
MICHAEL VON BRÜCK 

Zum Verständnis des Guru 

Gurus aus verschiedenen asiatischen Religionen bieten in Europa und Amerika 
spirituelle Lehren und Übungswege an, die ursprünglich in einem ganz anderen 
sozio-ku!turellen Kontext über Jahrtausende gewachsen sind. Das Guru-Ideal selbst 
ist verwurzelt in und bezogen auf eine kulturelle Situation, die von der europäischen 
am Ende des 20. Jahrhunderts verschieden ist. Um das Phänomen der „Inkultura­
tion" der indischen Gurus im Westen verstehen zu können, muß man zuerst den 
sozio-religiösen Hintergrund des Guru in Indien möglichst deutlich wahrnehmen. 
Die folgenden Überlegungen dienen diesem Zweck. 

Der Guru im indischen sozialen Kontext 

Alle Kulturen kennen den Durchgang des Individuums wie ganzer Gruppen durch 
Riten, die dem Lebenszyklus entsprechen und den Menschen mit der göttlichen oder 
transzendenten Sphäre in jeweils kritischen Lebenssituationen in Verbindung brin­
gen wollen. Bei diesen rites de passage handelt es sich um kultische Handlungen, die 
vor allem der Reinigung und Unterweisung des Betreffenden dienen. Man spricht von 
Initiation, wenn damit »eine radikale Veränderung des religiösen und sozialen 
Status« 1 verbunden ist. Diese Initiationen sind neben der Meditationsschulung in den 
Upanipden der Boden für die Entwicklung des Guru-Ideals in Indien. 

1. Seit der vedischen Zeit kennt man Initiationen in Indien. Wir wollen exempla­
risch drei verschiedene Initiationstypen herausgreifen, die zu den Funktionen und 
dem Verständnis des Guru beigetragen haben. 
a) Für alle Hochkastigen (gelegentlich auch Nicht-Brahmanen) ist der upanayana­

Ritus ein entscheidender Einschnitt im Leben. Durch ihn wird der Initiand der
transzendenten Wirklichkeit und ihrer heilenden Kräfte teilhaftig. Der Guru führt
dabei den Schüler zu sich selbst, indem er ihn über sich selbst hinauszublicken
lehrt: das wahre Selbst, die Verankerung des Menschen im göttlichen Grund wird
rituell dargestellt. Der Initiation geht Unterweisung in bestimmten Riten, Texten
und ihrer Interpretation voraus. Der Knabe erhält die heilige Schnur und wird
damit eingeführt in die Kaste der Brahmanen. Der transzendente Bezug verbürgt
also gleichzeitig die soziale Bindung an eine bestimmte Gesellschaftsschicht, und
dies ist der lebensbestimmende Akzent der Zeremonie. Von seiten des Initianden
sind Gelübde der Reinheit, Wahrhaftigkeit und Selbstbeherrschung abzulegen,
die dem Ethos der sozialen Gruppe entsprechen sowie Teilhabe an der transzen-
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denten Wirklichkeit ermöglichen bzw. ihr Ausdruck verleihen. Nur die Einheit 
beider Aspekte läßt den Ritus verständlich und damit die Funktion des Guru 
einsichtig werden. Indem der Schüler das Gäyatri-Mantra (:{lg Veda 3,62,10)2 

erhält, wird er fähig, die Gottesverehrung (püjä) im Haus zu vollziehen, d. h. er 
wird nun zum Mitträger der kultischen Gemeinschaft. Der Guru hat die Sukzes­
sion, die der heiligen Ordnung der kultisch-sozialen Gruppe entspricht, an den 
Schüler weitergegeben, wodurch die kosmische Ordnung in der Zeit aufrecht­
erhalten wird. 
Wir können zusammenfassend die vier wichtigsten Elemente benennen, die mit 
dem upanayana-Ritus verbunden sind: 
- die Rezitation des Gäyatri-Mantra
- der tägliche Vollzug des Ritus, der die Kaste konstituiert
- das vedische Schriftstudium
- das Wissen und die Praxis der Verpflichtung, die der einzelne gegenüber der

Kaste wie der kosmischen Ordnung hat (svadharma).
b) Von diesem kultisch zentrierten Ritus ist die tantrische dik?ä zu unterscheiden.

Der Begriff ist von der Wurzel daki = fähig, geeignet sein, abgeleitet. Nach der
tantrischen Anschauung, die vor allem auf nicht-indogermanische Substrate
zurückgeht, verfügt der Mensch im feinstofflichen psycho-physischen System
über Kräfte, die erweckt werden können (kur;uf,alini). Wer diese Energien aktiviert
hat, kann sie durch Kraftübertragung bei anderen ebenfalls erwecken. Der Guru
vollzieht in der dik$ä diese Kraftübertragung und ermöglicht damit dem Schüler
einen direkten Zugang zu einer psychisch-spirituellen Wirklichkeitserfahrung,
wie sie normalerweise nicht möglich ist. Im Säktismus und im Saivismus ist die
diksä immer mit dieser Kraftübertragung (saktipat) verbunden.

c) Die Konsekration des Königs (räjasüja) ist eine andere Form der Initiation, durch
die der Herrscher mit überweltlichen numinosen Kräften verbunden wird. Der
Guru, der die Königssalbung (abhi�eka) vollzieht, überträgt aber nicht direkt
numinose Kräfte wie bei saktipat, sondern vergegenwärtigt im Ritus die transzen­
denten Mächte, die dem König und seiner Herrschaft Kraft verleihen sollen.

Allen drei lnitiationstypen sind zwei Merkmale gemeinsam:
- sie vermitteln göttliches Wissen (divyarh jiiänarh)
- sie lassen am göttlichen Wesen teilhaben (divyabhävarh)
Die Volksetymologie für den Begriff diksä, die in Indien häufig zitiert wird, stellt

die Initiationspraxis in den Zusammenhang der karman-Lehre und verbindet sie mit 
dem Guru-Ideal auf andere Weise: dik�ä wird von den Wurzeln dä = geben und k?i =
zerstören, hergeleitet, wobei das Geben auf die Gabe des Göttlichen hinweist, die 
Zerstörung aber die Vernichtung der karmischen Verunreinigung (klesa) bezeichnet. 
Der Cu - ru wird dann - wieder volksetymologisch gedeutet - als „Zerstörer von 
Dunkelheit (Unwissenheit)" angesehen. 

Besonders bei den Initiationstypen ( a) und ( c) ist die unauflösliche Verbindung zum 
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hinduistischen Ritus und der mehr oder minder geschlossenen sozialen Gruppe, die 
durch den Ritus konstituiert wird, deutlich. 

2. Die andere Wurzel für Stellung und Funktion des Guru in der indischen
Gesellschaft ist die Meditationstradition der Upanisaden, die sich bereits bei den 
vedischen Sehern (r?z) abzeichnet. Der ni ist der Prototyp des späteren Guru. Ihn 
zeichnen im wesentlichen folgende Merkmale aus: 
- er belehrt und führt die Menschen zu heilswirkender Einsicht (jiiana),
- er ist selbst voller Geistkraft, indem er die heilswirkende Erfahrung gemacht hat ( er

ist jiiani),
- er kann die Erfahrung (anubhava) auf andere übertragen (saktipat) und ist als Guru

(vgl. Initiationstyp b) Repräsentant Gottes.
Besonders im Saivismus ist die Vorstellung verbreitet, daß die göttliche Gnade

(prasada) durch den Guru hindurchgeht und sich so den Menschen vermittelt. Der 
Guru wird auf diese Weise immer mehr vergöttlicht, er wird Gott in menschlicher 
Form, bis beide gar miteinander identifiziert werden können. Im Advaita Vedänta 
hingegen spiegelt der Guru nur das wahre Selbst des Schülers - beide sind im atman 
nicht-verschieden. Dies ist nur möglich, wenn der Spiegel (der Guru) makellos rein 
ist. Nicht zu esoterischem Wissen führt der Guru, sondern er hilft dem Schüler, sein 
eigenes wahres Selbst (atman) zu erkennen. Der Guru überträgt nicht seine Kräfte, 
sondern er legt die wahre Natur des Schülers frei. Der eigentliche Guru ist somit in 
den theistischen Systemen (wie Saivismus) Gott bzw. der Herr (isvara) selbst, im 
Advaita Vedänta ist es das wahre Selbst (atman) in jedem Menschen, das allerdings 
mit dem Absoluten (brahman) identisch ist. 

II 
Die Rolle des Guru 

Die letzten Bemerkungen haben bereits deutlich gemacht, daß es beim Guru-Ideal 
um ein spezifisches Verhältnis zwischen Lehrer (guru, acarya) und Schüler (si?ya, 
cela) geht, das im sozialen Kontext des indischen Gesellschaftssystems interpretiert 
und verstanden werden muß. 

Der Hinduismus gründet sich auf ein Corpus heiliger Texte, die, so glaubt man, 
unfehlbaren göttlichen Ursprungs und anfangslos sind. Diese Texte heißen sruti, das 
Geoffenbarte und Gehörte. Daran schließt sich die Tradition (smrti) an. Der 
Unterschied zwischen beiden ist nicht so sehr der Autoritätsgrad, den alle diese Texte 
haben, sondern die Reichweite. Sruti-Texte sind für den ganzen Hinduismus 
verbindlich, während smrti-Texte oft nur für eine bestimmte Untergruppe -des 
Hinduismus unbedingt gelten. Der Guru hat die Aufgabe, diese Tradition unver­
fälscht weiterzugeben. Dies ist umso wichtiger, da die heilige Tradition teilweise 
geheim war, und zwar entweder in Inhalt oder Tradicrungsform. Die Wieder- und 
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Weitergabe des heilswirkenden Wissens geschieht im oben beschriebenen Ritus. 
Inhalt und Verwirklichung des Wissens sind eins. So erzählt die buddhistische 
Vinaya-Literatur eine Geschichte, in der ein Mönch in den Schriften las, man dürfe 
nicht auf dem Fell eines Tieres sitzen. Sofort zog der Mönch das Fell, auf dem er saß, 
unter seinem Gesäß weg und setzte sich auf den kalten Steinboden. Im nächsten Satz 
las er, daß der Gebrauch eines Felles bei extremer Kälte doch gestattet sei. Sofort legte 
er das Fell wieder auf seinen Sitz und studierte weiter. 

Der Guru vollzieht, wie berichtet, die upanayana-Riten, und er behält nicht selten 
den Schüler in seinem Haushalt. Dort übernimmt der Schüler auch häusliche 
Pflichten, er gehört zur Familie des Guru (gurukula). Das Guru-Schüler-Verhältnis 
entspricht somit ganz und gar dem Vater-Sohn-Verhältnis. Deshalb haben einige 
Initiationszeremonien, die den Schüler in ein enges Vertrauensverhältnis mit dem 
Guru bringen, große Ähnlichkeiten mit dem Hochzeitszeremonie!!. 

Andere Gurus unterrichten zeitweise oder auch über lange Zeiträume hinweg am 
Königshof, wie auch von Sankara berichtet wird. Wieder andere bewohnen einen 
Ashram, um den sich mehrere Familien scharen. Der Guru betreut diese Familien oft 
über Generationen hinweg, er initiiert die Söhne und gibt seelsorgerlichen Rat. Ist er 
als besonders weise bekannt, halten ihm Familien auch aus der Feme die Treue. 
Gemeinschaften, die sich um solche charismatischen Gestalten scharen, sind meist 
kastenüberschreitend. Im heutigen Indien ist dieser Typus weit verbreitet. 

In jedem Fall also ist der Guru Beispiel und Vorbild, und zwar in bezug auf 
Lebenswandel, Wissen und Y ogapraxis. 3 

Von seiten des Schülers wird in der guru-siiya-Beziehung vor allem Vertrauen 
(sraddhä) in zweifacher Hinsicht erwartet: 
a) Vertrauen in die Wahrhaftigkeit der Person des Guru und b) Vertrauen in die
Wahrheit seiner Lehre. Seit etwa 100 v. Chr. kommt ein drittes Element hinzu,
nämlich c) Liebe (bhakti) für die von dem Lehrer verehrte Gottheit. Der Lehrer gilt
dann als Manifestation dieser Gottheit. So wie man die Gottheit verehrt, muß man
darum auch den Guru vcrehren.4 In einem Vers, der Sankara zugeschrieben wird,
heißt es: »Der Guru ist Vig1u, der Guru ist Siva, der Guru ist Brahman selbst, es gibt
keinen deva denn den Guru.«

Offensichtlich hat diese Identifikation des Guru mit der Gottheit auch zu 
Schwierigkeiten und Mißbrauch geführt, den bereits klassische Texte einzudämmen 
versuchen. So heißt es, daß der Guru nicht per se und zu aller Zeit als Gott betrachtet 
werden dürfe, sondern nur dann und insofern er die heilsnotwendige dik�ä vermit­
telt.5 Seine herausgehobene Stellung ist nicht habitus, sondern an die spezifische 
Funktion gekoppelt. Man könnte von einem sakramentalen Verständnis seines Amtes 
sprechen, wobei in Indien allerdings nie abgrenzend zwischen Wesen und Funktion 
der Person unterschieden wurde, wenn es sich um den Guru handelt, weil dieser ja 
durch die einzigartige geistige Erfahrung (jnäna) ausgezeichnet ist, die sein im 
Göttlichen gründendes Wesen aktualisiert. Der Gott erscheint, so f�st durchgängig in 
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den Tantras, in menschlicher Form, und der Körper eines Guru ist wie die Ikone oder 
ein yantra der Gottheit. 

Der Schüler hat die Aufgabe, den Guru seiner Wahl genau zu prüfen, er muß also 
erkennen, ob der Guru echt ist. Dafür gibt es intellektuelle Kriterien, Kriterien der 
Meditationspraxis und solche des allgemeinen sozialen Verhaltens. Die klassischen 
Texte geben vor allem folgende Merkmale an, die einen echten Guru auszeichnen:6 

a) intellektuelle:
- er muß viele Schriften (Tantras) kennen
- er muß in der Lage sein, Zweifel aufzulösen
- er muß alle Wissenschaften (sästra) beherrschen
- er muß den Veda und seine Bedeutung kennen

b) Kriterien der Meditationspraxis:
- er muß die Yogapraxis durch eigene unablässige Übung beherrschen
- er muß an das Herz Gottes rühren
- er muß völlig im Geist des Göttlichen versunken sein (adhyätmavyäkula)

c) Kriterien des allgemeinen Verhaltens:
- er muß den Schülern gegenüber freundlich sein
- er darf spirituelle Lehren nicht verkaufen oder Geld nehmen
- er muß zwischen geeigneten und ungeeigneten Schülern unterscheiden können
- er muß einen untadligen Lebenswandel führen.

Zu den wichtigsten Aufgaben des Guru gehört die direkte Führung des Schülers in 
der Meditation. Dies kann er nur, wenn er den Weg selbst gegangen ist und die 
Gefahren der Selbsttäuschung und geistigen Verwirklichung kennt. Er muß fähig 
sein, »die Geister zu unterscheiden«. 

Wir können hier nicht im einzelnen verschiedene Meditationswege vorstellen, um 
die Aufgaben zu beschreiben, die dem Guru jeweils bei der konkreten Seelenführung 
zukommen. Verschiedene Meditationsmethoden sind unterschiedlich, und infolge­
dessen wird auch die Rolle des Guru jeweils differenziert zu beschreiben sein. 
Allgemein gelten die »Zehn Vorschriften der Gurus« im tibetischen Yoga, die in 
ähnlicher Weise auch für den Yoga des Pataizjali sowie die Meditationspraxis im 
Vedänta zutreffen:7 Danach muß der Guru zehn Probleme beachten, die bei der 
spirituellen Übung auftreten können, nämlich 
1. Der Wunsch kann für Glauben gehalten werden.
2. Besitzergreifende Liebe kann mit Wohlwollen und Mitgefühl verwechselt

werden.
3. Ein Aussetzen der Gedankenströme kann die Ruhe des unendlichen Geistes

vortäuschen, die das wahre Ziel ist.
4. Sinnliche Wahrnehmungen (oder Erscheinungen) können für Offenbarungen der

Einen Wirklichkeit ( oder für ein vorübergehendes Aufleuchten derselben) gehal­
ten werden.
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5. Ein vorübergehendes Aufleuchten der Einen Wirklichkeit kann für vollkommene
Seinsverwirklichung gehalten werden.

6. Solche, die Religion äußerlich bekennen, nicht aber ihr gemäß leben, können für
wahrhaft Gläubige gehalten werden.

7. Sklaven ihrer Leidenschaften können sich als Meister des Yoga ausgeben, die sich
von allen konventionellen Gesetzen befreit haben.

8. Handlungen aus eigenem Interesse können irrtümlich für selbstlos angesehen
werden.

9. Betrügerische Methoden können fälschlich für klug erachtet werden.
10. Scharlatane können für Weise gehalten werden.

Damit sind Maßstäbe gesetzt, an denen der Guru die geistige Entwicklung des
Schülers und der Schüler die Authentizität des Guru zu messen hat. Kritische 
Analysen, Verweis auf die heiligen Schriften und die Verifikation der meditativen 
Erfahrung ergeben ein Netz von hermeneutischen Kriterien, die in jeder konkreten 
Situation angewendet werden müssen. 

Ein schwieriges Problem beim Verständnis des Guru ist der Anspruch seiner 
»Göttlichkeit«. Für Abendländer ist dies meist der eigentliche Stein des Anstoßes,
wobei aber berücksichtigt werden muß, daß der christliche Bergriff von Gott und die
hinduistische Vorstellung von Göttlichkeit durchaus verschieden sind. Unter drei
Aspekten soll die Göttlichkeit des indischen Guru kurz erläutert werden.
a) Wenn der Guru beansprucht, er sei Gott, ist zu fragen, wer das Subjekt dieses

Anspruchs ist. Einer der großen Aussprüche der vedäntischcn Tradition (mahävä­

kyani) ist der Satz ahamim brahmäsmi, ich bin brahman. Wer ist aber dieses Ich,
das den Satz spricht? Es ist nicht das empirische Ich (ahamimkära) des
Oberf!ächenbewußtseins, der ichhaften Wünsche und egozentrischen Antriebe,
sondern es ist das tiefe Selbst (ätman ), das wahre Wesen des Menschen, das mit
dem Absoluten eins ist. Der Satz müßte also im Sinne der vedäntischen Lehre als
ätman brahmästi, ätman ist brahman, interpretiert werden. Und tatsächlich heißt
der große Satz der Ma1_1<:lukya-Upani�ad ayam ätmä brahman, dieser ätman ist
brahman. Wenn sich also ein Guru auf diesen Satz beruft, ist gerade nicht seine
empirische Erscheinung gemeint, sondern der verborgene Wesensgrund, der
allerdings durch die Erscheinung hindurch als der »innere Lenker« (antaryämin)
alle psycho-physischen und mentalen Vorgänge bestimmt. Ein inflationäres Ich,
das leider viele Pseudo-Gurus zur Schau stellen, ist sicheres Anzeichen dafür, daß
es sich - im Sinne der indischen Tradition - nicht um einen echten und geistig
erwachten Guru handelt.

b) Es ist einer der wichtigsten Grundsätze der gesamten indischen Tradition, daß
meditative Übung den Menschen real verändert. »Wie einer handelt und wie einer
geht, so wird er.«8 Womit man sich identifiziert, dazu wird man. »Ein Mensch
wird so wie jene, mit denen er spricht, denen er dient, denen er gleichtun möchte«,
heißt es im Mahäbhärata.9 Was schon im alltäglichen Leben gilt, wird verstärkt
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durch die Konzentration und Bündelung aller Bewußtseinskräfte auf ein Objekt, 
wie man es in der Meditation praktiziert. Wer also Gott meditiert, wird von 
göttlichen Eigenschaften überformt. Ob er mit· Gott identisch wird oder vom 
Göttlichen überformt wird, ist auch in Indien Gegenstand des Disputs. 

»Es ist ... darauf hinzuweisen, daß die Upani�aden nicht behaupten, daß
einer, der eine bestimmte Gottheit meditiert, im gegenständlichen Sinn zu dieser 
Gottheit wird. Er wird ihr gleich oder ähnlich, innert ihre Attribute und lebt aus 
ihrem Wesen. Er imitiert sie vollkommen durch totale Identifikation. Dies hat 
dann auch für den zu gelten, der das brahman in seinem saguva-Aspekt meditiert. 
Er gelangt zu (apyeti) dem brahman, wird brahman-gestaltig, und doch bleibt -
saguva gesprochen - eine bestimmte Differenz zweier Subjekte, die personal 
aufeinander bezogen sind.« 10 

c) Ist Meditation, zu der ein Guru anleitet, Selbstanstrengung oder Gnade? In dieser
Frage gibt es erhebliche Mißverständnisse, und wir können hier nicht in die
Diskussion eintreten.11 Es sei nur darauf hingewiesen, daß saktipat immer als
gnadenhaftes Ergriffenwerden erlebt Und gedeutet wird. Ferner ist Demut ein
entscheidender Maßstab in den Upani�aden. Ein berühmter Spruch, der gleich in
zwei der wichtigsten Upani�aden an herausragender Stelle erscheint, lautet:12 

„Der Atman wird nicht erlangt durch Belehrung, durch den Verstand, noch
durch viel Schriftgelehrtheit. Nur wen Er erwählt, von dem wird Er erlangt,
diesem offenbart der Atman sein eigenes Wesen."

Der echte Guru versteht sich als Kanal des Göttlichen, auch dann, wenn er seinen
Wesensgrund letztlich mit dem Göttlichen identifiziert. »Öffnet man einen Wasser­
hahn, wird sich der Eimer schnell mit Wasser füllen. Man hat dafür nicht dem 
Wasserhahn zu danken, sondern dem Wasserwerk. Schaltet man alle Lampen und 
Ventilatoren ein, können diese doch nichts für sich selbst beanspruchen, sondern wir 
müssen dem Elektrizitätswerk danken. Die einzige Tugend des Ventilators, der 
Lampe oder des Wasserhahns ist die, daß sie die Verbindung mit dem Wasser- oder 
Elektrizitätswerk aufrechterha!ten.«13 Dies ist der Vergleich den Swami Chidänanda 
gebraucht, um das Verhältnis von göttlicher Quelle und menschlichem Guru, der die 
Verbindung mit Gott aufrechterhält, zu erläutern. 

Guru wird man entweder dadurch, daß man sich ·einem langen Training durch 
einen anderen Guru unterzogen hat, oder dadurch, daß sich spontan eine Anhänger­
schaft um einen Erleuchteten versammelt, Hütten baut und so allmählich ein Ashram 
entsteht. Beide Faktoren schließen einander nicht aus. Ein Spontan-Erleuchteter wie 
z. B. Ramana Maharshi konnte eine große Anzahl von Menschen um sich versam­
meln, erst später wurde sein Ashram Institution. Andere wie z.B. Swami Muktän­
anda haben viele Jahre der Schülerschaft hinter sich gebracht, bevor sie sich
niederlassen und ebenfalls allmählich eine Anhängerschaft entsteht. Manche wie-
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derum ziehen singend und lehrend durch das Land, es sind die Wanderasketen 
(sannyäsin) wie z.B. Anandamäyia Mä. 

Im heutigen Indien kann man vielleicht drei Typen von Gurus unterscheiden, 
wobei eine soziologische Analyse vermutlich noch detalliertere Differenzierungen 
erbringen könnte: 
- Gurus, die völlig im Verborgenen leben und in traditioneller Weise Familien

seelsorgerlich beraten, oft selbst ein Familienleben führen und in jeder Weise
authentisch zu sein bemüht sind,

- Wundertäter, die psychische Kräfe (siddhi) benutzen, um eine große Anhänger­
schaft um sich zu scharen, die in die Medien gehen, gelegentlich auch sozial
engagiert sind, nicht selte� aber durch Geld und Ruhm korrumpiert werden,

- Gurus, die oft aus säkularen Berufen kommen und eine Verbindung der traditio­
nellen hinduistischen Ideale mit der Herausforderung der Modeme anstreben, die
lehren, damit im indischen Säkularisierungsprozeß die Kenntnis der geistigen
Tradition nicht untergeht.

III 
Gurus im Westen 

Wir wollen hier nur einige Momente nennen, die dazu geführt haben, daß die ganz 
und gar in der hinduistischen Gesellschaft verankerten Gurus eine beträchtliche 
Anhängerschaft in Ländern finden, die vormals geschlossen christlich gewesen sind. 

_Zu aller erst sind es die spirituellen Methoden zu gezieltem Bewußtseinstraining, 
die in Europa weitgehend fehlen. Die mystische Tradition ist in der Neuzeit fast 
völlig verschüttet worden, und wo sie noch lebendig ist, erreicht sie doch kaum eine 
methodische Geschlossenheit, die es dem im Alltagsleben stehenden Menschen 
erlaubt, in der Meditation Fortschritte zu machen und zu tieferen mystischen 
Erfahrungen zu kommen. Wir wollen hier nicht den Begriff der »mystischen 
Erfahrung« präzisieren, und deshalb sei er vage gebraucht, damit er das ganze Feld 
von Bewußtseinsphänomenen erfassen kann, die in diesem Zusammenhang eine 
Rolle spielen. 

Weiterhin fehlt es an Identifikationsfiguren, die geistige Ausstrahlung haben und 
aus innerer Autorität leben. Die traditionelle Vaterfigur ist durch die sozialen 
Entwicklungen diskreditiert, Ersatzidole (in der Reklame, Sportler usw.) betreffen 
nur die Oberfläche psychischen Identitätsbedürfnisses. Der autonome Mensch ist 
eine Fiktion, und deshalb sucht man sich Leitbilder, wo sie sich anbieten. 

In einer zunehmend unübersichtlichen Gesellschaft sucht man nach Gemeinschaft, 
denn die Primärbeziehungen in der Familie sind schwächer geworden, was mit 
Migration, Modernisierung usw. zusammenhängt. Institutionalisierte Gemeinschaf­
ten (wie z. B. die Kirchen) bieten zu wenig erlebte Gemeinschaft, und deshalb sind 
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kleinere Gruppen, die auf freiwilligen und durch Sympathie bestimmten Beziehun­
gen beruhen, sehr wichtig. Es kommt hinzu, daß gemeinsame Ideale, die man als neu 
empfindet, diesen Gruppen Wertorientierung vermitteln, die die Frustrationen in 
einer Massengesellschaft auffängt. 

Ein weiteres Merkmal für die Attraktivität indischer Religionen und ihrer Gurus ist 
die scheinbar undogmatische Spontaneität, mit der die Gurus auftreten. Wir haben 
oben gezeigt, daß das Guru-Ideal in einem festen sozialen Zusammenhang verwurzelt 
ist. Diese durchaus auch starren Sozialstrukturen geben den hinduistischen sozialen 
und religiösen Gruppen Kohärenz. In den Glaubenslehren und -praktiken ist 
hingegen ein weitaus größerer Pluralismus möglich, als dies in der europäischen 
Geschichte bisher der Fall war. 

Ein weiterer Grund für die Anziehungskraft vor allem des Vedänta ist dessen 
konfliktfreies Verhältnis zu den Naturwissenschaften. Einen Fall Galilei kann es in 
diesem System nicht geben, und die neuen Entwicklungen in den Naturwissenschaf­
ten scheinen eher alte asiatisch-mystische Intuitionen zu bestätigen. 

Ferner ist zu bemerken, daß die Exotik des Fremden, die emotionale Gestimmtheit 
der bhakti-Richtungen etwa, ein wichtiger Faktor dafür ist, daß viele Menschen im 
Westen eine einseitige Rationalität, die durch die Entwicklung seit der Aufklärung 
kulturbestimmend geworden ist, mittels der Hinwendung zu indischen Religionsfor­
men überwinden zu können meinen. 

Als letzter Faktor sei noch angeführt, daß ein echter Guru in der Tat eine 
Persönlichkeit ist, deren authentische Ausstrahlung meist ihresgleichen nicht findet. 
Er gestattet dem einzelnen größte Freiheit auf dem je eigenen Weg, ja er entwickelt 
diese Freiheit überhaupt erst. 

Eines der größten Probleme ist dies, daß die indischen Gurus in Europa in einem 
sozialen Kontext agieren, der nicht der ihre ist und den sie oft nicht durchschauen. Sie 
werden nicht selten ausgenützt, manipuliert - und verraten dann nicht selten die 
eigenen Ideale, obwohl sie mit authentischer Gesinnung gekommen waren. Es fehlt 
das sozio-kulturelle Milieu, das den Guru in einen bestimmten Kontext einbindet, 
der ihm auch das notwendige Korrektiv bietet. In Indien wird der Guru viel 
funktionaler betrachtet, wie wir oben gesehen hatten, und das hilft ihm, seinen 
Anspruch tatsächlich zu leben und authentisch zu bleiben. In Europa ist die kritiklose 
und oft uninformierte Gefolgschaft ein Rahmen, in dem der Guru nur dann geist-voll 
zu wirken vermag, wenn er allen Projektionen, die auf ihn aufgetragen werden, 
standhalten kann. Er muß dazu ein ganz außergewöhnlicher Mensch sein. In Indien 
hilft ihm der Ritus, der die gesamte Gesellschaft in bestimmter und unumstößlicher 
Ordnung zusammenhält. In Europa fehlt dieses Moment, und das Resultat kann eine 
gefährliche Ich-Inflation sein, die eben Produkt der Erwartungen der Schüler ist. Er 
kann den Schüler kaum prüfen, weil er dessen Hintergrund nicht kennt. Genau diese 
Prüfung, so hatten wir gesehen, ist aber eine der wichtigsten Aufgaben des Guru, 
bevor er einen Schüler annimmt. 
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Einzelne Gurus bilden sektenhafte Gemeinschaften, weil es keinen übergreifenden 
Rahmen gibt, der die Gruppen jeweils integrieren und korrigieren könnte, wie das im 
Hinduismus selbstverständlich der Fall ist. Die einzelnen Gruppen werden somit 
nicht selten aus dem sozialen Gesamtgefüge herausgerissen, was in Indien durchaus 
nicht der Fall ist. Es gibt kaum Maßstäbe, nach denen sich der Guru orientieren kann, 
und es gibt selten die nötige Kenntnis des Hinduismus auf seiten der Schüler, die 
Voraussetzung dafür ist, daß derjenige, der sich auf einen Übungsweg begeben hat, 
weiß, was von ihm erwartet wird. Resultat ist dann ein konsumorientierter »geisti­
ger« Wettbewerb, der die Voraussetzung jeder Meditationsübung- lautere Motiva­
tion der Ich-Losigkeit - ins Gegenteil verkehrt hat. Sollen also Möglichkeiten 
gefunden werden, eine Inkulturation dessen, was indische Gurus im Westen, 
anbieten, zu versuchen, wird vor allem nach den sozialen Zusammenhängen und 
Kriterien zu fragen sein, die sich in Indien über Jahrtausende herausgebildet haben, 
die aber in Europa anders sind. Eine wichtige Teilfrage ist die, wie sowohl die 
Extreme des westlichen Individualismus als auch die des Kollektivismus durch erlebte 
Gemeinschaft vermieden werden können. Das Bewußtseinstraining durch Medita­
tion könnte in diesem Zusammenhang eine Aufgabe erfüllen. 
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