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DAS UNSICHTBARE NEUE ZEITALTER
~New Age”, privatisierte Religion und kultisches Milieu

Von Hubert Knoblauch

L. Entzauberung und Verzauberung

Lange Zeit attestierte man der Moderne einen deutlichen Trend zur Sdkularisierung,
einen regelrechten ,,.Schwund der Religion” und eine Entzauberung der Welt. Seit dem
Aufkommen , Neuer Spiritueller Bewegungen” auflerhalb und fundamentalistischer
Bewegungen am Rande und in den etablierten Kirchen jedoch hat es den Anschein,
als verkehrte sich das Verhiltnis von Religion und Gesellschaft. Die ,,magische Welt-
anschauung” scheint wieder auferstanden. Die Moderne wird zu einem , Explorations-
feld fiir neue religiose Méglichkeiten” (Mongardini 1987). Aus der Perspektive mancher
Forscher findet eine ,Wiederverzauberung” der Moderne statt, manche reden gar von
einer ,,zweiten (okkulten) Reformation” im Zeichen des Wassermanns (Heenan 1973).
Das ,,Unbehagen an der Moderne” duert sich in deutlichen Tendenzen zur ,, Demo-
dernisierung” (Hunter 1981; Kiienzlen 1987), eine , postmoderne Religion” entsteht,
die Sdkularisierung befindet sich selbst in einer Krise der , Entsdkularisierung”, die -
vereint mit dem vor sich gehenden Wertewandel - eine postmaterialistische Weltan-
schauung, ein ,postmodernes” oder gar ein , Neues Zeitalter” einlautet.!

Diese angebliche ,Trendwende” im Verhiltnis von Religion und Gesellschaft ist
indes mehr eine Folge theoretischer und empirischer Versaumnisse. Wie Usarski jlingst
gezeigt hat, iiberlief die deutschsprachige Religionssoziologie einerseits die seriose
Erforschung neuer sozialer Formen der Religion auf eine beinahe strifliche Weise vor-
belasteten Interessengruppen (Usarski 1988). Andererseits geht die These der , Wie-
derverzauberung” von einer iiberzogenen Vorstellung des ‘Mythos der Sikularisie-
rung’ (Luckmann 1980) aus, derzufolge nicht nur die traditionelle Sozialform der Re-
ligion zum Randphdnomen wird, sondern die Religion insgesamt an Boden verliert.
Von einem Wiedererstehen der Religion aber kann nur sprechen, wer zuvor ihren Un-
tergang postuliert hat.

Am Beispiel der sogenannten ,New Age-Bewegung” und verwandter Phinomene soll im fol-
genden gezeigt werden, daB es sich hierbei keineswegs um eine neuartige Erscheinung handelt.
Vielmehr setzt sie — auf internationaler Ebene — den Wandel sozialer Formen und Inhalte der
Religion fort, die schon seit lingerem unter dem Titel der ,unsichtbaren Religion” bekannt sind

1 So faBit die CISR die Beobachtungen jiingerer religionssoziologischer Arbeiten zusammen
als ,crise de la sécularisation et le retour du religieux”, vgl. CISR 0.J.,S. 5.
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(Luckmann 1967).2 Damit bezeichnet man einen zunehmenden Synkretismus, die Pluralitit
und die Marktorientierung der religiosen Institutionen einerseits, die Privatisierung, , Bricola-
ge” und ,Subjektivierung” religioser Glaubensformen andererseits.

Die folgende Darstellung soll nicht nur die im Rahmen der ,,Wertewandel—Dlskussmn” oft
ubersehene Bedeutung der Religion - und damit der Religionssoziologie — aufzelgen, auf der
Basis zahlreicher theoretischer und empirischer Untersuchungen soll zugleich in groben Ziigen
auf den strukturellen Wandel hin zu neuen Sozialformen der Religion hingewiesen werden.
Dabei wird sich herausstellen, daf die ,New Age-Bewegung” lediglich ein Titel fiir eine
Gruppe von Phanomenen ist, die auch als ,Esoterik“, ,Okkultismus*, ,Neognosis” oder ,Neue
Spirituelle Bewegungen” bezeichnet werden. Sie kdnnen hinsichtlich ihrer kulturellen Dimen-
sion als esoterische Kultur bzw. magische Weltanschauung und hinsichtlich ihrer sozialstruk-
turellen Dimension als Kulte bzw. kultisches Milieu analysiert werden. AbschlieBend soll eine
vorher nicht absehbare Besonderheit der unsichtbaren Religion herausgestellt werden.

II. ,New Age” und die esoterische Kultur

Die Phanomene des ,New Age”, des modernen Okkultismus oder der , Esoterik” sind
keineswegs Entdeckungen der achtziger Jahre. Der hier gesteckte Rahmen ist zu eng,
um die Entstehung des modernen Okkultismus nachzuzeichnen, der durch die Ablo-
sung religidser durch wissenschaftliche Legitimationen seine moderne Gestalt — und
seine weitgehend unbeachtet gebllebene weite Verbreitung in keineswegs nur tradi-
tionalen Bevdlkerungsgruppen - fand. 4 Als Beispiel kann hier die Institutionalisierung
und ungeheure Popularisierung der Parapsychologie genannt werden (Oppenheim
1985), erwihnt werden kann auch der Formwandel der Magie, die keineswegs von
der Moderne verdringt wurde, sondern sich auf eine sehr vielfiltige Weise institutio-
nalisierte.® Abgesehen werden muf8 hier auch von einer ersten Bliitezeit des ,,Neuen
Zeitalters” und des Okkultismus nach der Jahrhundertwende und von der Breite und
Dauerhaftigkeit, mit der der Okkultismus die verschiedensten Bereiche der abendlin-
dischen Kultur durchdringt (Campbell und Mclver 1987). Die , magische Weltanschau-
ung” ist keinesfalls eine neue Erscheinung, sondern bildet einen, wenn auch selten
stark institutionalisierten Teil der abendliandischen Kultur (Raschke 1980).

Auch in den 60er Jahren erlebten vor allen Dingen die USA eine regelrechte ,, okkulte Revolu-
tion”, die erst gegen Ende der 70er Jahre auch hierzulande Ziige annahm, die angelsichsische
Soziologen als ,esoterische Kultur” bezeichnen (Tiryakian 1974). Der bekannteste Alltagsbegriff
stammt bezeichnenderweise aus dem Amerikanischen: ,New Age“. Dessen wesentliche Fun-
damente wurden in den 60er Jahren in den USA gelegt. Zu nennen sind ,,Human Potential Mo-

2 Vgl. auch Grassi 1978. Es gibt auch deutliche Hinweise darauf, daB der Fundamentalismus
in modernen Gesellschaften dhnliche Merkmale aufweist. Vgl. Schwarz 1988; Riesebrodt
1988.

3 Zum Zusammenhang von Religion und Wertewandel vgl. Seyfarth (1984).

4 Fir einen ersten Einblick in die Ideengeschichte vgl. Galbreath (1971); vgl. dazu auch Benz
(1983). Einen Beleg fiir die weite Verbreitung der darunter gefaBten Phinomene findet sich
u.a. bei Greeley (1975).

5 Fir die Verhiltnisse in Deutschland kann u.a. auf das wieder sehr lesenswert gewordene
Buch von Carl Christian Bry hingewiesen werden.

6 Dies habe ich am Beispiel der ,Radidsthesie” nachzuzeichnen versucht, vgl. Knoblauch
1988.
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vement”, , Transpersonale Psychologie”, das mittlerweile legendire ,Esalen Zentrum” sowie
die ,Findhorn Kommune” in Gro8britannien. Tatsdchlich handelt es sich beim ,New Age” wie
bei der ,esoterischen Kultur” insgesamt um ein internationales Phinomen, das jedoch nur in
manchen Gesellschaften ein zusammenfassendes Etikett erhalten hat, wie es hierzulande mit
dem ,New Age” geschah.” Dies ist zuvorderst eine Folge der kulturbetrieblichen Verbreitung
der sogenannten ,New Age-Bewegung”. 8 Sie findet ihren Ausdruck in einer auBerordentlich
groBen Zahl an Buchpublikationen;’ einige groRere Verlage haben dem Bereich eigene Reihen
gewidmet; mehrere Zeitschriften haben sich auf die Bereiche , Esoterik“, ,Neues BewuStsein”,
»Okkultismus” und dergleichen spezialisiert, und bemahe alle Organe der offentlichen Mei-
nung setzen sich mit dem Phinomen auseinander.! Experten aus Politik, Wissenschaft, Medi-
zin und Religion fiithren z.T. gemeinsam mit Vertretern des ,New Age” Groflveranstaltungen
durch; dazu kommen regelmifige Veranstaltungen, Kongresse, Tagungen und Messen, die -
nach dem Muster des Londoner ‘Body & Mind Festival’ - fiir ein breiteres Publikum ge&ffnet
sind, wie etwa die Basler PSI-Tage, die Wandermesse ,Medizin und Gesundheit” etc. Diese
massenkulturellen Ausprigungen — zu denen eine besondere ,New Age-Musik”, ,New Age-
Geschiifte”, Vortrige usw. hinzukommen - zeugen zwar (gemeinsam mit einer sich beschleu-
nigenden Ausbildung spezialisierter Einrichtungen) von einer zunehmenden Popularisierung
der Inhalte einer ,New Age“-Weltansicht. Allerdings gibt es mehrere Griinde, die dagegen
sprechen, ,New Age“ als eine soziale Bewegung zu bezeichnen. Zum einen werden die Inhalte
der ,New Age“-Weltansicht, wie zu zeigen sein wird, vorwiegend iiber einen Markt vertrie-
ben, wobei die Beziehungen zwischen , Vertretern des New Age” und breiteren Bevélkerungs-
gruppen die Form von Dienstleistungsverhiltnissen annehmen. Zum zweiten versammelt sich,
wie ebenfalls noch gezeigt werden wird, unter dem Titel des ,New Age” eine Reihe sehr dif-
fuser Phinomene, die von modernisierten Formen des traditionellen Okkultismus tiber ,spiri-
tualisierte” psychologische Methoden, eine populire Parapsychologie bis zu popularisierten
Versionen einer , ganzheitlichen” Wissenschaftstheorie reichen. Deshalb bilden die Inhalte des
+New Age” lediglich den Kern dessen, was man als die Weltanschauung der esoterischen
Kultur bezeichnen kann. Drittens stiitzen sich die Beobachtungen einer ,New Age Bewegung”
vorwiegend auf die Analyse der Veroffentlichungen von Vertretern des ,New Age”. ,New Age”
aber ist, wie Ruppert zu Recht feststellt, ,,vor allem ein literarisches Ereignis” ie bisherige
bundesdeutsche ,New Age“-Debatte leidet daran, da8 sie anhand blo8 sozusagen philologi-
scher Untersuchungen eine ganze soziale Bewegung abzuleiten versucht. So unhaltbar dieser
Versuch auch ist, so weisen die bisherigen Untersuchungen doch wenigstens auf den weltan-
schaulichen Kern der esoterischen Kultur hin, der aufgrund der Popularitit der Produkte des
+New Age”-Kulturbetriebs tiber den engen Kreis der ,New Age“-Produzenten hinaus Verbrei-
tung findet.

e

Die Topoi der ,,New Age-Weltansicht” bilden zwar keinen Kanon aus, denn es lassen
sich , keine zentrale Fliihrungspersonlichkeit und weder kanonische Texte noch allge-

7 In Frankreich etwa sind die unter New Age gefaiten Phinomene wohl bekannt, ohne daf8
sich daftir ein Titel eingebiirgert hitte. ,New Age” beschrinkt sich dabei keineswegs auf
westliche Staaten, sondern ist auch etwa in Jugoslawien zu finden.

Zur New Age-Bewegung vgl. Kiienzlen 1987; Schorsch 1988.

Laut Handelsblatt fallen 8 Prozent des Buchumsatzes in der BRD in den Bereich Esoterik;

spezielle Almanache, Worter- und Adref8biicher verzeichnen ein Umsatzwachstum von 30~

40 Prozent, vgl. Freud 1986; Hummel 1987. Zur ,New Age”“-Literatur im medizinischen

Bereich vgl. Orbsen 1987.

10 Allein die Zeitschrift ,esotera” erschien 1986 in einer Auflage von 60.000 Stiick (bei 20.000
Abonnenten). Der vom selben Verlag herausgegebene ,Prana-Katalog“, der neben media-
len Produkten ~ Biichern, Schallplatten, Kassetten — auch okkulte Instrumente (Pendel,
Wiinschelruten etc.) vertreibt, erscheint in einer Auflage von 400.000.

11 Vgl. Ruppert 1988; man sollte allerdings beriicksichtigen, daf8 es sich keineswegs nur um
schriftliche Produktionen handelt.

O oo
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meinverbindliche Ideologeme innerhalb der NAB [New Age-Bewegung, HK] konsta-
tieren” (Schorsch 1988, S. 17). Obwohl die ,New Age-Weltansicht” den fiir die un-
sichtbare Religion typischen Charakter des unsystematischen Fleckerlteppichs an-
nimmt, gelingt es verschiedenen Untersuchungen, mehrere sich zum Teil tiberschnei-
dende Topoi dieser Version eines Heiligen Kosmos zu identifizieren.

Im Gegensatz zu den meist apokalyptischen fundamentalistischen Bewegungen
erwarten die Anhidnger des ,New Age” — wie der Name schon sagt — ein neues Zeit-
alter. Nach dem von Christentum und positiver Wissenschaft gepragten Fischezeital-
ter breche ein Zeitalter des Wassermanns an (oder sei schon angebrochen). Doch auch
hier zeichnet sich das Ende des von Materialismus und analytischem Denken gepréag-
ten Fischezeitalters durch bedeutungsvolle Katastrophen ab. ,Vor dem Hintergrund
von Riistungswettlauf, Umweltkatastrophe und Sinnkrise propagieren die Verfechter
der ‘New Age-Bewegung’ ungewdhnliche Denkmodelle, um die Welt wieder ins Lot
zu bringen” (Ruppert 1985, S. 10).

Die als krisenhaft gezeichnete Transformation wird begleitet von grundlegenden
sozialen Verdnderungen. Motor dieser Verdnderungen ist vor allen Dingen das indi-
viduelle BewuBtsein. Grundlage einer Verdnderung der Wirklichkeit ist die Verdnde-
rung des Bewufltseins. Dieser ausgepragte Individualismus findet seinen Ausdruck
in einer Reihe von Begriffen und entsprechenden Praktiken. Selbstfindung, erweiter-
tes Bewufitsein und ganzheitliches Denken sind die wesentlichen Topoi einer moder-
nen Betonung individueller Autonomie, die sich nicht auf die friihmoderne Kraft des
einzelnen ,Geistes” oder die modernere Betonung des ,Seelenlebens” beschrinkt,
sondern — mit starker Betonung des Kérpers — vom Motiv der ,Ganzheitlichkeit” von
Geist, Korper und Seele geprigt ist. ,Rationalitit”, ,analytisches Denken” und , Ar-
gumentation” wirken einer solchen Harmonie entgegen, die auf ,Gefiihl”, ,syntheti-
schem Denken” und , Intuition” beruht. Allerdings bleibt das vom ,New Age” ent-
worfene BewuStsein keine solipsistische Monade ohne Fenster. Ganz im Gegenteil:
das neue BewuBtsein fiihrt zur Selbstbestimmung des Menschen und dadurch zur
Harmonie des einzelnen mit Gesellschaft, Natur und dem gesamten , Kosmos”. Dieser
Ausweitung liegen einige gnostische Motive zugrunde, allen voran die Entsprechung
von Makro- und Mikrokosmos. Im Kern dieser Weltansicht steht die Korrespondenz
«~Zwischen dem Absoluten, oder Gott, und dem eigentlichen Wesenskern des Men-
schen” (Keller 1987). Mensch, Natur und das unpersénlich vorgestellte Géttliche bilden
ein Ganzes. Dabei verfiigt der Mensch durchaus iiber die — von der Zivilisation ver-
deckten — Méglichkeiten zur Erkenntnis der Krifte. Menschlicher Mikrokosmos und
tibersinnlicher Makrokosmos sind durch kosmische Krifte, Geister und die ,Augen
der Seele” verbunden (Leisegang 1955, S. 28). Gerade dieses gnostische Motiv der Er-
kenntnis einer ‘'verborgenen Harmonie’ nun wird nicht mit den Mitteln rationaler, em-
pirischer und intersubjektiv verifizierbarer Erkenntnis erreicht. Hinter Begriffen wie
#Intuition”, ,synthetisches Denken”, ,innere Krifte” etc. stecken Vorstellungen, die
den Traditionen der Mystik, der Magie (insbesondere divinatorischer Techniken) und
einer mystisch gewendeten psychologischen Praxis entstammen. Die Erkenntnis beruht
auf der intimen Erfahrung ‘verborgener’ psychischer Fihigkeiten, ‘okkulter’ Bezie-
hungen zu anderen, zu Verstorbenen, zu Ereignissen, zur Gemeinschaft, zu Pflanzen,
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Tieren und auch géttlichen Wesen. Die Wege und Gegenstinde dieser Erfahrung wer-
den sehr unterschiedlich benannt. Der einzelne tritt mit dem Ganzen, der Natur, dem
Jenseits, den Verstorbenen, seinem eigenen Innenleben etc. in Verbindung. Grundle-
gend ist allemal, daf der Gegenstand der Erfahrung transzendent ist. Der okkulte
Zugang zur jeweiligen Transzendenz verdankt sich jenen magischen Handlungen oder
mystischen Erfahrungen, die durch ,Schwingungen”, ,vibrations”, ,unbewuflte” und
nverborgene Fahigkeiten”, ,Wellen”, ,Strahlen”, ,Krafte” und - als hédufigstes Motiv
- ,Energien” (die auch in naturwissenschaftlichen Begriffen ausgedriickt sein kénnen)
vermittelt werden.

Das Motiv des Neuen Zeitalters ist mit der Vorstellung eines gewissen Archais-
mus (nicht unbedingt eines ,Goldenen Zeitalters”) verbunden: Die herzustellende
Harmonie hatte bestanden, bevor sie von der Zivilisation verdeckt, tiberlagert wurde.
Die inneren Fahigkeiten des Menschen miissen also sozusagen nur ,,wiederentdeckt”
werden. Damit verbunden ist ein starkes Interesse an ,,alten Kulturen®”, an einer beinahe
romantisch verklarten Ethnologie , primitiver Vélker”, wie sie im Neoschamanismus,
im Kult der ,Heiligen Orte” und ,Heiligen Quellen” (iibrigens auch in der Volksfrém-
migkeit) zum Ausdruck kommt.

Kennzeichen ist also ein ausgeprigter Synkretismus, der sich im Einflu einer
Unzahl verschiedener Traditionen duflert. Diese synkretistischen ,neognostischen”
Komponenten, zu denen weitere Topoi, wie etwa ein ausgeprigter Evolutionismus,
Androgynitit, eine Betonung der Spiritualitat etc., gerechnet werden kénnen, machen
jedoch nur eine Seite der Weltansicht aus (die sich auch in jlingeren esoterischen Tra-
ditionen wiederfindet, wie etwa der Theosophie, dem New Thought, der Anthropo-
sophie usw.) (Hieronimus 1980). Die andere Seite des , neuen Denkens” ist gekenn-
zeichnet durch ein besonderes Merkmal, die , kulturelle Entdifferenzierung” der ma-
gischen Weltanschauung (Lipp 1987). Hierbei handelt es sich um ein spezifisch mo-
dernes Merkmal. Die verschiedenen Topoi speisen sich aus den hochgradig speziali-
sierten Wissensgebieten der Wissenschaft, der Medizin, der Religion, der Technik, aber
auch einer modern ‘rekonstruierten’ magischen Tradition, ohne jedoch in ihren Kom-
petenzbereich zu fallen. Die Wissenselemente des ,New Age” beziehen sich zwar auf
spezialisierte Wissensgebiete, ohne jedoch deren Grenzen zu beachten. Erst diese Un-
spezifizitat ist - positiv als ,Ganzheitlichkeit” gefaBt — der Grund dafiir, da das ,New
Age” nicht dem entspricht, was in einem strikten Sinne als Religion bezeichnet wird.

Die ganzheitliche Orientierung findet ihren Ausdruck in einer vielseitigen Aus-
richtung auf die verschiedensten, ansonsten spezialisierten Wissenssysteme. Die , Neue
Wissenschaft” etwa hat nicht mehr nur wahre Aussagen iiber die objektive Wirklich-
keit zu machen, sondern soll zugleich auch religiése Probleme der Sinndeutung tiber-
nehmen. Der aus der Wissenschaftsphilosophie stammende Begriff des ,Paradigmen-
wechsels”, der urspriinglich zur Beschreibung des soziohistorischen Wandels wissen-
schaftlicher Denkstile entwickelt wurde, wird — quasi gleichbedeutend mit ,New Age”
- zum Titel einer ganzen, alle Wissensgebiete umfassenden Weltanschauung.12 Zu-

12 Um nur ein Beispiel zu zitieren: Fiir Dethlefsen (1983), einen der prominenten Vertreter des
deutschsprachigen New Age, ist Esoterik ,bzw. jede Form von Religio” keine Religion,
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gleich wird er aber auch ideologisch auf die Wissenschaft angewendet. Hatte die aus
der abendlidndischen Tradition erwachsene , kartesianische Wissenschaft” zum Zer-
wiirfnis mit der Natur, dem Geist und der kosmischen Ordnung gefiihrt, so orientiert
sich die ,Neue Wissenschaft” im Zeichen eines ,06kologischen Paradigmas” an der
Harmonie zwischen Mensch, Mitmensch und Natur. Bezeichnenderweise werden dazu
holistische, z.T. auch systemtheoretische Konzepte bemiiht, um die ,Ganzheitlichkeit”
zu erzeugen, die die engen disziplindren Grenzen der Wissenschaft und die Grenzen
zwischen Wissenschaft und anderen Wissenssystemen tiberwindet.’®

Hier fallen nicht nur die Grenzen zwischen Wissenschaft und Religion, sondern
auch die zur Medizin. Analog zur ,Neuen Wissenschaft” soll auch die ,,Neue Medizin”
ganzheitlich orientiert sein. Krankheit — eines der ‘symbolisch’ gedeuteten subjekti-
ven Probleme — gilt nicht nur als ein Ausdruck kérperlicher Dysfunktionen, sondern
ist ein Zeichen fiir seelische, geistige und andere Disharmonien im Leben des einzel-
nen.! Wie sich die ~Neue Wissenschaft” an Konzeptionen einer ,alternativen” und
anarchistischen Wissenschaftstheorie anlehnt, so ergeben sich fiir die ,Neue Medizin”
Ankniipfungspunkte an volksmedizinische, magische und reformerische medizinische
Bewegungen, die vom ,New Thought” {iber die anthroposophische Medizin bis zur
Naturheilkunde reichen (Lee 1984).

Neben marginalen, ,,ganzheitlichen” und traditionellen medizinischen Praktiken
fallen darunter auch - oft in Uberschneidung damit ~ magische und divinatorische
Traditionen, wie etwa Astrologie, Tarot, Hexerei, Radidsthesie und andere, dltere oder
neuentwickelte Spielformen des Okkultismus. Ihnen obliegt die Aufgabe, Techniken
bereitzustellen, um jene besonderen Krifte, Energien und Fihigkeiten zu erfahren
oder zu beeinflussen (Truzzi 1972a; 1972b; 1974). Bemerkenswerterweise ist bislang
vollig unbeachtet geblieben, daB die traditionelle Magie durch diese Popularisierung
in sehr grundlegender Weise modifiziert wird. Denn die ,,magische Qualifikation” ist
nun nicht mehr auf einige ,,Charismatiker” beschrankt, sondern eignet jedermann, sie
ist gewissermaflen veralltdglicht und demokratisiert. Gerade die Ausweitung magisch-
mystischer Konzepte von wenigen dafiir Pridestinierten auf prinzipiell jeden Men-
schen ist ein wichtiges Merkmal der Modernisierung der Magie. Prinzipiell kann jeder
Mensch zum Schamanen oder zur Hexe werden. Oder, um ein einfaches Beispiel zu
nennen: War einst die ,Fiihligkeit” des Rutengédngers auf einige besonders Begabte
beschrankt, so wird in den modernen ,Schulungen” gelehrt, da8 eigentlich jeder die
nétige Begabung hat.

Eine bedeutende Rolle spielt die starke Psychologisierung. Neben die schon seit
den 60er Jahren als Element der unsichtbaren Religion gereihte Psychoanalyse (Luck-
mann 1967; Wafiner 1985) treten nun auch Gestalttherapien, Encountergruppen, Re-
birthing u.a. , Therapieformen”, allesamt in gewissem Sinne Formen eines erfahrungs-
nahen, quasi-mystischen Psychologismus, die sich auch in Kombination mit anderen

sondern ein (in der rechten ,Yin“-Hirnhemisphire angesiedeltes) Pendant zur Wissen-
schaft, das dem Menschen den Weg aus der physikalischen Gebundenheit weist.

13 Vgl. Ruppert (1985), S. 68ff. Es ist bezeichnend, da8 ein guter Teil der New Age-Institutio-
nen sich organisatorisch und rhetorisch an wissenschaftlichen Einrichtungen orientiert,
vgl. Hemminger 1987.

14 Zu den soziologischen Merkmalen vgl. Salmon 1984.
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Elementen der esoterischen Kultur im Neoschamanismus, in alternativen Heilmetho-
den usw. wiederfinden.”® Die Psychologisierung verstarkt die in der Veralitaglichung
und Demokratisierung magischer Qualifikation angelegte Tendenz: Nicht nur stehen
die magischen Krifte und Fihigkeiten zur Disposition des Einzelnen; auf seine per-
sonlichen Erfahrungen und Féhigkeiten alleine kommt es hier an.

Da8 sich unter dem Titel ,New Age” eine Reihe grofteils unabhingig voneinan-
der entstandener, vorwiegend marginaler Traditionen versammeln, zeigt sich nicht
nur in der eklektischen Berufung auf wissenschaftliche, medizinische und ,esoteri-
sche” Traditionen, sondern kommt selbst in bestimmten politischen Auffassungen zum
Ausdruck. Wie sich die ,New Age-Theoretiker” gegen die legitimen Vertreter spezia-
lisierter Wissenssysteme wenden, so richten sie sich auch politisch gegen ein ‘zentra-
les, biirokratisches Machtmonopol’, dem sie eine selbstzerstorerische Rationalitét ins-
besondere in sozial-, friedens- und umweltpolitischer Hinsicht unterstellen. Die we-
nigstens rhetorische Nahe zur 6kologischen Bewegung verwundert deswegen kaum,'®
Sie wird noch gestiitzt von basisdemokratischen Auffassungen. Die , sanfte Verschwo-
rung” will zentralisierte Institutionen durch dezentrale Netzwerke ersetzen. Gruppen,
Institute und Zentren sollen durch schwach strukturierte Kommunikationsnetze ver-
kniipft sein.

Obwohl der , Netzwerk”-Topos in erster Linie einen programmatischen Status hat,
enthilt er mit Blick auf die tatsichliche sozialstrukturelle Verankerung des , New Age”
einen Kern von Wahrheit. Denn abgesehen von theoretischen Fiihrergestalten (und
abgesehen von mittlerweile kursierenden Verschworungstheorien einer verborgenen
Geheimorganisation des ,New Age”) kann weder von organisatorischen Zentren noch
von organisatorischen Fiihrern gesprochen werden; genauso wenig existiert eine kano-
nische Lehre, die mit Normen und Sanktionen abgestiitzt ware. Zum ,,New Age” kann
sich zdhlen, wer will; und auch diverse Synopsen von ,New Age”-Gruppen, -Instituten
oder -Vereinen (die auch unter Titeln wie ,esoterisch”, ,spiritistisch” oder ,alterna-
tiv” firmieren) fiihren willkiirlich etikettierte Gruppen und Organisationen an. Man
kann mit gewissem Recht sagen, daf dem Synkretismus der ,New Age“-Weltansicht
eine Diffusitit ihrer sozialen Erscheinungsformen entspricht. Selbst eingeweihte Au-
toren bemerken, da8 die Vielfalt des ,New Age” ,das einzige [sei], was die New Age-
Bewegung wirklich definiert” (Olvedi 1988).

1. Kulte und die Entstehung des kultischen Milieus

Da die ,New Age-Bewegung” aus den USA kommt und sich erst spiter auf andere
moderne Gesellschaften ausweitete, tiberrascht es auch kaum, dag die wichtigsten so-
ziologischen Untersuchungen aus dem angelsichsischen Bereich stammen. Die inter-
nationale Verbreitung der darunter gefaten Phanomene verleiht diesen Untersuchun-

15 Eine ausfiihrliche Untersuchung der franzésischen ,Psychoszene” wurde von Le Grand
(1987) vorgenommen.

16 Vgl. z.B. Spretnak (1985) und Kiienzlen (1987a). So schitzt Capra etwa die ,Griine Partei”
als ,eindrucksvollste Manifestation” des Paradigmenwechsels ein.
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gen auch fiir die hiesigen Verhiltnisse eine grole Bedeutung. Dies gilt insbesondere
fiir den hierzulande wenig gebrauchlichen Begriff des ,, Kults”, der nicht nur den An-
schlu an die groSen theoretischen Perspektiven der Religionssoziologie eréffnet; die
Bedeutungsverinderung dieses Begriffs gibt zugleich deutliche Hinweise auf die So-
zialform der esoterischen Kultur.

Schon in den 50er Jahren sprach Mircea Eliade von einer ,okkulten Explosion”,
einerseits das Entstehen einer , Popreligion, die besonders fiir die amerikanische Jugend
bezeichnend ist und die grofle Erneuerung des Nach-Wassermannzeitalters verkiin-
det, und auf der anderen Seite eine bescheidene, aber sich stetig entwickelnde Ent-
deckung und Ubernahme der traditionellen Esoterik” (Eliade 1987, S. 73). Zur glei-
chen Zeit, als die sogenannten ,Jugendreligionen” 6ffentlich in Erscheinung traten,
fiel amerikanischen Soziologen ein zunehmender ,Mystizismus” auf. Den ersten 6f-
fentlichen Durchbruch erlebte dieser Mystizismus zunéchst in der Jugend- und Pop-
kultur der 60er Jahre; Zeugen sind die Popularitit etwa des Musicals , Hair” oder die
letzte Langspielplatte der Beatles; Filme wie ,,Odysee 2001” oder , Rosemary’s Baby”
und eine Zuwendung zu okkulten, satanistischen und auch stlichen Anschauungen.
Da dieser Mystizismus vorerst nur in der Jugendkultur zu beobachten war, schrieb
man das ,Occult revival” einer Subkultur, dem ,Occult underground” zu, die sich
gegen die etablierten kulturellen Werte zur Wehr setzte und damit von hergebrach-
ten Institutionen, wie etwa der Familie, entfremdete (Staude 1972).17 Doch wie sich
die Jugendreligionen mehr und mehr 6ffneten und weltlichere Ziige annahmen (Wallis
1984), so begann man auch bald ein ,okkultes Establishment” zu beobachten - die
Renaissance des Okkultismus drang in die amerikanischen Mittelschichten ein und
paBte sich — vor allem wirtschaftlich — den géngigen Formen an (vgl. Marty 1970;
Lynch 1979).

Wie ein Teil der ,Neuen Religiésen Bewegungen” wurde auch die soziale Form
des an das Licht der Offentlichkeit tretenden Okkultismus mit dem Begriff des ,Cult”
bezeichnet. Diesen Begriff hier ndher auszufiihren, ist aus drei Griinden von beson-
derer Bedeutung. Obwohl ndmlich diese ,neuen Formen der Religion” eine iber den
angelsichsischen Sprachraum hinausgehende Ausdehnung annahmen, ist in der
deutschsprachigen Religionssoziologie kaum bekannt, was damit gemeint ist. Zum
zweiten handelt es sich um einen sehr vieldeutigen Begriff, dessen Bedeutungsab-
wandlungen die Verinderungen der Sozialformen widerspiegeln. Trotz dieser eigen-
artigen Unschirfe 6ffnet dieser Begriff schlieBlich den Blick auf die Struktur der neuen
sozialen Formen der Religion, eine Perspektive, die sowohl fiir die Einschatzung der
Religion in der Moderne wie fiir die dafiir zustdndige Religionssoziologie von beson-
derer Bedeutung ist.

Schon 1972 fithrten Rigby und Turner eine Untersuchung der innerhalb des ,New
Age” mittlerweile fast zum Mythos gewordenen ,Findhorn-Kommune” durch. Die
Weltanschauung dieser esoterischen Gemeinschaft, die schon zu einem bekannten Rei-

17 Zur Untergrundbewegung vgl. Webb 1974; ausfiihrliche Untersuchungen finden sich auch
im Sammelband von Glock und Bellah (1976), insbes. Teil I und II. Die Entfremdungser-
scheinungen der Kultmitglieder von der Familie werden ausfiihrlich untersucht im Sam-
melband von Kaslow und Sussman (1982).
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seziel des ,anderen Tourismus” geworden ist (Goetz 1985), bestand aus einer Kom-
bination von Adventismus, Naturmystik und Magie, die sich mit der damaligen ‘ek-
statischen’ Drogenkultur vermischte. Rigby und Turner erkannten darin nicht nur ein
Musterbeispiel der ,nichtinstitutionellen”, ,unsichtbaren Religion”, sie gaben ihr auch
einen Namen: ,Cult”. Obwohl sich die Sozialformen mittlerweile sehr gewandelt
haben, sieht noch Melton die ,,New Age-Bewegung” der achtziger Jahre als einen nun
dezentral organisierten und kommerzialisierten ,Kult” an (als dessen Vorldufer er Spi-
ritualismus, Theosophie und Okkultismus identifiziert) (Melton 1986). Wie eine Reihe
anderer Autoren nimmt er damit Bezug auf einen Begriff, der zwar der deutschspra-
chigen Religionssoziologie entstammt, hier allerdings kaum mehr Beachtung fand. So
erwihnen zwar Fiirstenberg und Mérth den ,Kult”; bezeichnenderweise nennen sie
nur wenige, vorwiegend veraltete Quellen (Fiirstenberg und Mérth 1979, S. 26); in
den meisten Verdffentlichungen wird der Begriff in einer Bedeutung verwendet, die
sich mit dem der angelsichsischen Untersuchungen nicht deckt.'8

Diese begriffliche Differenz hat einen guten Grund. Der als ,Kult” etwas irrefiih-
rend ins Deutsche iibersetzte Begriff ist seinerseits eine englische Ubersetzung des
von Ernst Troeltsch gepragten Begriffs der Mystik bzw. der mystischen Gemeinschaf-
ten. Troeltsch unterschied die religiésen Formen der Vergemeinschaftungen in Kirche,
Sekte und Mystik. Mystisch nennt er jene religiosen Gemeinschaften, die ein niedri-
ges Institutionalisierungsniveau aufweisen und denen der einzelne weder automa-
tisch noch durch blofles Beitreten angehort; vielmehr erfordern sie die Befahigung zur
individuellen religidsen Erfahrung (die im ,,New Age” veralltaglicht und verallgemei-
nert wird). Mystik bezeichnet ,die Verinnerlichung und Unmittelbarmachung der in
Kult und Lehre verfestigten Ideenwelt zu einem rein personlich-innerlichen Gemdits-
besitz, wobei nur flieBende und ganz personlich bedingte Gruppenbildungen sich
sammeln kénnen” (Troeltsch 1965, S. 967). In diesem Zitat wird nicht nur der ,priva-
tistische” Charakter der Mystik deutlich; es deutet sich auch die begriffliche Verwir-
rung an, die dadurch geschaffen wui'de, daf Howard Becker den Begriff als , Cult”
ins Englische tibersetzte. Man konnte den Begriff des ,,Cults” wieder aufgeben, hitte
er nicht eine Karriere erlebt, die gerade fiir das hier behandelte Thema von besonde-
rem Interesse ist.

Im Zusammenhang mit der Erforschung ,Neuer Religiéser Bewegungen” nahm
der Kultbegriff eine von Troeltschs urspriinglicher Fassung abweichende Bedeutung
an. An die Stelle der lockeren Beziehungen zwischen den Mitgliedern, an die wenige
Anforderungen gestellt werden, tritt die Vorstellung stark strukturierter, kleiner reli-
gioser Gemeinschaften. , Kulte” bezeichnen, in dieser von Yinger aufgebrachten und
von Wallis ausgearbeiteten Bedeutung, zunichst eine besondere Form der Vergemein-
schaftung, die die sogenannten ,Jugendsekten” und , Neuen Religiésen Bewegungen”
pragt. Am untersten Ende religitser Institutionalisierung angesiedelt, sind Kulte , ab-
weichende” und wenig dauerhafte Gemeinschaften. Im Rahmen der religionssoziolo-
gischen Systematik ging man davon aus, daf8 Kulte zur Ausbildung dauerhafterer For-

18 Das herkémmliche Verstindnis von ,, Kult” wird am deutlichsten von Pfister (1932/33) for-
muliert. Fur Jennrich (1980, S. 8) sind Kulte lediglich charismatisch gefithrte Gruppen mit
abweichendem Glaubensinhalt.
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men neigen, indem sie einen Stab ausbilden, der das meist an einen charismatischen
Fiihrer gebundene Charisma auf Dauer stellt (Stark und Bainbridge 1985, S. 25ff.).

In seiner vorbildlichen Untersuchung (vermutlich der Unification Church) bezeichnet etwa
Lofland mit Kult jene kleinen Lebensgemeinschaften, die ihre religiésen Vorstellungen unmit-
telbar in einem gemeinschaftlichen Leben realisieren und die fur die Verbreitung ihrer An-
schauungen arbeiten (Lofland 1966). Zentral fur die Kulte ist, da nicht nur die religiésen An-
schauungen gemeinsam geteilt werden; jedes einzelne Mitglied hat unmittelbaren Zugang zu
eigenen religiésen, mystischen oder magischen Erfahrungen des ,Numinosen”, Géttlichen
oder Verborgenen (Nelson 1968; 1968a; 1987).19 Kulte sind also kleine, schwach institutionali-
sierte Gemeinschaften, die vor allem ,abweichende” religiose Vorstellungen vertreten und
deren aus verschiedenen Traditionen zehrende synkretistische Zusammensetzung in aller
Regel recht jungen Ursprungs ist (Wallis 1976, S. 14ff.; Eister 1977). Die diversen Handbiicher
religioser ,Kulte” zihlen dazu etwa die Theosophie, Full Moon Meditation Gruppen, die An-
throposophie, die Rosenkreuzer, I Am, Ramakrishna, zuweilen auch okkultistische Gruppie-
rungen, wie etwa Ufologen, Spiritisten oder Hexenorden (Ellwood 1973).2% Im Regelfall wur-
den die Kulte als die anfingliche Vergemeinschaftungsform der , Neuen Religionen” angese-
hen. Wihrend hierzulande der irrefithrende Begriff der ,Jugendsekten” eine grole Karriere
machte, hing die Verbreitung des Kultbegriffs in den USA mit der 6ffentlichen Debatte um die
»Jugendsekten” zusammen, die zur Ausbildung einer regelrechten , Anti-Cult-Bewegung”
fithrte (Beckford 1985; Usarski 1988). In dem Mafle, wie jedoch die ,Neuen Religiosen Bewe-
gungen” jhre hermetische Abgeschlossenheit und , Weltablehnung” aufgaben, sich 6ffneten
und weltzugewandte Auffassungen entwickelten (Wallis 1974; 1984), beginnt der Unterschied
zur zweiten, von Rigby und Turner herausgestellten Sozialform der Religion zu verschwim-
men, die ebenfalls unter dem Titel des Kults firmiert. Das wird an einer Reihe von Untersu-
chungen deutlich, die nun plétzlich neben ,quasi-religiosen” auch ,, mystisch-religiose” Kulte
entdecken (Jackson und Jobling 1968). Bezeichnend dafiir ist etwa die Studie von Scott (1980).
Sie findet neben einem privatistischen, gemeinschaftlichen Hexen-Kult in einer stidtischen
Subkultur die nach Art einer Vertriebsgesellschaft organisierte ,Inner Peace”-Bewegung vor,
die ihren Mitgliedern gewissermafen psychologische Stiitzen zur Bewiltigung beruflicher Kar-
rieren bereitstellt. Der Unterschied zu einer ,neuen Religion”, wie etwa , Scientology“ (begriin-
det vom ,Henry Ford der Religion”), verschwindet hinter der zunehmenden Kommerzialisie-
rung und Offnung dieser Gruppierungen.

Es iiberrascht kaum, da8 vor dem Hintergrund dieser Offnung auch der Begriff des
Kults nun einen Bedeutungswandel erfihrt, der sich an einer gut untersuchten okkul-
ten Disziplin, der ,Ufologie”, recht deutlich zeigt. Als Kult wird hier einmal eine
quasi-religidse, nicht sehr dauerhafte Gemeinschaft bezeichnet, die, gemeinsam mit
ihren extraterrestrischen Fiithrern ,Bo” und ,Peep”, ein zukiinftiges ,Kingdom of
Heaven” erwartet (Balch und Taylor 1977). ,Kulte” sind aber auch Forschergruppen
aus interessierten und glidubigen Laien, die sich — meist in ihrer Freizeit — auf die
Suche nach ,, wissenschaftlichen Belegen” machen (Mclver 1987). Und schlieBlich finden
sich die Ufo-Gldubigen sogar in ,Kulten der offenen Tiir”, in denen ein organisatori-
scher Kern von Gldubigen einer stetig wechselnden, kurzfristig interessierten Klien-
tele ihre Glaubensinhalte vermittelt (es ist von einiger Bedeutung, da88 zu diesen Glau-

19 Die weite Verbreitung solcher Erfahrungen wird durch eine Reihe von Untersuchungen
belegt (vgl. z.B. Hay und Morisy 1978), auf deren religionssoziologische Bedeutung Nelson
(1987) jiingst wieder hingewiesen hat.

20 Diese Vielfalt ist sicherlich ein Grund dafiir, da88 sich Huttens Vorschlag, von ,,Weltanschau-
ungsgemeinschaften” zu sprechen, nicht durchsetzen konnte, vgl. Reller 1978.
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bensinhalten nicht nur ,Ufo-Lehren” zihlen, sondern auch Themen aus esoterischen,
magischen und sogar marginalen politischen Traditionen) (vgl. Buckner 1968).
Wurde der analytische Wert des Kultbegriffs durch diese Vielfalt geschmdlert, so
driickt sich hier andererseits eine Ausweitung der empirischen Erscheinungsformen
aus, die man als Offnung der Kulte bezeichnen kann. Kulte bezeichneten nicht nur
religiés motivierte Lebensgemeinschaften, sondern auch Vereine, Freizeitgruppen,
nicht approbierte , Forschungsinstitute” und Betriebe, die religiése, magische und my-
stische Dienstleistungen offerieren. Die Verwirrung um den Kultbegriff hat auch theo-
retisch folgenreiche Ursachen. Die ,kultische” Form der Religion folgt offensichtlich
nicht mehr der herkémmlichen Systematik religiéser Vergemeinschaftungen, die zur
Kirche hin tendiert; vielmehr zeugt die ,,Offnung” der Kulte von einem sozusagen
»Strukturellen Synkretismus” der Sozialformen, die sich an aus anderen institutionel-
len Bereichen bekannten Vergemeinschaftungsformen orientieren kann.
Verschiedene Forscher versuchten, diese Vielfalt durch Typologien von Kulten auf-
zufangen. Campbell etwa unterscheidet die Kulte nach ihren Anschauungen. ,Illumi-
nation cults”, wie etwa die Theosophie, streben mittels innerer mystischer Erfahrun-
gen nach einem ewigen Wissen; ,instrumental cults” versuchen dagegen, mit Hilfe
magischer Praktiken Ldsungen fiir alltdgliche Probleme zu bieten; ,service oriented
cults” schlieBlich bieten vor allem ,spirituelle” und psychologische Stiitzen fiir ein
~personliches Wachstum” (Campbell 1978). Die vielleicht ausgereifteste Typologie wur-
de jlingst von Stark und Bainbridge (1985) entwickelt. Sie berticksichtigen sowohl die
Organisationsform wie die ,symbolischen Angebote”. Als ,Kult-Bewegungen” bezeich-
nen sie Gruppierungen, die sich um einen charismatischen Fiihrer scharen. Kultbewe-
gungen bieten Deutungsmuster an, die sich auf andere Wirklichkeiten, andere Welten
und héhere Ordnungen beziehen und daraus Vorschriften fiir die gesamte Lebensfiih-
rung ableiten; es sind gewissermaflen die Organisationsformen der groSen Transzen-
denzen. Klientenkulte beschiftigen sich indessen mit den eher praktischen Fragen der
richtigen Lebensfiihrung, der Partner- und Berufswahl etc.; hier geht es um die wich-
tigen Probleme des tiglichen Lebens, um das innerweltliche Gliick. Magische Prakti-
ken groflerer Reichweite, wie etwa die Astrologie, werden von mehr oder weniger
professionalisierten Experten an Klienten weitergegeben, die in Organisationen un-
terschiedlicher Form eingeschrieben sind. Publikumskulte dagegen vertreiben magisch-
divinatorisches Wissen geringerer Reichweite (iber Talismane, Tarotkarten, Pendel etc.
an ein breites, sich auf einem freien Markt tiber Werbung rekrutierendes Publikum.
Es ist mehr als fraglich, ob sich die drei Transzendenzniveaus der jeweiligen An-
schauungen tatsichlich so klar auf die drei Organisationsformen verteilen 21 Die Astro-
logie z.B. kann sowohl in der sozialen Gestalt eines Publikumskults wie in der eines
Klientenkults auftreten (Seelmann-Holzmann 1986). Dasselbe gilt, wie meine eigenen
Forschungen zeigen, fiir die Radidsthesie, also die Lehre von Wiinschelrute und Pendel
(Knoblauch 1988): neben groflen ,eingetragenen Vereinen”, die zur Erforschung und
Verbreitung des , Wiinschelrutenphidnomens” beitragen, finden sich zahllose kleine

21 I__)ie von Stark und Bainbridge dargestellten ,symbolischen Angebote” weisen eine starke
Ahnlichkeit zu den Transzendenzniveaus auf, wie sie von Schiitz und Luckmann (1984) be-
schrieben wurden.
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kommerzielle Betriebe, die auf , magische Dienstleistungen”, insbesondere im Gesund-
heitsbereich, spezialisiert sind. Dazu kommen einige ,Institute”, die sich ausschlies-
lich der Laienforschung verschrieben haben, und schliellich Vereinigungen unter-
schiedlicher Gréenordnung mit einer ausgepragt weltanschaulich-gnostischen Aus-
richtung.

Dennoch machen diese Typologien und die darin formulierten Phinomene die
Tendenz der Offnung der Kulte deutlich. Der Vervielfiltigung der Bedeutung von
Kulten entspricht eine weitere empirische Entwicklung: Die einzelnen Kulte bilden
tiber die Grenzen ihrer jeweiligen , Disziplin” ein Geflecht aus, ein besonderes , kul-
tisches Milieu” entsteht. Die Radiésthesie etwa tiberschneidet sich mit anderen Formen
salternativer”, ,ganzheitlicher Medizin” (Naturheilkunde, Geistheilung), mit anderen
magischen Praktiken (Pyramidologie, Astrologie), mit marginalen wissenschaftlichen
Disziplinen (Baubiologie), mit verschiedenen Weltanschauungen (Spiritismus, Neo-
gnosis) etc.

IV. Esoterische Kultur, kultisches Milieu und die magische Weltanschauung

Die , symbolischen Angebote” der Kulte decken nach Stark und Bainbridge eine breite
Palette ab. Sie reichen von geschlossenen symbolischen Wirklichkeiten, wie sie etwa
die Anthroposophie vertritt, {iber magisch-divinatorische Praktiken, die wichtige le-
benspraktische Fragen entscheiden, bis zu den kleinen abergldubischen Nischen im
Alltag. Wahrend Stark und Bainbridge annahmen, diese Angebote wiirden als von-
einander strikt getrennt wahrgenommen, zeigte sich bald eine starke Tendenz zum
Synkretismus, der seine Legitimationen aus nicht offiziellen Wissenssystemen bezieht
(seien es dstliche Religionen und mystische Techniken, marginale , wissenschaftliche”
Traditionen, Okkultismus und Esoterik, einst abweichende medizinische Reformbe-
wegungen u.d.). Wie sich unter dem Titel des Neuen Zeitalters die unterschiedlich-
sten Weltansichten, magischen, divinatorischen und psychotherapeutischen Techni-
ken versammeln, so finden sich auch unter anderen Bezeichnungen als ,New Age”
Gemische, die eines gemeinsam haben: ihr Kern besteht aus Wissensbereichen (,,Eso-
terik”, ,, Okkultismus”, ,Magie”, ,Mystik” etc.), die von keiner der groBen Institutio-
nen getragen werden, die nicht oder kaum kanonisiert sind und in denen ,jedermann”
schnell zum Experten werden kann. Emanzipatorische sozialpolitische, alternativ-me-
dizinische bzw. therapeutische, quasi-religitse und traditionell-okkultistische Grup-
pierungen bilden fiir Wallis die Quellen, aus denen sich das Human Potential-Move-
ment speist. Jorgensen sieht neben einem esoterischen ein okkultistisches und ein psy-
chotherapeutisches Segment. Ein dhnliches Gemisch beobachtet Chevalier in Frank-
reich. Dort bildet der , neue Okkultismus” ein durch eine gemeinsame magische Welt-
ansicht geeinigtes, in sich aber sehr vielgestaltiges gesellschaftliches Feld.“ Das , Feld
des Okkultismus” setzt sich hier aus dem 6kologisch-psychotherapeutischen Bereich,
der , Fraction bio-psy”, und aus einem magischen, also Astrologen, Radidstheten, Pa-

22 Chevalier (1983) identifiziert etwas artifiziell die Korrespondenzlehre Swedenborgs als pa-
radigmatisch fiir diese Weltansicht.
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rapsychologen u.i., zusammen, die ein darauf eingestelltes, kleinbiirgerliches Publi-
kum mit ihren magischen Giitern versorgen. Wie die Untersuchungen von Champion
zeigen, die auf eine diffuse ,nébuleuse polycentré” bzw. , mystique-ésoterique” stief3,

verschwimmen die Grenzen dieses Feldes.

Als Jorgensen Anfang der 80er Jahre die , Kulte” eines amerikanischen stidtischen Grofraums
untersuchte, beobachtete er starke, aber keineswegs systematische Verflechtungen. Gemeinsa-
me Foren fiir Veranstaltungen, Messen, Seminare, mehrere Publikationen und ein erstaunlich
breites Dienstleistungsangebot einigten die verschiedenen Segmente der , esoterischen Kultur”
(Jorgensen 1982a, S. 375). Aulffillig ist insbesondere die breite Klientel der auf kultische Ange-
bote spezialisierten Anbieter. Nach vorsichtigen Schitzungen sah Jorgensen 4 Prozent der Ein-
wohner in Aktivititen verstrickt, die sich mit abweichenden Glaubenssystemen, alternativen
Formen der Wissenschaft und der Medizin, mit den ,, Welten des Okkulten und Magischen, des
Spiritualismus und psychischer Phinomene, des Mystizismus und positiven Denkens, (...)
Geistheilung und Naturheilkunde” beschiftigten (Campbell 1972, S. 122). Dieses Geflecht
nannte Jorgensen (1982) ein ,kultisches Milieu”. Das , kultische Milieu” ist gewissermafen der
Sitz im Leben des ,New Age”, es ist die faktische Entsprechung dessen, was als ,,Netzwerk”
propagiert wird. Wie erste Ergebnisse einer osterreichischen Untersuchung durch Mérth zei-
gen, diirfte das kultische Milieu auch im deutschsprachigen Bereich dhnliche AusmaRe anneh-
men (Morth 1988, S. 12). Die Ziige des kultischen Milieus lassen sich aus Untersuchungen ab-
leiten, die in verschiedenen Gesellschaften auf dhnliche Merkmale gestoBen sind. Eine treffen-
de Charakterisierung des kultischen Milieus liefert Wallis in seiner Untersuchung des ,Human
Potential Movement”. ,It consists of a congeries of independant groups, leaders, media of
communication, etcetera, which display no common structure of authority or membership,
with divergences of purpose and practice, yet recognising that they share in common a com-
mitment to the attainment of personal growth by self-directed means” (Wallis 1985, S. 30).

Die Bandbreite reicht von explizit religiosen, gemeinschaftlichen Kulten iiber sozial-
politische oder psychotherapeutische Gruppierungen, okkulte Organisationen bis hin
zu medizinisch ausgerichteten , holistic health entrepreneurs” (Salmon 1984, S. 279).
An die Stelle der einst geforderten (im engeren Sinne kultischen) ,alternativen Ge-
meinschaftsformen” trat eine zunehmende Professionalisierung und Vermarktung.
Wallis konstatiert insbesondere eine wachsende Kommerzialisierung, die sich in der
privatwirtschaftlichen, auf magische und religiése Dienstleistungen spezialisierten
Ausrichtung der jeweiligen Gruppierungen ausdriickt. Das kultische Milieu wird zwar
ideologisch von gemeinsamen Vorstellungen getragen, sozial aber hat es sich als Markt
etabliert; es basiert auf dem kommerziellen Vertrieb besonderer Dienstleistungen, wie
etwa bewuftseinssteigernde, kdrperharmonisierende Therapien, die Weckung verbor-
gener Krifte, besonderer Erfahrungen, die Erzeugung eines besonderen Wissens usw.
Unter dem Titel des ,New Age” verbreitet sich ein regelrechter ,Magiemarkt” (Degh
1986). Magie gerinnt zum veritablen ,Versandartikel”. Amulette, Gliickspendel, Bio-
rhythmen, astrologische Personlichkeits- und Gesundheitsberatung und dergl. werden
von den Kunden dieses Marktes, den ,,allgldubigen Allesfressern a la carte” aus einem
breitgefacherten Glaubensmenti konsumiert (vgl. auch Snow 1979).

Wie in den USA das kultische Milieu durch eine Offnung abweichender Gruppie-
rungen der jugendlichen Subkultur entstand, so ist auch in Frankreich und England

23 Auch McGuire (1988, S. 111ff.), die sich auf alternativ therapeutische Gruppierungen kon-
zentrierte, stieff auf ein dhnliches Geflecht in einem amerikanischen Vorstadtgebiet.
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ein deutlicher Zusammenhang mit den weltlichen emanzipatorischen Bewegungen
der 70er Jahre deutlich. Champion sieht den mystisch-esoterischen Komplex gar als
deren konsequente Folgeerscheinung an. Die gegenkulturelle Orlentlerung wird ge-
wissermaflen durch die Marginalitat des Okkultismus ersetzt.2* Ahnliche Tendenzen
finden sich auch im deutschsprachigen Bereich, wo , die Alternativszene (...) weitge-
hend von okkulten Vorstellungen unterwandert” ist (Ruppert 1985, S. 42). Die hier
beschriebene ,,Offnung” der Kulte kann offenbar auch auf die bundesdeutschen Ver-
héltnisse libertragen werden:

»Seit einigen Jahren gibt es im auBerkirchlichen religiésen Leben in der Bundesrepublik eine
Veranderung Wihrend in den sechziger und vor allem in den siebziger Jahren ‘neue Religio-
nen’ —in der Offentlichkeit Jugendreligionen, Jugendsekten, bisweilen auch Psycho-Kulte oder
destruktive Kulte genannt — mit ihrer kleinen, aber relativ konstanten und meist auch wohlor-
ganisierten Mitgliedschaft manche Kirchenvertreter und Politiker in Furcht und Schrecken zu
versetzen schienen, ist seit Beginn der achtziger Jahre ein verstirktes Auftreten einzelner kul-
tischer Veranstaltungen mit wechselnden Teilnehmern ohne organisatorischen oder mit allen-
falls losem Zusammenhang zu verzeichnen. Die Gurus und Schamanen, Heiler, religiésen und
spirituellen Therapeuten, Magier, oder wie sich die Organisationen und Kultfithrer auch
nennen mogen (...) finden eine zahlreiche und zum groBien Teil auch zahlungskriftige Kund-
schaft” (Zinser 1988, S. 274).

Das kultische Milieu bildet sozusagen den ,harten”, sozialstrukturellen Kern des ,, New
Age”. Dessen Existenzgrundlage sind jedoch ein Markt und parallel dazu die Profes-
sionalisierung, Kommerzialisierung und die Pluralisierung der Organisationsformen,
die auf der Nachfrage einer breiteren Bevélkerungsgruppe aufbauen. Die Weltzuge-
wandtheit der Neuen Religionen und der esoterischen Strémungen duflert sich darin,
daB ,anything can be sold as a commodity — friendship, affection, transcendence of
the mundane, the supernatural - the more so when the good or service sought can
be re-packaged in terms of this-worldly, individualistic benefits procured through a
professional-client relationship, the time-honoured form of magic” (Wallis 1988, S. 94).

Mit der Kommerzialisierung breitet sich seit den siebziger Jahren der Typus des
privatistischen Suchenden aus. Uberraschenderweise sind schon die sogenannten Ju-
gendsekten, die als hermetisch abgeriegelte ,Gehirnwasche”-Anstalten gelten, von
einer erstaunlichen Fluktuation geprigt, so da8 ,die iiberwiegende Mehrheit der zeit-
weiligen Mitglieder, um eine interessante bis beschwerliche, jedenfalls aber niitzliche
und kreative Erfahrung bereichert, aus ihren Gruppen wieder heil herauskommt”. =
Noch mehr gilt diese Fluktuation fiir Suchende im kultischen Milieu, die in der Regel
schon vor ihrem Eintritt in die jeweilige Organisation deutliche Vorstellungen tber
die gewiinschte ,andere Wirklichkeit” besitzen. Suchende beteiligen sich an einem
Kult, wechseln aber schon nach kurzer Zeit zu anderen tiber, wenn sie nicht sogar zu
gleicher Zeit Mitglieder mehrerer Kulte sind. In dem Mage, wie die Kulte sich 6ffne-
ten, rekrutierten sich die Suchenden mehr und mehr aus den ,erfahrungshungrigen”

24 Vgl. Champion (1987a); nur am Rande sollte darauf hingewiesen werden, da88 die Erhir-
tung dieser These verheerende Folgen fiir die Einschitzung der , kommunikativen Ratio-
nalitat” lebensweltlicher Gegenbewegungen im Sinne Habermas’ hitte.

25 Gascard, nach Usarski (1988, S. 134); nach Gascard betrégt die Fluktuationsrate zwischen
30 und 50 Prozent.
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gebildeten Mittelschichten.?® Sie zeichnen sich durch eine »vagabundierende Religio-
sitdt” aus, deren ,Erscheinungsformen vom modernen Aberglauben als typischem
Verfallsprodukt bis zu privaten Mythenbildungen als Ausdruck schépferischer Ein-
zelleistungen reichen” (Fiirstenberg 1983, S. 498). ,Der typische okkulte Suchende
wird vielleicht ein Rosenkreuzer gewesen sein, der dann Mitglied von Mankind United
wurde, daraufhin Theosoph und schliellich zu vier oder fiinf kleineren Kulten wech-
selte” (Buckner 1968, S. 225f.).

Der Suchende ist geradezu der Idealtyp des privatistischen Bricoleurs, ein ,Pro-
teischer Mensch”, dessen Sinnbedarf von den einzelnen Kulten nur kurzfristig erfiillt
wird (Lynch 1979). Das kultische Milieu darf jedoch nicht als bloSe Ansammlung in-
dividualisierter Suchender angesechen werden; es bildet den Fluktuationsraum der
~Suchenden”, der ,Kulte” und der , kultischen” Themen.

Insbesondere die kulturbetriebliche Produktion des kultischen Milieus, die Biicher,
Zeitschriften, Schallplatten, Kassetten, die Vortrige, Messen und Kongresse, hat zu
einer Verbreitung von Inhalten der esoterischen Kultur weit Giber dieses Milieu hinaus
beigetragen. , Esoterisches” Wissen schligt sich in Versatzstiicken einer magischen
Weltanschauung bei breiten Bevolkerungsgruppen nieder. Die Indizien sind kaum zu
libersehen: Schon unter Schiilern breiten sich die verschiedensten Formen des Okkul-
tismus in einem erstaunlichen Umfange aus.?’ Wie Mérth jlingst gezeigt hat, setzen
sich die Topoi des ,New Age” — in unterschiedlicher Stirke - auch jenseits des etwa
4 Prozent der Bevélkerung umfassenden Kerns der ,New Age-Aktivisten” durch
(Morth 1988a). ,, Esoterisch” ist nicht mehr ein gegen die Offentlichkeit abgeschlosse-
nes Wissen, sondern bestenfalls noch die Unzuganglichkeit dessen, worauf sich dieses
Wissen bezieht (Tiryakian 1974).

V. Die ,Ganzheitlichkeit” der unsichtbaren Religion

Der ,New Age-Bewegung” und den damit verbundenen Erscheinungen der esoteri-
schen Kultur eine Tendenz zur Entmodernisierung zu unterstellen, ist beinahe para-
dox.?® Die esoterische Kultur des kultischen Milieus trdgt in verschiedenen modernen
Gesellschaften die Ziige einer spezifisch modernen unsichtbaren Religion: Synkretis-
mus, Privatisierung, Vermarktung und die Ubernahme flexiblerer und dem komple-
xen ,Markt der Weltanschauungen” besser angepaSter, ,,massenkultureller” Formen
tragen zum Verlust der Sichtbarkeit bei, die noch die institutionell spezialisierte Reli-
gion auszeichnet.?® Das zentrale Merkmal der unsichtbaren Religion auch in Gestalt

26 Campbell (1978b) spricht geradezu von der ,Invisible Church” der gebildeten Schichten,
deren mystische Orientierung eine Wahlverwandtschaft mit dem modernen Individualis-
mus aufweise.

27 Das ergeben unter Mischo durchgefiihrte Untersuchungen tiiber die ,Okkultpraktiken bei
Jugendlichen”, die einen ebensolchen Sturm der Entriistung auslsen wie einst die Jugend-
religionen. Vgl. Bauer (1988) und Mischo (1989).

28 Zur Modernitit solcher Phinomene vgl. auch Scheuch (1988).

29 Man sollte dabei vor einem MiBlverstindnis des ,Unsichtbaren“ warnen. ,,Such new reli-
gion may be invisible from the perspective of the sanctuary, but it is very visible from the



Das unsichtbare neue Zeitalter 519

des ,New Age” ist die Privatisierung. Privatisierung kann zwar zur Individualisie-
rung ausarten, wie sie im Suchenden Gestalt annimmt (Berger und Luckmann 1966;
Luckmann 1976); zuvorderst aber bedeutet Privatisierung, daf in zunehmendem Mafe
solche Themen eine ,letzte Bedeutung” erhalten, die dem Bereich der Privatsphire
entspringen. Es sind vor allen Dingen die kleinen und mittleren Transzendenzen der
»Seele”, des korperlichen Wohlergehens, der Erfahrung des anderen und der Natur;
und selbst wo es um die grofien Transzendenzen der anderen Wirklichkeit geht, mufi
diese mystisch erfahren oder magisch behandelt werden kénnen.

Im Rahmen einer zunehmenden institutionellen Differenzierung und Spezialisie-
rung fiihrt der Verlust kanonisierter, offizieller Versionen einer religiésen Weltansicht,
die von sichtbaren, auf die Religion spezialisierten Institutionen getragen werden, ei-
nerseits zu einer Verlagerung des Religiosen auf sekundare Institutionen. Trager reli-
gioser Deutungsangebote sind nicht mehr nur grofe Institutionen, wie Kirchen, Kon-
fessionen und Denominationen, sondern auch diffuse kleine Institutionen, wobei die
Leistungen beider mehr und mehr Marktmechanismen folgen (Berger 1965). Konnte
man die Sozialform der Religion zunichst als ,,Kulte” oder — ebensowenig genau —
als ,Jugendsekten” identifizieren, so verlagert sich der Schwerpunkt auf ein diffuses
»kultisches Milieu”, wie es mustergiiltig in der , Netzwerk“-Ideologie der ,New Age“-
Bewegung zur Sprache kommt. Die Kulte und noch mehr deren Offnung zum kulti-
schen Milieu bieten ein vorziigliches Beispiel fiir solche Sozialformen der Religion,
die zum Privatleben kaum in einem anderen Verhiltnis stehen als etwa ein Tennis-
verein. Die inhaltliche Folge der Privatisierung ist die Bricolage, die Konstruktion
eines Fleckerlteppichs aus Elementen diverser Weltansichten, wie er in den synkreti-
stischen Topoi des ,,New Age”-Kulturbetriebs und dem Smérgasbrad der esoterischen
Kultur deutliche Konturen annimmt. Diese Bricolage wird kaum mehr von den An-
forderungen der grofien Institutionen bestimmt, sondern von den Vorlieben und Néten
des Einzelnen. ,Ein betrdchtlicher Teil der neuen Religiositit hat sich abseits fester
Organisationsformen etabliert. Er ist individualistisch orientiert und fordert einen in-
dividuellen, auf die persénlichen Augenblicksbediirfnisse zugeschnittenen Synkretis-
mus, der sich nicht gern auf eine verbindliche Zugehdrigkeit einldfit” (Hummel 1988,
S. 55). Der Reiz liegt weniger im besonderen Gemisch aus bestimmten religidsen Tra-
ditionen (oder gar in den einst rigiden gemeinschaftlichen Organisationsformen) als
in der schon von Troeltsch betonten Mdoglichkeit zu persénlichen, die Grenzen von
Zeit, anderen oder Alltag tliberschreitenden ,,mystischen” Erfahrungen und ritualisier-
ten magischen Handlungen begriindet. Die angefiihrten Topoi bilden Elemente dieser
modernen Form eines subjekt- und erfahrungszentrierten Heiligen Kosmos, die in be-
liebiger Zusammensetzung und mit den unterschiedlichsten Betonungen und Ergén-
zungen jedermann zugénglich gemacht werden kdnnen.

Ohne aber die ,okkulte Dimension des AlltagsbewuStseins” auf jede Form der
Transzendenziiberwindung auszuweiten (Stenger 1989), kann der ,okkulte Alltag”
durchaus auf soziologisch falliche Griinde zuriickgefiihrt werden: Ist einmal die le-
gitime Deutung der komplexen Wirklichkeit — sei es der Natur, der Politik, des gesell-

perspective of the streets, the campuses, and the agencies of power” (Demerath 111. 1969, S.
203); vgl. dazu auch Luckmann (1988).
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schaftlichen Lebens, ja sogar des eigenen Korpers — daflir spezialisierten Experten
tiberantwortet und in eigenstindige Wissenssysteme ausgegliedert worden, mus sich
der einzelne in der Privatsphire anderen verfiigbaren Deutungsmustern zuwenden,
die zum einen nicht kanonisiert und nicht an besondere Institutionen iibergeben wur-
den und die andererseits die eigene lebensweltliche Erfahrung zur Grundlage haben.
Aufgrund seiner , Verbrauchernihe”, Vielseitigkeit und Flexibilitdt bietet das kultische
Milieu genau jenen schnellen Zugang, der inhaltlich - als esoterische Kultur — ein um-
fassendes und an der subjektiven Erfahrung orientiertes Verstindnis der verschieden-
sten Wirklichkeitsbereiche eréffnet. Okkult ist die soziale Wirklichkeit gewissermafien
schon aus strukturellen Griinden fiir diejenigen, die ihren Sinn erschliefen wollen,
ohne in die jeweiligen Wissenssysteme integriert zu sein. ,Im Zeitalter der Technik
also besteht die Magie als Integrationsform in den Leerriumen des Alltags fort, die
durch die Ausgrenzung und Besonderung des Wissens geschaffen wurden” (Mongar-
dini 1987, S. 38). Durch die Ausdifferenzierung von Wissenssystemen entsteht ein
»struktureller Okkultismus”: in der Privatsphédre kénnen verschiedene Wirklichkeits-
bereiche nicht mehr mit Hilfe des eigens spezialisierten Wissens (und der dafiir in
langen Karrieren vermittelten Uberpriifungskriterien) verstanden werden. Nicht-ka-
nonisierte und durch die Demokratisierung fiir prinzipiell jeden erwerbbare, ,erfah-
rungsnahe” Weltanschauungen lésen offensichtlich genau jenes Problem. Das ist der
Grund fiir , die Sorgfalt, mit der okkulte Praktiken sich der menschlichen Alltagspro-
bleme annehmen” (Hummel 1988, S. 60).

Dies gilt nicht nur fiir die Konsumenten einer magischen Weltanschauung, sondern
auch fiir die Produzenten im kultischen Milieu: Durch die Bildungsreformen der 60er
und 70er Jahre ist die Zahl der ,,neuen Kleinblirger” mit gehobenem Bildungsniveau
angestiegen, ohne daf sich jedoch deren ,,Marktchancen” verbessert hitten. Das , Feld
des Okkultismus” (und dessen ,nicht-legitime” Wissensformen) stellt das geeignete
Betétigungsfeld derer dar, die von den etablierten, gut gratifizierten und mit starken
Sanktionen belegten Wissenssystemen ausgeschlossen sind. ¥

Die durch die Bildungsreform ermdéglichte partielle Vermittlung spezialisierten
Wissens und dessen Popularisierungen fiihren dazu, daf sich magische und spezi-
fisch religiose Deutungsmuster mit medizinischen, wissenschaftlichen, weltanschau-
lich-politischen, psychologischen usw. vermischen, d.h. sie verlieren ihre Spezifizitat,
sie werden entdifferenziert und gerinnen zur Sozialform einer magischen Weltan-
schauung. Die Uberschreitung der Grenzen institutionalisierter Wissenssysteme bildet
auf diese Weise den soziologischen Kern der ,Ganzheitlichkeit”. Die esoterische Kultur
nimmt sich nicht nur der Probleme an, die auf verschiedenen Niveaus der Transzen-
denz angesiedelt sind, sie macht kaum einen Unterschied zwischen dem, was als Son-
derwissen verschiedener institutioneller Bereiche gilt. In dem Mage, wie die besonde-
ren Erfahrungen und Fahigkeiten privatisiert jedem einzelnen zuginglich gemacht
werden, erméglicht sie ihm die Reintegration von Wissen, das eigentlich besonderen
Experten iibereignet worden ist. Probleme des Einzelnen — vom Tod tiber Krankhei-

30 Der Neue Okkultismus bietet den mittleren Bildungsschichten, insbesondere dem ,,neuen
Kleinbiirgertum” eine kulturelle Kompensation fiir ihren Ausschlu von der Produktion
legitimen Wissens. Vgl. Chevalier (1981).
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ten und lebenswichtige Entscheidungen bis hin zum astrologischen Charakterbild des
anderen — werden dem einzelnen in schnell erlernbaren, wenn auch von spezialisier-
ten Wissenssystemen weit entfernten Formen wieder bereitgestellt. Medizinische Pro-
bleme kénnen nun mit psychologischen, religiésen, astrologischen oder radidstheti-
schen Versatzstiicken angegangen werden, liber deren Triftigkeit die , persénliche”
subjektive Erfahrung alleine entscheidet. Die ,Unverbildetheit” und magische oder
mystische Erfahrungsnahe sichert das Verstindnis auch der Klienten, das in dem Mafle
wichst, wie die Akzeptanz der esoterischen Kultur zunimmt und wie die Anbieter
sich vor der Ausbildung eines eigenen Sonderwissens schiitzen kénnen.

Dieser lebensweltliche Subjektivismus haftet auch dem kultischen Milieu an. Die
~Ganzheitlichkeit” iberwindet nicht alle Grenzen auf einmal, sondern bricht nur punk-
tuell mit ansonsten institutionell abgesichertem Wissen. Die Lésungen von Sinnfra-
gen werden jenseits der auf Religitses spezialisierten Kirchen gesucht, die Wahrheit
jenseits der Wissenschaft, die Gesundheit auerhalb der Medizin usw. ,, Wissenschaft-
liche Institute” nehmen sich unverhohlen der Frage nach dem Sinn des Lebens an,
medizinische berufen sich auf eine Geistwelt, die Technik appelliert an die magische
»Fuhligkeit”, die Politik sucht nach einer ,spirituellen Dimension”, und das Manage-
ment strebt zur kosmischen Harmonie. Die sekundéren Institutionen des kultischen
Milieus siedeln sich nur selten in oder (,interpenetrierend”) zwischen den grofien In-
stitutionsbereichen von Wissenschaft, Religion, Medizin, Politik, Technik und Wirt-
schaft und deren spezialisiertem und kontrolliertem Sonderwissen an. Sie bilden einen
Bereich diffuser Einrichtungen aus, der eine ,Ganzheitlichkeit” konstruiert, indem er
all jene institutionellen Schranken (sozusagen hdappchenweise) iberschreitet. Die Folge
ist nicht nur eine geringe Spezialisierung des Wissens, sondern fehlende Kontrollin-
stanzen in diesen wild wuchernden Wissensgebieten (von ,erfahrbarem Atem” tiber
die ,spirituelle Partnerschaft” bis zur , geobiologischen Stérfeldsuche” und den Lehren
tiber ,kosmische Strahlen”), in denen jeder auf eigene Faust, schnell und ungehindert
zum Experten, zum Heiler oder zum Gelehrten werden kann.

Die unsichtbare Religion verliert damit in einer weiteren Hinsicht ihre Sichtbar-
keit. In einer differenzierten Gesellschaft, in der die institutionalisierte Religion nach
wie vor fortlebt, iiberschreitet sie die Grenzen der ,,anderen Wirklichkeit” zum Alltag,
nicht nur ihre soziale Erscheinungsform folgt nicht mehr dem, was herkémmlich Re-
ligion ist. Die esoterische Kultur gibt sich auch kaum mehr inhaltlich als religiés zu
erkennen. Der angeblich , postmoderne” Synkretismus entpuppt sich damit als kul-
turelle Bricolage, der — auf der Basis einer laienhaften Halb- und Dreiviertel-Bildung
- wenig von der Unverstéindlichkeit und Unzugénglichkeit des ,legitimen Wissen”
anhaftet.
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