f).

Klang und Sprache hidngen in Indien dariiber hinaus eng zusammen mit mythologischen und
metaphysischen Vorstellungen. Es begegnet eine enge Verbindung zwischen Klang und dem
Gottlichen in der Mythologie, durch Klang wird auch das nicht wahrnehmbare Goéttliche
wahrnehmbar und erfahrbar.

Die immense Bedeutung von Klang wird bereits durch die indische Uberzeugung bewusst,
dass durch Klang die Welt erschaffen oder entstanden ist beziechungsweise dass die Welt

Klang ist.*° Ein Schépfungsmythos erzihlt beispielsweise:

Nachdem Vishnu in das Wasser eingegangen war, bewegte er es leise. Wellen kréuselten sich, und als sie
einander folgten, bildete sich zwischen ihnen eine schmale Spalte. Diese Spalte war der Raum oder Ather,
unsichtbar, ungreifbar, das zarteste der fliinf Elemente, der Trager der unsichtbaren Sinnesqualitit des
Tons. Der Raum erténte und aus dem Klang erhob sich das zweite Element, die Luft, in Gestalt eines
Windes. (Zimmer 1981: 60)

Das hinduistische Konzept des Shabdabrahman, das sich in manchen Upanishaden findet und
vor allem durch den Grammatiker Bhartrhari ausgearbeitet wurde, sieht brahman als im
Klang offenbart oder mit dem Klang identisch. Shabdabrahman wird als einheitliche und
ultimative Realitdt gedacht, als das einzige Prinzip, aus dem sich das gesamte Universum
entwickelt hat und das sich in verschiedene Klédnge ausfalten kann. Als Représentation dieser
Wirklichkeit wird das Mantra oM angesehen (Johnson 2010: 274). Besonders in der

1

. . .33 . . . . . .. .
Mimamsa-Linie wird die Doktrin verbreitet, dass Klang eine apriorische, ewige,

selbstexistente Essenz sei, die sich in der Sprache enthiillt.

329 Laut Kapferer spricht Musik unmittelbar die Erfahrungsebene an. Die ,reflektierende Distanz® trete dabei in
den Hintergrund und Rezipienten verldren die Mdglichkeit einer kritischen Distanz (vgl. Miinster 2001: 46):
,,This is so in the capacity of the musical object to enter directly into the experiencing subject and to form a unity
with the subject” (Kapferer 1983: 189).

3% Die Ansichten iiber die Bedeutung von Klang unterscheiden sich je nach Tradition. Klang wird als
Maoglichkeit angesehen, sich spirituelles Wissen bis hin zur Erleuchtung anzueignen oder auch als mit diesem
Wissen identisch betrachtet.

31 Eines der sechs klassischen Systeme der indischen Philosophie.
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Klang ist vor allem auch ein bedeutender Aspekt im Tantrismus, dessen Texte sich haufig mit
Uberlegungen zu Mantren und Klang auseinandersetzen. 32 Die Realitit wird als ein
komplexes Netz von Vibrationen und Resonanzen gedacht, welche alle einem einzigen
JKlangpunkt‘, dem Nadabindu, der sich selbst hervorgebracht hat, entstammen
(Stutley/Stutley 1977: 197; Rawson 1973).

Dariiber hinaus werden Gottheiten als mit Kldngen verbunden oder identisch gedacht, sie sind
der Klang, manifestieren sich im Klang ebenso wie im Abbild (Schleberger 1986: 13). In
einer Broschiire des MAM heif3t es: ,,The sanskrit verses or slokas are powerful repositories
of spiritual force* (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2004: 1). Klang war in Indien seit
dltester Zeit auch deswegen das Subjekt intensiver Studien, vor allem von Priestern, da
angenommen wurde, dass ein ,purer’ Ton das Opfer von schlechten Einfliissen befreien und
den Opfernden reinigen konne (Stutley/Stutley 1977: 256). Vac — die Rede, das Wort, die
Sprache, der Ton — wird als essentiell und géttlichen Ursprungs oder laut vedischer Texte,
speziell des Rigveda, als gottliche Kraft, als Tragerin der Offenbarung, heilige Rede,
schaffende, alle Gotter tragende Urkraft angesehen (Johnson 2010: 336; Stutley/Stutley 1977:
315; Padoux 1992). Mit heiligen Formeln werden mysteridse Klidnge in Verbindung gebracht,

333 Der Glaube ist verbreitet,

die nicht vom menschlichen Ohr wahrgenommen werden konnen.
dass jeder der 52 Buchstaben des Sanskrit-Alphabetes unbegrenzte Krifte in sich trigt (vgl.
Chandra 1998: 217¢1.).

Die genannten Konzepte machen deutlich, dass Klang und Bedeutung héufig nicht strikt
getrennt werden.™* So gilt der Name als die ,Essenz eines Dings‘ (vgl. ebd.). Kermani nennt
ein derartiges Sprachbewusstsein ,,unmittelbar* oder ,,hieroglyphisch* (Kermani 1999: 80). Er

bringt es in Zusammenhang mit ,alten Vélkern® oder Kindern sowie Schopfungsmythen:**

332 yor allem laut der Tantras beginnt die Schpfung mit Klang. In einem tamilischen Text steht zum Beispiel

geschrieben, dass die Schopfung aus den Kldngen einer Trommel hervorgegangen sei. Analog dazu
symbolisieren die Schldge der damaru, der Trommel Shivas, das rhythmische Pulsieren der Schopfungskrifte bei
der Entstehung des Universums. Shiva selbst wird hdufig als Essenz des Klanges angesehen oder als aus Klang
bestehend (Stutley/Stutley 1977: 68).

3 In der indischen Philosophie wird Klang je nach Wahrnehmbarkeit weiter unterschieden in: sphota — selbst-
existenter, ewiger Klang, jenseits von Wahrnehmbarkeit; nada — nur von géttlich inspirierten Dichtern und
Sehern wahrnehmbar; anahata — potentiell existent, wie ein Gedanke, aber nicht ausgedriickt; ahata — Klang
irgendwelcher Art, innerhalb und aullerhalb menschlicher oder tierischer Wahrnehmbarkeit (Stutley/Stutley 1977:
256).

334 Auch das Konzept des dhvani, welches auf Anandavardhana (9.Jh.) zuriickgeht und iibersetzt werden kann als
,»Ton, Klang, undifferenzierter Laut, Andeutung®, ist in diesem Zusammenhang interessant: Stimmung und
Gefiihl kommen weder durch unmittelbare noch iibertragene Wortbedeutung zustande, das Gefiihl selbst ist nicht
darstellbar, es wird evoziert durch die Beschreibungsart, die Wort- und Silbenwahl (Wilke 2001: 107).

333 Kermani verweist zudem darauf, dass die heiligen Schriften aller Religionen urspriinglich Vortrags- oder
Gesangstexte waren und in erster Linie gehort und nicht gelesen wurden. Auch die Veden niederzuschreiben,
galt lange Zeit als Sakrileg (Kermani 1999: 212). , It is written word that is spoken, because it is (....) spoken
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»(D)ie Objekthaftigkeit (ist) noch selbstverstindlich; das Wort existiert unabhingig vom
Menschen und ist nicht sein Organon, mit Hilfe dessen er die Wirklichkeit gliedert. Es ist eins
mit dem Gegenstand oder der Handlung, der es den Namen gibt, mehr noch: es erschafft
sie.“ (ebd.).

Durch jene Klangkonzepte wird zudem ein Empirismus gendhrt, da es ermdglicht wird, nicht
wahrnehmbare Objekte — das Gottliche oder brahman — wahrzunehmen und sie so dem
laukika, dem gewdhnlichen mind, zugénglich zu machen (Stutley/Stutley 1977: 256).
Erfahren und Erleben werden meist hoher bewertet als inhaltliches Erfassen und Verstehen
von Klang. Wilke und Moebus bezeichnen in diesem Sinne den Veda als ,,sound event* und
,sound symbol“ und weisen auf die Bedeutung von ,,aura and performance hin (ebd. 2011:
332). Am Beispiel des Veda veranschaulichen sie, wie ,,via the senses the moment of
eternity (ebd.) vermittelt wird.

Diese Erfahrungsebene wird auch besonders im MAM angesprochen und intensiviert. Klang
soll dabei nicht nur durch einen Sinneskanal, sondern ganzheitlich oder mit dem ganzen
Korper erspiirt — und nicht nur gehdrt — werden. ™ Klang wird mit der Innerlichkeit, mit

emotionalen wie auch korperlichen Zusténden in direkten Zusammenhang gebracht:

Jeder Klang, jedes Gerdusch wird mit einem tiefen Gefiihl verbunden. Der Klang, den wir verbalisieren,
ist nur die Auflenseite davon. Versuche stets, jeden Klang, gleich welcher Art, so tief wie mdglich in dir
zu spiren. Worauf es wirklich ankommt ist das Erfiihlen, nicht das bloBe Horen eines Klanges. Fiihle
Deine Gebete, fiihle Dein Mantra, dann wirst du Gott fiihlen. (Amma, zit. nach Miinchner Newsletter,
Ausgabe August 2017)

Auch laut Wilke und Moebus sind die Praktizierenden héufig weniger an theologischen
Gehalten interessiert, sondern suchen nach echter affektiver Erfahrung der Gottheit in ithrem
Inneren (ebd. 2011: 792.).

Zudem gelten auch in Amritapuri Rezitation, Singen und Musik in erster Linie als Mittel, um
im Sinne von Bhakti eine emotionale Stimmung, bestimmte Gefiihle (,Offnung des Herzens®)
und einen Zustand der Gottesndhe zu evozieren. Dariiber hinaus dienen Klang und Musik der
Anrufung von Gottheiten, also der Kommunikation mit dem Géttlichen und der Verehrung
desselben. Fiir viele Besucher innen stellen sie aber auch einfach einen Genuss dar, sie finden

Gefallen an der Musik und genief3en die ,,tolle Atmosphére* (deutscher Besucher, GN 11/12).

word before it is written* (W.A. Graham zit. nach ebd.). Koch weist unter Bezugnahme auf Robert Yelle darauf
hin, dass jenes Sprachverstindnis in der Kolonialzeit von den christlich-protestantischen Besatzern verdréngt
wurde, der ,,Phonozentrismus des Sanskrit-Hinduismus“ sei in der indischen Kolonialzeit ,,unter
Verdacht* geraten, Mantren beispielsweise als ,sinnlose Wiederholungen ausgelegt worden und ein
alternatives &stheticolinguistisches Verstdndnis von Tonen, Lauten und Tonsilben* schwierig geworden (Koch
2013).

36 passend hierzu formuliert auch Frembgen (2013), dass Musik im Allgemeinen in Indien und Pakistan
,anders* aufgenommen wiirde als ,im Westen‘, nimlich ,mit dem ganzen Korper*.
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Fiir manche bildet Musik in der Folge den Ausldser dafiir, dass sie sich dem Hinduismus und
dem MAM {iberhaupt zugewandt haben: ,,Was mich zur indischen Philosophie gebracht hat,
war die Musik.“ (ménnlicher devotee aus der Schweiz, GN 11/12). Ein positives
Musikerlebnis kann Interesse wecken und zu weiterer tieferer Auseinandersetzung mit den

ideologischen Inhalten einer Tradition oder Lehre fiihren.

3.2.5.2 Klangpraktiken

Die in Amritapuri ausgefiihrten Klangpraktiken umfassen vor allem die tégliche Praxis der
Mantrawiederholung, das Archana und das Singen von Bhajans, Hymnen und Gebeten. Die
Techniken sind zu unterteilen in Individual- und Gemeinschaftspraktiken, wobei sie hiufig
auch in beiden Formen auftreten. Sie unterscheiden sich zudem vor allem in der Art und
Weise des Gebrauchs der menschlichen Stimme. Die Techniken des Rezitierens und Singens
sind nicht immer klar voneinander zu trennen, es gibt auch Mischformen, welche von

337 .
2" umschrieben

englisch-, aber auch deutschsprachigen devotees mit dem Begriff ,Chanten
werden.

Die Klangpraktiken beziehen mehr als die menschliche Stimme und Ohren mit ein. Der ganze
Korper ist involviert. Rezitieren wie auch Singen konnen als ganzkorperliche Vorginge
bezeichnet werden. Laut Apfelauer sind an der zentralen Steuerung der menschlichen
Generierung des Gesanges und der Sprache sowie der Auswertung der akustischen Signale
beteiligt: das zentrale Nervensystem, das periphere Nervensystem, das Hormonsystem, das
Immunsystem und das der Genomik (Apfelauer 2011: 243). Viele devotees beziehen ihre

Korper zudem durch rhythmisches Bewegen, Handgesten oder Gehen wihrend der Praxis mit

ein. Bewegung bringt dabei eine weitere qualitative Verdnderung des Singerlebnisses mit sich.

3.2.5.2.1 Mantra- und Namajapa

Mantren**® sind Teil der meisten Hindu-Praktiken und -Rituale und stehen im Zentrum
religioser Erfahrung in Indien. Sie existieren seit vedischer Zeit und haben nichts an
Bedeutung verloren (Timalsina 2009: 402). Sie stehen im Speziellen in Verbindung mit der
Lehre und Praxis des Tantra (Smith 2009). Die personliche Mantra-Praxis, die ,,innere und

duBerliche Rezitation eines Mantras® (Swami Paramatmananda 2005: 250), wird als Mantra-

337 Chanten wird (unter anderem) in Deutschland seit einiger Zeit auch das gemeinsame Singen relativ einfacher
Lieder in offenen Singgruppen genannt, was sich zunehmender Beliebtheit erfreut, vgl. zum Beispiel Bossinger
2013.

¥ Das Konzept des Mantra kann nicht auf eine einzige Definition reduziert werden. In unterschiedlichen
Traditionen und Lehren finden sich unterschiedliche Definitionen und werden unterschiedliche Aspekte betont.
Vgl. hierzu Timalsina 2009: 402f.
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Japa bezeichnet. Handelt es sich bei dem Mantra um einen Namen Gottes, wird auch von
Namajapa gesprochen.

Mantren konnen aus einzelnen (heiligen) Silben oder Silben- und Wortketten bestehen. Vor
allem einsilbige Mantren, sogenannte bijamantras, werden als machtvoll angesehen. Wie der
Same den ganzen Baum potenziell enthilt, wird vom bijamantra angenommen, dass es die
gesamte Fiille und Realisierung der Lehren einer Tradition darstelle (Smith 2009: 176). Laut
Michaels gilt die Silbe als ,,Substanz des Ganzen“, die ,iiber geheime Kausalketten unter
anderem mit dem Opfer, dem Veda und der Unsterblichkeit identifiziert wird* (Michaels 2012:
252f.). In dieser Annahme wird die Bedeutung von Klang noch einmal besonders deutlich.
Lehre und Glaube manifestieren sich direkt im Klang, der Klang ist nicht nur symbolische
Reprisentation, sondern ,die Wahrheit’ oder das ,Sein‘ selbst. In dhnlicher Weise wird
verbreitet angenommen, dass Mantren, die eine Gottheit adressieren, diese nicht nur
reprasentieren, sondern die Gottheit selbst sind.

Mantren werden zudem spezielle Krifte und Wirksamkeiten zugesprochen. Es wird
angenommen, dass die Rezitation von Mantren dazu beitrigt, spezielle Effekte hervorzurufen,
im AuBlen wie im Inneren des Praktizierenden. So werden manche Mantren eingesetzt, um
Geldsegen oder Heilung von Krankheit zu bewirken. Innerlich soll die Mantrapraxis das
Bewusstsein und Denken der Rezitierenden verdndern. Ein IAM-Lehrer bemerkt hierzu:
,» Through mantra spiritual vibrations get into us.” (FN 09/12). Der Klang von Mantren dringe
in die Korper und in jede Zelle ein.

Die ,heiligen Kldnge’ und Mantren wurden nach géngiger Vorstellung von den rishis
,gesehen‘. Laut Amma bedeutet dies, dass sie ,im Inneren aufgetaucht oder
,erfahren® wurden, denn ,,Mantren konnen nur innerlich erfahren werden. Die vedischen
Kliange und Mantren existierten bereits im Universum, in der Atmosphdre.” (Swami
Amritaswarupananda 2007b: 123). Sie seien elektromagnetischen Wellen vergleichbar, fiir

deren Empfang ein Empfangsgerit ,,richtig” einzustellen ist:

Genauso werden sich auch die gottlichen Kliange denjenigen offenbaren, deren Geist klar und rein ist. Die
duBerlichen Augen konnen sie nicht sehen. Nur wenn wir ein drittes Auge oder ein inneres Auge
entwickeln, werden wir diese Klange wahrnehmen koénnen. (...) Mantren sind die reinste Form von
universeller Schwingung oder Shakti [gottlicher Energie] (...) Mantren sind die Kraft des Universums in
Samenform. Deshalb werden sie als Bijaksharas [Samen-Buchstaben] bezeichnet. (ebd. 124)

Auch Swamini Krishnamrita bezeichnet Mantren als ,,pranic force® (ISW), also als ,pranische
Energie‘ oder Lebenskraft.
Mantren werden neben der Anwendung in Ritualen wie Pujas oder zu magischen Zwecken

von Glaubigen als eine Art Gebet gesprochen, gesungen oder gedacht. Daneben stellt die
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monotone Rezitation von Mantren, hdufig von einem ausgewahlten personlichen Mantra, eine
tagliche Praxis dar. Traditionell erhalten spirituell Suchende dieses personliche Mantra fiir
ihre tégliche Praxis von einem Guru. Die Ansicht ist verbreitet, dass nur durch die Weitergabe
durch einen Guru der groBBtmogliche Nutzen eines Mantras erreicht wiirde: ,,A mantra will
have a special power if it is received from a Satguru, rather than choosing it oneself.”
(https://www.amritapuri.org/6719/mantra-japa.aum, zuletzt gepriift am 27.9.18; ebenso zum
Beispiel Chandra 1998: 217f.). Die Mantravergabe oder auch -weihe kann als eine Art
Initiation (diksa) betrachtet werden (Timalsina 2009: 403): ,,Der Erhalt des Mantras ist wie
eine Initiation. Durch das Mantra wirst Du mit Amma verbunden, es stellt eine Hotline zu ihr
her” (deutscher devotee, GN 05/10). Zudem gilt die Weitergabe durch einen Guru als

Absicherung vor moglichen negativen Effekten durch das Mantra:

When a Satguru gives a mantra, it is always safe for us. (...) Taking mantra from the Guru-mukha
(uttered from Guru’s mouth) (...), is like getting a package that is properly wrapped, and even if it falls
down, it will not break. Getting such a mantra from some other source is like having a very fragile object
which, when it falls down, will crack into pieces because it doesn’t have any protection around it. That is
why a bijaakshara mantra should always be taken from a Satguru, if one wants it to have the proper effect.
(http://www.amritapuri.org/63050/15-mantra.aum, zuletzt gepriift am 27.9.18)

Die Weitergabe durch den oder die Guru wiirde zudem eine Transformation in den
Schiiler innen bewirken, denn: ,,He or she is infusing his/her energy into us, and that can
create a change from within us.” (ebd.).

Die Mantravergabe erfolgt bei Amma auf den Darshanprogrammen. Jede und jeder, die oder
der dies mochte, kann Amma wihrend des Darshans um ein Mantra bitten. Amma vergibt
Mantren ohne vorherige Priifung oder Aufgabe.’®” Allerdings betont sie die Bedeutsamkeit
jener MaBBnahme folgendermal3en: ,,Kinder, wenn Amma euch ein Mantra gibt, sét sie einen
spirituellen Samen in euch. Sie {libertrdgt einen Teil ihrer selbst in euer Herz. Aber ihr miisst
daran arbeiten. Thr miisst diesen Samen mit Meditation, Gebet und regelméBiger Rezitation
eures Mantras ununterbrochen nédhren. Thr miisst dem ganz verpflichtet sein.“ (Mata
Amritanandamayi/Swami Amritaswarupananda 2006: 72). Uber die Konsequenz einer
Nichtbefolgung jener ,Verpflichtung® begegnen unterschiedliche Meinungen. Manche gehen
von einer schidlichen Wirkung aus, manche von keiner Konsequenz. Bhavamrita formuliert
folgendermallen aus: ,,If we take a mantra from the Guru, everything we give to the Guru.

Every prarabdha goes to Guru, also prarabdha from mistakes. If we do not chant the mantra,

39 Darin unterscheidet sich Amma von vielen anderen Gurus und Traditionen, in welchen die Spirituellen
Aspiranten oftmals gewisse Aufgaben erfiillen oder eine gewisse Reife erlangen miissen, ehe sie in ein Mantra
eingewiesen werden. Zudem konnen die devotees selbst den Inhalt des Mantras wéhlen. Es wird gefragt,
welchen Aspekt des Gottlichen man am meisten verehrt beziehungsweise zu welchem Aspekt man den besten
Zugang hat, zum Beispiel Amma, Jesus, Buddha, Shiva, Lakshmi oder auch brahman, das Formlose.
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prarabdha will increase. We should reflect properly before we take a mantra from a guru.”
(GN 10/12).**

Auch beziiglich der Rezitationsweise finden sich zahlreiche Hinweise und Anweisungen (zum
Beispiel unter http://www.amritapuri.org/6719/mantra-japa.aum, zuletzt gepriift am 18.1.18).
Slokas, Hymnen oder Gebete konnen laut gechantet werden. Mantren mit bijaksharas jedoch
sollten leise oder unhorbar fiir andere rezitiert werden. Ganz zu Beginn kann das Mantra,
wenn notig, der besseren Konzentration willen laut rezitiert werden, sodann aber gilt:
»Rezitiert das Mantra am Anfang still, wobei ihr die Lippen bewegt. Rezitiert es danach im
Geiste. Dann rezitiert das Mantra zusammen mit dem Ein- und Ausatmen, bis es von alleine
und stindig flieBt. (Mata Amritanandamayi/Swami Amritaswarupananda 2006: 74).>*' Die
Mantrapraxis soll also an die Atempraxis, einen meist unbewusst und permanent ablaufenden
Koérpervorgang, gekoppelt werden und gleichsam verinnerlicht und automatisiert werden. Die
Praxis wiirde dann wie von selbst auch ausgefiihrt, wenn nicht darauf geachtet wird, ,,even in
sleep.” (http://www.amritapuri.org/6719/mantra-japa.aum, zuletzt gepriift am 18.1.18). In der
Empfehlung zu Mantra-Japa nimmt also der sinnlich-somatische Einbezug und die &dsthetische
Stimulierung ab, die Rezitation soll letztlich still und mental, nur im Geiste und nicht
sinnlich-korperlich wahrnehmbar, erfolgen, gleichzeitig aber an einen verinnerlichten
,natiirlichen‘ Korperprozess gebunden und inkorporiert werden.

Beziiglich der Geschwindigkeit, mit der das Mantra rezitiert werden soll, beschreibt
Brahmachari Shraddhamrita Chaitanya folgendes Gleichnis: Wir konnten eine Strafle nicht
iiberqueren, wenn sie stark befahren ist und Autos sehr schnell hin- und herfahren. Wenn
Autos langsam fiihren, dann konnten wir schnell hiniliberrennen. Mit unseren Gedanken sei es
dhnlich. Wenn wir das Mantra schnell rezitierten, dann konnten Gedanken nicht so leicht
,dazwischenkommen‘. Erst wenn sich der Geist beruhigt habe und wir meditativer gestimmt
wiren, sollten wir das Mantra langsamer rezitieren. Letztlich konnten wir auf die Stille
zwischen den einzelnen Wiederholungen lauschen und allmdhlich die Rezitation in stille
Meditation iibergehen lassen (GN 12/13).

Neben der miindlichen beziehungsweise mentalen Rezitation kann das Mantra auch

niedergeschrieben werden. Des Weiteren wird empfohlen, das Mantra tiglich zu einer

0 Hierzu gibt es allerdings unterschiedliche Ansichten. Sophia fithrt aus, dass der oder die Guru durch die
Mantrainitiation Verantwortung dafiir ibernehme, dass die Schiiler innen das spirituelle Ziel erreichen und
deren prarabdha karma auf sich nehme. Das Ausbleiben oder falsche Ausfiihren der Praxis fiihre daher nicht zu
negativen Konsequenzen.

1 Auch laut Chandra (1998: 217f.) soll ein Mantra zundchst horbar, dann still und letztlich mental wiederholt
werden. Laut Swami Shivananda wire es sogar (in spiritueller Hinsicht) effektiver, ein Mantra still zu
wiederholen (aus einem Satsang im Shivananda-Zentrum Miinchen, FN 12/15).
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festgesetzten Stunde im Sitzen zu wiederholen, als eine Form der Meditationspraxis. Géngig
ist dabei, das Mantra 108mal zu rezitieren. Als Hilfsmittel zum Abzdhlen der Mantren dient
oft eine Mala, eine Gebetskette aus 108, 54, 27 oder 18 Perlen oder Steinen. Immer weist sie
eine Hauptkugel, die ,Guru-Perle‘, auf, die etwas groBer oder auffilliger ist als alle anderen

Perlen und der Zahlorientierung dient.**

Die Mala wird hauptsdchlich mit Ringfinger und
Daumen bedient und der kleine Finger weggespreizt, was beim Halten und Abzdhlen der
Kette eine eigentiimliche Handhaltung ergibt, die etwas Ubung verlangt.

Die verwendeten Perlen oder Steine besitzen ihre eigene Bedeutung und stehen in direktem
Zusammenhang zu Gottheiten. So représentieren beispielsweise Rudraksha-Samen Shiva,
Perlen aus Tulasi-Holz Vishnu und Bergkristall-Kugeln die Gottliche Mutter. Die
Verwendung der Mala dient dazu, die Konzentration zu erhdhen. Der Geist soll durch den
Tastsinn mehr an die Tatigkeit des Rezitierens gebunden werden. Erfahrungsgemal sei der
mentale Fokus umso stédrker, je mehr der Geist mit der Verarbeitung von Sinneseindriicken
beschiftigt sei (ISA2).

Neben der traditionellen Gebetskette werden Armbinder oder Mantra-Ringe verwendet.
Letzteres sind Ringe aus Silber mit spiirbaren Erh6hungen im Material, welche zum Zéhlen
verwendet werden konnen. Daneben gibt es in Amritapuri andere innovative Methoden des
Mantrazihlens: Der Clicker ist ein mechanischer Zihler. Bei jeder Rezitation kann man auf
den Knopf driicken und der Clicker zéhlt mit. Allerdings hat jener Zahler bereits zu groflen
Konflikten gefiihrt, da er bei jedem Driicken einen Klick-Laut von sich gibt und das Gerdusch
viele stort. Als Alternative dient seit einigen Jahren ein elektronischer Japa-Counter, der im
Ashram fiir 50 Rupien erworben werden kann.>* Es handelt sich um eine Art Ring aus Plastik,
welcher aussieht wie eine digitale Uhr, mit einer Digitalanzeige und einem silbernen
Druckknopf. Eine devotee beschreibt den praktischen Nutzen dieser Japa-Hilfe vor allem auch
durch dessen Unauffilligkeit: ,,You can hide it, it is like a watch® (englische devotee, GN
12/13). Es ist der devotee wichtig, dass sie mit dem neuen Mantra-Zihler ihre Praxis vor der
Offentlichkeit verbergen, diese unbemerkt im Stillen ausfiihren kann und sich nicht mit einer
Mala ,outet’. Denn durch viele Hilfsmittel gewinnt die spirituelle Praxis des Mantra-Japa eine
von anderen wahrnehmbare Form. Man sieht (und hort zum Teil) die Malas, Driicker oder

Counter, ebenso wie die Bewegungen der devotees.

32 Diese Perle soll nie mit dem kleinen Finger beriihrt werden. Passiert dies, muss eine ,Extra-Runde‘ auf der
Mala absolviert werden und das Mantra weitere Male wiederholt werden.

3 Sowohl Clicker als auch Japa-Counter sind keine Erfindungen des Ashrams und dienen urspriinglich anderen
Zwecken. Sie wurden von findigen devotees ,entdeckt’ und ,importiert’.

227



Auch wenn die konzentrierte Form der stillen Rezitation die empfohlene Variante darstellt,
integrieren viele devotees Mantra-Japa in ihr Alltagsleben, indem sie es an andere
Alltagspraktiken koppeln. Manche rezitieren auch wéhrend ihres Seva, wie es von Amma
empfohlen wird. Diese Praxis begegnet einem beispielsweise im Kompost, wenn vormittags
der Biomiill mit bloen Hénden von bis zu sechs Mitarbeitern mit anderen Zutaten vermengt
wird und dazu aus vollem Halse gechantet wird. Ein deutscher devotee erzéhlt, dass er sein
Mantra seit zwanzig Jahren habe und es nie langweilig geworden sei, er es mittlerweile
automatisch bei jeder Gelegenheit wiederhole, so zum Beispiel beim Spazierengehen mit dem
Hund (GN 12/13). Sogar wihrend des Zeitungslesens konnen devofees dabei beobachtet
werden, wie sie gleichzeitig ihre Mala ,abarbeiten‘ und die Lippen bewegen.

Durch die stindige Wiederholung und gleichzeitige Imagination der Gottheit soll erreicht
werden, dass stindig an das Gottliche gedacht wird. Dariiber hinaus wird vermutet, dass die
Rezitierenden durch die Praxis ,selbst allmdhlich die Charakterziige dieser Gottheit
annehmen.“ (Mata Amritanandamayi/Swami Amritaswarupananda 2006: 77). AuBBerdem soll
der Geist ,,auf einen Punkt konzentriert werden* (Sara, GN 11/16). Amma erwihnt in diesem
Zusammenhang oft eine anschauliche Metapher: Wenn Sonnenstrahlen durch eine Lupe
gebiindelt und auf einen Punkt gerichtet wiirden, kdnne dadurch ein Feuer entfacht werden.
GleichermaBen flihrten Gedanken, die auf einen Gegenstand fokussiert werden, zu einem
stillen und gleichzeitig starken Geist. Nur der Gedanke an das Mantra bliebe und alle anderen
Alltagsgedanken fielen weg (ebd.). Durch Betonung dieser beiden Nutzen der Praxis, die in
ihrer Effektivitit von Amma sehr hoch bewertet wird, *** wird die kognitive Ebene
hervorgehoben.** Aber auch der Korper- und Sinnenbezug der Praxis wurde bereits an
mancher Stelle deutlich. Sehr eindriicklich weist ein IAM-Lehrer bei seiner Einfiihrung in
Mantraverwendung darauf hin, dass das Mantra nicht nur gesprochen und gehdrt werden
sollte: ,,Just feel the meaning, the beauty, see it, hear it, touch it.“ (FN 09/12). Bereits in
vedischen Texten findet sich eine Untermauerung des Korperbezugs der Praxis: Es wird ein

expliziter Zusammenhang zwischen Korpern beziehungsweise gewissen Korperteilen und

** Amma sagt in einem Satsang hierzu: ,Both sitting 10 hours with eyes closed and chanting the divine names
with concentration for one hour are equal.” (FN 01/14).

* Es wird weniger, wie in manch anderen Traditionen, von einer Identifizierung von Klang und Gott oder
brahman gesprochen (vgl. Nada-Yoga oder Shabda-Brahman, Stutley/Stutley 1977: 256; Johnson 2010: 274); im
Falle einer Identifizierung wird mit der Praxis eine unmittelbare Gotteserfahrung in Verbindung gebracht.
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Silben hergestellt, wenn genau beschrieben wird, von welchen Korperteilen gewisse Silben
ausgehen sollen und durch welche Art der Anstrengung sie hervorgebracht werden sollen.**®
Eine weitere wichtige Regel beziiglich der Mantrapraxis stellt die Geheimhaltung dar. Das
personliche Mantra soll unter allen Umstiinden geheim gehalten werden.**’ Begriindet wird
die Geheimniswahrung durch ,Tradition‘. Das Teilen des Wissens um das personliche Mantra
wiirde zudem dessen Kraft schmélern. Nur ein geheimes Mantra wirkt beziechungsweise hat
spezielle Kréfte. Ein [AM-Lehrer formuliert: ,,The mantra is a secret pact between an
individual and divinity.” (FN 09/12). In der Mantraeinweisung wird betont, dass Amma das
Mantra dem oder der devotee ,,personlich vergibt” und es den ,,personlichen Bund*“ (FN 10/11)
mit dem Gottlichen widerspiegele. Das Geheimnis steigert insgesamt die Bedeutung und
Wertigkeit der Beziehung wie auch der Praxis und stirkt auch deren ,religiose
Dimension‘ (vgl. Assmann/Assmann 1997: 8).

Beziiglich der Rolle der semantischen Bedeutung der Mantren und des Verhéltnisses von
Inhalt und Form formuliert Amma eine klare Position: ,,Einige Leute wollen die Bedeutung
des Mantras wissen. Aber wenn ihr mit dem Flugzeug fliegt, (...) miisst ihr (...) Einzelheiten
nicht wissen. Das einzige Wichtige ist, dass ihr euren Zielort erreicht. Indem ihr euer Mantra
wiederholt, werdet ihr das Ziel erreichen. (Mata Amritanandamayi/Swami
Amritaswarupananda 2006: 76). Das Wissen um die Bedeutung und den Inhalt der Mantren
stellt also keine Voraussetzung fiir deren Effizienz dar und wird nicht hoch bewertet.
Besonders die Keimsilben wie SVAHA, HRIM, AIM sind nicht iibersetzbar in ,,normale Sprache®,
sie besitzen aber ,rituelle beziehungsweise mystische Funktion® (Michaels 2012: 253).
Gerade diesen Mantren ohne semantischen Inhalt wird eine groBere spirituelle Kraft
zugeschrieben (Swami Bhaskarananda 1998: 149). Die zum Teil sehr alten Texte haben im
Feld den Ruf, direkt auf das Unterbewusstsein zu wirken und den Geist zu prigen und zu
schleifen. Daher solle auch jeder sein personliches Mantra regelmifig rezitieren, optimaler
Weise den ganzen Tag bei jeder Tatigkeit, im Geiste oder auch laut oder singend.

Die ,Wahrung der Form*, eine korrekte Pronunziation, Akzentuierung und Tonhohe gelten als
wichtiger als die Kenntnis der semantischen Bedeutung. Mantren konnten ihre Resultate nur
erzielen, wenn die Silben und Tone korrekt und ,rein’ ausgesprochen wiirden. Auch wenn

jemand die Bedeutung eines Mantras nicht wisse, garantiere die korrekte Intonation die

346 Derartige Anweisungen finden sich in der Siksha Saastra, der ,vedischen Lautlehre’ (Pujyasri
Chandrasekharendra Saraswati 2011: 115ff).
7 Informationen und Zitate in diesem Abschnitt stammen iiberwiegend aus meinen Feldnotizen zur Mantra-
Vergabe und -Einweisung im Oktober 2011.
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348 Amma schwiicht

erwarteten Resultate (Pujyasri Chandrasekharendra Saraswati 2011: 119).
diese Ansicht etwas ab, indem sie vor allem die innere Haltung und Absicht, in welcher
rezitiert wird, hervorhebt. Wenn ein(e) devotee mit ,reinem Herzen‘ und voller Hingabe
chantet, sei eine inkorrekte Aussprache vernachlédssigbar. Mantren sollten mit shraddha —
»loving faith and love” (http://www.amritapuri.org/6719/mantra-japa.aum, zuletzt gepriift am
18.1.18) — rezitiert werden, ebenso mit Konzentration. Eine derartige emotionale Stimmung
und mentale Fokussierung bewertet Amma also noch hoher als eine korrekte Aussprache der
Mantren. Damit erleichtert sie die Praxis gewissermaB3en und macht sie auch fiir Laien, die
nicht des Sanskrit méchtig sind und denen das Wissen um eine korrekte Aussprache und die
Ubung darin fehlen, umsetzbar.

Eines der bekanntesten und kiirzesten Mantren ist die Silbe oM,** welche als heiliger Urklang,
aus dem die Schopfung entsprang, und als Mittel zu spiritueller Befreiung angesehen wird.
Laut einem IAM-Lehrer des Ashrams reprisentiert die Silbe die gesamte Kreation, die
letztlich nur eine Manifestation des Klanges OM sei: ,, OM has the complete range of vibration,
of sounds. It is a fully perfect mantra.” (FN 09/12). In der Bhagavad Gita (VIIL.13) sagt
Krishna zu Arjuna: ,,So rezitiert man ,OM* als den einsilbigen Namen fiir Brahman und
meditiert dabei liber mich. Wer so den Korper verldsst und stirbt, de rgeht den hochsten
Weg.“ (Griffiths/von Briick 1993: 198). An anderer Stelle (BG X.25) bekundet Krishna, er
selbst sei identisch mit der Silbe oM. Und im ersten Vers der Mandukya-Upanishad ist zu
lesen: ,,.Der Buchstabe Om ist dies alles. Die Erlduterung fiir diese Aussage lautet: Alles
Vergangene, alles Gegenwirtige und alles Zukiinftige ist Om. Und das alles, was sich
aullerhalb dieser drei Zeiteinheiten befindet, ist ebenfalls Om* (MU 1 vgl. Rump 2005). Das
individuelle wie gemeinsame Chanten der Silbe OM, welches auch Omkara genannt wird,
erfolgt im Ashram mehrmals tiglich. Es wird zu Beginn und Ende jeder spirituellen Praktik
dreimal in Folge gechantet.

Das im MAM am hiufigsten rezitierte mehrsilbige Mantra ist OM LOKAH SAMASTAH SUKHINO
BHAVANTU, als dessen Ubersetzung angegeben wird: ,,Mogen alle Wesen in allen Welten

« 350

gliicklich sein und Frieden finden. Es wird am Ende jeder gemeinsamen Praxis, wie nach

dem Archana, Bhajans oder Meditationen, dreimal oder neun Mal gechantet. Zu besonderen

8 Diesem Themengebiet wird auch in den Veden viel Raum gegeben, vor allem in der bereits erwdhnten Siksha
Saastra, wo zum Beispiel detailliert beschrieben wird, wie hoch oder tief die Tonhdhe sein soll und wie lange der
Ton andauern soll (Pujyasri Chandrasekharendra Saraswati 2011: 119).

% Zu Bedeutung und Geschichte des OM siehe Wilke/Moebus 2011: 435ff.

% Diese wie die folgenden Ubersetzungen entstammen dem ungebundenen Bhajan-Buch der Miinchner
Satsang-Gruppe, siche Literaturverzeichnis.
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Anldssen, zum Beispiel in weltpolitisch kritischen Situationen, nach Ungliicken oder
Naturkatastrophen, aber auch zum Jahreswechsel, wird mit seiner Hilfe mehrere Minuten fiir
den Weltfrieden gebetet.?>' Abgeschlossen wird jener Rezitationsgesang mit OM SHANTI
SHANTI SHANTI (,,oM Frieden Frieden Frieden*) und OM SRI GURUBHYO NAMAHA HARI OM
(,,Ich verneige mich vor allen gliickbringenden Gurus).

Daneben werden spezielle Gottheiten anrufende oder repréisentierende Mantren rezitiert. Die
gingige Begriifungsformel im Ashram und unter devotees lautet OM NAMAH SHIVAYAH, > ein
Shiva-Mantra. Auch zu Pujas oder speziellen Zwecken werden entsprechende Mantren
gesprochen, wie OM NAMO NARAYANAYA, ein an Vishnu adressiertes Friedensmantra oder oM
PARASHAKTYAI NAMAHA zur Verehrung der Goéttlichen Mutter. Die Wiederholung eines
solchen Namensmantras wird Namajapa genannt und dient der Verehrungs- und
Meditationspraxis, vor allem im vishnuitischen Devotionalismus, in welchem der
Namensrezitation enorme Bedeutung beigemessen wird. Daneben ist die Uberzeugung
verbreitet, dass die Kraft des Mantras Gottheiten ,herabholt’ und sie dazu veranlasst, in
Abbildungen einzutreten, so dass diese zum Leben erwachen (Chandra 1998: 217f.).**

Fiir Indien sind zudem lange Namenstexte typisch. Gotter werden mit 100, 108, 300, 1000

oder 1008 Namen angerufen.’>*

Die Namensvielfalt hiangt dabei mit der Gottesvorstellung
zusammen, nach der eine Gottheit viele Namen haben kann oder gar keinen, so wie eine
Gottheit viele Formen und Eigenschaften haben kann (saguna) oder keine (nirguna). Es
existiert die Idee, dass ein einziger Name nicht ausreiche, um Gott zu erfassen. Mit der
Rezitation von Namenstexten geht, so die Annahme, die Vielfalt auf den Rezitierenden iiber.
Dies griindet auf dem Glauben an die Wirkung von Sprache. Allein einen Gottesnamen
auszusprechen, heif3t in vielen Fillen, sich mit dem Ganzen, also der Gottheit, zu
identifizieren (Michaels 2012: 253). Auch beziiglich der Namenstexte gilt, dass der liturgisch
und rituell richtige Gebrauch, die richtige Betonung und Aussprache sowie die richtige
Anzahl der Namen &duBlerst bedeutungsvoll sind (ebd.). Bei den Invokationen oder

Namensgebeten wird besonders deutlich, dass die semantische Bedeutung im Hintergrund

bleibt und eine mystische, rituelle oder auch dsthetische Identifikation und Funktion vorrangig

! Ebenfalls am Ende von Praktiken wird regelmiBig auch das Mantra ASATO MA SAT GAMAYA gechantet,

welches der Brihadaranyaka-Upanishad (1.3.28), die als eine der zehn wichtigsten Upanishaden gilt, entstammt.
Zwei weitere wiederkehrend rezitierte Mantren stellen dar: OM SARVESHAM SVASTIR BHAVATU sowie OM
PURNAMADA PURNAMIDAM.

332 NA-MAHA bedeutet so viel wie ,,nicht meines* und driickt Devotion und Darbringung dem Géttlichen
gegeniiber aus. OM NAMAH SHIVAYAH wird auch oft {ibersetzt mit ,,Ich griile das Goéttliche in Dir”.

3 Hierzu auch Michaels: ,,Die hinduistischen Gétter sind nicht immer an festen Plitzen prisent, sie miissen
invoziert werden, wofiir Gebete und Namensanrufungen die geschétzten Mittel sind* (Michaels 2012: 253).

% Auch in anderen Religionen begegnen lange Namenstexte, wie die 100 Namen Allahs oder Marienlitaneien.
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sind (ebd.). Amma empfiehlt besonders die Rezitation der 1000 Namen der Gottlichen Mutter

(Sri Lalitha Sahasranama), auf die im folgenden Abschnitt eingegangen wird.

3.2.5.2.2 Archana

Der Tag in Amritapuri beginnt fiir viele in den friithen Morgenstunden mit dem Archana, einer
Art Gottesdienst, welcher hauptsidchlich das Rezitieren oder Chanten der 300 Namen Ammas
und der 1000 Namen der Gottlichen Mutter umfasst. Um fiinf Uhr morgens finden sich hierzu
die Frauen im Tempel, die Méanner in der groBen Halle ein. An Darshantagen findet eine
gemeinsame Rezitation zusdtzlich um zehn Uhr in der groBen Halle statt. Zu diesen
Gelegenheiten wird gemeinsam gechantet, wobei ein(e) Brahmachari(ni) oder Swami(ni)
vorsingt und die Menge nachsingt.’>® Begonnen wird mit dem dhyanam, Meditationsversen,
die die Gunst der Guru, also Ammas, anrufen. Sodann werden Ammas Namen gechantet.
Direkt im Anschluss erfolgt das Chanten der Sri Lalitha Sahasranama, der tausend Namen
der Gottlichen Mutter, welche ebenfalls mit einem dhyanam eingeleitet werden. AbschlieSend
wird ein Stotram gesungen und sodann das Arati (ohne Gesang) vollzogen.

Das Singen oder Rezitieren der Namen Ammas und der 1000 Namen der Gottlichen Mutter
gilt im Ashram als duBerst wichtige spirituelle Ubung. Die Namen werden dabei, wie bereits
beziiglich des Klanges angedeutet, nicht nur als Bezeichnungen fiir die Gotter oder
Umschreibungen betrachtet, sondern als die Gotter selbst. Der Gesang ist relativ monoton,
immer wieder verdndern Vorsdnger innen jedoch Tonhohe und/oder das Tempo, ,damit die
Menge nicht einschlift® (indische Brahmacharini, GN 11/12). Dabei iiberschneiden sich die
Einsétze der Vor- und Nachsidnger meist und das Tempo, in welchem rezitiert wird, ist vor
allem frithmorgens schnell. Dadurch und aufgrund der Linge und Komplexitét vieler Namen
erfordert es Ubung, um die einzelnen Namen zu héren und noch mehr Ubung, um sie selbst
zu rezitieren. Ein Osterreichischer Langzeitbesucher beschreibt den Prozess seines Lernens:
»Am Anfang hab‘ ich nix verstanden und nur einen Brei gehdrt, aber dann hab ich realisiert,
dass das alles aus einzelnen Silben ist. Ab dann war‘s machbar fiir mich; (...) die betonten

langen Vokale geben den Rhythmus vor.“ (GN 03/14). Das Erlernen der Namen und der

%53 Dies ist nicht in jeder Tradition so: Shree Maa of Kamakkhya beispielsweise weist ihre Schiiler innen an,
zwar zusammen, aber nicht gemeinsam zu singen. Es wird nie unison gechantet. Die Schiiler innen sitzen in
einem Raum gegeniiber von einem Altar, der etwas erhoht ist und auf dem mehrere Gotterstatuen stehen. Es
ergibt sich eine Gruppe von Individuen, von denen jede(r) einen anderen Text rezitiert, was eine melodische
Mischung ergibt und ein undifferenziertes Gemenge, aus welchem sich keine Stimme besonders hervorhebt: ,,no
voice becomes the central melody around which others must attune or harmonize or pitch themselves
against.“ (Biernacki 2004: 188). Dies wiirde den Stil von Shree Maa exemplifizieren und ihre Art des
Erschaffens einer ,dezentralisierten Gemeinschaft, die nicht durch Autorititen, zentralisierte Macht und
Hierarchien funktioniere und in der jede und jeder eine ,,cigene Stimme* entfalten konne (ebd.).
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richtigen Aussprache erfolgt liberwiegend durch Selbststudium unter Zuhilfenahme von
Biichern und CDs, ab und an findet eine Weitergabe der richtigen Rezitationstechniken tiber
personliche Vermittlung unter devotees statt. Das Erlernen erfolgt vor allem {iber das Horen
und Nachsprechen der Rezitation. Mit der Zeit rezitieren viele ashramites die Namen auch
auswendig.

Neben dem Chanten in der Gruppe wird das Archana auch haufig individuell ausgefiihrt. Den
ganzen Tag liber sind devofees zu beobachten, zu den unterschiedlichsten Zeiten und an
verschiedensten Orten (Strand, Tempel, Balkone und Terrassen, Zimmer, Garten etc.) und,
sofern die Namen auswendig und die Rezitationstechnik ausreichend beherrscht werden, oft
auch wihrend anderer Titigkeiten.>*®

Im Gegensatz zu den 1000 Namen der Gottlichen Mutter, welche auf alte Sanskrittexte
zuriickgehen, **’ entstammen die 300 Namen Ammas der Feder eines verstorbenen devotees
und Sanskritprofessors, der bei den ashramites noch immer in ehrwiirdiger Erinnerung bleibt.
Die Namen kiinden von Ammas Glanz und Grofe, ihrem Mitgefiihl, ihrer Wohltitigkeit und
Selbstlosigkeit, sie erzdhlen von ihrer Geburt, von Wundern und von Kerala. Amma wird in
Beziehung gesetzt zu Ramakrishna und Sarada Devi,”™ und sie wird mit der Géttin Kanya
Kumari sowie mit Devi gleichgesetzt.

Devi wird als alles transzendierend, form- und eigenschaftslos gedacht. Dennoch wird sie in

den 1000 Namen ,als Wesen mit unzdhligen wohltitigen FEigenschaften, reich an

% Die Ayurveda-Massagen beispielsweise werden von Brahmacharinis ausgefiihrt, die wihrenddessen die
Namen chanten, was integrativer Teil der Behandlung ist und diese verstérken soll. Fiir viele ashramites bedeutet
das auswendige Rezitieren auch eine Erleichterung und Zeitersparnis, da das Archana zum Beispiel wihrend des
Wische Waschens durchgefiihrt werden kann und so zwei Pflichten des Tages gleichzeitig erledigt werden
konnen. Auch wenn dies nicht der offiziell im Ashram empfohlenen Praxis entspricht, ist diese Technik
verbreitet und geduldet. Erkennbar ist die Praxis dabei an der horbaren Rezitation, am Bewegen der Lippen oder
durch den Gebrauch des Archana-Buches, in welchem die Namen enthalten sind.

37 Der Namenstext des Lalita Sahasranama entstammt dem 36. Kapitel der Lalitopakhyana, welche wiederum
in der Brahmanda Purana (eine der 18 Mahapuranas) enthalten ist (vgl. Dev 2000: 29). Das Sahasranama ist
darin Bestandteil einer lehrhaften Unterweisung fiir den Rishi Agastya durch Hayagriva, einer Inkarnation
Vishnus. Diese Unterweisung besteht aus der Entstehungsgeschichte der Hymne, der Sammlung der Mantren,
die die Hymne bilden, und einer Aufzdhlung der positiven Resultate, die sich aus der tdglichen Rezitation
ergeben. Hayagriva betont in dieser Unterweisung, wie geheim, méchtig und einzigartig das Lalita Sahasranama
sei und dass nur Glaubige mit festem Glauben in diese Verse initiiert werden sollten. Entstanden sei die Hymne
der Legende nach durch eine Anweisung der Gottin Lalita Devi selbst, die die vagdevatas, die Gottinnen der
Sprache, bat, eine Hymne mit 1000 Namen zu komponieren, die die GroBe von Devi offenbarte. Nach
Fertigstellung der Hymne bekundete Devi: ,,Meine Kinder, diese Hymne wurde von Vasini und den anderen
Gottinnen der Sprache zum Wohle der Menschen und auf meinen Wunsch komponiert. Singt diese Hymne, die
mir gar lieb und teuer ist, jeden Tag, um Meine Gunst zu erlangen. Die sie singen oder rezitieren, sind Mir
wohlgefillig. Alle ihre Wiinsche werde Ich ihnen darum erfiillen.” (Dev 2000: 30). In dieser Legende findet sich
also die Begriindung fiir die der Rezitation zugeschriebenen positiven Effekte.

% Ramakrishna Paramahamsa (1836-1886) und seine Ehefrau Sarada Devi (1853-1920) waren bedeutsame
Bengalische Mystiker und Gurus, die das noch heute bestehende internationale Ramakrishna Movement
begriindeten (siche http://www.belurmath.org, zuletzt gepriift am 18.1.18).
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menschlicher Qualitdt und fiir alle Verehrer leicht zugénglich® (Dev 2000: 27) dargestellt.
Devi wird in poetischen, dsthetisch dichten Bildern von Kopf bis Full beschrieben, ihre
Schonheit und GroBartigkeit bekundet. Jene poetischen Bilder sollen den Verehrenden die
Meditation und Hingabe erleichtern (ebd.). Bereits der erste Name (Sri Mata) stellt sie zudem
als die Mutter vor, die ,,voller Liebe ist“ (ebd. 27), ihre devotees liebt und generell die
Verkorperung von Liebe, ein ,,Ozean an Mitgefiihl und leicht zu erfreuen® ist (ebd. 29). Diese
duBerst eindriicklichen Schilderungen von Devi, die Betonung ihrer Schonheit und die damit
einhergehenden Visualisierungen und Imaginationen zeigen, dass sie nicht etwas Abstrakt-
Absolutes darstellt, sondern etwas Sinnliches und Vorstellbares (dies stellen auch Wilke und
Moebus fest (2011: 279) und benennen als Beispiel die Visualisierung der Gottin Saraswati
als schone Frau). Den Eindruck, den die Namen von Devi vermitteln, umreiit Dev

folgendermaflen und bringt damit die sinnliche Dichte jener Beschreibungen zum Ausdruck:

Sie ist immer von angenehmer Art, strahlt wie tausend aufgehende Sonnen, besitzt die samtige Kiihle von
tausend vollen Monden, hilt in Thren Hiinden einen Stachelstock (den Arger), ein Seil (die Liebe) und
Pfeile, die die finf fanmatras (die funf feinstofflich-immateriellen Elemente) symbolisieren; Sie sitzt auf
dem Schof} von Shiva Kameshvara oder auf einem Kissen, das Sadashiva ist und das auf einem Bett liegt,
dessen Beine von Brahma, Vishnu, Rudra und Ishana gebildet werden. (...) Sie taucht das ganze
Universum in Thr rotes Strahlen. Sie ist die Konigin des Wohlstands — Lakshmi — fiir Kameshvaras
Ehestand. Thre Augen sind gleich Fischen, die im See der Schonheit Thres Antlitzes schwimmen. Devis
Ohrenschmuck sind Sonne und Mond und die beiden Zahnreihen sind die Knospen reinen Wissens. Ihre
Stimme klingt siier als Sarasvatis virna. (Dev 2000: 28)

Neben der Beschreibung ihres Aussehens werden sodann die ,gottlichen Spiele (lilas)
verschiedener Inkarnationen von Devi sowie die ihr zugeschriebenen Qualititen und
,ruhmreichen Akte“ (ebd.) dargelegt. > Auch ihre Vorlieben fir das ,Gute und
Schone® werden besungen. Die Blumenliebhaberin Devi mdge besonders die Campaka- und
die Ashoka-Blumen. Sie fordere Dichtung, Tanz, Musik und andere Kiinste (ebd.).

Einige durch die Namen vermittelte Aussagen mogen widerspriichlich wirken: Devi sei die
Befreiung an sich und gewihre die erlosende Seelenbefreiung, verkorpere zugleich aber die
versklavenden Wiinsche und erfiille sie. Sie stirke die menschliche Tugend und stehe doch
jenseits der Konzepte von Siinde und Tugend. Dev sieht in den Beschreibungen der
Gottlichen Mutter, die eigentlich transzendentaler Natur ist, ,,das Physisch-Korperliche mit
dem Feinstofflich-Atherischen, das Geformte, Gestalthafte mit dem Form- und Gestaltlosen
aufs schonste verbunden. Das mag den devotee an die wahre Natur der Devi zurilickerinnern,

auch dann, wenn Thre so menschlich erscheinenden Aspekte dargestellt werden.” (ebd. 28). So

%9 Beispielsweise wird durch die Namen Cid agni kunda sambhuta (,Die auf dem Feueraltar des reinen
Bewusstseins Geborene®) und Deva karya samudyata (,Sie, deren Entschluss es ist, die Wiinsche der devas zu
erfiillen®) erzdhlt, dass Devi aus dem Feuer emporgestiegen ist, um den devas (Gottheiten) im Krieg gegen den
asura (Damon) Bhandasura zu helfen (vgl. Dev 2000: 27; 46f.).
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wird Devi in der Sahasranama auch als reines Bewusstsein, reine Intelligenz bezeichnet und
es wird betont, dass sie ohne Namen und Formen sei.

Durch die 4&sthetischen Elemente und Beschreibungen kann an den Lebensalltag
angeschlossen werden, sie stellen eine Verknilipfung her zwischen spiritueller und alltdglicher
Lebenswirklichkeit. In einem Facebook-Eintrag schreibt eine ashramite: ,,Champaka flowers
are found in Amritapuri’s gardens and alleys. These beautiful and fragrant flowers are
mentioned in the mantra 13 of the Sri Lalita Sahasranama, as adorning the hair of the Divine
Mother*.**® Eine in Amritapuri alltigliche #sthetische Beobachtung und Erfahrung wird mit
spirituellem Sinn verbunden und in Beziehung gesetzt zur spirituellen Praxis der Rezitation.
An das Gottliche wird somit hdufig im Alltag erinnert und es wird assoziiert mit etwas
Schonem und gut Riechendem (der Bliite). Das Erfahren der Pflanze wird mit der Géttlichen
Mutter in Verbindung gebracht, es wird eine Sinnschicht hinzugefiigt, und die
Alltagserfahrung wird so zum spirituellen Erlebnis und zur géttlichen Begegnung.

Der Rezitation der Sahasranama wird groBler Nutzen fiir das alltdgliche Leben wie auch fiir
die spirituelle Entwicklung zugeschrieben. Selbst es zu horen, auch unbewusst, wiirde

31 Laut Amma wird

Vorteile bringen, wesentlich effektiver sei es aber bei eigener Rezitation.
Devi diejenigen beschiitzen, die das Lalita Sahasranamam mit Hingabe jeden Tag singen.
Ihnen wird es niemals an Essen oder grundsdtzlich Notigem mangeln und sie werden auch

spirituelles Wachstum erfahren.*®

Die Rezitation bringe ,,Gliick fiir die Familie und Frieden
fiir die Welt.“ (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2011: 5). Amma fiihrt weiter aus: ,,Die
Folgen vergangener Fehler werden beseitigt und wir erhalten die Stirke, die Wahrheit besser
zu verstehen und nach ihr zu leben. Wir werden ein langes Leben haben und Wohlstand
genieBen; die Atmosphire wird gereinigt. (ebd.). Jenem Gesang wird also noch iiber das
eigene Wohlergehen hinaus Bedeutung beigemessen, er soll dem Wohlergehen der ganzen
Welt dienlich sein und zdhlt damit als Dienst an der Welt, so bemerkt auch Sara: ,,Das Singen

der 1000 Namen am Morgen, das ist unheimlich machtvoll, nicht nur fiir einen selber (...) ja,

wer weill, wie die Welt aussdhe, wiirden wir nicht jeden Tag singen!* (Sara, GN 11/11,

360 Eintrag vom 16.2.15 mit Foto der weill-gelben Blumen; siche

https://www.facebook.com/Amritapuri/photos/champaka-flowers-are-found-in/10152583352136805/, zuletzt
gepriift am 27.9.18. Der 13. Name lautet: Om campakasoka-pinnaga-saugandhika-lasat-kacayai namah.
Ubersetzung: ,,Wir verneigen uns vor lhr, deren Haar mit duftenden Campaka-, Asoka-, Punnaga- und
Saugandhika-Bliiten geschmiickt ist* (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2011: 41).

36! Ein amerikanischer Langzeitbesucher hat eine ganz genaue Vorstellung zu dieser ,Theorie‘: Das Archana zu
horen wiirde 30% des Nutzens bringen, es selbst zu chanten 100 % (GN 03/14). Dies basiert zwar auf seiner
individuellen Erfahrung und Uberzeugung, diese Ansicht erscheint mir jedoch weit verbreitet, wenn auch selten
so prézise formuliert.

32 Sjehe Covertext der CD ,,Sri Lalitha Sahasranamam®, Mata Amritanandamayi Mission Trust, 2002.
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Aussage mit einem ,Augenzwinkern‘, aber durchaus ernst gemeintem Kern). Der Rezitation
wird also eine direkte Beeinflussung des menschlichen Lebens und Alltags zugeschrieben, es
erinnert an eine Art Allheilmittel, auch im eigentlichen Sinne als Mittel zur Heilung von
Krankheit.*®

Amma fiihrt beziiglich des Nutzens der Namen und deren Wirkweise weiter aus:

Mit dem Rezitieren (...) wird die Energie in jedem Nerv unseres Korpers geweckt. Diese Puja vertreibt
jeglichen schédlichen Einfluss, sei er entstanden durch den Unwillen unserer Vorfahren oder
Verwiinschungen von anderen Menschen. Danach besteht keine Notwendigkeit mehr fiir euch, meine
Kinder, mit besonderen Ritualen diese negativen Effekte zu bekdmpfen, denn die Kraft, die ihr mit dieser
konzentrierten Puja erringt, kann kein Priester oder Mantravadin in tausend Jahren seines religidsen
Dienstes erreichen. Wenn wir mit ganzem Herzen beten, verschwinden alle negativen Einfliisse und
niemand muss sich mehr vor ihnen fiirchten. (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2011: 5)%%

Der Einfluss der Rezitation auf die Korper und Korperlichkeit der devotees wird hier explizit
erwdhnt. Die Verehrungspraxis zielt nicht nur auf eine transzendente Dimension, sondern
auch auf die immanente somatische Ebene der Ausiibenden selbst. Zudem betont Amma, dass
die devotees die Rezitation jederzeit autark ausfiihren konnen und keine religiosen Experten
von Noten sind. Sie schildert diese Praxis als duferst machtvoll, da sie alle {ibrigen religidsen
Praktiken ersetzen wiirde und die devotees ,,nichts weiter zu tun* (ebd.) hétten. Es wird daher
empfohlen, das Lalita Sahasranama taglich mindestens einmal zu rezitieren, was etwa eine
Stunde in Anspruch nimmt.

Auch wenn die Rezitation von jedem und jeder durchgefiihrt werden kann und keine spezielle
Initiation von Noten ist, birgt das Rezitieren dennoch Herausforderungen und Barrieren in
sich. Denn das Aussprechen der Namen gestaltet sich, vor allem fiir westerners, schwierig.
Wilke und Moebus weisen darauf hin, dass vor allem unter den ersten 200 Namen sehr lange
und komplizierte, schwierig auszusprechende Kombinationen auftauchen. Dies wiirde eine
,natiirliche, implizite Barriere hinsichtlich des Erlernens und Rezitierens des Textes
darstellen und die Zuginglichkeit gewissermaBen kontrollieren, was in Ubereinstimmung
stiinde zur Anmerkung des Kommentators Bhaskararaya, dass das Rezitieren eine tantrische
Initiation erfordere. Auch die Warnungen hinsichtlich der negativen Konsequenzen falscher
Aussprachen der Sanskritworte und unkorrekter Wiedergabe der heiligen Texte errichteten
Hemmschwellen, die die Texte innerhalb kontrollierter Zirkel von Eingeweihten bewahrten

(Wilke/Moebus 2011: 54). Amma spricht hingegen nicht von allzu drastischen Folgen

363 ,,Man glaubt, daf} die Présenz der Gottlichen Mutter immer in einem Haus bemerkt werden kann, in welchem

Thre 1000 Namen taglich rezitiert werden. Die Armut kehrt darin nicht ein, und die devofees versichern aufgrund
eigener Erfahrungen, daBl selbst ernste Krankheiten durch die tégliche gldubige Rezitation dieser Namen der
Gottinmutter geheilt werden.* (Dev 2000: 14).

*%* Das Archana wird hier als Puja bezeichnet, da es sich auch um ein Verehrungsritual handelt.

236



falscher Aussprache, weist aber auf die Bedeutung eigener Anstrengung und Miihe hin, eine
moglichst korrekte Aussprache zu erlangen.*®

Das zum Abschluss des morgendlichen gemeinschaftlichen Archana gesungene
Mabhishasuramardini Stotram>®® ist eines der am hiufigsten, regelmiBig (mehrfach tiglich) im
Ashramalltag wie auch auf den internationalen Programmen gesungenen Lieder. Dieses
Stotram ist dasjenige, welches vielen devotees sehr schnell sehr vertraut wird, auch wegen des
eingingigen und eindringlichen Textes, Rhythmus® und der einfachen Melodie. Das Stotram
kann bereits nach wenigen Sekunden identifiziert werden. Es bringt die Verehrung der
Gottlichen Mutter in Form der schonen und schwer bewaffneten Durga zum Ausdruck und
handelt von deren Kampf gegen und Sieg iiber die Damonen. Nach Schilderung der Schlacht
wird die Schonheit und unbeschreibliche Attraktivitit der Gottin besungen. Das eher
volkstiimliche Lied ,kombiniert Tantra mit Bhakti, entstammt siidindischer Tempelkultur
und ist in Siidindien &duBlerst populdr. Die Hymne mit ungewissem Entstehungsdatum
entstammt der anonymen Literatur. Die Sprache ist Sanskrit, aber, wie in vielen tantrischen
Texten, umgangssprachlich und grammatikalisch nicht ganz fehlerfrei (ebd. 795). Auftillig ist
vor allem der statische, motorhafte, monotone Rhythmus, der zum ,Mitklopfen® oder
Mitschunkeln veranlasst. Die einfache Melodie weist nicht die typische Ausschmiickung
indischen Gesangs auf, es kann gut mitgesungen werden. Das Stotram hat einen metallischen
Charakter und ist von aggressiver Natur (vier Tone in dissonanter Harmonie). Die melodiose
Sprache allerdings beeindruckt durch lautmalerische Klangketten: ,,Es macht eine wahre
Freude, diese Worte auszusprechen.” (deutsche devotee, GN 12/13). Vor allem die vielen
Wiederholungen gewisser Silben, wie der Endung ,-ini‘, tragen neben dem Rhythmus zur
hypnotischen Wirkung bei, die nach einer Weile einsetzt.’®” Diese Musiksprache wirkt auf die
Zuhorenden und kann deren Stimmung beeinflussen, auch wenn diese nicht die Bedeutung
der Worte kennen. Das Stotram vermittelt die Atmosphére von Durga in ihrer Funktion als

Damonenschlachterin.

% Zur ,Absicherung‘ gegen negative Folgen kann als Abschluss der Rezitation ein kurzes Sanskritgebet
gesprochen werden, in dem Devi um Vergebung etwaiger Fehler gebeten wird und die eigenen besten Absichten
kundgetan werden.

3% Die engl. Ubersetzung lautet nach Wilke und Moebus (2011) ,.crusher of the buffalo demon slayer*, vgl. zu
folgenden Ausfiihrungen auch Wilke/Moebus 2011: 794ff. Das Stotram, von Amma gesungen, kann unter
folgendem Link aufgerufen werden: https://www.youtube.com/watch?v=LkblsCL 5Y0; zuletzt gepriift am
1.10.18.

37 Zur Veranschaulichung eine Strophe des Stotram (aus Wilke/Moebus 2011: 795):

ayi girinandini nanditamedini visvavinodini nandanute

bhagavati he sitikanthakutumbini bhiirikutumbini bhurikrte

Jjaya jaya he mahisaruramardini ramyakapardini Sailasute.
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Die Formen der Lieder, die gesungen werden, stellen sozio-religidse Repréasentationen dar. So
reprasentiert das Mahishasuramardini Stotram einen Volkshinduismus und keinen elitiren
Hinduismus, eine populédre, kommunale Form und keine exklusive, individualistische. Hierfiir
spricht auch das fixe Muster (im Gegensatz zur freien Improvisation) und dass eine
,orgiastische magische Ekstase‘ (und keine ,apathische‘, nach der Unterscheidung von Max
Weber)*®® angestrebt wird. Ebenso steht Durga fiir eine populire (und keine elitire) Form
eines Gottinnenbildes.*®

Die Gesamtatmosphire des Archana in den frithen Morgenstunden zeigt sich besonders
,aufgeladen‘. Die Kiihle und Frische des neuen Tages und die noch herrschende Dunkelheit
tragen besonders dazu bei. Und auch, dass viele in jenen ersten Morgenstunden noch sehr
empfindsam auf Reize reagieren. Ein devotee bemerkt, man sei noch unbeeindruckt vom Tag
und innerlich ,,ruhig* und ,,sehr offen” (GN 12/13). Auch die Umgebung ist zu jener Zeit
noch relativ still und ruhig. Das ddmmrige Licht im Tempel und in der Halle sowie der
monotone Gesang verbreiten wahrend des Archana eine spezielle Stimmung. Und zu guter
Letzt das Schwenken der Kampferflamme in der Dunkelheit: ,,Das Arati am Morgen ist eines
meiner personlichen Highlights. In der feierlichen Stille des Morgens, das Licht in der
Dunkelheit, der Schein der Flamme, der Kalis Gesicht und ihre roten Augen und ihren
Schmuck aufleuchten und funkeln ldsst. Es macht mich sentimental und erinnert mich
regelmiBig an Weihnachten.” (deutsche Besucherin, GN 10/12). Wihrend das Chanten meist
im Sitzen ablduft, stehen zum Arati fast alle Anwesenden auf und viele gehen oder laufen
zudem nach vorne, um dem Geschehen ndher zu sein und dem Flammenschauspiel besser
folgen zu konnen.

Der Einsatz des Korpers {liber die Stimme hinaus spiegelt sich auch in anderen Bewegungen
wihrend der Rezitation. Bei vielen devotees ,singt’ der ganze Korper. Die Rezitierenden
beginnen nach einer Weile, den Oberkdrper in einer wippenden Bewegung rhythmisch vor
und zuriick zu bewegen. Manche vollfilhren das Archana auch im Stehen oder Gehen
beispielsweise wahrend des Auf- und Ablaufens auf dem Waschedach.

Die Archana-Biicher, die die Namen und weitere Texte enthalten, im Ashram gedruckt

werden und auf vielen verschiedenen Sprachen erhéltlich sind, sind oft sehr liebevoll gestaltet

%% Die orgiastische, magische Ekstase siecht Weber als Massenphinomen an und setzt sie in Beziehung zu
populédrer Volkskultur. Die ,apathische Ekstase® sieht er als typisch fiir einen Brahmanischen Lebensstil und als
Ausdruck der brahmanischen Zuriickhaltung gegeniiber Rausch, Ekstase, Besessenheit, Trance und &hnlichem
(Wilke/Moebus 2011: 794).

* Im Kontrast zu Durga zihlt beispielsweise Saundarya Lahari zu einer elitiren Form des tantrischen
Hinduismus, der auf Kontemplation und private Verehrung abzielt (Wilke/Moebus 2011:794).
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und verziert. Es werden handangefertigte Sonderexemplare verkauft. Viele devotees statten
thr Archana-Biichlein zudem mit Bildern von Amma aus, damit sie ihr Abbild wéhrend der
Rezitation permanent vor Augen haben. In Richtung jenes Bildes (und wenn kein Bild
vorhanden ist, dann einfach vor dem Korper) wird hiufig die Rezitation der Namen mit einer
Handgeste des Opferns begleitet: Die rechte Hand wird, zu einer Art Trichter geformt mit
einander beriihrenden Fingern, von der Brust weg in einem Halbkreis nach unten gefiihrt.
Alternativ werden auch beide Hiande vor dem Korper in einer gebenden Geste iiber den Kopf
nach unten gefiihrt.

Auffillig ist allgemein, dass das Archana zum Teil sehr starke, oft mit Emotionen besetzte
Reaktionen hervorruft: sowohl Abneigung, Wut oder Widerstand als auch positive Gefiihle
bis hin zu Ekstase. Es kann eine Anziehung ausiiben, die so stark werden kann, dass manche
von ,,Sucht* sprechen. Vor allem regelméfige Praxis bewirke eine Gewdhnung an die
positiven Effekte: ,,Ich chante nun seit einem Jahr und bin nun ganz siichtig danach. Ich kann
gar nicht ohne, ich freu® mich auch darauf, vor allem das gemeinsame Singen mit den
Brahmacharis.“ (deutscher Langzeitbesucher).””® Auch anderen Rezitationstexten werden wie
bereits erwidhnt Wirkungen zugeschrieben, diejenige der Sahasranama jedoch wird besonders
betont. Eine Erkldrung hierfiir konnte in der Linge des Textes liegen und in seiner bereits
erwihnten ,,poetischen Schonheit*,*”!

Rezitationen stellen eher fixe Formen dar, in welchen sich die Praktizierenden nicht darstellen
und wenig individuellen Ausdruck verwirklichen, ebenfalls auch kaum individuelle
Emotionen. Gefolgt wird einem kollektiv geteilten Muster und der Wiedergabe traditioneller
Klangmuster, was jedoch den dsthetischen Effekt nicht mindert (Wilke/Moebus 2011: 803).
Etwas anders verhilt es sich beim in folgendem Unterpunkt verhandelten devotionalen

Gesang.

7 Nicht alle devotees erfahren jedoch angenehme und positive Wirkungen. Eine deutsche Langzeitbesucherin
zum Beispiel spiirt wihrend und nach der Rezitation ,,gar nichts“. Sie ist stattdessen gestresst durch ihre
Schwierigkeiten mit der Aussprache. Bei ihr bleiben auch die typischen Effekte, die durch den Gebrauch der
Stimme und das Singen ausgeldst werden, aus, da sie zu beschéftigt ist mit der Aussprache der Worte. Dennoch
gibt sie nicht auf: ,,Nun hab‘ ich das Archana auf meinem [-Pod und hore es zumindest jeden Tag!* (GN 03/14).
Sie glaubt an den Nutzen der Praxis, wohl auch aufgrund der allgemeinen Hochschédtzung. Aber auch der
Gehorsam gegeniiber der Guru spielt eine Rolle, denn die Rezitation ist schlielich eine Anweisung Ammas.

371 Auffillig ist in Zusammenhang mit der dueren Form des Textes zum Beispiel die Haufigkeit der Endung .-
yai“ (Dativform fiir gewisse Wortgruppen). Diese Endung produziert einen eindriicklichen Ton, der sich durch
die gesamte Rezitation zieht.
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3.2.5.2.3 Bhajan-Singen

Das Bhajan-Singen372 ist eng verkniipft mit der Stimmung des Bhakti und der Bhakti-
Bewegung. ,Bhaktis‘ haben einst Sanskrit-Mantren dem ,normalen‘ Volk gelehrt und
einfache Melodien dazu gesungen, unterstiitzt durch Klatschen und Instrumente. Und
Bhajanlieder sind immer noch meist einfache Lieder mit kurzen, leicht zuginglichen
devotionalen Texten, zum Beispiel Namen Gottes und Anrufungsformeln. Typischerweise
sind sie mit eindringlichen Rhythmen, oft Tanzrhythmen, unterlegt, die bestindig in ihrem
Tempo ansteigen. Typisch ist auch die Begleitung durch Zimbeln, welche zum Off-Beat
geschlagen werden und den Bhajanrhythmen ihren spezifischen Charakter verleihen
(Wilke/Moebus 2011: 1042). Weitere Hauptcharakteristika von Bhajans sind der repetitive
Charakter und die Form des Wechselgesanges (,call and response’). Bhajanmusik entstammt
der klassischen indischen Musik, die zur modalen Musik zzhlt. Sie ist auf ragas®” aufgebaut,
die bekannt sind fiir ihre ,,emotionale Atmosphére* und ,,Tiiren 6ffnen zu einem spirituellen
Raum, den die Zuhorenden betreten (Frembgen 2013).

Bhajans und Stotras dienen vornehmlich der Verehrungspraxis und einer angestrebten
Verschmelzung mit dem Géttlichen: ,,Song has the capacity to create absorption, which in the
religious context becomes spiritual lysis within the deity* (Wilke/Moebus 2011: 792). Die
Singenden sind nicht an theologischen Inhalten interessiert, sondern an ,real affective
experience of the deity in their inner world, and for them the Stotras and Bhajans are
primarily means of ,tuning themselves® into the deity* (ebd. 793).

Das gemeinschaftliche Bhajan-Singen findet im Ashram jeden Abend von halb sieben bis acht
Uhr statt, in Ammas Anwesenheit fiir alle Anwesenden gemeinsam in der grofen Halle.”’* An
Darshantagen wird wéhrend des Darshans gesungen, an Nicht-Darshantagen nimmt Amma
selbst hiufig, jedoch nicht immer, am gemeinsamen Singen teil. Amma, Swami(ni)s sowie
Musiker innen finden sich auf der Biihne in der Big Hall ein. Begleitet wird das Singen in
Amritapuri gewohnlich durch ein Harmonium und Tablas. Meist singt Amma selbst oder ein
Swami vor und die Anwesenden singen darauthin im Chor denselben Text auf dieselbe Art

und Weise nach. Aufgrund der einfachen Melodien kann jede und jeder mitsingen, ohne

72 Neben Bhajans werden im Ashram auch Stotren, Hymnen und Gebete gesungen, die ebenfalls meist sehr

eindriickliche Melodien aufweisen und in ihrer Wirksamkeit den Bhajans teilweise &hneln, aber in
musikologischer Hinsicht zu unterscheiden sind. In diesem Abschnitt ordne ich andere Formen devotionaler
Musik den Bhajans unter.

373 Skrt., ,,wortlich ‘Leidenschaft, Grundmelodie‘; Tonarten der indischen Musik, die bestimmte Stimmungen
ausdriicken und an genaue Tageszeiten gebunden sind.* (Fischer-Schreiber 1986: 301).

™ In Ammas Abwesenheit singen die Manner in der Big Hall und die Frauen im Kali-Tempel. Bhajans werden
aber auch auflerhalb der offiziellen Bhajanzeit gesungen, von sich versammelnden kleineren Gruppen oder
wihrend der Arbeit.
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besondere musikalische Fertigkeiten zu besitzen. Die Texte werden, jeweils mit englischer
Ubersetzung, auf groBe Leinwinde projiziert. Nur die Aussprache so mancher Texte bereitet
einigen internationalen devotees Probleme. Allerdings wird das Mitsingen durch viele
Wiederholungen vereinfacht. Manche Bhajans bestehen aus nur wenigen sich repetierenden
Zeilen, zumindest aber werden die Refrain-Zeilen hdufig wiederholt. Auch wenn die Technik
des Nachsingens eher simpel erscheint, gibt es Variationen und Abweichungen und die
Technik birgt fiir Neulinge ,Konfusionspotential®.

Bhajan-Singen soll dazu beitragen, dass ,,sich der Geist auf die Namen, Eigenschaften und die
Herrlichkeit Gottes konzentriert. Durch dieses ausgerichtet Sein verschwinden andere
storende Gedanken und der Geist kann sich im Klang des Gesanges ausdehnen und uns so den
Frieden und die Gliickseligkeit unseres wahren Selbst erfahren lassen. (Bhajan-Buch der
Miinchner Satsang-Gruppe, S. 4). Vor allem aber soll das Singen die Singenden im Inneren
beeinflussen, sie in gewisse Zustinde versetzen, ihre ,Herzen Offnen‘, die Gefiihle der
Hingabe, Sehnsucht und Liebe wecken und den Singenden einen Ausdruck dieser Emotionen
ermoglichen. In einer Verdffentlichung des MAM heiflit es: ,,The object of ritual is to create
thoughts and vibrations of spiritual forces in and around us. This is best achieved by singing
or chanting of mantras, performing certain actions and making offerings“ (Mata
Amritanandamayi Mission Trust 2004: 1). Durch lautes Singen wiirden andere externe,
ablenkende Gerdusche und auch der innere ,Ldrm der Gedanken® iiberwunden und
Konzentration erreicht.

Amma empfiehlt daher regelméBiges hingebungsvolles Singen und gibt hierfiir genaue
Anleitungen: ,,Kinder, zuerst reinigt die Atmosphére, indem ihr die gottlichen Namen ohne
Scheu singt. In diesem Zeitalter des Kaliyuga gewinnt man durch das Bhajan-Singen leichter
Konzentration als durch Meditation. Bhajan, Konzentration, Meditation so ist die Reihenfolge

des Fortschritts® (Bhajan-Buch der Miinchner Satsang-Gruppe, S. 4).37

Bhajans wiirden
helfen, den ,,Geist auszudehnen und Energie zu gewinnen.” (ebd.). Die positive Wirkung
wiirde sich indes nicht nur auf die Praktizierenden auswirken: ,,Des Sdngers Geist, der Geist
des Zuhorers, die Atmosphére und Natur — alle werden geheiligt. Solche Lieder erwecken den
Geist in der richtigen Art und Weise.“ (ebd.).

Um die erwiinschte innere Haltung des Bhakti zu verstiarken und zum Ausdruck zu bringen,

solle man vor Beginn des Singens niederknien und sich verbeugen. Bhajans miissten zudem

mit voller Konzentration gesungen werden, sonst konne sich die Wirkung nicht entfalten. Zur

°7 Kaliyuga ist das vierte der vier Weltzeitalter des Hinduismus, das auch oft als ,dunkles Zeitalter* bezeichnet
und welches als das momentane Zeitalter angesehen wird (vgl. Fischer-Schreiber 1986: 463).
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Steigerung der Konzentration empfiehlt Amma, sich eine Gottheit im Geiste vorzustellen:
,Wenn du Bhajans singst, dann stell dir vor, dass deine geliebte Gottheit direkt vor dir steht.
Stell dir vor, dass Sie im Rhythmus des Liedes tanzt und dass du gliickselig mit IThr Hand in
Hand tanzt. Auf diese Art und Weise werden wir mehr Konzentration gewinnen. Unser Herz
wird sich mit reiner Liebe fiillen.* (ebd.). Das Singen von Bhajans wecke das ,,innewohnende
Sein (das Selbst)* und richte das personliche Bewusstsein, sowie die ,,Ebenen von Korper,
Fiihlen und Denken®, auf das kosmische Bewusstsein aus (ebd.). Wird nicht mit erwiinschter
innerer Haltung und Konzentration gesungen, soll gar nicht gesungen werden, denn: ,,Werden
die Bhajans nicht mit genug Liebe und Sammlung gesungen, ist Bhajan-Singen ein
Verlustgeschift. Thr verliert dabei die Kraft, die ihr beim Meditieren gewonnen habt.“ (ebd. 5).
Die Texte, die gesungen werden, sollten innerlich ,mitgehort’ werden und es solle versucht
werden, sie zu verstehen. Gesungen werden solle zudem mit geschlossenen Augen. Die
devotees sollten ,,dabei wenigstens eine Tridne zu FiiBen des Herrn vergieBen (ebd.). Die
Anleitung zum Bhajan-Singen, die Amma gibt, betont also stark Asthetik und Imagination
sowie die Rolle des Korpers. Zur Steigerung der Konzentration wird eine innere
Visualisierung empfohlen, die Texte sollen innerlich mitgehdrt werden, die Augen
geschlossen bleiben. Zudem wird der Korper involviert durch die einstimmende Bewegung
der Verneigung und es gilt als erstrebenswert, einen wahrnehmbaren, sichtbaren Ausdruck der
inneren Haltung und Emotion in Form von Trénen zu produzieren.

Beim Singen ist es dabei nicht von Bedeutung, ,richtig‘, ,gut® oder ,schon‘ zu singen. Amma
und andere betonen stattdessen immer wieder das ,hingebungsvolle® Singen, die innere
Haltung der Hingabe. Eine Authentizitit und Emotionalitit in der Stimme und ein innerer
Zustand werden angestrebt, nicht das Hervorbringen gewisser Tone. Der Korper soll dabei
aber sichtbar eingesetzt werden und mit voller Kraft gesungen werden. Man soll sehen, dass
man singt, und es nicht nur hdéren: ,,Amma mochte auch, dass wir alle mitsingen, laut und von
ganzem Herzen—, sie hat mal gesagt, sie will sehen, wie wir den Mund weit aufsperren
[Lachen] und sie will das auch horen. Jetzt hat sie da ein Mikrofon installieren lassen, wo alle
singen, jetzt will sie’s horen, wie wir singen.“ (ISA1). Zur besseren Wahrnehmung wird
technische Hilfe in Anspruch genommen. Das Bhajan-Singen wird meist durch den Einsatz

elektronischer Verstirker unterstiitzt, so dass es im gesamten Ashramgeldnde horbar ist und
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so auch ,indirekt ohne personliche Anwesenheit am Bhajan-Singen teilgenommen werden
kann.*"®

Die Texte der gesungenen Bhajans variieren beziiglich der Sprache. Neben Malayalam oder
Sanskrit werden Bhajans auf Hindi, Tamil, Bengali und anderen indischen Sprachen sowie

Englisch gesungen.®”’

Mit der Sprache variieren auch die Sprachmelodie und damit der
Charakter der Bhajans. Besonders die Malayalam-Bhajans beispielsweise sind geprigt von
langen Vokalen, die beim Singen besonders betont werden, wodurch Emotionalitdt und
Hingabe einen besonderen Ausdruck finden. Dies fiihrt zu einer bestimmten Singpraxis, die
an Amma, aber auch an vielen devotees, beobachtet werden kann. Eine deutsche Besucherin
beschreibt dies folgendermaBlen: ,,Das ist sehr emotionsgeladen. Die Tone werden so
rausgesungen, fast rausgepresst oder rausgewiirgt, wie aus dem tiefsten Herzen und unter
Schmerzen (...) Wenn Amma singt, sieht das aus, als wiirde sie die Wirbelsdule ,raufsingen‘,
wenn sie sich so nach oben streckt beim Singen gewisser Worte.“ (GN 12/13).>"®

Zudem unterscheiden sich die Bhajans je nach besungener Gottheit. Welche Gottheit am
meisten besungen wird, variiert von Tag zu Tag und richtet sich gegebenenfalls nach

Festtagen (beispielsweise Geburtstag einer Gottheit). >’

Immer wird jedoch mindestens
jeweils ein Bhajan fiir Ganesha (meist ganz zu Anfang), Krishna, Shiva (meist nur einer, kurz
und gegen Ende, aber sehr stimmungsvoll), Devi und fir Amma, gesungen.’*® Das Singen
endet immer mit einem Gesang fiir eine Form von Devi, der auch die meisten Bhajans
gewidmet sind. In den Texten werden Mythen um die jeweilige Gottheit wiedergegeben oder
thre Schonheit, Grofe, Giite, Stirke und andere positive Eigenschaften glorifiziert. Sehr

hiufig wird auch die Sehnsucht nach Schau der Gottheit oder Vereinigung mit derselben, der

376 Viele ashramites fithlen sich allerdings durch den Einsatz elektronischer Verstirker gestort. Der Sound wire
zu laut, verfélscht und ,,unnatiirlich® (GN 12/13). Manche meiden aus diesem Grund mittlerweile die Bhajans,
besuchen sie nur mit Ohrstopseln oder verbleiben im hintersten Teil oder gar auB3erhalb der Halle. Die besondere
Atmosphire der Bhajans scheint fiir einige durch den Einsatz der Technik veréndert zu werden.

377 Sara betont in Zusammenhang mit der Varianz der Sprachen, dass damit fiir ,jeden Besucher was dabei
ist“ (ISA1). Hier driickt sich erneut die personenbezogene und egalitire Form der Praxis aus. Die Bhajans
werden nicht ausschlielich auf Sanskrit, der ,heiligen Sprache‘, gesungen, sondern, damit sie — zumindest
teilweise — jeder verstehen kann und jeder mit einbezogen wird, auf vielen verschiedenen Sprachen. Durch die
Sprache und das Verstdndnis entsteht wiederum Vertrautheit und Vertrauen. Die Eigenart von Klang als ein
duBerst ,partizipatorisches Medium* (vgl. Wilke/Moebus 2011) wird so unterstrichen.

°7® Frembgen (2013) berichtet in seinem Vortrag iiber Sufi-Musik von dhnlichen Beobachtungen. Tone wiirden
,rausgelassen‘, kimen von ,tief drinnen‘, aus dem Bauch. Interessant ist an diesen Formulierungen, dass sie an
einen Geburtsprozess erinnern. Téne werden demnach nicht ,gezeugt’, sondern sind im Inneren bereits
vorhanden und ,kommen raus‘. Vgl. hierzu die indischen Konzepte von Klang; sphota wird als schon immer im
Inneren vorhanden gedacht (siehe Fischer-Schreiber 1986: 332).

" Dies trifft nicht auf alle neohinduistischen Gemeinschaften zu. In der bekannten ISKCON beispielsweise
werden ausschlieflich Krishna-Bhajans gesungen.

%0 Exemplarisch die Reihenfolge der gesungenen Bhajans am 28.2.14 in Amritapuri: me khadi (Krishna); mother
goddess; mother goddess; vilvattal architam (Shiva); kaisa sandesa (Krishna); oru nimisam enkilum (Text iiber
,Erleuchtung‘ und weltliche Begierden, ,,self-realization is your birth right®); jaykalyani jay bhavani (Devi).
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Schmerz der Trennung, sowie die Liebe, Verehrung und Hingabe ihr gegeniiber zum
Ausdruck gebracht. Ab und an wird auch die unpersonliche Form brahman zum Inhalt des
Textes. Weitere Themen sind der mind und dass er keine Zufriedenheit in der Welt erlangt
oder die Leiden und der Schmerz, die die sinnlichen Geniisse mit sich bringen und dass diese
Geniisse zu nichts fiihren.”®' Sinne und Sinnlichkeit, sinnliche Wahrnehmung und sinnliche
Geniisse sind also hiufige Motive der Bhajans. Auf die Sinnlichkeit von Verehrungspraktiken
weist beispielsweise folgende Textpassage hin, die zwei sinnliche Ausdrucksmittel
miteinander in Beziehung setzt: ,,In my daily worship music are the flowers.* (FN 12/13). Die
Gottheiten werden zudem vielfach iiber sinnliche Metaphern beschrieben oder es wird um die
sinnliche Wahrnehmung Gottes gebeten. Die Bitte um direkte sinnliche Wahrnehmung des
und somit Kontaktaufnahme mit dem Gottlichen erfolgt dabei meist mit Anspielung auf den
Sehsinn und ,Gottesschau® oder darsana, wie hier in einem Shiva-Bhajan: ,,Lord of the
universe, appear before me!” (darsana im Original; FN 12/13). Ahnlich ein Textausschnitt
eines Krishna-Bhajans: ,,Mujhe darsan do bhagavan sri krsna dev bhagavan (,,Oh Lord,
please bless me with your vision! O Sri Krishna!*; FN 11/12). Vor allem die Géttliche Mutter
und Krishna werden in vielen Bhajans mit ausdrucksstarker &sthetischer Metaphorik
umschrieben — hier einige Beispiele: ,,Der Schof3 unserer siilen Mutter ist so weich* (aus dem
Bhajan Cenmile); ,,Oh Gopala, der gutaussehende Knabe (...) Gott in menschlicher Form (...)
der begnadete Téanzer (...) der GenieBer frischer Butter (...) in der verfiihrerischen Form (...)
dessen Fiifle gesegnet und heilig sind* (aus einem Krishna-Bhajan, FN 02/14).

Die Bhajans unterscheiden sich auch qualitativ. Krishna- und Shiva-Bhajans beispielsweise
sind von schnellerem Rhythmus. Die Melodien sind meist einfach und harmonisch. Manche
Devi-Bhajans vermitteln eine ,,gedriickte Stimmung, andere Bhajans sind ,,freudvoll und
leicht, fast wie Schlager* (deutsche Besucherin, GN 12/13). *** Die verschiedenen
Stimmungen werden in Verbindung mit ,Energien® und ,Richtungen® (oben/unten) gebracht:
,Beim Amma-Bhajan verfalle ich oft in eine Art Meditationsschlaf, die sind ja eher frustlig,

die Energie geht nach unten. Dann kam Shiva, total klar, energetisch, nach

¥ Beispielsweise im Bhajan Maya loniki (vgl. Bhajan-Buch der Miinchner Satsang-Gruppe): ,,Ich habe genug
von den Spielsachen, ich will Amma, ich will Ammas Liebe!“. Mit ,,Spielsachen” werden die sinnlichen
Geniisse und die sinnliche wahrnehmbare Welt im Allgemeinen bezeichnet. Dieser Bhajan bittet also um die
Moglichkeit zur Abkehr von der sinnlich wahrnehmbaren Welt und Hinwendung zur Goéttlichen Mutter. Ebenso
eine Passage im Kannada-Bhajan Silukisaridu Ni: ,,Don’t let me be caught in this world!*. In einem anderen
Bhajan wird sinnlicher Genuss als Gefiangnis bezeichnet: ,,Free us from the prison of sensual pleasure!*.

382 Schlagerartig wirken auch manche Texte englischsprachiger Bhajans, wie der des Bhajans ,,Smile*: ,,Smile,
smile, smile, be happy, smile, smile, smile, be worry free!*. Bei der Aussprache der Worte ,,smile* und
-happy* ziehen viele Singende ihre Mundwinkel nach oben und die Zéhne werden sichtbar. Die Aussprache von
Worten beeinflusst immer auch die Mimik, welche wiederum weitere Wirkung nach sich ziehen mag.
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oben.“ (Gsterreichische devotee, GN 12/13). Die Bhajans hétten sich zudem, zum Verdruss so
mancher devotees, liber die Jahre gedndert, frither wiren sie ,dynamischer® gewesen, was mit
Ammas Alterwerden erklirt wird. Eine deutsche devotee bemerkt in dem Zusammenhang,
dass Amma ,,mehr von Krishna zu Amma iibergegangen ist, da das unsere Zeit braucht* (GN
12/13). Das Singen von Bhajans wird hier in einen gréfBeren Kontext gestellt und in
Verbindung gebracht mit dem momentanen ,Zeitalter‘, dem Kaliyuga, und dem aktuellen
Weltgeschehen. Dies entspricht der Auffassung, dass das Singen von Bhajans den Singern,
den Zuhdrern und der ganzen Welt dient.

Die verschiedenen Bhajans sind also von spezifischen Atmosphidren umgeben oder
beeinflussen die Atmosphire auf unterschiedliche Weise. Dabei folgt jeder Gesang einem
Spannungsbogen. Bereits bevor ein Bhajan beginnt, hort man das Stimmen der Instrumente,
das ,Zurechtklopfen‘ der Tabla. Wie auch vor klassischen Konzerten erzeugt diese
Klangkulisse, die ungeordnet ist, aber schon in eine gewisse Richtung strebt, eine gespannte
Vorahnung und Vorfreude auf das, was kommt. Man erkennt vielleicht schon die Melodie und
beginnt sich zu freuen, aufgeregt und nervos zu werden. Dann setzt der Bhajan ein, anfangs
ruhig, leise und langsam, um dann laut und rhythmisch schneller zu werden und nach einem
ekstatischen Hohepunkt gegen Ende wieder abzuflachen in Lautstirke und Rhythmus.*®
Wihrend der Bhajans spielt sich, vor allem in Ammas Anwesenheit, eine eindriickliche
Performance ab, die eine deutsche Besucherin als ,,Bhakti pur bezeichnet (GN 12/13).
Amma verfillt im Laufe der Bhajans in mystisches Lachen und fiihrt mysterids anmutende
Bewegungen aus, welche aussehen, als wiirde sie unsichtbare Bille vor ihrem Korper in die
Hoéhe werfen. Sie reckt die Hande nach oben, streckt ithre Arme gen Himmel und wirft den
Kopf in den Nacken, oder sie hélt die Hinde vor ihrer Brust. Sie wiegt sich seitwirts von
rechts nach links oder vor und zuriick. Ab und an klatscht sie in ihre Hénde, was viele
devotees nachahmen, oder sie gibt den Takt durch das forsche Schlagen eines Taktstockes vor.
Ammas Stimme ist eher rauchig und tief. Ab und an stimmt sie jedoch in héherer Stimmlage
sehnsuchtsvoll und eindringlich klingende ,,Mamamamama“-Rufe an, welche einen sehr
schnellen Rhythmus aufweisen.

Vor allem das Ende der Bhajans gestaltet sich zumeist sehr emotionsgeladen. Der letzte
Bhajan ist fast immer ein Devi-, meist Kali-Bhajan, der ohnehin zu angeregter Stimmung

fuhrt. Dann setzt das kontrastreiche Finale ein: Der Swami verfallt in sehnsuchtsvolle

% Jackson betont die Rolle von Rhythmus und dessen Verinderung: ,,Change of rhythm is far more significant
than a change of melody in denoting change of mood (...) change of tempo can very effectively mark a transition
within ritual, esp. toward a climax.” (Jackson 1968: 296).
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»~Ammmmaaaaa“- oder ,,Maaa‘“-Rufe. Sodann erfolgt das Mata Rani Ki Jai, die Menge reif3t
die Arme in die Luft, danach ertonen noch einmal Ammas
,2Mamamamamamamamamaaaaaaa‘“-Rufe und ihr mystisches Lachen, wobei sie ihre Hinde
zum Hals flihrt. Rufe und Musik verstummen letztlich plotzlich und es folgt Stille, zum
Abschluss das dreifache gemeinsame Singen der Silbe oM. Die Rufe und Schreie hort man
dabei im gesamten Ashramgeldnde. Sie hinterlassen oft tiefe Eindriicke: ,,Ammas Rufe und
Lachen haben wieder ganz tief angedockt. Ich habe es die ganze Nacht gehort.” (deutsche
Besucherin, GN 11/12). Auch von vielen Bhajans wird berichtet, dass ,sie tief rein
gehen* und die ,,vibrations* Tage lang nachwirken oder ,,Ohrwiirmer* zuriickbleiben (GN
12/13). Viele devotees fiihlen sich nach dem gemeinsamen Singen dementsprechend ,,sehr
iberwiltigt und erfiillt“ (GN 12/13).

Das Bhajan-Singen abschlieBend findet das Arati statt. In Ammas Anwesenheit wird es direkt
an ihrer Person durchgefiihrt, in ihrer Abwesenheit wird ihr Bild mit der Flamme gesegnet.
Die devotees erheben sich von ihren Plitzen. Es entsteht Bewegung im Raum, da viele
devotees nach vorne laufen, um moglichst nah an der Biihne zu sein. Waihrend der
Flammensegnung wird das Arati-Lied gesungen, ein eingidngiges melodisches Lied zu Ehren
Ammas, welches eine Steigerung des Rhythmus aufweist und durch Tablas, Zimbeln, das

d. ®* Im Anschluss wird die

Lauten einer Glocke sowie Hiandeklatschen begleitet wir
Aratiflamme am Rand der Biihne platziert. Devotees bilden Reihen, um sich ihren Segen
,abzuholen‘, die meisten verbeugen sich vor der Biihne oder knien nieder. Viele devotees
vollziehen aber auch die ,Fernsegnung‘ von der Stelle aus, an der sie stehen: Sie vollfiihren
mit den Hénden eine Geste in Richtung der Flamme und zuriick zu sich selbst und {iber ihren
Kopf. Die Segensiibertragung durch die Flamme funktioniert auch aus der Ferne.

Obwohl das Singen iiberwiegend im Sitzen stattfindet, wird der Korper stark mit einbezogen.
Die erlebten inneren Zustinde spiegeln sich in manchen Korperhaltungen, die gleichzeitig die
innere Haltung von Bhakti, die eingenommen werden soll, verstirken. Hénde werden
andichtig in Gebetshaltung vor dem sich wiegenden Oberkorper gehalten oder gen Himmel
gereckt, das Gesicht nimmt eine sehnsuchtsvolle Mimik an, manchmal auch etwas Leidvolles:
,Bei einem Devi-Bhajan blickt eine junge Frau mit ausgestreckten Hénden und
sehnsuchtsvoller Mimik nach oben, es wirkt etwas leidvoll, sie weint und wimmert

leise.” (FN 12/13). Eine iltere Inderin hélt die Hinde mit den Handfldchen nach oben zeigend

in ,empfangender’ Haltung vor ihrer Brust, wiegt ihren Kopf und den ganzen Korper. Bei

** Eine Aufzeichnung findet sich unter https:/www.youtube.com/watch?v=0XmPxj50s 4, zuletzt gepriift am
18.1.18.
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Shiva-Bhajans bewegt sie ihre Arme abwechselnd vor ithrem Korper nach auflen, wobei sie
die Hiande zur Faust hélt und die Ellbogen angewinkelt sind. Eine junge Franzosin vollfiihrt
beim Singen dhnliche Bewegungen wie Amma: Sie wirft die Arme ab und an nach oben, hélt
sie manchmal auch ldnger in der Luft und wiegt ihren Oberkorper. Andere wirken wie in
tranceartigem Zustand: Eine Européerin sitzt mit geschlossenen Augen und halb gedffnetem
Mund, den Kopf in den Nacken gelegt.*®* Eine junge Inderin beginnt bei einem Bhajan, mit
dem ganzen Korper zu zittern. Diesen Zustand verldsst sie sofort abrupt, als der Bhajan zu
Ende geht, sie steht auf und beginnt ein Gesprich (FN 12/13). Dies ist nicht immer so.
Manche devotees wirken nach dem Ende der Bhajans nicht selten vollig entriickt und
orientierungslos. Jenny aus Belgien antwortet zum Beispiel nach den abendlichen Bhajans auf
mehrere erfolglose Versuche einer Gesprichsaufnahme in der Warteschlange zur
Essensausgabe: ,,Sorry, I’'m still in the energy of bhajans. It was very strong.“ (GN 04/10).
Das Bhajan-Singen insgesamt bietet also eine besondere Atmosphére, die viele Anwesende in
eine besondere Stimmung zu versetzen scheint. Viele scheinen diese Stimmung zu genief3en,
was sich zum Beispiel in Gesichtsausdriicken spiegelt, sie wirken entspannt und zufrieden.
Das Bhajan-Singen wird oft als ,,magisch®, ,,aulerordentlich®, ,herzéffnend®, ,,bewegend,
»gewaltig®, unglaublich schon®, ,,intensiv®, ,,vibrierend* oder ,kraftvoll* umschrieben. Auf
europdischen Programmen, wo ab und an getanzt wird, wird die Stimmung manches Mal mit
einem Rockkonzert verglichen. Allerdings stellen manche Anwesenden auch fest, dass die
Stimmung ,,gebremst” wirkt und nicht ihren Erwartungen beziiglich Ausgelassenheit und
Ekstase entspricht (so zum Beispiel Bernie, GN 02/14). Es kann von ,kontrollierter
Ekstase® gesprochen werden. Die Musiker innen wirken zum Teil zuriickhaltend in Bezug auf
Tempo oder Lautstirke. Die ekstatische Klimax wird hdufig nicht lange ausgereizt. Dies
konnte mit einer ambivalenten Einschédtzung derartiger Techniken zusammenhingen. Laut
Frembgen (2013) gibt es einen Diskurs, in dem stilles Gebet dem Korperausdruck
gegeniibergestellt wird — ,,Sdkulares contra Weltliches* — und das ,,mystische Konzert* sei
umstritten (vgl. ebd.).

Wie ersichtlich wird, zielen die verschiedenen Klangpraktiken auf verschiedene Wirkungen
ab, wenn sie auch einige Effekte gemein haben. Wahrend Bhajans auf die Entwicklung von

Hingabe und den Ausdruck von Bhakti abzielen und ein starkes Gemeinschaftserlebnis

3% Es soll nicht unerwihnt bleiben, dass nicht alle Anwesenden derartiges Verhalten zeigen und die duBerlich
beobachtbaren Reaktionen auf das Singen und die Musik duBerst unterschiedlich ausfallen kdnnen: Direkt neben
jener Européderin wirkt ihre ménnliche Begleitung vollig unbeteiligt, blickt gelangweilt umher und schaut dann
eine Weile seiner Sitznachbarin zu.
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darstellen, zielen Mantrawiederholung oder Archana auf eine ,Klarung des minds ‘, Steigerung
der Konzentration und die Entfaltung der Wirkung, die dem Klang zugeschrieben wird.

Gemein sind den Praktiken die physischen und psychischen Effekte der Klangproduktion.

3.2.5.3 Wirksamkeit

Um die beeindruckende mogliche Wirkung von Klang zu veranschaulichen, berichtet
Kermani von ekstatischen Verziickungen von Sufis beim Horen des Koran: Ohnmachtsanfille,
spontane Glaubensbekundungen, sogar Todesfille wéren eingetreten (Kermani 1999: 365ft.).
Wie ersichtlich wurde, werden auch in Amritapuri den Praktiken erstaunliche Wirkungen
zugeschrieben und konnen beobachtet werden.

Vor allem das lange Wiederholen von immer demselben Mantra, also einiger weniger oder
nur einer Silbe, fiihrt zu erstaunlichen Wirkungen: ,,Es ist ein bisschen, als wiirde eine Platte
héngenbleiben, als wiirde die Zeit stehen bleiben. Man tritt irgendwie aus dem normalen
Raum-Zeit-Gefiige heraus. Man spult sich ein, man tritt weg nach einiger Zeit, man verlésst
das normale Bewusstsein — und steigt auf in andere Sphéren.* (deutsche devotee, GN 12/13).
Ein anderer devotee beschreibt seinen Zustand wihrend des Chantens und danach als , leer,
angenehm leer. Entspannt. Das Gehirn rastet ein, es rastet. Ich transzendiere — mich selbst,
meinen Korper, die Welt. Oft starre ich nur noch auf einen Punkt oder schliele die Augen,
und kann nicht anders, will auch nicht anders. Nicht mehr wollen, alles wird egal.“ (GN
02/14). Probleme und Sorgen wiirden relativiert und erschienen nicht mehr so wichtig. Es sei
wie auf Wellen und auf Wogen getragen zu werden, die Melodie spiele sich automatisch wie
von alleine ab, ,immer und immer wieder‘, womit der repetitive und monotone Charakter von
Mantra-Japa angesprochen wird. Die Wiederholungen verursachen nicht nur eine Art Trance,
sondern bei vielen auch Gefithle der Sicherheit und Vertrautheit: ,Ich fiilhle mich auch
geborgen. Man kann sich fallen lassen, die Gedanken abschalten, muss nichts steuern und
kontrollieren, der nédchste Schritt beziehungsweise Ton ist klar.” (deutsche devotee, GN
12/13). Ahnlich umschreibt ein bekannter amerikanischer Mantra-Singer die Wirkung des
Kirtans (Bhajan-Singens): ,,Singing, we move ourselves into a field out beyond questions and
answers. Encountering bliss, the mind 1is still.” (Dave Stringer, siehe unter
http://davestringer.com/philosophy-of-kirtan/; zuletzt gepriift am 1.10.18). Auch Sara betont,
dass die Praxis ,,den mind klart (GN 12/14).

Die ldngere Rezitation bringt auch eine Reihe intensiver somato-sensorischer Erfahrungen mit
sich. Horen und Singen gehen oft mit korperlichem Spiiren einher, oft ein Kribbeln,

manchmal auch Frosteln oder Ginsehaut. Andere sprechen von ,Leuchten im Herzen®, sich
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ausbreitender Warme, Ruhe und Frieden oder dem Gefiihl, dass der Korper sich aufldse, also
einer Art Verlust des Korpergefiihls.

Viele devotees berichten zudem von einer Art Beruhigung und einer Verbesserung der
Latimmung®. In diesem Zusammenhang werde ich von einer deutschen devotee auf die
Ahnlichkeit der Worte ,,Stimme** und ,,Stimmung** hingewiesen, was fiir sie einen Beweis fiir
deren Zusammenhang darstellt (GN 12/13). Ebenfalls begegnet die Uberzeugung von der
,Heilkraft der Stimme* (ebd.) oder die Betrachtung der Stimme als ,inneres
Organ‘ (amerikanische devotee, GN 02/14).

Eine deutsche Besucherin spricht besonders eindriicklich von einer Art ,,Koma*, in welches
sie wiahrend der Rezitation verfalle und welches eine Weile nachwirke. Eine andere deutsche
Langzeitbesucherin erklirt hinsichtlich des Archana: ,,Es ist schon erstaunlich. Die Wirkung
zieht sich durch den ganzen Tag. Ein gewisser innerer Friede, Ausgeglichenheit, und die
Dinge gehen mir leichter von der Hand, die tamasic Tendenz, die Trigheit, ist nicht so stark.
Ich hab® mehr Energie und bin auch leistungsstirker.” (GN 10/12). Die Wirksamkeit wird
dabei nicht weiter hinterfragt und gilt vielen als nicht erklérbar: ,,Es tut einfach unheimlich
gut. Wir wissen ja gar nicht, was da alles passiert, wie das wirkt. Man fiihlt sich jedenfalls
leicht danach, und heiter.* (GN 06/15).

Ein weiterer korperlicher Effekt wird als ,,inneres Vibrieren* umschrieben. Neben der dulleren
Wahrnehmbarkeit erzeugen die Techniken laut wiederkehrender Aussagen eine innerlich
wahrnehmbare Vibration, eine innere Wahrnehmung des Tones. Dieses innere Vibrieren
umschreibt eine deutsche devotee als ,,innere Massage™ und betont das wohlige, befreite,
entspannte Gefiihl, welches dadurch hervorgerufen wird. So wiirde beispielweise das OM

»direkt wirken und ,,heilsam® sein (GN 11/13). Eine andere devotee formuliert eindriicklich:

Das Gefiihl nach dem Singen war wieder phdnomenal, das sind echt Geschenke und kleine mystische
Erfahrungen. Korperlich fiihlt es sich an, als wiirde der ganze Brustraum frisch durchblutet, man spiirt die
Nachwirkung der Vibration. Es ist ein freies Gefiihl, das sich bis zum Bauch runterzieht, und auch im
Kopf. Mental bin ich immer sehr verstrahlt, leicht verwirrt, zerstreut oder entriickt, schwer zu
beschreiben. Brauche jedenfalls immer ein bisschen, um runter zu kommen und wieder ansprechbar zu
sein. (GN 01/14)

Es wird von ,,innerem Beleben* gesprochen, dem Gefiihl, dass ,,jede Zelle schwingt®, vom
»dpuren der eigenen Stimme®, die zum Teil ,,wie in einem Hohlraum* wahrgenommen wird.
Auch Formulierungen wie ,,das geht tief rein“ oder ,,dockt ganz tief an“ (hier in Bezug auf
Bhajans, GN 12/13) bringen zum Ausdruck, dass die Musik nicht nur &uBerlich
wahrgenommen wird, sondern als in das Innere der Korper eindringend erfahren wird. Ein
derartiges inneres Erleben der Stimme spricht auch Carpenter an, wenn er von der

Verstairkung der Wirkung von Klidngen spricht, indem die Schwingung ,nach innen
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gerichtet® wird. So wiirden sich in Neuguinea Sédnger ab und an die Ohren verstopfen und
einen ,Innere-Stimme-Effekt® erzeugen, der die Klidnge als Schwingungen fiihlbar werden
lasst. Carpenter erwihnt des Weiteren die Wirkung von Rock-Musik, die oft mit dem ganzen
Korper gespiirt wiirde (Carpenter 1994: 35).

Neben der weiter oben angesprochenen korperlichen Reaktion der Beruhigung und
Entspannung konnen Chanten und Singen auch zu Auf- und Anregung bis hin zu Ekstase
fithren. Vor allem die Inszenierungen der Bhajans rufen bei den Anwesenden starke Effekte
hervor: ,,Ho6her, lauter, schneller — das ist die Steigerung, das macht auch was mit einem, man
wird leicht nervos, die Leute bewegen sich mehr, klatschen, das Herz schlédgt etwas schneller,
das Blut wird in Wallung versetzt. (FN 04/15). Eine deutsche devotee bemerkt: ,Es ist ein
wenig wie ein Orgasmus, da es sich langsam steigert und dann zu einem Hohepunkt kommt,
worauthin es wieder entspannt. Das Herz schldgt wilder und manchmal wird mir gar heil3, ich
kann mich nicht mehr still halten. Alles um mich herum wird egal, ich vergesse es, es gibt nur
noch die Musik und das Singen, nur noch den Moment, alles wird eins.” (GN 09/12). Viele
berichten von einem Verlust des Gefiihls fiir das alltdgliche Raum-Zeitgefiige. Auch die
Atmung verdndert sich, wird schneller, kiirzer, heftiger. Manche singen bis zur Atemlosigkeit
und es kann ,,Sauerstoffmangel” eintreten: ,,Bei manchen Bhajans, wenn man mitsingen
mochte, kommt man fast in Atemnot, aus Zeitmangel, zum Beispiel bei der endlosen
schnellen Wiederholung von jay jay ma. Manchmal wird mir etwas duselig und
schwindlig.“ (GN 01/14). Derartige physiologische Verdnderungen der Herz- und
Atemfrequenz fithren auch zu verdnderter Wahrnehmung. So bemerkt eine devotee: ,,.Bei mir
verdandert sich auf einen Schlag alles! (...) Die Musik katapultiert einen schlagartig in andere
Sphéren, Dimensionen, Wahrnehmungsweisen.“ (GN 11/16). So ist auch der Vergleich von
spiritueller Musik mit Drogen nicht {iberraschend: ,,Frither habe ich Drogen konsumiert, jetzt
sind Bhajans meine Droge. So mit 25, da war ich am ziemlich absteigenden Ast, viel drugs
and Rock’n‘Roll. Dann habe ich dieses Mantra gehort, zum ersten Mal, und das hat mein
Leben verdndert, um 180 Grad.” (ménnlicher devotee aus der Schweiz, GN 12/13).

Trance- oder ekstaseartige Zustinde konnen zum Teil durch eine neurophysiologische
Wirkung von Musik erkldrt werden. Vor allem Rhythmen weisen starke neuronale Wirkung
auf das Gehirn auf (vgl. Miinster 2001: 122). Laut Miinster kann jene neurophysiologische
Wirkung das Vorkommen und die Bedeutsamkeit von Rhythmen und rhythmischer
Stimulierung in Religionen daher erklaren. Der Alltag wiirde sich zwischen den Extremen der

Stille und des Larms/rhythmischer Stimulation abspielen, die beide neurophysiologische
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Effekte hatten. Um den Alltag zu transzendieren, bediente sich der Mensch dieser Extreme als
Mittel (ebd.).

Des Weiteren rufen viele Klangpraktiken starke Emotionen hervor. Singen gilt als ,,Herz
offnend*. Manche devotees brechen in Trianen aus, sie iiberkommt nach eigener Aussage ein
»tiefes Sehnsuchtsgefiihl®, ,,Sehnsucht nach Gott und Erkenntnis der Wahrheit*, manche
empfinden eine Art ,,Erlosungszustand®, tiefe Hingabe und Demut, Dankbarkeit oder Liebe.
Weitere beobachtbare Reaktionen sind ebenfalls Ausdriicke starker Emotionen: Schiitteln,
Seufzen, Schreien, Lachen.*%

Viele sprechen von spiirbaren Wirkungen, auch wenn Bhajans oder Rezitationstexte nur
gehort oder mitgelesen werden. Bei eigener Rezitation wird aber von wesentlich stérkerer
Wirkung berichtet. Es gilt: ,,Besser leiern als gar nicht!* (Sara, GN 12/14). Auch nach vielen
Jahren der Praxis und auswendiger Rezitation schleiche sich keine ,,Routine* oder
Wirkungslosigkeit ein. Im Gegenteil wiirde die Wirkung stdrker, wenn ,,man sich nicht mehr
standig auf die richtige Aussprache konzentrieren muss und sich auf das Chanten einlassen
kann“ (ebd.). Zwar wiirde die Praxis laut Sara ,,mechanisch®, aber immer wieder kimen neue
und ,,immer tiefere Phasen der Hingabe® (ebd.). Auch wenn sich verschiedene Phasen
abwechselten, wiirde sich die Wirkung im Laufe der Jahre intensivieren.

Nach lidngerer Praxisausiibung treten jene Wirkungen nach Aussagen von Praktizierenden
zudem schneller ein als zu Beginn, es findet eine Verdnderung oder ,,Konditionierung® statt:
,,Mittlerweile reicht es, wenn ich es einmal denke, und ich komme sofort in einen anderen
Zustand. Ich erinnere mich wohl an den Zustand, der eintritt, wenn man es lange chantet, was
wir oft getan haben. Es legt sich ein Schalter im Gehirn um, es ist wirklich wie eine
Konditionierung.” (deutscher devotee, GN 02/14).

Des Weiteren wird hdufig von ,,Einheitserfahrungen berichtet, einer ,,Verschmelzung®* und
,»Auflosung des Ego*: ,,Es ist eine Art Aufgehen im Sound, man wird eins mit dem Sound
und auch mit den anderen. Das ist so harmonisch, eine echte Einheitserfahrung! Man singt aus
ganzer Kehle und hort sich nicht, verschmilzt, die eigene Stimme verschmilzt, alles wird
eins.” (deutsche Langzeitbesucherin, GN 11/16). Und iiber das gemeinsame Omkara, ,,die
Verschmelzung im oM*, bemerkt eine andere devotee: ,,Das ist auch echt erhebend, in dem

Moment gibt es nur das oM, die Schwingung, ich fiihle mich oft aufgeldst, frei, leicht. Mich

% Diese Emotionen kénnen fiir manche auch belastend sein: ,,Mir ging es danach auch schon manchmal nicht so
gut, da ich mit den Emotionen, die hoch kamen, nicht klar kam oder Traurigkeit
tiberhandnahm.* (6sterreichische Besucherin, GN 02/14).
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gibt es in dem Moment eigentlich nicht mehr. Das heif3t, das Ego ist weg!* (GN 12/13). Jene
Formulierungen erinnern an den von den devotees angestrebten Zustand der ,Erleuchtung®.
Auf die ,tatsdchliche® Moglichkeit einer Transzendenzerfahrung weist ein Osterreichischer
devotee hin, wenn er bemerkt, dass ,man sich ja irgendwie wirklich selber
transzendieren* wiirde ,,liber die Stimme* (GN 12/13). Die eigene Stimme vermischt sich mit
vielen anderen und wird zu einem ,,Einheitsbrei®, es entsteht ein Tonkorpus. Von besonderer
Bedeutung ist bei gemeinsamer Singpraxis daher ein sozialer Effekt: ,,Singen verbindet wie
nicht so viel anderes — wenn man sich darauf einlédsst* (deutscher devotee, GN 12/13). Es
entsteht ein Gefiihl von Gemeinschaft und Zusammengehdrigkeit, ,,wenn eine ganze Halle
voll singt, klatscht, omt.“ (ebd.). Auch der bereits zitierte Dave Stringer nennt das Singen von
Bhajans eine ,,individual-dissolving Eastern tradition” (http://davestringer.com/philosophy-of-
kirtan; zuletzt gepriift am 1.10.18). Das Moment der Gruppensolidaritit nennt Wilke eine
»Institutionalisierung des Gefiihls bis zur ekstatischen Trance* und fiihrt es auf wechselnde
Tempi, Rhythmen und Tonhohen zuriick (Wilke 2001: 104). Die Wirkung erfolgt aber nicht
nur lber die gemeinsame Singpraxis und die Musik, sondern die Synchronisierung auch
anderer Korperpraktiken. So weist ein englischer devotee darauf hin, dass gemeinsames
Singen auch gemeinsames Atmen bedeute, da die Atemrhythmen einander angleichen wiirden.
Noch ein weiterer Effekt ldsst sich durch die Gruppendynamik beobachten. Eine deutsche
devotee erzihlt, dass beim Chanten in grof3er Gruppe die einzelne Person nicht auffalle: ,,Man
kann sich daher gehen lassen, ohne Scham.“ (GN 12/13). Abfall von Scham und Peinlichkeit
und ein relativ hemmungsloser Ausdruck bringen wiederum Entspannung mit sich.

Wenn auch die Menschenmenge fiir das individuelle Gesangserlebnis entscheidend ist, ist
gleichzeitig festzustellen, dass die Gruppe in Amritapuri weniger zu spiiren ist, als dies bei
kleineren Singgruppen der Fall ist. Was den Gemeinschaftseffekt etwas abschwicht, ist der
Umstand, dass man in Amritapuri nebeneinander sitzt und alle Anwesenden nach vorne
blicken, ins eigene Bhajan-Buch oder nach oben, auf die Bildschirme und/oder auf Amma, die
erhoht auf der Biihne sitzt. Die Anwesenden nehmen also andere Teilnehmenden weniger
wahr, sie sehen einander kaum. Allerdings kann die Anwesenheit der anderen anderweitig
korperlich erspilirt werden — durch etwaigen Korperkontakt aufgrund der Enge oder
,Erriechen‘ des Sitznachbarn. Vor allem aber kann die Menschenmenge gehort werden.
Einzelne Stimmen sind selten wahrnehmbar (bis auf die der Vorsénger innen), aber man hort

die Menge, das Mit- und Ineinander vieler Stimmen, und dieses Horerlebnis beeindruckt.
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Laut Laack ermoglicht Musik den ,,Akteuren, durch den Einbezug ihres Korpers eine
Identifizierung mit einer kollektiven Identitdt vorzunehmen, die vermutlich eine hohere
Relevanz besitzt als die Auseinandersetzung mit kognitiven Inhalten.” (Laack 2011: 625). Die
Besonderheit jener Identifizierung lige dabei in ihrer tempordren Aktivierung und intensiver
Wahrmehmung. Sie ermogliche die Befriedigung der Bediirfnisse nach Gemeinschaft und
Gruppenbindung bei gleichzeitiger Wahrung personlicher religioser Freiheit (vgl. ebd.).
Allerdings ist auch eine gegenteilige Wirkung beobachtbar. Wie wir im Abschnitt iiber das
Bhajan-Singen bereits festgestellt haben, wirken viele Teilnehmende schon wihrenddessen
und auch nach dem Singen sehr entriickt, fiir sich, in sich versunken, in ,isolierter
Stimmung®“ (deutsche devotee, GN 12/13). Dies ist nun gerade nicht Ausdruck von
Vergemeinschaftung und Verbundenheit, sondern eher von Vereinzelung und Trennung.
Dieser Effekt ist zum Teil so stark, dass kaum Kommunikation mdglich ist, die Leute nicht
auf Anrede reagieren, mit den Blicken ausweichen oder einen Gesprichsversuch abblocken.
In beiden Fillen tritt eine auBeralltidgliche Wirkung ein, die von den Praktizierenden zumeist

religios-spirituell ausgelegt und mystifiziert wird.

3.2.6 Meditation

Die Praxis der Meditation zéhlt in vielen hinduistischen Traditionen zu den wichtigsten
spirituellen Ubungen. **” Als bedeutender Teil des Raja Yoga ** wird sie als
,Konigsweg® unter den spirituellen Techniken angesehen. Auch im MAM genielit die
Meditation herausragende Bedeutung. Fiir die Entwicklung und das Wohlergehen des —

spirituell oder weltlich orientierten — Menschen wird ihr enorm hoher Wert beigemessen:

Meditation is the art of mastering the mind. The way we perceive the world around us completely
depends upon our mind. In our search for happiness, we essentially have two options — modify the entire
world so that everything turns out exactly the way we want it or modify our mind so that we are able to be
happy, content and peaceful, regardless of what happens in the external world. The former is obviously

*¥7 Auch in vielen anderen religiosen Traditionen werden Meditationsformen praktiziert. Meditation gilt als sehr
alte menschliche Praxis, laut Carrington (1980) gar als ,.,eine der &ltesten Praktiken des Menschen® (21). Obwohl
es Hunderte verschiedener Formen und Techniken gibt, nennt sie als gemeinsamen Nenner ,,das Vermdgen,
einen besonderen Zustand frei schwebender Aufmerksamkeit hervorzurufen, in dem rationales Denken
vermieden und Worte viel weniger Bedeutung haben als im téglichen Leben (ebd. 23). In der Hindu-Tradition
finden sich erste Hinweise auf diese Technik bereits 3500 v. Chr. (Ausgrabungen von Skulpturen im Industal). In
der Folge beziehen sich zahlreiche Schriften, darunter die Upanishaden oder das sechste Kapitel der Bhagavad
Gita, explizit auf die Praxis der Meditation. Den einflussreichsten und bekanntesten unter diesen Texten stellt
das Yogasutra von Patanjali dar (ca. 200-400 n.Chr.; vgl. Chapple 2009: 822ftf.).

% Das Konzept des Raja Yoga wurde vor allem durch Swami Vivekananda bekannt, der sich auf die Yogasutren
von Patanjali und dessen achtstufigen Yoga bezieht. Die acht Stufen bestehen aus yama (Verhaltenskodex
bestehend aus fiinf ethischen Regeln); niyama (fiinf Regeln der Selbstdisziplin); asana (Schulung und Reinigung
des Korpers mittels Yogastellungen); pranayama (Atemkontrolle); pratyahara (das Zuriickziehen der Sinne von
der AuBenwelt); dharana (Konzentration auf nur einen Gedanken); dhyana (Meditation, Kontemplation);
samadhi (Einheitsbewusstsein).
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impossible. (...) The only hope for happiness lies in controlling the inner world.
(http://www.amritapuri.org/activity/cultural/iam; zuletzt gepriift am 18.1.18)

Der menschliche Geist oder mind gilt als manipulativ, beeinflussbar und schwach. Um dieses
zentrale Objekt der Meditation mitsamt seinen Eigenschaften vorzustellen, wird im IAM-
Einflihrungskurs eine Geschichte von einer schwarzen Ratte erzdhlt, in deren Anschluss die
Teilnehmer innen die Augen schlieB3en sollen. Die Frage, an was sie nun denken, beantworten
viele mit der schwarzen Ratte. Diese Ubung soll die Beeinflussbarkeit des mind illustrieren.
,Den mind zu starken* ist eine Zielsetzung der Meditation (IAM-Lehrer, FN 11/12).

Auch awareness — Aufmerksamkeit oder Bewusstheit — gilt als Ziel der Meditation. Im
bewussten Zustand wiirde der ,Fluss der Gedanken‘ stoppen und die Praktizierenden erfiihren
mana-laya, eine zeitweise Auflosung des mind, wobei sie eine Vorstellung des Segens
erhielten, welcher ,unsere wahre Natur® ist (vgl. http://www.amritapuri.org/3711/arati.aum,;
zuletzt gepriift am 18.1.18).>* Zentrale Technik der Meditation stellt das Fokussieren der
Wahrnehmung dar — auf Objekte, Tone oder Empfindungen. Dabei wirke sich die
Anwesenheit und physische Néhe eines oder einer Guru positiv aus, denn der mind eines oder
einer mahatma sei so friedlich, dass der Friede sich auf die Umgebung iibertragen wiirde,
weshalb viele leichter tiefe Meditation erlangen wiirden (ebd.). Viele devotees betonen
dementsprechend, dass sie in Ammas Anwesenheit eine Stille und innere Ruhe spiiren. Thr
Anblick oder auch nur ihre gefiihlte oder imaginierte Prisenz bei geschlossenen Augen wiirde
sie beruhigen.

Amma selbst definiert Meditation in einem weiten Sinne, thr geht es laut Swami
Amritaswarupananda im Allgemeinen nicht um strenge stille Meditation: ,,Meditation is not

390 Meditation sei ,wie Ol von einem GefiB in ein

to be serious, but to realize the joyfulness.
anderes zu gielen, sie sei ein konstanter ununterbrochener Strom. Auch intensives konstantes
Denken oder sich Erinnern an geliebte Menschen oder an Apfelkuchen wiére Meditation
(allerdings sei der Unterschied, dass dabei kein ,peace of mind* erfolge). Die Bedeutung des
mind und daher auch die Bedeutung der Praxis der Meditation weisen zudem laut Amma weit
iber die einzelnen Praktizierenden hinaus: ,,The fight in individual minds is responsible for
the wars.” (http://www.rediff.com/news/2002/aug/02inter1.htm, zuletzt gepriift am 4.10.18).

Meditation trigt so gesehen zum Weltfrieden bei.

3% Interessant ist hier die Formulierung im Original (,,In mana-laya you get a taste of the bliss which is our true
nature*), die auf den Geschmackssinn verweist.

3% yel.  http://www.youtube.com/watch?v=ILzhHs2PjGw&list=UUOBkLhy5 JmLSABIYJs SwQ&index=4,
Min.6:42; zuletzt gepriift am 4.10.18.
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Im Ashramalltag sind gewisse Zeiten fiir Meditation vorgesehen — jeweils eine Stunde
morgens vor dem Friihstiick und abends vor den Bhajans. Dienstag gilt als ,Meditationstag®,
an welchem sich verstdrkt auf jene Praxis konzentriert und weniger Seva ausgefiihrt werden
soll. An diesem Tag findet vormittags im Tempel ein Satsang mit anschlieBender
gemeinsamer, angeleiteter Meditation statt.

Die téglichen Meditationen werden von den ashramites individuell durchgefiihrt. Es gibt
préferierte Meditationsorte: im Tempel, besonders vor Kali, auf dem Tempeldach, auf einer
der Bianke am Strand, in der Strohdachhiitte oder auf der Biihne wiahrend Ammas Darshan.
Viele meditieren auch auf ihren Zimmern vor privaten kleinen Altdren. Je nach ausgewéhltem
Ort sind die Meditierenden von unterschiedlichen dsthetischen Settings umgeben. Hier
exemplarisch die Beschreibung einer Meditation am Strand, die verbunden ist mit intensiven

sinnlichen FEindriicken:

Das Spiiren der Wéarme der Sonne im Riicken, der Anblick von Amma (eine devotee nennt sie ,Fels in der
Brandung®), die Gerduschkulisse — Wind, Rascheln der Palmenblétter, Meeresrauschen, Rufe von Kréhen
und Seeadlern, Hupen von Autos, Motorengerdusch, Réuspern und Husten, die beruhigende, hallende
(Mikrofon-)Stimme des Brahmachari, der die Meditation anleitet, schreiende Kinder, das Klingeln eines
Handys. Das alles hat einen gewissen Rhythmus, da es immer wieder anschwellt und abklingt, sowohl das
Meer (Wellen), als auch das Hupen und die Stimme. Zudem spiirt man die Hitze der Luft, das Kribbeln
von Ameisen auf der Haut, den Sand unter den Fiilen und auch die Bewegungen, Rascheln, Berithrungen
anderer Menschen. Irgendwann geht die Sonne unter, alles erstrahlt im ,goldenen Licht* und am Horizont
der glithende Ball. (FN 12/12)

Ein Problem fiir einige Besucher innen stellt in diesem Zusammenhang dar, dass sie ,,keinen
ruhigen Ort“ (deutscher Besucher, GN 09/12) zum Meditieren finden, da hdufig — wie in
beschriebenem  Beispiel —  viele sensorische  Einfliisse oder ,isthetische
Ablenkungen® auftreten: Gerdusche, Geriiche, die Anwesenheit anderer Menschen. So riecht
man dienstags wihrend der gemeinsamen Meditation regelmaBig plotzlich das Essen, welches
im Anschluss an alle ausgeteilt wird, was eine deutsche Besucherin folgendermalien
kommentiert: ,,Das reiit mich jedes Mal aus der Medi. Essen und meditieren geht fiir mich
nicht zusammen!“ (GN 09/12).*" Derartige Sinneseindriicke wirken fiir manche irritierend
und stérend, denn die sich durch eine gewisse Asthetik ergebende Atmosphire mag fiir

manche nicht zur meditativen Praxis passen. In der Erwartungshaltung der devotees bestehen

%! Bei der Meditation am Dienstag ist zudem der Ablauf iiber dsthetische Zeichen erkennbar. An einem Dienstag
fragt mich Inka am Ende der Meditation tiberrascht, woher man jetzt wisse, dass es zu Ende sei. Ich erklére ihr,
dass Amma die Meditation wohl beendet habe, indem sie ihre Augen gedffnet und sich bewegt habe, was die
Leute vor allem in den ersten Reihen bemerken, und dann eine Bewegung oder ein ,Raunen‘ durch den Raum
geht (FN 12/13). Inka als ,Neuling* kann jene Zeichen noch nicht deuten. Bei der Dienstagsmeditation ist zudem
eine Geruchssequenz beobachtbar. Wéahrend der Meditation fillt oft ein Rosenduft auf, der unter anderem von
Amma ausgeht, sodann der Essengeruch, der das baldige Ende signalisiert.
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oft konkrete Vorstellungen iiber die angemessene Asthetik einer (idealen) Sadhana-Situation,
weshalb es leicht zu Irritationen kommen kann.**?

In der Gemeinschaft der devotees begegnen unterschiedliche Formen von Meditation. Viele
praktizieren die von Amma entwickelte Meditationsmethode IAM (Integrated Amrita

d.*” Manche haben bereits meditiert,

Meditation Technique), die spiter ndher ausgefiihrt wir
bevor sie Amma begegnet sind und haben ihre urspriingliche Methode beibehalten.

Die geeignete Form gilt als individuell verschieden. Amma kann um Rat gefragt werden
beziiglich der personlichen Meditationsform. Eine mdgliche Anweisung stellt zum Beispiel
dar, auf ihre Form zu meditieren, sich also Amma im Geiste vorzustellen. Alternativ kann ein
Licht imaginiert werden zwischen den Augenbrauen oder im Herzen (Sara, GN 12/13) oder
(stille) Rezitation und Mantra-Wiederholung ausgefiihrt werden. Die ,,MA-OM-Meditation®,
die eigentlich eine Form des pranayama’’ darstellt — beim Einatmen wird im Geiste MA
rezitiert, beim Ausatmen OM — wird regelméafBig in Satsangs oder auf 6ffentlichen Programmen

angeleitet.

Auch die von Amma empfohlene manasa puja, eine imagindre
Verehrungstechnik, gilt als Meditationsart beziehungsweise ,,die Verehrung der geliebten
Gottheit in der Meditation* (Mata Amritanandamayi Mission Trust 2011: 6). Sie wird bei
indischen Programmen 6ffentlich angeleitet, manchmal von Amma selbst.

Meditationen gelten als ,daily mental maintenance system”
(http://www.amritapuri.org/3711/arati.aum, zuletzt gepriift am 18.1.18), als mentale Ubungen,

deren vorrangiges Ziel eine mentale Starkung und Kontrolle ist. Daher konnte man annehmen,

dass Korper und Sinne wenig involviert werden. Die meisten Meditationsanweisungen

2 Dabei ist zu beachten, dass Amritapuri kein auf die Praxis der Meditation spezialisiertes Ashram ist wie
beispielsweise Vipassana-Meditations-Zentren, in welchen reizarme Meditationsorte auffindbar sind (vgl.
https://www.dhamma.org/de/index, zuletzt gepriift am 4.10.18). (Stille) Meditation ist in Amtritapuri nicht die
am meisten praktizierte Sadhanaform, da davon ausgegangen wird, dass sie fiir die meisten Menschen
heutzutage schwierig zu praktizieren ist. Allerdings gibt es laut Sara andere Zentren des MAM (zum Beispiel in
Timadai, Tamil Nadu), in welchen Riickzugsorte (,Hiitten‘) zur Verfligung stehen und den ganzen Tag meditiert
werden kann.

% Dass Amma eine eigene Meditationstechnik entwickelt hat, ist nichts Ungewdhnliches. Viele moderne Gurus
haben eigene Methoden entwickelt. Besonders bekannt im Westen sind die Dynamische und die Kundalini-
Meditation nach Osho (vgl. zum Beispiel Horn 1982: 92-94) oder die Transzendentale Meditation nach
Mabharishi Mahesh Yogi (vgl. zum Beispiel den Dokumentarfilm ,,David wants to fly* von David Sieveking).

% Pranayama (Skrt., wortlich ,Beherrschung des Prana‘) bezeichnet yogische Atemiibungen (Fischer-Schreiber
1986: 293).

395 Auf den deutschen Programmen wird die gemeinsame Meditation von einem langjéhrigen devotee mit sanfter
Stimme angeleitet. Zundchst werden die Anwesenden aufgefordert, die Augen zu schlieBen. Sodann wird
dreimal in Folge gemeinsam die Silbe OM gesungen. Der Fokus solle dann nach ,innen gekehrt* und auf die
Atmung gerichtet werden, die devotees sollten sich auf den ,Punkt zwischen den Augenbrauen® konzentrieren.
Es folgen einige Minuten der MA - OM -Meditation, welche abgeschlossen wird durch ein an die gottliche Mutter
gerichtetes Gebet: ,,Ich bin blind, wie ein Neugeborenes. Ich sehe die Welt und die Wahrheit nicht. Halte mich in
deinem SchoB, lass mich nicht fallen, lass mich nie fallen und halte mich in deiner gottlichen Umarmung.” (FN
11/11).
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beziehen sich jedoch auch explizit auf Korper und Sinne. Héufig heilit es aber nur, dass eine
,aufrechte, bequeme Haltung‘ eingenommen und im Ubrigen der Korper am besten vergessen
werden solle. Korper und Sinne sollen ruhig gestellt beziehungsweise ausgeschaltet, die
Aufmerksamkeit von der duBeren Welt abgezogen und in das Innere der Meditierenden
gelenkt werden.**®

Die erwiinschte Korperhaltung wird oft als bewegungslos und aufrecht umschrieben (so zum
Beispiel im sechsten Kapitel der Bhagavad Gita). Verschiedene Techniken unterscheiden sich
in der genauen empfohlenen Meditationshaltung — verschiedene Sitzarten, Liegen oder auch
Stehen sind moglich. In Amritapuri préiferieren viele devotees den Schneidersitz oder gar den

Lotussitz,>”’

also disziplinierte Korperhaltungen — Wirbelséule und Kopf sind aufrecht, die
Hénde im SchoB3 oder auf den Oberschenkeln, optional in einer mudra (bei der Meditation
hiufig eine Fingerstellung, bei welcher sich Daumen und Zeigefinger beriihren). Allerdings
sind auch weniger disziplinierte Korperhaltungen beobachtbar (manche lehnen sich an die
Wiinde, besonders Altere sitzen auf Stiihlen).

Haufig werden spezielle Korperregionen hervorgehoben. So spielt die Stelle zwischen den
Augenbrauen (bhrumadhya) eine besondere Rolle. Auf jenen Punkt, an welchem auch das
,dritte Auge‘, mit welchem die ,Wahrheit geschaut® werden kann, vermutet wird, soll die
Aufmerksamkeit gelenkt werden. Ebenso erhohe es die Konzentration, wenn der Blick (mit
gedffneten oder geschlossenen Augen) in Richtung der Nasenspitze (nasikagra) gelenkt
wiirde (vgl. BG VI. 10-13). Die Augen werden oft geschlossen gehalten.

Um die Meditation zu erleichtern und zu vertiefen, soll darauf geachtet werden, dass wenig
Storeinfliisse von auflen auf die Meditierenden eindringen und die Umgebung still ist.
Ungeiibte reagieren hdufig empfindlich auf jegliche Reize von aullen. Das leiseste Gerdusch,
aber auch Geriiche oder Beriihrungen, stéren die Konzentration und erschweren die
Meditation.

Der Korper befindet sich wihrend vieler Meditationsarten also meist in Ruhe, jegliche

Bewegung wird moglichst unterlassen und Sinneseindriicke vermieden oder ausgeblendet. Es

?% Bhagavad Gita und Yogasutra beispielsweise betonen die Abkehr der Sinne von der duBeren Welt, das in sich
Kehren, die Erlangung von Gleichmut gegeniiber duBleren Einfliissen wie Hitze, Kélte, Freude oder Schmerz.
Um die Sinne auszuschalten und dem Meditierenden den Riickzug in sich selbst zu ermoglichen, wurden und
werden in verschiedenen religidsen Traditionen zahlreiche Meditationstechniken beschrieben. Besonders
bekannt in Deutschland sind unter anderen buddhistische Formen wie Zen- oder Vipassana-Meditation. Dabei
kann angemerkt werden, dass auch die angestrebte aktive, bewusste Abkehr von den Sinnen diesen gleichwohl
grofle Aufmerksamkeit zuteil werden ldsst. Die Sinne werden im Vergleich zum alltiglichen Leben sogar
teilweise besonders stark thematisiert.

**7 Eine Sitzhaltung, bei welcher der rechte FuB auf dem linken Oberschenkel und der linke Fuf auf dem rechten
Oberschenkel abgelegt werden. Abbildungen des Lotussitzes begegnen bereits bei Ausgrabungen der Industal-
Kultur, die auf 3500 v.Chr. datiert werden (vgl. Chapple 2009: 822).
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begegnen jedoch auch Techniken, die Korper und Sinne aktiv mit einbeziehen, um den
Zustand der Meditation und die Beruhigung des mind hervorzurufen. Zu derartigen Methoden

gehort auch die IAM.>®

Bei der IAM, die markenrechtlich geschiitzt ist und nur in von autorisierten Lehrer innen
durchgefiihrten Kursen erlernt werden kann,®”” handelt es sich um eine Mischung aus
verschiedenen Techniken, die jeweils Bezug auf traditionelles Wissen aus der hinduistischen
Philosophie und Praxis nehmen, um eine , Kombination aus Yoga, Pranayama und
Meditation* (siche www.iam-meditation.org, zuletzt gepriift am 18.1.18). Die Methode wird
im System des Yoga verortet, eines der sechs klassischen philosophischen Systeme Indiens.
Damit wird die Technik auf traditionelles ,wissenschaftliches¢ Wissen zuriickgefiihrt. **°
Letztlich entstamme die spezifische Meditationsform aber einer ,,gottlichen
Eingebung®* (IAM-Lehrer, GN 11/12) von Amma. Die Methode wiirde ein Bediirfnis ihrer
devotees bedienen, denn zu ,lange gab es keine Meditationsanleitung, nur ,meditate with the
heart‘, also eine devotionale Haltung einzunehmen.* (ebd.).

Trotz des Traditionsbezugs will die IAM eine ,moderne‘ zeitgemifle Technik darstellen, die
den Anspriichen und Bediirfnissen des ,zeitgendssischen Individuums‘ gerecht wird: ,,The
technique is a synthesis of traditional, time-tested methods suited for the current mental
conditions, time-constraints and needs of modern

man.“ (http://www.amritapuri.org/activity/cultural/iam, zuletzt gepriift am 18.1.18).%°" Der

% Eine andere verbreitete korperbetonte Meditationsform stellt die dynamische Meditation nach Osho dar. Die
Vipassana-Meditationstechnik bezieht den Korper insofern mit ein, als man sich voll und ganz auf die
Koérperwahrnehmung konzentrieren soll, jeden Teil des Korpers ,scannt‘, wobei der Korper wihrend der
gesamten Meditation regungslos bleibt.

¥ Es gibt keine Lehrmedien wie Biicher, DVDs oder offiziell zugingliche Beschreibungen. Die Kurse sind
kostenlos beziehungsweise auf Spendenbasis, der indischen Tradition entsprechend, nach welcher spirituelles
Wissen nur unentgeltlich weitergegeben werden soll. Jeder und jede kann einen derartigen Kurs besuchen, die
Technik ist fiir alle Menschen zugénglich. Ich habe einen Einflihrungskurs im November 2012 in Amritapuri
besucht. Die Einfithrung dauert zwei Tage, dariiber hinaus gibt es Wiederholungs- und Auffrischungskurse.

40 yoga wird hiufig als ,Wissenschaft (vom Geist)* bezeichnet. Der Traditionsbezug spiegelt sich in vielen
Hinweisen mit Bezug auf die IAM. So entsteht eine Riickbindung an alte Traditionen, die die IAM in eine Linie
mit alten spirituellen Weisheiten stellt, was sie fundierter, vertrauens- und glaubwiirdiger erscheinen lasst.
Gleichzeitig binden sie den Einzelnen an die Technik. Wer ,spirituell fortschreiten mdchte, nimmt derartige
Ratschldge freudig auf und versucht, jene traditionellen Gebote einzuhalten.

“ Diese Orientierung am ,modernen Menschen® spiegelt sich auch im Logo der IAM, welches klar und schlicht
gestaltet ist und durch runde Formen, sanfte Farben und einen modernen Schriftzug besticht. Der Halbkreis, der
das in Form einer meditierenden Person gehaltene ,i‘ und das ,a‘ umfasst, wirkt gleichzeitig dynamisch wie auch
integrierend, was die Kombination traditioneller mit innovativen Elementen in der IAM zum Ausdruck bringt.
Auch dass die Buchstaben ,a‘ und ,m‘ ineinander verwoben dargestellt sind, erinnert an die Tradition und
Moderne integrierende Absicht der IAM, wie auch die Integration von verschiedenen spirituellen Lehren und
Techniken und von (meditierendem) Individuum und einem gréeren Ganzen. Das verbundene ,am* erinnert
zudem an die ,heilige’ Silbe OM. Die Pastelltone vermitteln einen weichen unaufdringlichen Eindruck und
vermitteln, wie das Logo insgesamt, ein Gefiihl von Leichtigkeit.
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versprochene Nutzen ist enorm: totale Kontrolle des Geistes und damit totale Kontrolle iiber
die eigene Wirklichkeit(swahrnehmung), erhohte Konzentrationsfdhigkeit, tiefere
Entspannung, Steigerung der Kreativitit und Leistungsfahigkeit, antidepressive Wirkung,
vielerlei  positive  physische = Auswirkungen  wie  verbessertes = Immunsystem,
Blutdruckregulierung und Cholesterinspiegelsenkung, *** Vitalitdt und Verjiingung. Damit
werden viele mit der Moderne assoziierte Problemfelder angesprochen und Versprechungen
gemacht, die fiir leistungs- und effizienzorientierte Individuen attraktiv erscheinen.

Da davon ausgegangen wird, dass dem reiziiberfluteten ,modernen‘ Menschen das Meditieren
in Form von Kontemplation und Konzentration, des Zuriickziehens der Sinne von der
AuBlenwelt und des stundenlangen Sitzens in Stille und Gedankenleere schwerfallt, befriedigt
Ammas Meditationsmethode ein Erlebnisbediirfnis. Auffillig ist, dass die gesamte [IAM-
Technik sehr auf die Sinne und den Korper ausgerichtet ist. Verschiedene Ubungen rufen
starke sensorische Erfahrungen hervor. Mehrfach wird die Korperhaltung und -stellung
verdndert (Wechsel von Stehen, Bewegung, Sitzen, Liegen). Es wird nicht (wie in vielen
anderen Meditationsformen) in einer Haltung verharrt, der Korper wird nicht ,abgestellt,
sondern ist Teil der Meditation.

Die Technik will ganz im Sinne von Ammas Lehre ein fiir alle zugingliches ,neues
spirituelles Instrument® (http://www.amritapuri.org/9610/integrated.aum; zuletzt gepriift am
18.1.18) bieten: ,,JAM is made for ordinary people not for yogis, for modern goal-focused
men!*“ (IAM-Lehrer, FN 11/12). Die Praktizierenden selbst stimmen dem bei Nachfragen zu:
Die Kiirze und Klarheit der Anweisungen seien Vorteile, die es ,dem modernen
Durchschnittsmenschen* (deutscher devotee, GN 11/12), dessen Hauptziel und vorrangige
Beschéftigung nicht Meditation und Spiritualitdt darstellten, ermoglichen und erleichtern
wiirden zu meditieren. Die Technik sei simpel, unkompliziert und leicht zu erlernen, es bedarf
keiner langen Studierphase — erlernt wiirde die Methode ohnehin durch das Praktizieren selbst,
so betont ein IAM-Lehrer: ,,Let the practice be your guide!* (FN 11/12). Daher sei die
Methode fiir eine breite Masse zugénglich und gut im Alltag von Familie und Beruf zu
integrieren: ,,Like everything Amma teaches, it’s at the same time very simple and very

profound. It is smooth for people to practice” (ebd.).

42 Hierzu wurden wissenschaftliche Untersuchungen am ,,Amrita Institute of Medical Sciences* der ,,Amrita
University* durchgefiihrt, in denen bei tdglicher [AM-Praxis zumindest im Falle des Adrenalins eine signifikante
Abnahme nachgewiesen werden konnte (siche unter www.hindawi.com/journals/ecam/2011/379645/; zuletzt
gepriift am 18.1.18).
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Gleichzeitig wird darauf verwiesen, dass die Methode nicht unterschétzt werden sollte: ,,It is

'66

not as simple and stupid as it looks, it’s very powerful!“ (ebd.). Die Ubungen seien
,machtvolle Instrumente‘, deren Wirkung ins Nachteilige umschlagen kdnnte, wenn man sie
falsch, zu lange oder zu intensiv praktiziere. Sie aktivierten unter anderem die Kundalini-
Energie, welche zu psychischen und mentalen Stérungen fiihren kdnne, wenn sie zu schnell
und unkontrolliert ,erwache‘. Vor allem pranayama wére ein ,playing with the fire* (ebd.)
und diirfe nur von einem oder einer mahatma erlernt werden. Daher miisse unbedingt Ammas
Anweisung genau befolgt und vor einer Abédnderung oder Intensivierung der Praxis ihre
Zustimmung eingeholt werden. Die IAM ist daher eine relativ kontrollierte Meditationsform,
die ein dichtes Regelwerk umgibt. Im Gegensatz zur dynamischen Meditation nach Osho
beispielsweise gibt es keine Sequenz, in der man sich ,ausleben‘ kann oder soll. Jede
Bewegung und Ubung ist vorgegeben, es gibt kaum individuellen Variationsspielraum.

Die Rolle der Guru ist hinsichtlich des Erfolges der Meditation entscheidend. Das Gelingen
der Praxis stehe und falle letzten Endes mit der Gunst der Guru. Daher sind an sie gerichtete
Gebete um ihre Unterstiitzung und ihren Segen Teil der Praxis. Die Technik und ihre
Wirkungsweise sind aufgrund der Gururolle nicht zu hinterfragen. Auf Nachfragen, weshalb
was wie gemacht werden solle, begegnet nicht selten die Antwort: ,,Because Amma says
so!“ (indische Brahmacharini, GN 11/12). Verwiesen wird auf den erfahrbaren Nutzen, zum
Beispiel die ,Aktivierung guter Qualititen der Nerven‘ (IAM-Lehrer, FN 11/12). Die
Wirkungsweise der Methode gilt als intellektuell nicht zu erfassen, sie erschliefe sich nur in
der und durch die Praxis: ,,To really understand you have to practice.” (ebd.).

Das Wissen um diese als machtvoll angesehene Meditationstechnik wird geschiitzt und
bewahrt — durch das AbschlieBen eines ,Vertrages *** bei Absolvieren eines Kurses und
weiterer eindringlicher MaBBnahmen. So wird im Einfithrungskurs gleich zu Anfang und im
Laufe des Kurses wiederkehrend betont, dass alles, was wir lernen, horen, schen,
vertrauenswiirdig zu behandeln sei. Sehr eindringlich ist dies dann nochmals formuliert auf
einer der im Kurs ausgehiindigten Erinnerungskopien unter der Uberschrift ,Very important*:

Nachdem die Technik verinnerlicht wurde, sollten die Kopien vernichtet werden, indem sie

% Im Vertrag wird festgehalten, dass die Technik nicht weitergegeben werden darf und nur mit devotees, die
ebenfalls eingewiesen worden sind, {iber die Technik diskutiert werden solle. Am besten solle die Methode vor
Nicht-Eingeweihten gar nicht erwédhnt werden. Man darf die Methode keinesfalls selbstindig weitergeben, in
irgendeiner Weise verdndern oder andere darin unterweisen. Es wird auf das ,,Trade Secret” verwiesen und den
,,Trade Merchandise Act“ sowie den ,,Copyright Act”“. Die Praxis eines Vertragsabschlusses kann als stark
vereinfachte Auspridgung der alten Tradition verstanden werden, nach der indische spirituelle Aspiranten sich
zunéchst einer Initiation und/oder extensiven Trainings oder Tests unterzichen mussten, bevor sie von Gurus in
Wissen, Techniken und Praktiken (zum Beispiel des Yoga) eingewiesen wurden (vgl. zum Beispiel Singleton/
Goldberg 2013: 4).
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entweder verbrannt oder in ein flieBendes Gewisser gestreut wiirden.*** Die Haufigkeit und
Intensitét, mit welcher auf die Geheimhaltungsregel hingewiesen wird, hinterldsst Eindruck
und fiihrt dazu, dass sich Teilnehmer innen als ,Teil eines Geheimbundes® fiihlen (englischer
devotee, GN 11/12). Durch jene Geheimnisinszenierung teilen devotees untereinander ein
,Geheimwissen‘, welches verbindet. ** Prinzipiell kann jede und jeder einen IAM-Kurs
belegen, unabhingig von Vorwissen oder Verbundenheit gegeniiber Amma, jedoch sind die
meisten Teilnehmenden Amma-devotees (eine Ausnahme bilden die Kurse, die in 6ffentlichen
Institutionen wie Schulen oder beim Paramilitir durchgefithrt wurden und werden). **°
Umgekehrt ist davon auszugehen, dass ein(e) Amma-devotee die IAM-Technik kennt. Dieses
Wissen wird also unter den devotees als Allgemeingut geteilt.

Der Ablauf der IAM kann grob in drei Teile untergliedert werden: einen korperbetonten Teil
mit Ubungen, die an Hatha-Yoga angelehnt sind, einen Visualisierungsteil und einen stillen
Meditationsteil. Dazwischen erfolgen Entspannungssequenzen im Liegen. Der gesamte
Durchlauf beansprucht mindestens 20 Minuten.*”” Empfohlen wird, die Meditation nur einmal
taglich, nur mit wirklich leerem Magen und immer zur selben Zeit und am selben ruhigen,
ungestdrten Ort auszufiihren. Ublicherweise wird die Technik individuell ausgefiihrt.

Obwohl ihr Zielobjekt der Geist ist, widmet die IAM also einen beachtlichen Teil (12

Minuten, ein Drittel der empfohlenen Meditationszeit und zusammen mit dem letzten Teil der

4% Auch auf jedem einzelnen Blatt der ausgehindigten Kopien ist nochmals vermerkt: ,,Strictly confidential;
Don’t Circulate!“. Als offizielle Erkldrung gilt, dass so vermieden werden soll, dass die Technik verfalscht
weitergegeben wird und so zu unbeabsichtigten, ungewollten Wirkungen fithren konne. Auerdem sei es wichtig,
dass das Wissen von den devotees wertgeschitzt wird, daher miissten sie eine gewisse Anstrengung oder einen
Aufwand betreiben, also einen Kurs besuchen, eine Spende leisten und den Vertrag abschlieBen. Zudem, und
hier wird wieder auf ,Tradition® verwiesen, sei die ,erste spirituelle Qualitit® Loyalitdt. In spirituellen
Traditionen sei die Wissensweitergabe immer kontrolliert. Eine unautorisierte Weitergabe sei schlecht fiir den
Schiiler und noch schlechter fiir den Lehrer (FN 11/12).

45 yol. Assmann/Assmann 1997: 8. Das geteilte geheime Wissen steigert, wie bereits beziiglich der
Geheimhaltung des personlichen Mantras bemerkt, die Bedeutung und Wertigkeit der Praxis und fordert auch die
,religiose Dimension‘. Die Einweisung in das ,Geheimwissen® wurde in den Anfangsjahren der IAM noch
deutlicher als Initiierung mit Ritualen zelebriert (heute sind nur noch die Geheimhaltungsregel und der Vertrag
iibriggeblieben): ,,Es war, wie einen Vertrag mit Amma abzuschlielen, den ich auch noch nie gebrochen habe.
Es gab eine grofle Feuerzeremonie, wir waren drauflen, alle im Kreis, alle in Weil. Es war sehr feierlich,
magisch. Wir haben Blumen ins Feuer geopfert und gebetet. Und wir mussten was unterschreiben.” (deutsche
devotee, GN 09/12).

4% Die JAM wird an Institutionen und in Organisationen des o6ffentlichen Bereichs, in Bildungseinrichtungen
oder Gefingnissen und in Wirtschaftsunternehmen gelehrt. Der MAM hat zudem im Jahre 2007 Indiens 2,5
Millionen Menschen umfassendes paramilitirisches Personal in dieser Technik unterwiesen (vgl.
http://www.amritapuri.org/activity/cultural/iam, zuletzt gepriift am 18.1.18).

07 ygl. http://www.iam-meditation.org/, zuletzt gepriift am 18.1.18. Die Summe der empfohlenen oder
vorgeschriebenen Zeiten der einzelnen Teile ergibt knappe 37 Minuten. Eine italienische devotee wies mich
allerdings darauf hin, dass Amma anweise, dass nur 25 Minuten aufgewendet werden sollten. In diesem Punkt
scheint es verschiedene Interpretationen von Ammas Anweisung zu geben. Auf Nachfragen wurde mir die
Zeitbegrenzung mit dem Hinweis auf die Gefahren zu intensiver Meditation erklart.
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lingste Abschnitt) explizit korperlichen Ubungen.*® Diese sollen den Meditierenden den
Ausstieg aus dem Alltag und den Einstieg in die Meditation erleichtern, die Anspannung des
Alltags abbauen und eine meditationsbereite Stimmung schaffen. Verschiedene Korperteile
werden bewegt und gedehnt, die einfach gehaltenen Bewegungen wirken entspannend und
wohltuend. Der Bewegungsradius ist klein und es wird darauf hingewiesen, dass man die
Bewegungen sehr langsam und bewusst ohne Anstrengung durchfiihren soll. Die Ubungen
sind nicht Selbstzweck, sondern dienen dazu, die Gedanken zu biindeln und zu konzentrieren,
um den Geist auf die Meditation vorzubereiten. Sich zunichst auf kérperliche Ubungen zu
konzentrieren, fallt vielen leichter, als sich auf Gedanken, den Atem oder die Gedankenleere
zu fokussieren. Von der Geschiftigkeit des Alltags direkt in die Stille der Meditation
umzuschalten, ist vielen oft unmdglich. Die Kdrperiibungen bilden so eine Briicke zwischen
Alltag und Meditation. Es wird noch ,etwas getan‘, jedoch mit stark reduzierter
Geschwindigkeit und erhohter Konzentration, mit ruhiger Atmung und verstirkter
Bewusstmachung von Details. Die Koperilbbungen werden mit einer kurzen
Entspannungssequenz (savasana) beendet, bei der eine Beobachterrolle eingenommen werden
und Korper und Geist observiert werden soll.

Im Anschluss wird der halbe oder ganze Lotus- oder Schneidersitz eingenommen. Nach einer
kurzen Atemiibung (pranayama) und visuellen Fokussierung eines einzigen Punktes in der
Umgebung, werden die Augen geschlossen. Die Konzentration verlagert sich nun von der
AuBenwelt des Korpers auf dessen Innenwelt. Die ndchste Ubung stellt ein Ténen dar
(makara). Mit zugehaltenen Ohren und geschlossenen Augen wird fiinfmal ein Ton gesummt,

wobei dem Ton selbst die Aktivierung positiver Eigenschaften zugeschrieben wird:

Wir ténen einen mm-Sound, wobei die Lippen leicht aufeinandergelegt werden sollen, mit einem kleinen
Spalt dazwischen, so dass sie leicht vibrieren. Diese Vibration sollen wir genau wahrnehmen. Der Sound
soll aus der Herz-Chakra-Gegend kommen — da wire eine ,Sdule‘ oder Kanal, da hinein sollen wir
einatmen und daraus soll der Ton kommen. Wenn man sich darauf konzentriert, zumal mit geschlossenen
Augen und Ohren, kommt es einem tatsidchlich so vor, als wére da eine Séule, und es gelang mir nach
einigen Malen, da hinein zu atmen und dort heraus zu ténen. Und nicht nur die Lippen vibrieren, sondern
auch diese Sdule und bald der ganze Korper, zumindest der obere Bereich, der Ton durchdringt einen
formlich. (FN 11/12)

Das Tonen wird zu einem sinnlich-korperlichen Erlebnis, welches zu intensiven inneren

Eindriicken und Erfahrungen fithren kann, die durch das SchlieBen von Augen und Ohren

498 praktizierenden mit Erfahrungen in anderen Meditationstechniken fillt auf, dass die IAM keine extremen
oder unangenehmen korperlichen Elemente beinhaltet, wie sie in Methoden anderer Traditionen anzutreffen sind:
Bei manchen verursacht das stundenlange monotone Sitzen der Vipassana-Meditation starke korperliche
Schmerzen und erwidhnt seien zudem Praktiken unter extremen Bedingungen wie die Meditationen fiir
,Fortgeschrittene® in groBer Kélte oder Hitze bei Ananda Marga. Derartige korperliche Strapazen liegen der
IAM fern, die vergleichsweise ,gemiitlich® erscheint. Auch dies entspricht Ammas Lehre, die den gemiBigten
Mittelweg, der fiir den ,Durchschnittsmenschen‘ begehbar ist, propagiert.
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verstdarkt werden. Ein Verlust des Raum- und Zeitgefiihls und Erfahrungen von Weite und
Unendlichkeit konnen eintreten. Ein Teilnehmer des IAM-Kurses fiihlt sich ,like in a
church® (GN 11/12). Das Toénen versetzt ihn in seiner Vorstellung in einen groBen, hohen
Kirchenraum mit seiner spezifischen Akustik.

Nach dem Tonen wird mit einer weiteren Ubung die Nachwirkung des makara noch verstirkt.
Die rechte Hand wird auf den Kopf gelegt — bei allen Einsdtzen der Hand wird, der indischen
Konvention entsprechend, ausschlieBlich die rechte Hand benutzt — und der ,,grace of the

master and God* soll vorgestellt werden:

Es wire wie eine kalte Dusche an einem warmen Sommertag — ,,a very freshly and nice experience®.
Auch jene ,Erfahrungsanweisung® funktioniert. Es fiihlt sich tatséchlich an wie ein Fliefen vom Kopf
abwirts, sehr erfrischend und entspannend. Als wiirde ein Durchblutungssto3 durch den Koérper gehen,
der Kreislauf angeregt. Die Vorstellung einer kalten Dusche bei dieser Hitze ist natiirlich gut gewahlt!
(FN 11/12)

Positive Assoziationen werden hervorgerufen und wiederum durch Korpereinsatz, diesmal die
Hand, verstirkt. Die {iber den Kopf gehaltene Hand symbolisiert Segen und Schutz,
stellvertretend fiir den Guru oder Gott wird die eigene Hand verwendet.

Es folgen weitere Imaginationen und Visualisierungen. Vorgestellt wird nicht nur Bildhaftes,
sondern auch Gefiihle und ,Vibrationen‘. Von Bedeutung sind bei diesen Vorstellungen die
Chakren, Energieknotenpunkte der yogischen Lehre, sowie das prana, die Lebensenergie. Die
Visualisierungen stellen einen Bezug zum Korper her — etwa wenn sich vorgestellt werden
soll, dass der ganze Korper von goldenem Licht durchdrungen wird — beziehungsweise zu
bestimmten Korperteilen, in welchen etwas imaginiert werden soll. Nicht nur in einem
,geistigen Raum‘ oder in der Phantasie sollen die Imaginationen stattfinden, sondern
lokalisiert im Kdorper.

Die IAM wird abgeschlossen mit Gebeten und einer stillen Meditation im Sitzen, bei welcher
Ammas Form oder diejenige der priferierten Gottheit imaginiert werden soll. Das stille Sitzen
am Ende stellt den einzigen Teil dar, welcher personlich variiert werden kann, sowohl
hinsichtlich der Dauer (mindestens 10 Minuten oder ldnger, kein Limit) als auch beziiglich
des Inhaltes der Imagination. In jener Zeit soll sowohl akustische wie auch korperliche und
geistige Ruhe bewahrt werden (nicht sprechen, sich nicht bewegen und nichts denken), denn:
»otillness and silence go hand in hand.“ (IAM-Lehrer, FN 11/12). Der erstrebte
Gemiitszustand von Ruhe und Frieden wird mit dem d&sthetischen Zustand der Stille und
Bewegungslosigkeit in Entsprechung gesetzt. Uber Kérper und Asthetik sollen die Ziele der

Meditation erreicht werden.
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So soll die Konzentration in der Meditation vollig auf den Moment gerichtet, der Augenblick
fokussiert, im ,Hier und Jetzt® verweilt werden. Aufmerksamkeit und Achtsamkeit sollen
gesteigert werden. Dies erfolgt unter anderem durch Beobachtung des eigenen Korpers:
,Observing our mental and vital functions, we gain awareness.” (IAM-Lehrer, FN 11/12).
Aber nicht nur Beobachtung, sondern auch Kontrolle und Regulierung von Koérperfunktionen,
besonders der Atmung, spielen eine prominente Rolle: ,,JAM integrates the moment, breath
and awareness.” (ebd.). Atmen gilt als direkte Verbindung zwischen Kd&rper und Geist:
,Breathing is the bridge — the link between body and mind.“ (ebd.). So wird bei den
Anleitungen zu den Ubungen bestindig auf den Atem, dessen bewusste Ausfiihrung und
Steuerung hingewiesen.

Auch Bewegungen sollen kontrolliert und bewusst ausgefiihrt werden, um Aufmerksamkeit
zu verwirklichen: ,,Speed is not the criteria but awareness; awareness initially decreases
speed!“ (ebd.). Der von mir besuchte Einfiihrungskurs beginnt beispielsweise mit
Korperiibungen zur Aufmerksamkeitssteigerung. Die Teilnehmenden sollen den Arm heben
und senken oder durch den Raum schreiten. Diese Bewegungen werden zunéchst von den
Anwesenden sehr schnell ausgefiihrt. Durch Hinweise des Lehrers, die volle Aufmerksamkeit
auf die Bewegungen zu richten, werden diese sehr viel langsamer.

Langsamkeit, die ein Gegenstiick zum gewohnlichen Alltag darstellt, erhoht laut der Lehre
der TAM die Aufmerksamkeit. Aufmerksamkeit bedeutet Gewahrwerden von Details,
Emotionen, Gefithlen sowie eine Steigerung beziehungsweise Intensivierung der
Wahrnehmung: ,.Be deeply inside your body, fully aware of sensual experiences and every
sensation!* (ebd.). Uber Langsamkeit soll auch ein weiteres Ziel der Meditation, nimlich
Entspannung, erreicht werden: ,,Slow, slower, more relaxed! (...) When the body is relaxed,
automatically the mind is relaxed. (...) Reach the mind through your body which can be
controlled!” (ebd.). Hier wird die Rolle und Funktion des Korpers nochmals direkt
angesprochen. Uber den Kérper, das ,Kontrollierbare*, soll der schlecht kontrollierbare mind
erreicht werden. Es werden Zusammenhénge hergestellt zwischen Handlung und Gefiihl, des
Weiteren zwischen langsamer Bewegung, Atem, Korper, Geist und Bewusstsein.

Die IAM-Lehrenden schulen die Aufmerksamkeit durch wiederkehrendes Erinnern an die
sinnlich-korperliche Wahrnehmungsebene sowie durch Anleitungen und lebendige
Beschreibungen eigener Erfahrungen. Ein Auszug aus dem Beobachtungsprotokoll eines

Einfiihrungskurses soll die Lehrweise veranschaulichen:

Auch das Gehen, eine ganz alltdgliche Handlung, die meist unbewusst ablduft und auf die nicht weiter
geachtet wird, kann ein hdchst sinnliches Erlebnis werden. Beim simplen Gehen passiert so vieles! Es war
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gewissermallen, als wére ich das erste Mal gegangen. Unter Anleitung unseres Lehrers schritten wir
zundchst ,normal‘, wie wir es im Alltag tun, durch den Raum, die meisten von uns ziemlich flott. Dann
wies er uns an, mit ,vollem Bewusstsein‘ zu gehen. Einen Fuf} vor den anderen zu setzen, zu spiiren, wie
kurz beide FiiBBe gleichzeitig am Boden verweilen, das Gewicht von einem auf den anderen Fuf3 verlagert
wird und, erst wenn das Gewicht vollig auf dem vorderen FuB ist, der hintere angehoben und nach vorne
gefiihrt wird, wobei immer die Ferse zuerst aufgesetzt wird. Welche Muskeln beteiligen sich, wie fiihlt
sich der Boden an, wie die Bewegung im Inneren des Korpers? Diese starke Konzentration auf jede
kleinste Bewegung und Empfindung war fiir viele befreiend und entspannend, einige haben sich gar
gliickselig danach gefiihlt. Die Wirkung dieser simplen Ubung hat viele iiberrascht. (FN 11/12)

Welche vielfiltigen, alle Sinne ansprechenden Erfahrungen, von welchen die meisten
unbewusst bleiben, die Alltagshandlung der Nahrungsaufnahme beinhaltet, zeigt ein [AM-
Lehrer anhand einer beeindruckenden Beschreibung des sinnlichen Erlebnisses des Essens auf.
Allein bis das Essen im Mund ist, zdhlt er eine Menge an Sinneseindriicken auf. Zunichst der
visuelle Reiz: Wie sieht das Essen aus, welche Farben, Formen hat es? Sodann der Geruch,
der vom Teller aufsteigt und die Nase anspricht. Und schlieBlich das &sthetische Erleben im

Mund:

Slowly touch the food, is it hot or cold, feel grains falling down, feel the weight of food on your tongue.
Things appear bigger if you close your eyes! Then, slowly, the aroma gets stronger. Are the lips gradually
open? Then the sense of touch — where is it touching? The sensation of touch, is it hot, cold, where is it in
the mouth, is it moving forward, backward? Listen to the sound you are making while eating — only you
can hear it! Then the taste, sweet you feel at the end of the tongue, what do you feel on the side of the
tongue? This is your homework! Is it like paste or pieces before you swallow it, then it is going down the
throat, travelling down the gullet, if you have hot or cold food, you feel it! (...) So many things you can
feel when you put full awareness in every action of life! (ebd.)

Die permanenten Anweisungen, Anmerkungen und detaillierten Beschreibungen fithren zu
einer Intensivierung des é&sthetischen Erlebens, welches voll und ganz ausgereizt und
bestenfalls auf das gesamte Leben ausgeweitet werden soll (,,Enjoy it to the maximum! Feel it
as strong as possible!“, IAM-Lehrer, FN 11/12). Jede Tatigkeit wiirde dann zu Meditation
(,,Our whole life becomes IAM!*, ebd.). Wird das ganze Leben zu Meditation, hitten wir
keine negativen Gedanken mehr und ein zufriedenes Leben. Diese Maximierung des
dsthetischen Erlebens konnte zudem zu ungeahnten Ereignissen und Erlebnissen fiihren, die
das Alltdgliche und Weltliche {ibersteigen, also zu transzendenten Erfahrungen (,,In this deep
state of awareness miracles can happen!®, ebd.). In der Tat stellt eine derartige Verdnderung
oder Intensivierung der Wahrnehmung sowie der Korperfunktionen (Bewegung, Atmung)
eine aufleralltdgliche ,andersartige* Erfahrung dar.

Die meisten Befragten schitzen die Meditationsmethode der IAM sehr: ,,Ich kann echt sagen,
das hat mein Leben verdndert!” (deutsche renunciate, GN 09/12); ,,Ich praktiziere die IAM
jeden Tag, seitdem ich sie gelernt habe vor zehn Jahren! (...) Das ist ein Geschenk von Amma
an uns!“ (deutscher devotee, GN 11/13). Die Meditationserfahrung wird {iberwiegend als

wohltuend, angenehm oder schon beschrieben: ,,Heute habe ich starke vibrations gespiirt,
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Licht gesehen, und der grace-Schauer, ach! (...) Ein Gefiihl des Friedens und des ,alles ist
gut® breitet sich aus® (deutsche devotee, GN 11/12). Ein devotee bezeichnet Meditation gar als
»fun®: , Meditation is fun definitely, it is something through which you learn how to find the
fun within yourself (...) for enjoying yourself, for enjoying being alive, for just being happy
actually.” (vgl. http://www.iam-meditation.org/experiences.html, zuletzt gepriift am
18.1.18).”

Als erfahrene Wirkungen geben viele Meditierende zudem ,Ruhe des Geistes®, ,Friede®,
,Entspannung‘ und ,Erfrischung® an, des Weiteren ,geistige Klarheit’, ,Gelassenheit’,
,Leichtigkeit*, ,Distanzierung von Alltag und Problemen® oder ein ,,Gefiihl der Verbundenheit
— mit Amma, mit dem Ozean, mit allem, was ist“ (deutsche devotee, GN 11/12). Die IAM
helfe, den Tag zu strukturieren und Herausforderungen zu meistern und schirfe die
Konzentration. Sie versetze in eine Gestimmtheit, die jeden Tag ,bewusster’, ,erfiillter* und
,ntensiver’ werden lasse. Einige devotees berichten von auBeralltiglichen ,anderen
Zustinden® — verdnderten Bewusstseinszustinden, in welche sie wihrend der Meditation
verfallen: ,, Wie als wiirde es ,Klick‘ machen und man ist etwas entriickt, wenn auch leider
nicht ganz gedankenlos.” (deutsche devotee, GN 11/12). Andere devotees geraten in einen
schlafdhnlichen Zustand, in einen ,,stillen, leeren, gedankenlosen Raum* (deutscher devotee,
GN 12/12), der als sehr angenehm erlebt wird. Manche devotees erfahren auch besondere
Wahrnehmungen in der Meditation, wie Visionen, innere Bilder, ein inneres ,Spiiren‘.

Auch korperliche Reaktionen sind feststellbar, so fiihlen sich manche ,leichter, ,.fast
schwerelos* (GN 11/12) oder ,befreiter: ,,Like some weight has been lifted from me, even
physically T can experience that 'm much lighter than before the meditation.“.*'® Manche
erleben eine ,,unendliche Weite, als wiirde sich der Korper ausdehnen in unendliche Weite
oder die Weite in den Korper oder wie auch immer!* (deutsche devotee, GN 12/12). Manche
verlieren auch jegliches Korpergefiihl.

Meditation verdndere zudem die (alltdglichen) Wahrnehmungsweisen. Vieles wird laut

411

Aussagen von Praktizierenden intensiver wahrgenommen. So konne bei der

4 Diese Ausdrucksweise erinnert an die Umschreibungen moderner Gesellschaft als ,,Erlebnis-“ und
SpaBgesellschaft (zum Beispiel Schulze 2005, Christmann 2001), deren Bediirfnisse die IAM zu erfiillen
scheint.

1% Dieses Zitat stammt aus einem Video, in welchem mehrere devotees befragt werden (siehe http:/www.iam-
meditation.org/experiences.html, zuletzt gepriift am 18.1.18).

' Diese Beobachtung mag durch die erhéhte Konzentration wihrend der Meditation erklirt werden und dadurch,
dass durch das hdufig erfolgende Schlieen der Augen, also das Ausblenden des sonst so dominanten Sehsinnes,
andere Sinneseindriicke wie Geriiche oder Gerdusche stirker wahrgenommen werden. Devotees berichten
manchmal aber auch von trance-artigen Zusténden, in welchen sinnliche Wahrnehmungen nicht mehr bewusst
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Dienstagsmeditation beispielsweise Ammas Rosenessenz gerochen werden, selbst wenn sich
die Meditierende am anderen Ende des Tempels befindet: ,,Durch die Meditation wird man
echt bewusster und es gehen einem die Sinne auf* (deutsche devotee, GN 12/12). Die
Veranderung beziehungsweise Intensivierung der Wahrnehmung kann sich auch unangenehm

auswirken:

Nach der Meditation ist mir oft alles ,zu viel‘, ich nehme die Reize der Umgebung intensiver wahr, ich
hore lauter, sehe die Farben intensiver, rieche vor allem viel besser. Das kann auch stressig werden. Aber
gleichzeitig kann ich auch irgendwie toleranter sein, da die innere Ruhe stérker ist und mich duBere
Faktoren weniger stressen. (Osterreichische Besucherin, GN 10/12)

Diese Erfahrung klingt etwas widerspriichlich, driickt jedoch genau das aus, was mit
Meditation erreicht werden will: eine intensive Wahrnehmung der Welt bei gleichzeitigem
non-attachment. Haufig wird jedoch auch von intensivierter Wahrnehmung ohne die ,innere
Gelassenheit® berichtet, was filir einige devotees zum Problem werden und teilweise zum
Erleben von Reiziiberflutung und psychischer Uberforderung fiihren kann, in deren Folge
manchmal gar psychiatrische und medikamentose Hilfe aufgesucht wird.*"?

Die Verstirkung der Aufmerksamkeit und der Wahrnehmung bezieht sich auch auf
propriozeptische Vorginge und Motilitdt wie Atmung, Herzschlag oder das Gefiihl des

Koérperinneren:

In der Stille und Bewegungslosigkeit der Meditation féllt der Atem besonders auf. Die Aufmerksamkeit
soll ohnehin auf den Atem gelenkt werden, und man nimmt ihn intensiv wahr, das Heben und Senken des
Brustkorbs, das innere Rauschen, das Fiillen und Leeren. Es ist wie eine innere Berithrung, ein durchaus
sinnliches Erlebnis. (AT 11/12)

Die Wahrnehmung des eigenen Korpers und der eigenen Korperlichkeit — tiber Gerdusche von
Bewegungen, Korpervorginge, aber auch beim Tonen — wird in der Stille der Meditation und
in der relativen Bewegungslosigkeit verstarkt.

Die somato-sensorische Ebene wird in der IAM also, wie ersichtlich wurde, stark einbezogen
— durch die korperlichen Exerzitien, das Atmen und Tonen, welches ebenfalls mit starken
korperlichen Sensationen verbunden ist, die Visualisierungen, die ,innere Sinne‘ oder die
Vorstellungskraft ansprechen und auf Korperteile bezogen werden. In den Anleitungen wird
ausdriicklich immer wieder darauf hingewiesen, dass die sinnlich-kdrperlichen Erfahrungen

bewusst aufgenommen werden sollen, die kleinsten Details beachtet und die sensorische

aufgenommen werden, die Wahrnehmungsintensitét also abnimmt. In jedem Fall wird haufig eine Verédnderung
im Vergleich zur alltdglichen sinnlichen Wahrnehmungsweise betont.

12 Wihrend meines Ashramaufenthaltes erleidet beispiclsweise eine junge deutsche renunciate nach mehreren
Jahren in Amritapuri ein Burn-out, welches ihr vom Psychiater diagnostiziert und welches medikamentds und
stationdr behandelt wird. Laut ihrer eigenen Aussage fiihrt sie es unter anderem auf die Intensivierung der
Wahrnehmung zuriick bei gleichzeitiger starker sinnlicher Belastung im Ashram. Die renunciate stellt angeblich
keinen Einzelfall dar. Es wire bereits mehrfach der Fall eingetreten, dass devotees, die viele Stunden am Tag
meditiert hétten, in die Psychiatrie eingeliefert worden wéren (FN, GN 11/12).
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Wahrmehmung verschirft werden soll. Dabei ist jedoch nicht das erklérte ,eigentliche® Ziel,
sinnlicher zu werden, ,sondern bewusster, um dann iiber die Welt der Sinne hinaus zu
wachsen (FN 11/12). Somato-sensorische Erfahrungen werden also in direkten
Zusammenhang mit Bewusstsein oder Bewusstheit gebracht, welche {iber die Korper- und
Sinneswahrnehmungen gestérkt werden und schlie8lich zu transzendenten, {iber die Sinne und
den Korper hinausweisenden Erfahrungen — letztlich, im glinstigsten Fall zur ,Erleuchtung‘ —
fihren. In jedem Fall sorgt die verdnderte und intensivierte Wahrnehmungsweise zu

auflergewohnlichen, nicht-alltiglichen Kdper- und Bewusstseinszustinden.

3.2.7 Seva

Selbstloser Dienst, auch Seva oder Karma-Yoga genannt, gilt in Amritapuri als eine der
wichtigsten spirituellen Ubungen. Karma-Yoga stellt laut der Bhagavad Gita einen der vier
Yoga-Wege dar. Es umfasst den Dienst am Nichsten, an der Gesellschaft, der Umwelt und
Gurus oder Gott(heiten) gegeniiber.

Verschiedene Guru-Bewegungen integrieren Seva in ihre Lehren und religidse Praxis. Seva
gegeniiber dem beziehungsweise der Guru selbst oder gegeniiber verschiedenen Gottheiten
findet sich friih in devotionalen hinduistischen Traditionen. Seva als Dienst am Menschen tritt
laut Warrier erst im spédten 19. Jahrhundert auf und wird von ihr auf Asketen der
Swaminarayan-Tradition zuriickgefiihrt (Warrier 2003b: 265). Swami Vivekananda (1863-
1902) verhilft dem Ideal des Seva als Dienst am Néchsten dann im frithen zwanzigsten
Jahrhundert zu groBler Popularitdt. Auch die spirituelle Praxis des Ramakrishna-Ordens ist
durch das Ideal des Seva gepragt (vgl. ebd.).

Amma bezeichnet Seva neben dem Bhakti-Yoga als den einfachsten Yoga-Weg, der gerade
deshalb so wichtig ist. Jede(r) habe die Fdhigkeit, Seva auszuiiben. Es sei einfacher als
beispielsweise die Meditation, da die Konzentration im konkreten Tun leichter
aufrechterhalten werden konne. Zudem beseitige Seva das ,Ego‘ am schnellsten und
verbrenne negatives Karma. Auch schlechte Gedanken wiirden ,,in den Flammen des
selbstlosen Dienstes zu Asche* (Amma, FN 11/11) verbrennen. Zudem bringe es Segen in das
Leben der devotees und ist Ausdruck von Mitgefiihl, einer angestrebten und wichtigen
spirituellen Eigenschaft. Somit beschleunige Seva den spirituellen Entwicklungsprozess und
wird von den ashramites im Allgemeinen positiv bewertet. Seva sei ,,etwas Schones (...) Wir
sollten froh sein, es machen zu konnen. Amma braucht es ja nicht, das ist ja gut fiir
uns.“ (ISA2). Es wird daher auch als etwas Besonderes angeboten und mitunter damit

,gehandelt’ wie mit einer wertvollen Kostbarkeit.
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Seva ist wichtiger Bestandteil des Brahmacharya. Brahmachari(ni)s verpflichten sich dazu,
der Welt und dem ,world peace” (IBH) zu dienen. 3 Was Seva von gewohnlichen
Dienstleistungen oder Taten am meisten unterscheidet, ist denn auch die Haltung der

Selbstlosigkeit, welche aber, wie Sara ausfiihrt, sehr schwer zu erlangen ist:

Das Ideal is‘ ja, dass man nicht an die Friichte der Handlungen angehaftet ist, und das wirklich nicht —
einfach macht mit der richtigen Einstellung, um Gott zu dienen oder um zu, zum Wohl der Gemeinschaft
oder was auch immer. (...) Und das kommt eigentlich immer auf die richtige Einstellung drauf an, dass
man das mit Liebe ausfiihrt, egal was man tut, das versucht, moglichst gut zu machen, aber eben ohne
dran angehaftet zu sein, was dabei dann rauskommt spiter, egal, was die anderen sagen, ob man
Anerkennung bekommt oder nicht. (ISA1)

Als spezielle Form von Arbeit erfordert Seva nicht nur das Ausfiihren gewisser Handlungen
oder eine bestimmte Anstrengung, sondern auch die ,,richtige innere Einstellung (ISA1), eine
Haltung der Selbstlosigkeit und Liebe, sowie des Gehorsams. Es soll sich weder mit der
Tatigkeit an sich noch mit deren Ergebnissen identifiziert werden und keine Gefiihle wie Stolz,
Freude oder Arger hinsichtlich des Ausgangs der Handlungen empfunden werden sowie keine
Erwartungen von irgendwelchen Formen der Gegenleistung, Anerkennung oder Forderung
gehegt werden. Seva ist idealerweise ein Tun ohne jeglichen unmittelbaren personlichen
Vorteil oder Nutzen.

Darin liegt ein starker Kontrast zu den Beweggriinden des Handelns im Alltag, laut Amma
vor allem in der ,westlichen® Welt, die von rationalistisch-6konomischen Prinzipien
durchdrungen sei und in welcher die Individuen in ihren Handlungen hauptséchlich ihren
personlichen Vorteil und Nutzen verfolgten. Allerdings kann auch im vermeintlich selbstlosen
Dienst ein ,Ziel* oder ,Endzweck® entlarvt werden: als Verehrungspraktik der Erwerb der
Gunst des Gottlichen oder das personliche Erleuchtungsmoment, die Selbstbefreiung, womit
das Motiv eines Nutzens oder einer Niitzlichkeit unterstellt werden kann. Warrier sieht im
Seva, wie es im MAM praktiziert wird, einen signifikanten Unterschied zum Ideal des

selbstlosen, anonymen Dienstes ohne Erwartung einer Anerkennung (Warrier 2003b: 278).*'*

*1 In diesem Zusammenhang ist immer wieder zu horen, dass der Tsunami-Vorfall von 2004 groBe nachhaltige
Verdnderungen im Verhalten und der Einstellung vieler Brahmachari(ni)s mit sich brachte. Zuvor wire eine
,,Laisser-faire*- Attitude verbreitet gewesen, wie es Mahima schildert: ,,Mir ist es damals vorgekommen wie in
einem College. Viel Getratsche. Nach dem Tsunami haben sich die Brahmacharinis total veréndert. Sie haben
nur noch gearbeitet; sie haben realisiert, dass sie sich dem selbstlosen Dienst verschrieben haben, dem
Service.“ (GN 11/12). Auch Bhavamrita erzihlt hdufig von jener Zeit: Eineinhalb Jahre lang wéren sie mit dem
Wiederaufbau beschiftigt gewesen: ,,One and a half year — I did not sit! Working all the time.- We didn’t work
for ourself, we worked for world peace.” (IBH).

“14 Ein weiterer Unterschied ist, dass viele Produkte, die durch Seva hergestellt werden, vernarktet werden. Die
Einnahmen dieser Vermarktung kommen dem Ashram und der MAM als Gesamtheit zugute, es liegt also keine
personliche Bereicherung eines oder mehrerer Individuen zugrunde. Jedoch wird dadurch zwangslaufig der
kapitalistisch-modernen Marktlogik gefolgt, beispielsweise erkenntlich am Prinzip der Gewinnmaximierung,
Effizienz und Zeiteinsparung, welchem im Umgang mit Arbeit versucht wird zu folgen (wenn auch nicht immer
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Seva erfiille aber eine wichtige praktische Funktion, denn es versichere die enthusiastische
Teilnahme der devotees an den ,,institution-building activities* (ebd. 279). Seva wirke als sich
selbst antreibende Kraft innerhalb des MAM, die dessen kontinuierliches Wachstum und
Verbreitung garantiere. Die Ethik des Seva, wie sie von der Mata vertreten und kundgetan
wird, sei die Hauptmotivation fiir das personliche Engagement der devotees, beim Auf- und
Ausbau des MAM als Organisation und Institution beizutragen. Die Ethik des Seva wire
zudem vor allem auf devotees der urbanen Mittelklasse zugeschnitten, da Amma exzessives
Konsumverhalten, das im Alltag der ,,lay devotees* fast unvermeidbar ist, als Hauptursache
fiir die Anhdufung ihres negativen Karmas, der Quelle aller ithrer weltlichen Sorgen, sieht.
Seva ist in dieser Logik ein effektives Mittel, um diesem Karma entgegenzuwirken (ebd.).*"?
Denn Seva gilt als spirituelle Reinigungs-Aktivitét, die sowohl ein gliicklicheres Leben in
dieser Welt als auch weiteres spirituelles Wachstum fordert. So ist am seva desk, der zentralen
Arbeits-Vergabestelle folgendes Zitat von Amma zu lesen: ,,In this age of selfishness, selfless
service is the only soap that truly purifies.” (FN 10/12). Seva gilt dabei als so stark reinigend,
dass in Zusammenhang mit dem selbstlosen Dienst andere Reinheitsgebote, wie dasjenige des
Einhaltens von Sauberkeit und Hygiene, vor allem im Kontakt mit heiligen Gegenstdnden und
bei Verehrungspraktiken, auBer Kraft gesetzt zu sein scheinen. So findet auf der
Kompostieranlage am Ende des Arbeitstages eine gemeinsame Puja mit Gebeten vor dem
dortigen Altar statt. Ublicher Weise werden religidse Zeremonien nur in sauberem Zustand
durchgefiihrt. Die sevaites jedoch nehmen verschwitzt, ungewaschen und in schmutziger
Arbeitskleidung auf Matten vor dem Altar Platz. Auf irritiertes Nachfragen erhielt ich von
einer Supervisorin die Antwort: ,,You are at the compost, you did seva! Mother likes you like
that!“ (GN 11/13)

In Amritapuri ist héufig die Zurschaustellung ernsthaften Strebens nach Selbstlosigkeit
beobachtbar. So begegnet der Ausdruck der Haltung von Bhakti, Hingabe, Demut,
Selbstvergessenheit und Mitgefiihl wahrend des Ausfiithrens von Tatigkeiten, hiufig auch
korperlich inszeniert. Ein Inder um die fiinfzig Jahre, klein und von zierlicher Statur, fegt
beispielsweise jeden Morgen alleine die gesamte gro3e Halle (FN 2012, 2014). Der Besen,

den er verwendet, ist um einiges grofler als er selbst. Immer wieder unterbricht er das Fegen,

erfolgreich). Auch die Ashramarbeit ist, um den treffenden Ausdruck von Ritzer zu verwenden,
,,mcdonaldisiert” (Ritzer 2006).

415 Laut Warrier wire es zudem auch vor allem die urbane Mittelklasse, die Seva leisten konne, welches den
Erfordernissen des MAM besonders gerecht wiirde — aufgrund ihrer privilegierten Stellung in der indischen
Gesellschaft, Bildungsqualifikationen, Berufsfahigkeiten, sozialen Beziehungen, ihres Einflusses in politischen
und 6konomischen Netzwerken und materiellen Wohlstands.
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legt seinen Besen beiseite und verneigt sich, wirft sich mit dem ganzen Korper nieder auf den
Boden, mit ausgestreckten Hinden, in Richtung der Biihne, auf welcher sich Ammas Altar
befindet, greift sich an die Ohren oder verharrt in betender Haltung und leise murmelnd.
Amma selbst, ihr Leben und Handeln, gelten als Idealtypus des Seva. Der einzige Sinn und
Zweck ihres Lebens lidge darin, vollkommen uneigenniitzig der leidenden Menschheit zu
dienen. Interessanter Weise findet sich auch in diesem Zusammenhang wieder eine
dsthetische Metapher: ,,Just as an incense stick spreads its fragrance as it burns itself out,
Amma (...) wants to give Herself to others. Amma’s only wish is that Her hand should always
be on someones’s shoulder, caressing and consoling them, and wiping their tears. Amma’s
whole life is an offering to the world.” (zit. nach Warrier 2003b: 258). So wiirde Amma nie
ruhen und rund um die Uhr den Menschen dienen, ohne je auf ihr eigenes Wohlergehen zu
achten, ja selbst ohne zu schlafen, zu essen oder zu trinken (ISW). Diesem Ideal streben ihre
devotees nach, die eine mehr, der andere weniger erfolgreich, was in manchen Féllen auch zu
Uberarbeitung und Burn-out fiihrt, da sich Pausen oder Ruhe teilweise schwer rechtfertigen
lassen.*'®

Internationale Besucher innen werden gleich nach ihrer Ankunft darauf hingewiesen, dass
von ihnen erwartet wird, mindestens zwei Stunden Seva am Tag zu absolvieren und dass sie
sich moglichst sofort am seva desk einfinden sollen, um ein Seva zugeteilt zu bekommen. Bei
Krankheit ist sich vom Dienst abzumelden. Renunciates und residents leisten je nach
Aufgabengebiet erheblich mehr Stunden Seva pro Tag. Vor allem widhrend Ammas
Abwesenheit und in der besuchsarmen Zeit zwischen April und August gibt es sehr viel
Arbeit und zu wenige Leute, da auch viele der residents mit Amma auf Tournee gehen.
Indische Besucher innen iiben ebenfalls selbstlosen Dienst aus, allerdings erfolgt dies auf

freiwilligerer Basis. Offiziell wird dies damit begriindet, dass sich indische devotees der

18 Dies liegt auch daran, dass sich aus der Logik des Seva kein ,Gebot der rituellen Ruhe* ableitet, wie es sich
laut Durkheim aus seiner Definition von Arbeit ergibt: ,,Arbeit ist aber die erste und sichtbarste Form der
profanen Tatigkeit. Sie hat keinen anderen erfindlichen Zweck als den tdglichen Bediirfnissen des Lebens
abzuhelfen. Die Arbeit bringt uns allein mit den profanen Dingen in Beriihrung.” (Durkheim 2010: 451). Seva
stellt zwar zweifellos eine Form von Arbeit dar (Definition laut Duden: ,Beschéftigung, Anstrengung, Miihe®,
vgl. http://www.duden.de/rechtschreibung/Arbeit, zuletzt gepriift am 18.1.18). Im Ashram werden die Begriffe
Seva und Arbeit auch als Synonyme gebraucht. Allerdings greift die Trennung in ,spirituelle‘ oder ,heilige* und
,profane‘ Welt nicht. Seva ist in beiden Sphiren verankert, da es eine spirituelle Ubung darstellt, die Titigkeit
selbst aber ,profan‘ ist. Dementsprechend existiert im Ashram keine Einteilung in ,Arbeit(szeit)* und ,Freizeit®,
welche die ,rituelle Ruhe® in der modernen Gesellschaft hdufig abgeldst hat. Das ,Gebot der Ruhe‘ wird
tiberfliissig und daher entfallen ,selbstverstidndliche* Entspannungs- oder Erholungszeiten, es gibt beispielsweise
keinen ,heiligen Sonntag".
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spirituellen Bedeutung des Seva bewusster wédren und daher kein Ausiiben von Druck
notwendig wire.*"’
Einige westerners nehmen nicht nur Druck, sondern Stress wahr, da sie sich stindig mit

Arbeitsaufforderungen und ,schlechtem Gewissen® konfrontiert sehen:

Ich habe hier immer das Gefiihl, dass ich was tun sollte, miisste. Uberall ist immer Arbeit. Man wird
stindig gefragt, kannst du da mal kurz helfen, kannst du dies, da mal einspringen. (...) Immer so ein
latenter Stress, und schlechtes Gewissen, wenn ich mal nix mache. Deswegen muss ich manchmal paar
Tage raus, ans Meer oder so. Da kann ich entspannen. Hier fallt mir das schwer.

(Deutsche Langzeitbesucherin, GN 12/13)

Arbeitsangebote finden sich zahlreich: Zentral im Essensbereich ist eine grof3e
Informationstafel angebracht, auf welcher Neuigkeiten in Bezug auf Seva kundgetan werden.
Tagsiiber, vor allem zu den Essenszeiten, begegnen devotees mit seva bords, auf denen zu
lesen ist, wo und wann am jeweiligen Tag dringend Hilfe bendtigt wird. Auch auf
Leinwénden in der groen Halle sind immer wieder Aufrufe zu lesen wie: ,,Help needed for
unloading vegetables at the kitchen now! A unique opportunity to do seva and chant your

')’

mantra at Amritapuri!” (FN 12/13). Derartige ,Werbekampagnen® fiir Seva begegnen des
Ofteren, zum Beispiel der in ein Herz gerahmte Ausspruch: ,,Special offering! 50% discount
seval“ auf dem seva-bord (FN 02/14). Besonders angepriesen wird Seva auch an Ammas
Geburtstag, zu welchem aufgrund der groen Feierlichkeiten besonders viel Arbeit anféllt. An
keinem Tag sei die gottliche Energie so stark zu spiiren, an diesem Tag verrichtete Arbeit
wire ,,high-shakti seva — Amma pumps you with shakti.“ (FN 09/12).

Das Ausfithren von Seva vermittelt innerhalb der Ashramgesellschaft soziale Anerkennung
und stellt ein hdufiges Gesprachsthema dar.*" Sichtbares‘ Seva wie das Backen von Kuchen
filhrt zu groBerer Anerkennung als ,unsichtbares®, welches keine geschdtzten Produkte
hervorbringt und hiufig auf ,Nebenschauplitzen® des Ashrams stattfindet (wie beispielsweise
das Recycling am Strand, welches ausgegliedert ist aus dem Ashramhauptgeldnde). Am
meisten Anerkennung erbringt Seva, welches in Ammas Néhe stattfindet. Je ndher ein(e)

sevaite beim Ausfiihren der Dienste an Amma heranriickt, desto mehr Anerkennung begegnet

ihr oder ihm. Zudem stellt jenes Seva eine Mdglichkeit dar, die begehrte physische Nahe zur

*" Die ungleich strengere Vorgehensweise und Kontrolle internationalen devotees gegeniiber soll angeblich auf
Ammas Wunsch hin nun geéndert und gelockert werden (ISA2).

8 Haufig wird nach dem ausgefiihrten Seva gefragt oder davon erzéhlt. Zudem wird dariiber diskutiert, was und
wieviel Seva geleistet werden soll, muss beziechungsweise kann. Die Meinungen hierzu divergieren stark. Viele
nehmen die Aufforderungen zum Seva sehr ernst, einige aber auch nicht. Dass es eine Art sozialer Kontrolle gibt
und es zumindest fiir Langzeitbesucher innen nicht so leicht ist, sich des Sevas zu entziehen, auch wenn es gute
Griinde dafiir gibt, berichtet eine deutsche Langzeitbesucherin, die an einer Dissertation arbeitet: ,,Es war schon
ein Kampf, bis ich durchgesetzt habe, weniger Seva machen zu miissen. Ich bin angeschrien und angefeindet
worden. Dann aber hat eine renunciate zu mir gesagt, ich solle mir nix scheiflen, es wére so viel Laufkundschaft
da, die die ganze Arbeit machen konnte™ (GN 01/14).
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Mata herzustellen. Daher sind Dienste, die den personlichen und direkten Kontakt mit Amma
oder ihren personlichen Gegenstinden erlauben, wie beispielsweise diejenigen der
Darshanassistentinnen und -helfer innen, sehr begehrt. *'* Auch die Positionen der
,Hauptverantwortlichen* oder Supervisor innen fiithren zu besonderer Anerkennung (Seva ist
streng hierarchisch organisiert, in jedem Bereich gibt es Hauptverantwortliche oder
Supervisoren, welche auch héufig als ,Chef* oder ,Chefin‘ betitelt werden). Auf
Veranstaltungen sind die iibernommenen Dienste und Positionen durch Markierungen,
Schilder mit Aufschrift oder Schals einer bestimmten Farbe sichtbar gemacht. Seva ist also
mit sozialen Rollen und damit verbundenen Statusunterschieden verbunden, welche sich auf
das Selbstwertgefiihl und Verhalten der devotees auswirkt: ,,So ein Schild macht wichtig®,
wie es eine Osterreichische Langzeitbesucherin ausdriickt, die zudem bemerkt, dass ihr mit
,»sehr viel mehr Respekt™ begegnet wiirde, seitdem sie ,,mit der Liste auf der Biihne* sitzt, um
ein Seva auszufiihren (GN 12/13).

Seva ermdglicht hiufig den Zugang zu bestimmten Bereichen. Durch die Ubernahme von
Aufgaben und Arbeit werden Zuginge zu sonst versperrten Bereichen ermdglicht — dem
Backstage oder als besonders heilig erachteten Bereichen des Ashrams und vor allem zu jenen
in der Ndhe von Amma. So kann man beispielsweise Amma sehr nahe kommen, wenn man
thren path putzt oder ein stage seva (Dienst auf der Biihne) iibernimmt. Seva gewinnt
natlirlich auch an Attraktion und Wert, wenn dadurch grofere Nédhe zu Amma erlangt werden
kann, wobei auch der mdgliche Blickkontakt — ,,ob Amma einen sehen kann* (0sterreichische
devotee, GN 01/14) — von groBer Bedeutung ist. So ist das chair seva®™’ vor allem deshalb so
begehrt, da Augenkontakt mit der Mata aufgenommen wird: ,,Amma looks at you* (GN 01/14)
— wenn sie iiber Blicke signalisiert, wann ein Stuhl fiir eine(n) devotee benotigt wird.

Amma ldsst thren devotees bei der Auswahl ihres Sevas relative Freiheit, ab und an wird
Arbeit zugewiesen. Die verschiedenen Tatigkeitsfelder im Ashram sind dabei vielfdltig.
Individuelle Fihigkeiten und Kenntnisse konnen in vielen unterschiedlichen Bereichen
genutzt werden: Druckerei, Medien, Marketing, Offentlichkeitsarbeit, Besucherbetreuung,

421

Gastronomie, Verwaltung, Verkauf, Gértnerei, Landwirtschaft,” Haushalt, Recycling422 und

*19 Fiir diese ,Jobs* muss man sich in Listen eintragen, wofiir man oft lange Warteschlangen in Kauf nehmen
muss. Auffillig ist hinsichtlich des Seva in unmittelbarer Ndhe Ammas, dass es iiberwiegend von westerners
ausgeflihrt wird.

0 Das chair seva umfasst die Aufgabe, am Rand der Biihne zu sitzen, den Darshan zu beobachten und bei
Bedarf einen Stuhl herbeizuholen und die Umarmten zu unterstiitzen. Dieses Seva ermoglicht freie Sicht auf
Amma und den Darshan.

! Im Ashram werden vor allem ayurvedische Heilkrduter wie Tulasi und Gemiise angebaut; zudem werden
einige Kiihe gehalten.
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Kompostieren, 423 Handwerk, Architektur, Informatik, Design, Veranstaltungstechnik,
Wirtschaftswissenschaft, Medizin oder im sozialen Bereich (Betreuung alter oder kranker
ashramites, Unterrichten von Kindern). Dabei konnen eigene Fertigkeiten und
Erfahrungshorizonte erweitert werden: ,,Um Amma herum entsteht ein Feld, in dem man sich
selbst und alles Mogliche ausprobieren kann. Man kann Beleuchter sein, Dekorateur,
Parkwart oder Ordner, grole Maschinen bedienen. Man iibernimmt verschiedene Rollen — ein
Experimentierfeld.” (deutsche devotee, GN 11/11). Die relativ offene Struktur bietet Raum fiir
eigenes Engagement und Innovation. Den devotees wird so die Mdglichkeit einer aktiven
Teilhabe an der Entwicklung des Ashrams gegeben, ein Umstand, der mehr Souverénitét und
Handlungskompetenz vermittelt als in manch anderem Ashram, wenn auch die letzte
Entscheidungsinstanz immer Amma darstellt.

Kein Seva wird als ,Zufall® interpretiert und immer eine Botschaft Ammas und wichtige
Lektionen darin vermutet: ,,Man bekommt genau das Seva, das man braucht. (Veronika, GN

11/12). Jede Arbeit beinhalte wichtige Informationen fiir die persoénliche Entwicklung.*** I

n
den Augen der devotees weist Arbeit neben dem sinnlich wahrnehmbaren, materiellen immer
auch einen immateriellen, spirituellen Aspekt auf. Es wird ein sinnlich nicht wahrnehmbares

,Dahinter‘ oder ,Innen‘ vermutet. Die Tétigkeit des Putzens beispielsweise fande ,,niemals

2 Im Ashram gibt es eine Recyclingstation, die immer weiter ausgebaut wird. Besonders internationale devotees

managen den Recyclingsektor und bringen das Wissen und die Praktiken aus ihren Landern ein. Seva rund um
die Miilltrennung beinhaltet das Einholen der Tonnen, Trennen, Sortieren, Reinigen der Tonnen et cetera Der
gesamte Miill des Ashrams wie auch des Colleges wird in Amritapuri — per Hand — getrennt, sortiert und
anschlieBend verkauft. Obwohl an den Miillstationen verschiedene Plastikcontainer zum Trennen aufgestellt sind
und alle ashramites angehalten werden, den Miill zumindest grob zu trennen, ist eine nachtrégliche Sortierung
des Miills unabdingbar. Aus Miill werden zum Teil auch neue Dinge kreiert (wie Geldbeutel aus Reistiiten), was
als Verkehrung der ,instrumentellen Logik des spdten modernen Kapitalismus® (vgl. Howes 2003: XVI) wie
auch derjenigen der traditionellen indischen Reinheitslehre angesehen werden kann. Uber das Ashram hinaus
werden regelméBig andere ,Miillprojekte® organisiert (unter dem Namen Amala Bharatam Campaign, kurz ABC,
einer Kampagne zur Sduberung offentlicher Plitze, Verbesserung des Miillmanagements und Steigerung des
Bewusstseins der Bevolkerung gegeniiber der Miillproblematik; siche unter
https://www.amritapuri.org/activity/nature/abc, zuletzt gepriift am 18.1.18). devotees tragen zum Teil Tonnen an
Miill zusammen (2012 beispielsweise haben 5000 Helfer an einem Pilgerort in Kerala in 72 Stunden 50000
Miillsécke beffiillt).

*3 In Amritapuri fallen pro Tag zwischen 500 kg und 2 Tonnen Essensabfille an, welche in der
Kompostieranlage verarbeitet werden. Der MAM unterhélt weitere Analgen, so im Engineering College oder im
AIMS-Hospital, wo bis zu fiinf Tonnen Abfélle pro Tag verarbeitet werden. Auf dem Collegegelédnde befindet
sich auch eine Biogasanlage. Das Kompostierprojekt wurde 2009 von einem amerikanischen devotee initiiert.
Der gewonnene Humus wird in Ashrams und Ashramfarmen des MAM verteilt, der Uberschuss und der
hochwertigste ,Wurmkompost® (siche www.amrita—earthworms.info, zuletzt gepriift am 18.1.18) werden
verkauft. Die Arbeitsprozesse erfolgen immer effizienter und professioneller, mittlerweile unter Zuhilfenahme
mehrerer Maschinen, was allerdings die sinnliche Erfahrung der Arbeit im Kompost — den Kontakt mit den
Substanzen und Geriichen — etwas einddmmt.

424 Dieses Motiv der Arbeit als Lehrmittel findet sich auch bei Mohandas Karamchand Ghandi, der beabsichtigte,
,,den Menschen eine Lektion in Sachen Menschlichkeit zu erteilen, sie die Arbeit tun zu lassen, die sie so sehr
verachteten” (Ghandi 1999: 100). Gerade unangenehme oder ,niedere‘ Tatigkeiten wie die Sduberung der
Toiletten boten den grofiten Lerneffekt, da sie das Ego am stédrksten belasteten und am meisten zur angestrebten
Reinigung beitriigen.
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nur im Aullen statt. So berichtet Karthika nach dem stundenlangen Putzen einer Treppe

freudig:

Ich fiihl® mich jetzt so gut! Amma gibt einem immer das Richtige. Mir kam das einfach so plétzlich in
den Sinn zu putzen. (...) Was ich im Auflen tue, hat immer eine Wirkung auch im Inneren. Wenn ich die
Treppe putze, macht es was mit mir, (...) ich reinige mich auch innerlich. Es kommt ein Tréanenfluss in
Gang, etwas driickt sich aus, etwas wird geheilt. (...) Es ist den Miill im Inneren, im mind beseitigen. (GN
11/12)

Nach Mary Douglas verstoft Schmutz gegen Ordnung und stellt die Beseitigung von Schmutz
eine positive Anstrengung dar, die Umwelt zu organisieren (Douglas/Luchesi 1992). Neben
einer derartigen Organisation der Umwelt konnte gewisses Seva auch als Versuch angesehen
werden, die ,innere Unordnung® aufzuheben und das Innenleben zu organisieren.

Einen fiir die devotees wichtigen Sevabereich stellt das stage seva dar. Um das
Darshangeschehen herum hat sich eine ausgefeilte Logistik entwickelt und es gibt zahlreiche
Seva-Moglichkeiten, allein auf der Biihne circa 30 verschiedene, wovon die meisten flir die
Offentlichkeit nicht wahrnehmbar sind. Hinsichtlich der Schaffung und Verteilung der vielen
Aufgaben spricht ein deutscher devotee von der ,,seva making machine* (GN 01/14), die unter
anderem hervorbringt: stage monitor (Uberwachung des Geschehens auf der Biihne,
Platzieren der devotees), Sicherheitspersonal, catcher und puller (devotees vor und nach der
Umarmung unterstiitzen und ,positionieren beziehungsweise von Amma wegziehen). Allein

das ,Prasadgeben‘**

umfasst vier bis acht verschiedene Positionen (wie den prasad queue
assistant zur Einweisung der Prasadgeber oder den fimer zum Stoppen der Zeit des
Prasadgebens). Derartige sehr beliebte Sevas werden nur von erfahrenen,
,vertrauenswiirdigen® devotees und nur in makelloser weifler Kleidung ausgefiihrt und
bediirfen hiufig spezieller Schulung. Manchmal ist das Ausfithren derartiger Dienste
kraftezehrend und devotees gelangen an korperliche Grenzen, wenn Darshansessions die
ganze Nacht andauern. Stage seva wird von devotees sehr unterschiedlich bewertet, gilt aber
gemeinhin als wichtige Erfahrung (so werde ich auf einem deutschen Amma-Programm von
einer Supervisorin im Hinblick auf meine Forschungsarbeit mehrfach aufgefordert, zum
Prasadgeben zu gehen und jene Erfahrung zu sammeln, FN 11/11). Manche bezeichnen stage
seva als ,,Show* (deutscher devotee, GN 12/13), eine Osterreichische devotee meidet jenes
Seva, da sie ,,das Gehabe und Gewusel um Amma rum, die Ellbogenhaltung, das Gezicke und

die Dominanz von einigen auf der Biihne* (GN 12/13) nicht ertrage. Eine italienische

Langzeitbesucherin meint hingegen:

425 Wihrend Ammas Darshan kénnen devotees ihr das Prasad reichen, welches die Mata an die Person, die
gerade Darshan erhalten hat, weitergibt.
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Da passiert schon viel auf der stage, das ist die Welt in Miniatur. Da begegnest du allem, wie im Leben
auch, und die Energie ist so stark da oben, dass man es nicht viele Stunden aushélt. Und was oben
passiert, erfahrt man nur, wenn man ein Seva tibernimmt. In Europa ist es nicht einfach, rauf zu kommen,
in Indien sehr viel einfacher. (GN 12/13)

Auch die soziale Anerkennung steigt mit dem Aufsteigen auf den rdumlich erhobenen
Biihnenbereich. Auf der Biihne wird man zu einer ,,wichtigen offiziellen Person* (deutscher
Besucher, GN 11/12) und zu einem oder einer engen devotee.

Der Einbezug von Korper und Sinnen, die Sinneswahrnehmung und -stimulierung variieren je
nach Seva-Typus, jedoch ldsst sich zunédchst allgemein feststellen, dass beim aktiven Seva die
Sinne direkter angesprochen werden als in der Meditation oder im Studium heiliger Schriften.
Swami Sivananda**® hebt genau aus diesem Grund das Karma-Yoga gegeniiber den anderen
Yogaarten hervor. Karma-Yoga sei aufgrund der sinnlichen Inanspruchnahme leichter
auszufiihren und fiir spirituelle Aspiranten besonders wichtig, damit der mind ruhiger wiirde,
was die Voraussetzung darstelle fiir weiteres Sadhana wie Meditation. Ganz &hnlich

formuliert Sara:

Und diese ganzen Seva-Moglichkeiten, das ist ja damit wir unseren mind reinigen kénnen auch, (...) das
ist ja fiir uns einfach Moglichkeit, dass wir uns da ausleben. Ich mein, das kdnnen einfach die wenigsten
Leute konnen acht Stunden am Tag meditieren, das ist einfach so. (ISA1)

Amma selbst greift in folgender Schilderung iiber die Attraktion des selbstlosen Dienstes auf
eine dsthetische Metapher zuriick: ,,Once we taste the sweetness of selfless service, we never
want to stop it (FN 01/14). Sie bringt Seva in Verbindung mit Sinneswahrnehmung, genauer
mit dem gustatorischen Sinn und siiBem Geschmack, und vergleicht es mit sinnlichem Genuss.
Seva ist also mit duBerst unterschiedlichen sinnlichen Erfahrungen und Stimulierungen
verbunden, die Arbeiten fordern die Sinne auf verschiedene Weise. So verlangt zum Beispiel
das worm harvesting®’ die besondere Anstrengung des Sehsinnes, da iiber Stunden die sich
farblich kaum abhebenden Wiirmer in der Erde gesucht werden miissen. Die Arbeit im Garten
— an der frischen Luft, der Witterung ausgesetzt, mit den Hénden in der Erde und in direktem
Kontakt mit Pflanzen, umgeben von duftenden Blumen und Kriutern und in relativer
Einsamkeit und Stille — unterscheidet sich stark von der Arbeit in der Miilltrennung und im
Kompost. Letztere konfrontiert mit intensiven Geriichen, die manch einer noch Jahre spater

»in der Nase“ hat und ,,nie vergisst* (deutscher Besucher, GN 11/15) und auch der Anblick

426 Swami Sivananda (1887-1963) war ein indischer Yogameister, der die heute weltweit verbreitete Divine Life
Society griindete und durch dessen Inspiration zahlreiche Yoga-Zentren sowie Ashrams entstanden sind (vgl.
https://www.sivananda.org/?page id=113, zuletzt gepriift am 9.10.18). Das indirekte Zitat entstammt einem
Satsang im Miinchner Sivananda Yoga Vedanta Zentrum (FN 05/11).

*7 Dieses Seva findet in der Kompostieranlage statt: Aus der bereits kompostierten Erde werden die Wiirmer
,geerntet‘, um sie fiir weitere Kompostierprozesse zu nutzen.
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und das taktile Spiiren des Miills sind nicht angenechm.*®* Und beide Sevaarten gestalten sich
qualitativ nochmals &uBerst unterschiedlich zum stage seva, bei welchem in sauberer, weiller
Kleidung und umgeben von guten Diiften Amma Rosenblétter gereicht oder Geschenke in
Empfang genommen werden, die sevaites allerdings oftmals stickiger Luft, grellem
kiinstlichem Licht und groBem Gedridnge und Larm ausgesetzt sind.

In den mit jeder Arbeit verbundenen und assoziierten Asthetiken spiegeln sich soziale Werte
und Rollen. Howes nennt als Beispiel die klassische geschlechtliche Trennung, wonach die
Frau im Haus arbeitet, Hausarbeit iiberwiegend Beriihrung, Geschmack und Geruch anspricht,
und der Mann das Haus verldsst und ,die Welt sicht‘, also der visuelle Fernsinn besondere
Bedeutung erlangt (Howes 2014: 6). In den verschiedenen Asthetiken der Sevaarten und in
der Arbeitsverteilung spiegeln sich in Amritapuri weniger geschlechtliche Unterschiede, aber
sehr wohl zum Beispiel nationale Unterschiede oder die ashraminterne Hierarchie. Auffillig
ist, dass gewisse Arbeiten — wie die Arbeit im Recycling oder im Kompost, Tellerwaschen,
Gemiiseschneiden = —  {liberwiegend  von  internationalen  Tourist innen  und
Kurzzeitbesucher innen ausgefiihrt werden.*”’ Nie oder duBerst selten begegnen Swami(ni)s,
Brahmachari(ni)s oder auch Brahmanen im Recycling oder Kompost. Swami(ni)s iliben
,gehobeneres Seva‘ aus, welches die Sinne zum Teil wenig involviert und wenn eher Seh-,
Hor- oder Tastsinn: (unter anderem) das Verfassen von Texten, Unterrichten, Musizieren und
Komponieren, die Leitung der Matruvani-Zeitschrift, die Produktion von Schmuck.

Auch in den gewisse Aufgaben betreffenden Anweisungen und dsthetischen Vorgaben wird
eine Reihe von Hintergrundannahmen und Werten transportiert. Ein gutes Beispiel liefert das
bereits erwédhnte ,Prasadgeben‘. Der Prasadgeber sitzt direkt neben Amma und legt ihr, sobald
sie die Hand aufhilt, das Prasad in ihre Hand. Damit man diese Bewegung richtig ausfiihrt,
wird man zuvor kurz geschult. Und auch jedes Mal, bevor man Prasad geben darf, erfolgt eine
erneute Einweisung mit Kontrolle. Am Rand der Biihne befindet sich ein(e) prasad-queue-
assistant, die oder der den devotees, die Prasad geben mochten, das erste zu reichende Prasad
iiberreicht, welches ihr oder ihm probeweise zuriick in die Hand gegeben werden muss, und

zwar genau dann, wenn die Hand leicht gedffnet wird. Man muss die Hand also, wie spiter

28 Der Gestank ist zum Teil sehr penetrant, da sich sehr viele Essensreste oder ab und an auch Tierkadaver im
Miill befinden. Bei schonem Wetter erfolgt das friih morgens stattfindende besonders unangenehme Vorsortieren
vor der Recycling-Halle am Strand, wobei wihrend der unangenechmen Arbeit die schone Aussicht auf den
Ozean genossen werden kann und die Geruchsbeldstigung im Freien etwas abgemildert wird.

¥ Laut Aussage einiger ashramites spiegelt sich in der Hierarchie des Seva auch die traditionelle indische
Kastenordnung, die laut Ammas Lehre und offizieller Haltung des MAM allerdings strikt abgelehnt wird.
,Inoffiziell* wiirde aber auch in der Ashramgemeinschaft dem Kastensystem gefolgt: ,,Putzen oder sowas, das
machen alles Niedrigkastrige, auch wenn das offiziell verpont ist. (...) Du wirst nie einen Brahmanen im
Recycling sehen, der fasst dir das einfach nicht an! (deutsche Langzeitbesucherin, GN 02/14).
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Ammas Hand auch, sorgfiltig beobachten und die leichte Offnungsbewegung erkennen, um
addquat und auf die gewlinschte Weise zu reagieren. Das Prasad (meist ein Bonbon,
eingewickelt in ein Rosenblatt) soll ,sehr sanft* (so die Anweisung) in Ammas Hand gelegt
werden, genau zwischen Daumen und Zeigefinger. Die vorsichtige Bewegung soll aber
gleichzeitig schnell und gezielt ausgefiihrt werden, denn Zeit darf in keinem Fall verloren
werden. Einen englischen devotee, welcher den Anforderungen offenbar nicht Geniige
geleistet hat, fordert die prasad-queue-assistant auf: ,,Softer, do it very gently and softly, like
butterfly!* (FN 02/14). Mit diesen Anweisungen wird vermittelt, dass Amma duf3erst kostbar,
verletzlich und schiitzenswert und ihre Zeit wertvoll ist.

Ein weiteres Beispiel bietet das Kehren der Bereiche vor Ammas Haus und des
Wohnbereiches der Swami(ni)s. Diese Tatigkeit muss barfiifig und in absoluter Stille
ausgefiihrt werden, es werden spezielle, nur fiir diesen Bereich verwendete und
gekennzeichnete Besen und Schaufeln verwendet. Dadurch werden die Bedeutung dieses
Sevas sowie die Bedeutung der Orte und gewisser Personen gesteigert. In der Asthetik
spiegelt sich eine gewisse Wertigkeit und Hierarchie.

Die Arbeit lenkt zudem die Bewegungsablidufe und -spielriume der ashramites in hohem
Mafe, da sie die meiste Zeit des Tages mit Seva zubringen. Es regelt die Art und Weise, in
welcher sie sich bewegen und an welchen Orten sie sich authalten (diirfen). Mancher Dienst
muss in unangenehmer Korperhaltung durchgefiihrt werden, wie zum Beispiel das positioning,
bei welchem wiéhrend der Darshans neben Amma in duBerster Enge auf dem Boden gekniet
werden muss, um die Fiile der Umarmten zurechtzuriicken. Auch erfordert manches Seva, die
Bewegungen der Mata genau zu beobachten und die eigenen anzupassen oder im Vorhinein
iiber ihr Verhalten zu spekulieren.**"

Arbeit beziehungsweise ihre spezifischen Bewegungsablidufe schreiben sich dartiber hinaus in
die Korper ein und veridndern sie. So formt die den Korper und Bewegungssinn stark
ansprechende Gartenarbeit nach und nach die ausfilhrenden Korper: Die Haut an den
Fingerkuppen verfiarbt sich nach einigen Wochen der Arbeit im Tulasi-Garten durch den
Kontakt mit den Bldttern gelblich, Muskeln verdndern sich besonders durch das Kraft
erfordernde Jiten oder Umgraben.

Seva kann zudem die Qualitdt der Sinneswahrnehmung beziehungsweise deren Bewertung
verdndern. So verschwindet bei vielen der anfangs empfundene Ekel beim Miillsortieren oder

beim worm-harvesting — ,,man wird hemmungsloser (deutscher Besucher, GN 10/12).

9 Beispielsweise wird regelmiBig aufgeregt dariiber diskutiert, wo und wann genau Amma auf dem Weg zur
Biihne entlang gehen wird, da ihr path kurz zuvor geputzt werden muss.
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Gerliche oder die taktile Erfahrung des Kontakts mit den Wiirmern werden mit der Zeit

weniger intensiv oder weniger abstolend wahrgenommen.
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4 Conclusio

Der rote Faden dieser Arbeit sind &sthetische und atmosphdrische Ausdrucksformen,
Erfahrungen und Wahrnehmungsweisen im sozio-religiosen Kontext des MAM und vor allem
in dessen Hauptsitz, dem Ashram Amritapuri. Dabei kann ein spezifisches dsthetisches
Design oder ein dsthetischer Stil identifiziert werden, der verschiedenste Bereiche somato-
sensorischer Erfahrung durchdringt. Auch spezifische Korperpraktiken und ein Korpergefiihl
konnen aufgezeigt werden.

Amritapuri oder auch die internationalen Programme sind Orte und soziale Settings, wo
unterschiedlichste Menschen aus unterschiedlichen Kulturen zusammenkommen. Dabei ist
auffillig, dass die heterogene internationale Gefolgschaft auf dhnliche Weise wahrnimmt und
interpretiert. Obwohl die devotees aus verschiedensten sozio-kulturellen Kontexten stammen,
erkennen und leben sie einen gemeinsamen ,Spirit.  Kulturell bedingte
Wahrnehmungsunterschiede begegnen erstaunlich selten und nur vereinzelt, so zum Beispiel
in Bezug auf die Wahrnehmung und Erfahrung von Menschenmassen, Ndhe und Enge. Die
kulturiibergreifenden Gemeinsamkeiten konnen mit dem d&sthetischen Design und der
Atmosphire erklart werden, welche einen erheblichen Einfluss auf die devotees auszuiiben
scheinen. Die &sthetischen Ausdrucksformen spiegeln und vermitteln auf unterschiedliche
Weise, in den unterschiedlichsten sinnlich wahrnehmbaren Formen, Werte und Ideologie des
MAM.

Das &sthetische Design, das im MAM von einigen wenigen bestimmt und geformt wird,
zeichnet sich aus durch ein Vorherrschen weicher Stoffe und zarter Materialien, runder,
weicher Formen, sanfter Beriihrung, harmonischer Klénge, siiBer Diifte (wie Rosenduft),
stiBer Geschmécker (zum Beispiel des Prasads oder des Amrita Herbal Teas). Die Architektur
weist tiberwiegend gerade Linien und rechte Winkel auf, welche Orientierung und Sicherheit
bieten. Dies alles verstirkt den Charakter einer eigenstindigen, geschlossenen Welt des
Friedens und Mitgefiihls im Ashram, die sich von der Welt ,drauBlen‘ unterscheidet, mit
welcher aus Sicht der devotees (soziale) ,Kilte‘, ,Hérte‘, Gewalt oder Leid verbunden wird.
Somit wird iiber dsthetische Mittel das Ashram als heiliger Ort oder Heilsort konstruiert.
Asthetische und atmosphirische Faktoren spielen im MAM eine zentrale Rolle in der
religiosen Praxis, der religiosen Erfahrung, der Herstellung religioser Wirklichkeit
(Transzendenzerfahrung, Erleuchtungs-Erlebnis). Es findet sich ein vielfdltiger Einsatz von
asthetischen Mitteln fiir religiose Zwecke sowie begegnet die Sinnlichkeit der religiosen

Praxis (zum Beispiel das Fiittern). Alle Formen des Sadhana sind gebunden an sinnlich
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wahrnehmbare Formen (Amma selbst, Gotterabbildungen, heilige Gegenstinde). Die
spirituelle Praxis kann aber auch auf imagindre, in der Imagination oder im ,Geiste
wahrgenommene Formen gerichtet sein. Das Repertoire an dsthetischen Mitteln spricht alle
Sinne an und umfasst: Musik und Klang, Bilder, Skulpturen, Malas, die Amma-Puppe,
Vibhuti, Rducherwerk, Essenzen, Feuer, Blumen, Prasad, Bindis, Architektur.

Dabei wird im MAM mit wiederkehrenden (repetitiven) dsthetischen Elementen gearbeitet.
Devotees konnen den eingesetzten Elementen (wie Musik oder Geriichen) an den
verschiedensten Orten zu den verschiedensten Zeiten wiederbegegnen und diese
wiedererkennen. Die Erfahrung kann so im Inneren ,andocken‘, Erinnerungen friiherer
Erlebnisse werden aktualisiert, ein Gefiihl der Vertrautheit und Verbundenheit entsteht. Die
devotees werden so auch an die Organisation gebunden.

Ein weiteres &sthetisches Konzept, welches an verschiedenen Stellen dieser Arbeit immer
wieder begegnet, ist ,Schonheit‘. Schonheit ist von Belang in der Guru-devotee-Beziehung —
Amma gilt als schon, ihre Schonheit wird besonders zu Devi Bhava betont. Auch Devi oder
Kali und Formen des Géttlichen im Allgemeinen gelten als schon, ihre Schonheit wird in
Bhajans oftmals besungen. Und auch in Bezug auf Pujas und Homas wird deren Schonheit
betont. Das Erleben von Schonheit kann als intensives &sthetisches Erlebnis bezeichnet
werden, das zu einem spirituellen Erlebnis fithren kann. So transzendieren devotees nach
eigener Aussage durch das intensive Erleben von ,Schonheit® ihr Alltagsbewusstsein. Dariiber
hinaus findet auch eine gewisse Gegeniiberstellung der Hésslichkeit und Leidhaftigkeit der
Welt mit der Schonheit des Goéttlichen und Leidfreiheit der Erlosung statt, so zum Beispiel
durch das Sprechen iiber das leidvolle weltliche Leben in Kontrast zur Darstellung der
Schonheit Ammas beziehungsweise des Gottlichen.

Die herausstechende Besonderheit des MAM ist die Moglichkeit der Nihe, der korperlichen
Beriihrung, des korperlichen Kontaktes mit dem Goéttlichen — in Form von Ammas Person, die
thren Anhénger innen ein ,Anfassen des Un-Fassbaren ermdglicht. Der intensive korperliche
Kontakt, den die Umarmungen, aber auch andere Praktiken des MAM ermdglichen,
durchbricht dabei Tabus, Reinheitsnormen und Konventionen der indischen Gesellschaft und
der hinduistischen Kultur. Korperkontakt wird zum vorrangigen Mittel der Vermittlung
religioser Inhalte.

Die Bedeutung von Beriihrungen erfdhrt hinsichtlich der Religiositdt und als religidse Praxis
hiufig keine oder kaum Beachtung. Die vermeintlich dominanteren (beziehungsweise als

dominanter angesehenen) Sinneseindriicke der Schau und des Horens scheinen die Beriihrung
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vergessen zu lassen (so bei Wilke/Moebus 2011, Pinard 1991). Jedoch ist in ganz Indien
beobachtbar, dass heilige und verehrte Gegenstinde wie Gotterbilder von Glaubigen
unterschiedlichster Richtungen beriihrt werden. Mit dieser Geste zollt man seinen Respekt
und seine Ehrerbietung und stellt eine Verbindung und Verbundenheit zum Géttlichen dar
und her.

Neben Beriihrung werden im MAM auch die anderen vier ,klassischen® Sinne bedient. Der
Sehsinn ist dabei der Sinn, der am meisten mit Wissen und Verstehen in Verbindung gebracht
wird, so bedeutet Amma zu sehen auch, Amma zu verstehen und (als gottliche Inkarnation
oder spirituelle Meisterin) zu erkennen. Auch dem Gehdrsinn kommt grofle Bedeutung zu.
Die ,Wahrheit® kann auch gehdrt werden, oft innerlich. Die Stimme Ammas zu horen ist fiir
devotees, auch wenn sie aufgrund von Sprachunkenntnis nichts vom Gesagten verstehen,
bedeutsam. Devotionale Musik und das Singen von Bhajans genielen hohe Anerkennung.
Amma oder dem Gottlichen werden bestimmte Geriiche und Geschmécker zugeschrieben
(stiB und angenehm). Die Theorie ist verbreitet, dass Kommunikation mit Gottern vor allem
iiber Duft stattfinden kann, da auch Gotter einen Geruchssinn haben. Geister konnen durch
Geruch Nahrung aufnehmen, auch Gottheiten nehmen durch Geruch Prasad auf (dies erklére
laut Sara die Verwendung von Riaucherwerk, GN 11/15). Gleichzeitig wird Geschmack oft als
Herausforderung und Hindernis auf dem spirituellen Weg bezeichnet. Sara beispielsweise
stellt den Schokoladenkuchen (und damit den gustatorischen Genuss) der Erkenntnis der
Wahrheit gegeniiber (,, Will ich den Kuchen oder will ich die Gottesverwirklichung®, ISAT1).
Man konne den ,Geschmack des Herzens® nicht erfahren, wenn man nicht den ,Geschmack
der Zunge*‘ aufgibt. Das Ziel spirituell Strebender wire der ,taste of the heart”, das Herz zu
schmecken, also Liebe, Mitgefiihl und Erkenntnis zu erlangen (ebd.).

Da Amma verbreitet als inkarnierte Gottheit angesehen wird, kann das Gottlich unmittelbar
iber die menschlichen Sinne wahrgenommen werden. Andererseits wird den Sinnen und der
Sinnlichkeit im Allgemeinen aber auch misstraut, denn mit den Sinnen kann letztlich nur
maya (eine Illusion) erfasst werden. Wichtiger sei, innerlich zu spiiren, ,mit dem Herzen
wahrzunehmen‘. Devotees sprechen daher hdufig von ,alternativen Sinneswahrnehmungen’
oder Sinnesarten. Denn gerade hinsichtlich spiritueller Erfahrungen, der ,Wahrnehmung des
nicht-Wahrnehmbaren‘, kommen aus Sicht der devotees haufig mehr Sinne ins Spiel. Neben
der ,Wahrnehmung mit dem Herzen‘ wird ein ,Spiiren‘ erwihnt, hiufig lokalisiert in der
Bauchregion. Es wird von Korperempfindungen im Bereich des Brustraumes berichtet, also

im Bereich des Herzens (ein Ziehen, Druck oder Schmerz). Das Spiiren taucht auch héufig in
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Zusammenhang mit ,Atmosphire‘ oder ,Stimmung‘ auf, zum Beispiel mit der ,spirituellen
Atmosphire® im Ashram, die sehr geschitzt wird. Zudem wird ,Energie‘, ,Kribbeln® oder
,Leuchten® wahrgenommen, in oder vor der Stirn, im Scheitel. Interpretiert wird dies haufig
als Wahrnehmung des Goéttlichen beziehungsweise des brahman als Energie, die man spiiren
kann, zum Beispiel als Lebensenergie (prana). Korperlich geht damit auch eine wohlige
Entspannung einher, ein allumfassendes Wohlgefiihl, wobei die Wahrnehmung einzelner
Korperteile oder des konkreten Korpers oft abnimmt.

Es konnten einige Wirksamkeiten und Funktionen dsthetischer Elemente ausgemacht werden.
Durch die Versinnlichung des Goéttlichen oder des Transzendenten im Allgemeinen wird es
zundchst moglich, mit dem Gottlichen in Kontakt zu treten, Ndhe herzustellen, eine
Beziehung einzugehen, Kommunikation aufzunehmen (und damit das eigene Schicksal
potentiell zu beeinflussen).

Die sinnlich ansprechenden Elemente sollen bezwecken, eine sinnliche Reizung und
Befriedigung der devotees hervorzurufen. Auffillig ist an mehreren Stellen, dass die Asthetik
des Feldes von der alltdglichen abweicht, was auch durch die Bezeichnungen ,Parallelwelt
oder ,Mikrokosmos‘ deutlich wird. Die dsthetische Beschaffenheit und sensorische Ordnung
dieser Parallelwelt, wie auch deren Schonheitskonzept und Wertigkeiten weichen von der
,Normalwelt’ in vielen Punkten ab. Sie bringen auch bestimmte aullergewohnliche
Atmosphdren mit sich und versetzen die devotees in bestimmte Stimmungen, fiihren zu
spezifischen Gefiithlen und letztlich zu auBergewohnlichen Erfahrungen, die die devotees
hiufig spirituell interpretieren. Dabei spielt auch eine Rolle, dass es sich hdufig um
gesamtsinnliche Arrangements handelt. Durch das Ansprechen aller Sinne kann religiose
Erfahrung als multimodale Erfahrung entstehen. Laut Sarukkai fiihrt die ,Versunkenheit in
alle Sinne‘ zu einem Gefiihl der Einheit. Einheit und Integration der Sinne hétten die
Fahigkeit, neue Erfahrungen wie religiose Erfahrung zu kreieren, wenn alle Sinne
zusammenarbeiten, konnten wir ,tatsédchlich eine neue Welt sehen® (Sarukkai 2014: 300). Die
devotees interpretieren vor allem die Erfahrung des Darshans, die mehr als die Umarmung
beinhaltet und ein multisensorisches Ereignis darstellt, als eine spirituelle Einheitserfahrung
und eine Art Erleuchtungserlebnis.

Durch ésthetische Elemente werden Narrative, Konzepte und Ideologien der Lehre des MAM
bestétigt und bekraftigt. Mit ihrer Hilfe kann an den Lebensalltag angeschlossen werden, sie
stellen eine Verkniipfung her zwischen spiritueller und alltdglicher Lebenswirklichkeit,

Alltagserfahrung wird so zum spirituellen Erlebnis und zur gottlichen Begegnung. Ein
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Beispiel stellen die Bliiten einer Blume auf dem Ashramgeldnde dar, die ein Symbol fiir die
Gottliche Mutter darstellen und im Text des Archana Erwdhnung finden. Die Goéttliche Mutter
wie auch die Verehrungspraxis werden im Ashramalltag durch die Prisenz der Bliiten immer
wieder erinnert.

Asthetische Mittel sollen zudem Gefiihle evozieren, das ist beabsichtigter Zweck des
Einsatzes dsthetischer Mittel im Ashram, wie uns in aller Deutlichkeit einige Male kundgetan
wurde. Anders als dulere Ge- und Verbote und Regeln wird so in das Innenleben der Akteure
auf subtilere Weise eingegriffen. Gewisse Gefiihle, Gedanken und in der Folge auch
Verhaltensweisen sollen hervorgerufen werden, indem sinnliche Eindriicke und Formen zu
gewissen Stimmungen fiihren, wie die Entwicklung von Bhakti, Hingabe, Demut, Liebe.
Auch Sadhana wie die Meditation oder Yoga verdndert zum Teil die Wahrnehmung der
devotees, die Bewegungen und Korper (zum Beispiel Yoga: Eine Disziplinierung des Korpers
erfolgt iiber Uberzeugungen, wie dass das prana nur durch eine gerade Wirbelsiule aufsteigen
kann und dies zu Erleuchtung fiihrt). Dabei verdndern sich nicht nur Korper — Devotees
berichten von Verdnderungen ihrer inneren Haltung, von einer Intensivierung von Gefiihlen
der Hingabe und Liebe sowie einer Verfestigung ihrer religiosen Einstellung durch
regelmiBige Korperpraktiken wie Niederknien, Niederwerfungen oder auch Yoga.

Eine gewisse Ambivalenz zwischen der Lehre und der &sthetischen Dichte der spirituellen
Praxis ist im MAM auffillig. Der Korper — und damit auch Asthetik — sollen laut der Lehre
iiberwunden werden, gleichzeitig wird er stark eingesetzt, um die devotees (iiber dsthetische
und atmosphérische Mittel) zu binden.

Haufig wird eine Deutung spiritueller Praktiken und Erlebnisse abgelehnt, zu viel Wissen als
bedrohlich (fiir die spirituelle Erfahrung) angesehen und die Erfahrungsebene oder ein
inhdrenter ,&sthetischer Sinn‘ (vgl. Miinster 2001) in den Vordergrund gestellt. Dennoch ist
eine iiber das korperliche Erfahren hinausgehende Deutung und Wirkung vorhanden. Sinn
oder Sinnhaftigkeit werden zugeschrieben, wenn auch héufig nicht konkret und klar
ausformuliert. Die Erfahrungen werden zu einem Wissens- und Uberzeugungshintergrund in
Beziehung gesetzt (letztlich zum Advaita Vedanta). So werden Kérper und Asthetik in der
spirituellen Praxis in Verbindung mit etwas iiber sie Hinausweisendes gebracht, ein
,spiritueller Mehrwert® wird immer mitgedacht. Ein indischer devotee bringt dies
folgendermallen auf den Punkt: ,,We go beyond the senses through the senses™ (GN 08/12).
Wir sollten die Sinne voll auskosten, um sie dann loslassen zu konnen. Nur das, was man

kenne, konne man bewusst ablegen oder meiden. Nur wenn man sinnlich genief3e, wiirde man
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sich der Verginglichkeit des sinnlichen Genusses bewusst. Und nur was man bewusst
wahrnehme (und je stirker ein Reiz ist, desto leichter ist er bewusst wahrzunehmen), konne
man beiseitelegen und liberwinden. So stellen die Sinnesfreuden — aus Sicht der devotees —
letztlich ein Mittel zum Zweck ihrer Uberwindung dar. Ob dies gelingen mag oder nicht, sei
dahingestellt. Im Vorangegangenen wurde dargelegt, wie wirkméchtig Atmosphédren und
Asthetik sind — hinsichtlich der Bindung der devotees an die religivse Gemeinschaft, Lehre
und Praxis des MAM, aber auch hinsichtlich der sozialen Wirkung von Asthetik und
Atmosphire, die die devotees auch untereinander binden und Gemeinschafts- und

Solidaritétsgefiihle entstehen lassen.
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Amritavani: Online Newsletter des MAM, einmal oder mehrmals pro Monat per E-Mail
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Bhajan-Buch der Miinchner Satsang-Gruppe: Dieses ,Buch® stellt eigentlich einen mit Kopien
befiillten Ordner dar, welcher im Amma-Haus in vielfacher Ausfiihrung ausliegt und
bei den regelmifBigen Satsangs verwendet wird. Darin findet sich eine kurze

Einfiihrung und Erlduterung von Satsang und Bhajan sowie Bhajantexte.

Miinchner Newsletter der M. A. Stiftung Miinchen: Online Newsletter, einmal pro Monat per
E-Mail versendet, aktuelle Ausgabe einsehbar unter
http://www.muenchen.amma.de/newsletter/ode/001 dumps/muenchner amma

newsletter.html; zuletzt gepriift am 26.9.18.
Informationsmaterial (IM) des MAM

(Broschiiren, Flyer, Programmhefte von Veranstaltungen; meist ohne Angaben von Verfasser,
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