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Angela Moreé

Esoterik, Spiritualitat und die neue Suche

nach Transzendenz
Erklarungsversuche

Das seit den achtziger Jahren zunehmende Interesse an ostasiatischen Religionen,
schamanistischen Praktiken und Esoterik wird auf dem Hintergrund historischer Ent-
wicklungen und in seiner sozialpsychologischen Funktion beleuchtet. Dabei geht es auch
um die Einsicht in subjektive Motive und Beweggriinde dieses Interesses, die sich im
Kontext gesellschaftlicher Entwicklungen und in der Auseinandersetzung mit bzw.
Distanzierung von den etablierten Kirchen entwickelt haben. Der Einfluss der Inter-
pretationen ihrer Geschichte im feministischen und oOkologischen Diskurs wird ebenso
reflektiert wie die (meist unbewusste) ambivalente Bezugnahme auf die nationalsozia-
listische Verstrickung der Elterngeneration und damit verbundene Ubertragungsphi-
nomene zwischen den Generationen.

Schliisselbegriffe: Neue religiése Bewegungen, Religionspsychologie, Religionskritik

Historische Wurzeln der neuen religiosen Bewegungen

Seit Ende der fiinfziger und deutlicher in der Offentlichkeit sichtbar seit
Ende der sechziger Jahre kénnen wir ein in den westlichen Industrieldn-
dern stark gewachsenes Interesse an aufereuropdischen Religionen fest-
stellen - vor allem aus dem indischen und ostasiatischen Raum sowie den
indianischen Kulturen des gesamten amerikanischen Kontinents. Seitdem
ist das Interesse an tibetischem oder Zen-Buddhismus, an Yoga, Medita-
tion oder Esoterik bis zu neuen Stromungen wie Feng Shui nicht zuriick-
gegangen, sondern hat grofe Verbreitung vor allem in den westlichen
Mittel- und Oberschichten gefunden.

Religios motivierte Bewegungen aufderhalb der etablierten Kirchen
sind eine konstante Erscheinung, die insbesondere seit der Aufkldrung
teilweise in einer bewussten Opposition zu deren Rationalititsanspruch
stehen. Aus Sicht der sdkularisierten Aufkldrung handelt es sich bei den
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esoterischen Stromungen und neuen religiosen Bewegungen daher um
irrationale und anti-aufklérerische Bewegungen. Die oppositionelle Ge-
genliberstellung von rational begriindetem Wissen und irrationalem ma-
gischen oder religiosen Glauben ist ein gesellschaftspolitisches Konstrukt
der Spataufklarung, das sich insbesondere aus den mit der franzdsischen
Revolution verbundenen Interessen des Biirgertums an einer Sakularisie-
rung politischer Herrschaft herleitete. Die Dekonstruktion dieses Kon-
strukts findet sich nicht zuletzt in der Dialektik der Aufkldrung von
Horkheimer und Adorno (1947/1969).

Eine deutliche Zunahme esoterischer Interessen entwickelte sich im
Deutschland der Spatromantik zum Beispiel mit der 1875 gegriindeten
Theosophischen Gesellschaft sowie der Anthroposophie. Sie wird histo-
risch als Reaktion des Biirgertums auf seine gescheiterte politische Eman-
zipation interpretiert, als Versuch, die empfundene gesellschaftliche Ohn-
macht durch mythische und okkulte Auffassungen zu verschleiern und
durch magische Praktiken zu kompensieren.

Auch in der Literatur und Kunst der zwanziger und dreifdiger Jahre
des 20. Jahrhunderts verbreitete sich die Beschéftigung mit 6stlichen
Religionen und mystischen Traditionen.

C. G. Jung entwickelte aus diesen Quellen seine Interpretation eines
kollektiven Unbewussten, das sich aus phylogenetisch vererbten Symbo-
len und archaischen Gehalten menschheitsgeschichtlicher Urmythen bil-
de. Dies machte ihn ebenso wie Gottfried Benn, Nolde oder Hamsun an-
fallig fiir das >wilde Mystizieren< der Nationalsozialisten, die sich ver-
schiedener religidser, symbolischer, mythologischer und mystischer wie
philosophischer Elemente in beliebiger und synkretistischer Form und
unter Missachtung ihrer kulturgeschichtlichen Kontexte bedienten und
sie zu einem diffusen Gemisch aus nordischen, altgermanischen, christli-
chen und esoterischen Glaubenselementen vermengten.

Teilweise wurden diese ideologisch missbrauchten Inhalte in den
neuen spirituellen Bewegungen rekontextualisiert und damit ihre will-
kiirliche machtpolitische Vereinnahmung korrigiert. In einigen esoteri-
schen Auffassungen und mystischen Praktiken verbergen sich jedoch
weiterhin Elemente, die den im Nationalsozialismus propagierten Uber-
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zeugungen erstaunlich nahe kommen. Dies gilt fiir Annahmen von einer
Selbstverschuldung des individuellen und kollektiven Schicksals ebenso
wie fiir die Nivellierung des Einzelnen gegeniiber dem hoheren Ganzen, in
dem er aufgehe und fiir das er oder sie sich notfalls auch opfern miisse.
Einige der Merkmale, die fiir so genannte >Sektenc< als typisch gelten -
Elitebewusstsein, hohe Bedeutung charismatischer Autoritdt, strenge
Disziplin und Einschrankung der Individualitat (vgl. >Sekten< in Bowker,
1999, S. 901) - galten gleichermafden fiir die nationalsozialistische
Bewegung. Gemeinsam ist beiden auch die Verbindung von Avantgarde-
Anspruch mit fatalistischer Schicksalsglaubigkeit (vgl. Platta, 1998, 2001).

Ein Teil der neuen spirituellen Bewegung ab den spaten fiinfziger Jah-
ren entstand mit der Protestbewegung und zum Teil aus ihr, obgleich jene
religiosen Gruppierungen den links orientierten Studentlnnen und
UmweltschiitzerInnen eher wie ein Anachronismus erschienen. Dennoch
lag auch in der Hinwendung zu nicht-christlichen Religionstraditionen in
Verbindung mit dem Aufgreifen ihrer religiosen und rituellen Praktiken,
die sich zum Teil mit Drogenkonsum verbanden, eine Protesthaltung
gegen die rationalisiert-materialistische Konsumgesellschaft. Innerhalb
der Protestbewegung bildeten die spirituell-religios orientierten Gruppie-
rungen mit der pazifistischen Hippie-Bewegung gemeinsam eine Opposi-
tion zur politischen Linken. Mit dem Scheitern der Linken nach dem Ende
des Kalten Krieges verband sich auch eine tiefe Resignation, die das
Interesse an neuen spirituellen Konzepten verstarkte. Denn die nicht
durchsetzbaren Forderungen an die Gesellschaft konnten nun zumindest
teilweise durch die alltdglich zu erfiillenden Forderungen an das eigene
Ich ersetzt werden. In der Konfrontation mit sich selbst lag eine grofiere
Sicherheit, eine Verdnderung zu bewirken als in der gesellschaftlichen
Konfrontation, die angesichts zunehmender Globalisierung und eines sich
verselbstindigenden kapitalistischen Neoliberalismus die eigene
Ohnmacht oft erschreckend vor Augen fiihrt.
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Soziologische Erklarungen des Phanomens» Neue religiose
Bewegungen«

Zur Erklarung der neuen religidsen Orientierungen werden in der ge-
genwadrtigen Soziologie eine Reihe gesellschaftlicher Phdnomene herange-
zogen. Zu ihnen zdhlen insbesondere die verstdarkte Individualisierung
und Vereinzelung der Menschen in anonymisierten grofdstadtischen und
grofdindustriellen Lebens- und Organisationszusammenhangen. In Ver-
bindung mit wachsendem Leistungsdruck und hoher Mobilitdtserwartung
zerstoren diese die lokalen und sozialen Bindungen. Dadurch haben sich
die Formen und Motive der sozialen Selbstreprasentation in den letzten
dreifdig Jahren deutlich verschoben. Der Trend geht weg von der
Prasentation erworbenen Besitzes und hin zur Erwartung von Lebens-
qualitdt durch Erlebensvielfalt und -intensitat. Diese Verschiebung spie-
gelt sich auch auf der Ebene der soziologischen Theorien: In der Ablésung
der hierarchisch statusbetonten Klassentheorie durch die an lebens-
weltlichen Selbstentwiirfen und ihren Realisierungsformen orientierte
Milieutheorie (vgl. Hradil, 1987). Im hedonistischen Milieu zeigt sich die
immense Bedeutung des Reisens, intensiver Kkorperlicher und
emotionaler Erfahrungen und die dabei schon eingeplanten Beziehungs-
abbriiche und -neuanfinge als Versprechen von Abwechslung und viel-
faltigem Lusterleben. Seit Anfang der neunziger Jahre kursieren dement-
sprechend die Begriffe der Erlebnis- und Spafigesellschaft in den Medien
und soziologischen Theorien (vgl. Schulze, 1992) - auch, wenn seit dem
11. September 2001 das Ende der Spafigesellschaft proklamiert wird.
Verbunden ist damit eine neo-existentialistische Suche nach dem Selbst
mittels der Erprobung seiner physischen und psychischen Erlebensmog-
lichkeiten und -grenzen.

Andererseits findet der Zwang zur Individualisierung und zu Leistun-
gen ein Ventil in der Flucht in spirituelle Gruppen und esoterische Selbst-
erfahrungstechniken, die haufig eine Mischung zwischen Anpassungs-
verweigerung und Kompensation des Leistungsdrucks zulassen. Implizit
wie explizit artikuliert sich in Teilen der neuen religidsen Bewegung auch
eine Kritik an der »>kalten«< technokratischen Rationalitdt der Moderne und
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an den irrationalen Ziigen dieser am Telos des Materialismus und des
6konomischen Erfolgs orientierten Ratio.

In der Hinwendung zur Veranderung der Welt durch Selbstverdnde-
rung verbinden sich auch resignative mit optimistischen Einstellungen
und werden Ohnmachtserfahrungen durch (All-)Machtvorstellungen
iiberdeckt. Dies verdeutlicht auch Eliades (1978) Kommentar zur Wir-
kung der esoterischen Zeitschrift Planétes:

Nun gab es keine libertriebenen Auseinandersetzungen mehr mit
der eigenen existentiellen >Situation< und der historischen >Abhén-
gigkeit¢, sondern die grofiartige Hinwendung auf eine wunderbare
Welt: die zukiinftige Organisation des Planeten, die unbegrenzten
Moglichkeiten des Menschen, das geheimnisvolle Weltall, mit des-
sen Erforschung wir gerade beginnen usw. [..]. Das Neue und
Ermutigende fiir den franzdsischen Leser aber war die optimisti-
sche und holistische Darstellungsweise, die Wissenschaft und Eso-
terik verband und einen lebendigen, faszinierenden und geheim-
nisvollen Kosmos vorstellte, in dem das menschliche Leben wieder
einen Sinn erhielt, der eine unbegrenzte Vervollkommnung ver-
sprach. Der Mensch war nicht ldnger verdammt zu einer reichlich
traurigen >condition humaine¢; vielmehr war er zur Eroberung des
physikalischen Universums berufen und zur Entratselung anderer
geheimnisvoller Welten, wie sie Okkultisten und Gnostiker offen-
bart hatten (ebd,, S. 16).

Auch die real begriindete Furcht vor atomarer oder 6kologischer Zersto-
rung, vor Katastrophen, Kriegen und Terror bildet ein Motiv fiir die
Hinwendung zu esoterischen und spirituellen Bewegungen. Zugleich ver-
bindet sich mit dieser Furcht die tiefer liegende universelle Angst vor Tod
und Vernichtung. Religidse und mystische Vorstellungen von der Einheit
allen Daseins und der Verbundenheit aller Wesen stehen seit jeher den
Bildern von destruktiver Auflésung und absolutem Ende entgegen und
versuchen, ihre Bedrohlichkeit und Sinnlosigkeit zu entkréften. In den
neuen religiosen Bewegungen erfahren diese Denkmuster und ihre Funk-
tionen eine Art Renaissance.
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Wissenschaftsbezug, Atheismus und Religiositat

Welche Befriedigung und Beruhigung sich mit bestimmten Formen und
Inhalten von Religiositdt gewinnen ldsst, offenbart sich erst angesichts
der kompensierenden Anstrengungen, derer es bedarf, um eine rationalis-
tisch-atheistische Einstellung konsequent aufrechtzuerhalten. Dem Fak-
tum des Todes als dem endgiiltigen Ende menschlichen Daseins ins Auge
zu sehen, frei von Illusionen iiber irgend eine Form der Fortexistenz,
entbehrt angesichts der damit verbundenen Begrenzung des
menschlichen Lebensziels und -sinns auf wenige Jahrzehnte nicht eines
gewissen Mafdes an Grausamkeit gegen sich und andere. Es liegt nahe
anzunehmen, dass hier unterschwellig auch sadomasochistische Impulse
Befriedigung finden konnen, die mit der Betonung der unabédnderlichen
Wahrheit dieses Sachverhaltes und der Notwendigkeit von Realismus und
Wahrhaftigkeit gerechtfertigt und rationalisiert werden. Neben
Fatalismus und abgeklart-bitterer Hoffnungslosigkeit bestimmen jedoch
auch trotzig-prometheisches Helden- und Schopfertum in Verbindung mit
Wabhrhaftigkeitspathos jene Haltung, mit welcher der modern-aufgeklarte
Mensch dem unabédnderlichen Schicksal desillusioniert ins Auge schaut
(vgl. z. B. in Nietzsches Gdtzen-Ddmmerung [1954] oder Sartres Das Sein
und das Nichts [1985]). Dabei hatte die Sdkularisierung in der Nachfolge
auf die noch religios begriindeten aufkldrenden Schriften von Descartes
oder Kant ihre tiefer liegenden Motive gerade auch in den existentiellen
Bedngstigungen, die von der christlichen Religion in ihren nicht mehr
trostenden  Erscheinungsformen  ausgegangen  waren.  Sowohl
apokalyptische Angste und der Hexenwahn der friihen Neuzeit wie auch
die Auserwahltheitslehre des Protestantismus konnten den Schluss nahe
legen, dass ein kurzes einmaliges Leben ohne Fortbestand einer Seele
besser zu ertragen sei als eine in ewiger Verdammnis fortexistierende
Seele.

Freud (1927) konstatierte dem niichternen Blick auf das zeitlich be-
grenzte eigene Dasein (oder ins offene Auge der Sphinx) einen héheren
Grad an psychischer Reife. Dagegen setzte er religiose Empfindungen und
die Hoffnung auf eine Fortexistenz der Seele nach dem Tod mit Re-
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gression,  Verschmelzungssehnsucht und realitdtsverleugnendem
Wunschdenken gleich. Dennoch war auch er zeitweise versucht, sich im
Zusammenhang mit der Kliarung des Ubertragungsphidnomens parapsy-
chologischen Erklarungen anzundhern und wurde dafiir sogar voriiber-
gehend Mitglied der zur Erforschung parapsychologischer Phdnomene in
London gegriindeten Society for Psychological Research (vgl. Mischo,
1976). Dies entspricht jedoch eher Freuds Forschungsantrieb in der Su-
che nach Losungen fiir ungeklarte Fragen und seiner Bereitschaft, dafiir
auch unkonventionelle Wege zu beschreiten und eigene Vorbehalte
(voriibergehend) aufzugeben. Letztlich war jedoch fiir ihn die Wissen-
schaft das Instrument der Aufklarung und Bekdmpfung von Irrationalitét
und Aberglaube schlechthin und die beste Mdglichkeit, die Macht von
Religion und Kirche zu brechen. Dabei tlibersah er die irrationalen Im-
pulse, die nicht selten wissenschaftlichen Interessen motivierend
zugrunde liegen (vgl. Brunner, 1996), aber auch das mit Wissenschaft
verbundene Macht- und Geltungsstreben, das sich nicht selten in der
definitorischen und technischen Bemadchtigung der Erkenntnis-Objekte
auflert. Vor allem aber hat das 20. Jahrhundert mehrfach gezeigt, wie eng
sich wissenschaftliche Rationalitit und politisch-gesellschaftliche
Irrationalitdt miteinander verschranken konnen.

Aber nicht nur in der Psychoanalyse, sondern auch in der rationalis-
tisch aufgeklarten und naturwissenschaftlich erniichterten Haltung west-
licher Intellektueller gilt Religiositét als Ausdruck von Unreife und Naivi-
tat. Der religiosen Verfithrung zur transzendentalen Illusion zu widerste-
hen, ist mit Auszeichnungen wie der Attestierung von Reife und Vernunft
verbunden, also mit narzisstischen Gratifikationen, die Trost gewahren
fiir den Verzicht auf Jenseits-Hoffnungen. Dass sich gerade in diesen
rationalistischen Verabsolutierungen wissenschaftlicher Machbarkeit
auch quasi-religiose und magische Anteile sowie Allmachtsvorstellungen
und Schopferwahn verbergen konnen, ist eine Erkenntnis, die sich der
jingeren und jingsten historischen Erfahrung mit Wissenschaft als einem
machtvollen Faktor innerhalb gesellschaftlicher Zusammenhdnge ver-
dankt (vgl. z. B. Foucault, 1978).
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In den neuen religiosen Bewegungen ist eine ambivalente Einstellung
gegeniiber den Wissenschaften unverkennbar. Zum einen gelten diese als
vereinseitigt, materialistisch begrenzt, dogmatisch und unzeitgemaf3, zum
anderen stellen sie den Legitimationsfokus dar, auf den sich gerade esote-
rische Autorlnnen immer wieder berufen. Entsprechend schwanken die
esoterischen Metaphysiken zwischen Wissenschaftsskeptizismus und der
Berufung auf angeblich neueste physikalische Erkenntnisse als paradig-
matischem Bezugspunkt. Einerseits verwerfen sie den wissenschaftlichen
Fortschrittsglauben als Ausdruck menschlicher Hybris und Vermessen-
heit. Andererseits lassen sie in der Verbindung von wissenschaftlichen
und spirituell-religiosen Erklarungskonzepten, die als >holistische« vorge-
stellt und gerechtfertigt werden, ihrerseits den Glauben an eine rational-
magische Beeinflussbarkeit des Weltgeschehens erkennen. Die damit teil-
weise verbundenen Allmachtsphantasien verbergen sich hinter einem
globalisierten >Prinzip Verantwortungs, das sich auf ein Konglomerat aus
physikalisch-materiellen und energetisch-spirituellen Begriindungen
stiitzt.

Mit auffallender Haufigkeit berufen sich Autorlnnen esoterischer
Texte auf Einsteins Relativitdtstheorie und Heisenbergs Unschéarferelation
und leiten aus diesen nicht nur spekulative Begriindungen ab, sondern
fithren sie auch als Belege fiir die Notwendigkeit der Revolutionierung der
Weltsicht durch neue Erklarungen an, die die Vertreter der klassischen
Naturwissenschaften aus eigenniitzigen Interessen unterdriickten, die
langst aber bewiesen seien. Dies gelte zum Beispiel fiir die Ubertragung
von Energien in elektromagnetischen oder morphogenetischen Feldern
(vgl. Sheldrake, 1996) oder fiir die Beziehung von Quantenphysik und
Quantenpsychologie (vgl. Wolinsky, 1996). Bei Ash und Hewitt (1998)
findet man gar eine Art neuen Gottesbeweis in der Annahme
spiralférmiger Energien, die sich schneller als die Lichtgeschwindigkeit
bewegten. Becker und Felsner (1997) zufolge, dient die Berufung auf die
>geheiligte Wissenschaft« primdr der Vorbeugung gegen eine Kkritische
Hinterfragung der meist erheblich vereinfachenden Interpretationen von
Zusammenhangen (vgl. ebd., S. 150).

118 P&G 3/4/06



Esoterik, Spiritualitat und die neue Suche nach Transzendenz

Die meisten der angenommenen kosmischen und irdisch-menschli-
chen Lehren entstammen den in der Esoterik verbreiteten mystischen
Offenbarungslehren des mit dem agyptischen Gott Thoth identifizierten
Hermes Trismegistos (vgl. Leuenberger, 1987). Das auf ihn bezogene
Schrifttum der neuplatonischen Gnosis, das auch von Paracelsus aufge-
griffen und weiter gegeben wurde, enthilt in seinen der Uberlieferung
nach smaragdenen Tafeln, die an die Gebotstafeln des mosaischen Gottes
erinnern, die zwolf Kernaussagen des gottlich geoffenbarten Geheimwis-
sens. Dort enthaltene Weisheiten wie >oben gleich unten< oder »alles in
der Welt ist polar< (vgl. ebd,, S. 60ff.) und viele andere werden nach Auf-
fassung der gegenwadrtigen esoterischen Stromungen durch die heutige
Physik angeblich bestitigt und bewiesen. Da aber die materiell-phy-
sikalischen Erkenntnisse bei weitem nicht fiir die Bestatigung aller esote-
rischen Uberzeugungen herangezogen werden kénnen, werden die an na-
turwissenschaftlichen Beweisfithrungen orientierten Begriindungen er-
ganzt durch Berufung auf hoher entwickelte, >okkulte< Sinnesorgane, mit
welchen z. B. die Wahrnehmung der menschlichen Aura méglich sei (vgl.
Szepes & Charon, 2001). Der Notwendigkeit einer (quasi)wissenschaft-
lichen Objektivierung entsprechen die Imitationen des naturwissen-
schaftlichen Laborsettings, z. B. in Form eines Aura-Soma-Fotoapparates
(vgl. Magnin & Rychner, 1996). Im esoterischen Diskurs iiber Energien
manifestiert sich exemplarisch der Widerspruch von esoterischem Wahr-
heitszugang und exoterischem Wahrheitsanspruch. Denn es konkurrieren
in ihm, wie Magnin und Rychner (1996, 1999) feststellen, die Betonungen
exklusiver Sonderbegabungen (z. B. Aura-Sehen) mit dem Anspruch auf
wissenschaftliche Kriterien der Wiederholbarkeit, Uberpriifbarkeit und
universellen Giiltigkeit.

Religiositat als condition humaine

Der Anschein einer Wiederkehr des Religiésen in Form mystischer, esote-
rischer und neuer wie auch traditioneller religiéser Orientierungen triigt.
Denn weder die westeuropdischen Gesellschaften in ihrer frith- und
hochindustrialisierten Entwicklungsphase, noch die real-sozialistischen
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Lander mit ihrem offiziellen Religionsverbot waren siakulare Gesellschaf-
ten. Atheismus war und blieb in der Aufklarung eine Auffassung, die nur
von einem Kkleinen Teil der wissenschaftlich-rational und teils revolutio-
ndr orientierten Intellektuellen vertreten wurde. Nicht selten ersetzten
diese die Religion durch politische oder philosophische Uberzeugungen
und den Glauben an Wissenschaft, Intellekt und Rationalitat. Dagegen
blieb in den real-sozialistischen Landern eine religiose Orientierung zum
Teil bei den Intellektuellen, aber auch in der Bevolkerung als Opposition
gegen das offizielle Religionsverbot haufig heimlich erhalten. Ihnen fehlte
allerdings haufig der Zugang zu den Quellen und der Umgang mit religi-
6sen Symbolen und Praktiken und damit ein sicherer Bezug auf die tradi-
tionellen Fundamente des religiosen Wissens.

Jedoch nicht allein die vermeintliche Wiederkehr des Religiosen im
postindustriellen Zeitalter, sondern auch das zur Verfiigung stehende
religionswissenschaftliche und ethnologische Material erlaubt die Annah-
me, dass es keine menschliche Kultur und Gesellschaft ohne religiose und
mythische Uberlieferungen gibt. Damit erhebt sich die Frage, ob Mytho-
logie und Religiositat nicht zu den Grundelementen menschlichen Lebens
und sozialer Organisation zdhlen. Zur Beantwortung dieser Frage ist es
notwendig, sich das Wesen religioser Erfahrung zu verdeutlichen, welche
Theodor Lessing in seiner Studie {iber den jiidischen Selbsthass (1983)
dem dsthetischen Erleben gleichsetzt mit der Begriindung:

Es gibt in beiden Arten Erlebnis kein Hiiben und kein Driiben. Kein
Ich und kein Du. Kein Subjekt und kein Objekt! >Religiose -
Erfahrung - habenc - heif3t: >Eingebundensein ins Absolute.c Es
heifdt: nicht mehr einem Kosmos gegeniiberstehen. Es heifdt: iiber
das Nur-Menschliche und das Nur-Bewufite, liber das >Geistige«
und >Sittliche< hinausgelangt sein und Anteil gewinnen an der
unermeRlichen Fiille géttlichen Seins. [...] Anders gesagt: Astheti-
sches und religioses Erleben (mdgen sie in ihren Inhalten noch so
verschieden sein) sind beide unmittelbares Leben (ebd., S. 32f.).

Diese erlebens-immanente Beschreibung begriindet Lessing mit einer Be-
zugnahme auf die frithe Nicht-Unterscheidungsfahigkeit des Kindes zwi-

120 P&G 3/4/06



Esoterik, Spiritualitat und die neue Suche nach Transzendenz

schen sich und der es umgebenden Welt, die aus psychoanalytischer Sicht
an den Primarprozess und seine Funktionsweisen erinnert. Nach Lessing
handelt es sich dabei um die Fahigkeit des Ahmens und Einfiihlens, wel-
che noch jenseits der Subjekt-Objekt-Beziehung verharre (vgl. ebd., S. 33).
In dhnlicher Weise spricht Wurmser (1989) davon, das Mythische sei
ebenso wie die Kunst die Sprache der Seele und versuche, deren innere
Wirklichkeit fassbar und artikulierbar zu machen (vgl. ebd., S. 22). Nach
Holm (1990) stellen religiose Erlebnisse das innere, von
unterschiedlicher Intensitat geprdgte Erfahrungsfeld des Individuums
dar. Es sei vor allem die hohere emotionale Intensitit, die zur
Bezeichnung eines religiosen Erlebnisses als einem mystischen fiihre.
Jedoch wiirden diese Erlebnisse stets auf den Kontext religidser
Uberlieferungen bezogen und innerhalb ihrer kognitiven Muster erfahren.
Entsprechend sind Christus-Visionen nur bei Angehorigen christlicher
Religionsgemeinschaften {iblich und von bestimmten kulturell gidngigen
Vorstellungsbildern gepragt. Entsprechendes gilt fiir Gottesvorstellungen
bei Hindus, Erfahrungen des Buddha-Zustandes im Buddhismus oder
Geistvorstellungen in anderen Religionen.

Auch jenseits der spezifischen Erlebensformen sind Religionen fester
Bestandteil aller Kulturen. Sie stellen, wie bereits Durkheim (1981) fest-
stellte, umfassende Konzeptionen von Welt in allen ihren physischen,
spirituellen, moralischen und motivationalen Dimensionen bereit und
tragen mittels der in ihnen enthaltenen Begriindungen und Sanktionie-
rungen ethischer Grundsatze und moralischer Gebote zur Stabilitéit sozi-
aler Gemeinschaften bei. Damit stellen Religionen ebenso wie die Na-
turwissenschaften in sich schliissige Konzeptionen dar, die die vorgefun-
dene Welt und das Leben erkldren. Sie beinhalten weltbildkonsistente
und damit quasi-rationale kausale Begriindungen sowohl fiir alltidgliche
Ereignisse wie den Sonnenauf- und -untergang, den Wind, den Regen, als
auch fiir besondere Geschehnisse wie Stiirme, Trockenheit, Krankheit,
Tod und Geburt, fiir die Existenz von Gut und Bose in der Welt und die
damit verbundenen Konsequenzen.
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» Bekenntnis und Interesse« in der Hinwendung zu neuen
religiosen Bewegungen

In den durch Synkretismus gekennzeichneten neuen religiosen Bewegun-
gen ist das Erleben entsprechend dem Wissensstand, den Bezugskontex-
ten und Erwartungshaltungen der Einzelnen wie der religiosen Gruppen
sehr heterogen. Ahnlich jedoch wie in den traditionellen christlich-eso-
terischen Stromungen existiert in ihnen die Hoffnung auf eine besondere
Erkenntnis oder Erfahrung. Diese kann verbunden sein mit einer Vision,
mit intensivem Gliickserleben, das je nach Orientierung eventuell ekstati-
sche Qualitat erreichen kann, sowie mit der Erwartung einer Offenba-
rungserfahrung und/oder vollstandiger Erleuchtung. Dagegen spielen
Wundererwartungen, die im traditionellen christlichen Rahmen beson-
dere Bedeutung hatten, in den neuen religiosen Bewegungen kaum eine
Rolle.

Aus den genannten Erwartungen werden wiederum einige der Motive
fiir die Hinwendung zu neuen religiosen Bewegungen ersichtlich. Einer-
seits geht es um die Suche nach einer im modernen Christentum - und
insbesondere in den niichtern-rationalen protestantischen Kirchen -
kaum noch vermittelten auflergewohnlichen Gefiihlserfahrung, die sich
mit mehr Wissen iiber das eigene Selbst und die Welt verbinden soll. Dies
kann mit der Sehnsucht nach einem rauschhaften ekstatischen Zustand
einhergehen, der als Event und erregendes Ereignis erfahren wird. Es
geht somit auch darum, Gefithle von Selbstungewissheit und
Selbstunsicherheit, aber auch von Langeweile und Uberdruss zu
iberwinden und durch intensive Gefiihlserlebnisse bis hin zur
Grenzerfahrung des eigenen Selbst zu ersetzen. Angestrebt wird zudem
ein umfassendes Wissen iliber die Geheimnisse des Lebens, dem eine
sinnstiftende Bedeutung zugesprochen wird. Zugleich aber verspricht
dieses die vermisste Macht und Kontrolle {iber das Leben und seine
Unwadgbarkeiten zu gewahrleisten. Letzteres verbindet sich auch mit dem
Wunsch, iiber den Dingen zu stehen, fiir alltdgliche Enttduschungen und
Sorgen unerreichbar zu werden in einem Zustand von Jenseitigkeit und
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Erhabenheit, der gelegentlich auch Wiinsche nach Uberlegenheit und
Triumph einschlief3en kann.

Trostspende, Angstminderung und Sinnvermittlung in einer durch Pa-
radoxien und Leiden geprdgten Welt bilden nach Schwanitz (2001) die
zentralen Funktionen des Religiosen:

Von Religion kann man sprechen, wenn man die Angst, die vom
Unvertrauten, vom Bedrohlichen, vom Sinnwidrigen, vom Tod,
vom Schmerz, vom Unverniinftigen, vom Paradoxen, vom Ge-
heimnis, vom Unnennbaren ausgeht, wenn man diese Angst durch
die Teilung in Diesseits und Jenseits auffangt. [...] Da wir -
gleichgiiltig in welcher Kultur - immer mit Paradoxien, Krisen und
Geheimnissen zu tun haben, werden wir auch immer mit Religion
zu tun haben (ebd,, S. 36).

Ein groferer Teil der neuen spirituellen Bewegungen lehnt das christliche
Erbe entweder vollstindig ab oder nimmt sich daraus bestimmte Ele-
mente, die mit buddhistischen, hinduistischen, indianischen und esote-
risch-mystischen Interpretationen verbunden werden. Dieser Synkretis-
mus ist eines der auffallenden Merkmale neuer spiritueller Bewegungen
und belegt bei genauerer Betrachtung der selektierten und neu zusam-
mengefiigten religiésen Auffassungen, dass diese partiellen Ubernahmen
oder Eliminierungen religioser Elemente weitgehend an spezifischen
Bediirfnissen und ihnen entsprechenden Lebenseinstellungen orientiert
sind. Diese bediirfnisorientierte Selektion religiéser Elemente wird teil-
weise auch als religiose Konsumhaltung kritisiert und als Supermarkt-
Mentalitit im Umgang mit religiésen Inhalten und Uberlieferungen in-
terpretiert.

Die teilweise oder vollstindige Ablehnung der christlichen Tradition
hat zum einen inhaltliche, zum anderen historische Griinde. So gelten die
christlichen Kirchen den Anhangerinnen der neuen religiosen Bewegun-
gen als Machtorganisationen, die seit den Kreuzziigen immer wieder in
kriegerische Auseinandersetzungen verstrickt waren und auch die grofden
Kriege des 20. Jahrhunderts teilweise billigten. In Deutschland kommt die
zu groflerem Teil passive bis tolerierende Haltung der grofien Kirchen

P&G 3/4/06 123



Angela Moré

gegeniiber dem Nationalsozialismus als Motiv der Hinterfragung ihrer
Glaubwiirdigkeit fiir viele AussteigerInnen hinzu. Auch die Tolerierung
von Sklavenhandel und die haufig gewaltsamen Missionierungen brach-
ten die Kirchen in Misskredit. Ein weiterer Kritikpunkt ist die in der
Neuzeit praktizierte gewaltsame Unterdriickung jener wissenschaftlichen
Erkenntnisse - insbesondere durch die romisch-katholische Kirche - die
der Schopfungsgeschichte und Bibelexegese widersprachen. Dies galt ek-
latant zum Beispiel im Fall Galileo Galileis oder Giordano Brunos und
erschiitterte im Nachhinein die Glaubwiirdigkeit der Kirche als einer der
Wahrheit und Gerechtigkeit verpflichteten Institution. Insbesondere fiir
Frauen kam die fithrende Rolle der romisch-katholischen Kirche und des
Papsttums in der Inquisition und Hexenverfolgung als Kritikpunkt hinzu.
Auch die Verteufelung der Sexualitat jenseits ihrer Funktionalisierung fiir
die Fortpflanzung durch die Kirchen bildet ein Motiv fiir die Abwendung
vom christlichen Glauben oder den Kirchen. Priiderie, Asketismus und
Sittenstrenge des Protestantismus ebenso wie Doppelmoral und Heuche-
lei der katholischen Kirche wurden durch die (insbesondere psychoanaly-
tischen) Erkenntnisse iiber den Zusammenhang von Sexualunterdrii-
ckung und Neurosenbildung in ihrer Sinnhaftigkeit und Zielsetzung hin-
terfragt. Bis heute steht darum Wilhelm Reich mit seiner auf die Genitali-
tat konzentrierten Verkiirzung der Freudschen Triebtheorie bei den An-
héngern der new-age-Religionen hoch im Kurs. Neben ihm wird C. G.
Jungs schematisierende und generalisierende Symboltheorie ebenso ge-
schdtzt wie dessen Archetypenlehre, welche die AnhdngerInnen der
neuen religiosen Bewegungen und der Esoterik in der Annahme bestarkt,
mit menschheitsgeschichtlich tief verwurzelten und phylogenetisch ver-
erbten Erfahrungen eng verbunden zu sein. Dabei hat die Betonung von
Archaik und >uraltem Wissen«< sowohl eine legitimierende wie selbstbe-
starkende Funktion. In den Aussagen liber altes Wissen schwingen zudem
Emotionen von >einen alten Schatz heben bzw. wieder ausgraben«< mit, in
denen das Geheimnisvolle und Abenteuerliche der Marchen und Sagen
anklingt. So schreibt Grof (in Grof & Bennett, 1993), einer der
bekanntesten Vertreter heutiger Esoterik:
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Ich merkte, dass ich uraltes Wissen tiber das menschliche Bewuf3t-
sein, das es seit Jahrhunderten oder sogar Jahrtausenden gab, wie-
der entdeckte. Ich begann, wichtige Parallelen zum Schamanismus,
zu den grofden spirituellen Philosophien des Ostens wie den
unterschiedlichen Arten des Yoga und verschiedenen Schulen des
Buddhismus und Taoismus, zu den mystischen Zweigen des Ju-
dentums, des Christentums und des Islam und vielen anderen eso-
terischen Traditionen aus allen Zeiten zu sehen (ebd., S. 39).

Das Zitat ist ein exemplarisches Beispiel fiir die eklektizistische Wahllo-
sigkeit und Beliebigkeit, mit der alle als mystisch erscheinenden Traditio-
nen in esoterischen Texten aufgegriffen und vereinnahmt werden. Zudem
erscheint das »alte Wissen«< aufgrund seines hypothetischen Alters als
Garant der Wahrheit und wird damit zur unhinterfragbaren Quelle. Aber
das Alte ist auch das verborgen Gewesene, Wiederentdeckte, dem das
Mythische und Magische per se anhaftet. Ahnliche Begriindungsstruktu-
ren und Glorifizierungsneigungen finden sich in der Berufung auf das
Wissen alter >weiser Frauent, welches matriarchalen Kulturen
entstamme.

Hier lassen sich starke, jedoch weitgehend unbewusste Wiinsche er-
ahnen, sich auf frithere Generationen berufen und stiitzen zu koénnen.
Darin verborgen liegt der Wunsch nach Unterstiitzung, bei welchem die in
ihrer Glaubwiirdigkeit infrage gestellte Elterngeneration jedoch iiber-
sprungen wird. Sie steht in diesen Imaginationen im Biindnis mit den
neueren gesellschaftlichen Machten, die das Alte, Urspriingliche riick-
sichtslos zerstorten und zerstoren. Ferner hat bei Kindern von schuldhaft
verstrickten Eltern oder Grofdeltern (z. B. im deutschen Nationalsozia-
lismus) die Berufung auf altes Wissen auch die Funktion der Entidentifi-
zierung von den unmittelbar vorhergehenden Generationen, indem auf
dltere Vorfahren zuriickgegriffen wird. Zugleich aber verrét sich die un-
hintergehbare Ambivalenz dieser Entidentifizierungsversuche im Riick-
griff auf jene an Mythen und Naturreligionen orientierten Begriindungs-
traditionen, die der abgelehnten (Grof3-)Elterngeneration bereits als Ori-
entierung und Legitimationsmuster gedient hatten. Entsprechend sind es
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nicht zuféllig in Deutschland die in die Jahre gekommenen Angehdrigen
der 68er-Bewegung, die nach dem Scheitern ihrer sozialistischen Wiin-
sche und Ideale zum Teil in esoterische Vorstellungswelten fliichteten
(vgl. Erdheim, 1998, der in seiner Argumentation allerdings nicht be-
riicksichtigt, dass sich dhnliche Muster auch bei Esoterik-AnhédngerInnen
in den USA finden lassen).

Horn (1997), der aus selbstpsychologischer Sicht den Bezug zum Re-
ligiosen als Suche nach idealisierten Objekten versteht, erkennt im Bezug
auf das Gottliche, Numinose und Transzendentale grundsatzlich den
Ausdruck einer Sehnsucht nach archaischen Selbstobjekten. Dem Religi-
6sen komme ersatzweise die Funktion einer Halt gebenden Beziehung
inmitten der Angste und Unsicherheiten des Daseins zu. Uber die Sehn-
stichte und Hoffnungen in neuen religioésen Bewegungen geben vor allem
die in diesen selektiv bevorzugten religiosen Beziige und Glaubensele-
mente und ihre Bewertungen Aufschluss.

So spielen fiir die Orientierung an buddhistischen Traditionen deren
pazifistische Haltungen eine wesentliche Rolle. Pazifismus und Néchs-
tenliebe werden aber auch positiv in einer Bezugnahme auf Jesus hervor-
gehoben, in der dieser hdufig mit Buddha verglichen oder in direkte
Beziehung zum Buddhismus gebracht wird - verbunden mit Spekulatio-
nen ilber einen Indienaufenthalt von Jesus und seinem Jiinger Thomas
(vgl. Ruysbeek & Messing, 1999). Demgeméafd bezeichnet der Mystiker
Erik van Ruysbeek (alias André van Eyck) einige Schriften aus dem Nag
Hammadi als fiinftes bzw. als Thomasevangelium, auf das sich vor allem
Anhéanger eines buddhistisch-christlichen Synkretismus berufen. Dessen
Nichtbeachtung in den kirchlichen Textsammlungen erklart van Ruysbeek
mit der Verfolgung der Gnostiker.

Okologische Motive verbinden sich mit den Interessen der neuen reli-
giosen Bewegungen am Buddhismus und den religiosen Traditionen in-
dianischer Kulturen. Deren Respekt vor der Tier- und Pflanzenwelt sowie
der Erde als einem 6kologischen Gesamtorganismus erhalten dabei Vor-
bild- und Orientierungsfunktion. Allerdings wird die radikalisierte Form
dieser Lebensschutzphilosophie, wie sie insbesondere im Jainismus
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(auch: Jinismus) auftritt, in den neuen religiosen Bewegungen der
westlichen Kulturen nicht aufgegriffen.

Dem Bezug auf indische Formen des Yoga und der buddhistischen
Meditation liegt ein besonderes Interesse an Selbsterfahrung, Selbsterle-
ben und Selbsterweiterung zugrunde. Diese Techniken der Introversion,
die traditionell verbunden sind mit dem Ziel der Befreiung vom Ego und
irdischen Interessen, dienen in der westlichen Rezeption paradoxerweise
eher der Suche nach und der Hinwendung zum eigenen Ich und der Ent-
faltung individueller Potentiale, auch im stressbeladenen beruflichen All-
tag. Askese wird dabei, anstatt der Aufhebung der eigenen Bediirftigkeit
zu dienen, zu einer Befriedigung des Bediirfnisses nach intensiver Selbst-
erfahrung durch Erleben der eigenen Grenzen. Selbstbeherrschung wird
zum Synonym fiir Selbstgewissheit und -vertrauen.

Dagegen korrespondieren astrologische Interessen den auch schon in
fritheren Epochen vorhandenen Wiinschen nach Kontrollierbarkeit der
Zukunft und des eigenen Schicksals und der Sehnsucht nach kosmischer
Verbundenheit. Entsprechend dienen magische Rituale in diesen Kontex-
ten der Bestédtigung von Wirkméachtigkeit und der Abwehr von Gefiihlen
der Ohnmacht und Ausgeliefertheit. Bei magischen Handlungsvollziigen
iberrascht uns nicht, dass sie mit Allmachtswiinschen und -phantasien
einhergehen. Fiir die westliche Konzeptualisierung von Rationalitét ist
eher die Feststellung des Ethnologen Evans-Pritchard (1978) erstaunlich,
dass in indigenen Kulturen diese Praktiken nicht auf Allmachtswiinsche
zuriickzufiihren seien, sondern der Konzeptualisierung eines Weltbildes
dienten, in welchem die durch magische Rituale erzeugten Kausalitidten
jenen konkreten Bezugsrahmen herstellen, mit dessen Hilfe alltigliche
Entscheidungen herbeigefiihrt und soziale Konflikte geregelt werden kén-
nen.

In seiner Religionskritik bezog Freud (1927) sich ausschliefdlich auf
die monotheistischen Vater-Religionen, also das Judentum und das
Christentum, in welchen nach seiner Auffassung Projektionen eines Va-
terbildes wirksam sind, die sich ihm zufolge aus der psychischen Verar-
beitung des mannlichen Odipuskomplexes ergeben. In den neuen religio-
sen Bewegungen stofden wir zwar teilweise auf eine wichtige Stellung von
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Gurus. Die von diesen vertretenen Religionen kennen jedoch entweder
kein personales Gottesbild (Buddhismus) oder aber weisen eine Vielzahl
von Gottheiten auf, die nicht durch einen mannlichen Vatergott dominiert
werden. Die religiosen Traditionen des Hinduismus und Buddhismus
darum als praddipale Religionen zu interpretieren, wird jedoch deren
komplexen ethisch-philosophischen Lehren nicht gerecht.

Die ebenfalls in den neuen religidsen Bewegungen und besonders in
der Esoterik wieder zu grofier Beliebtheit gelangte Astrologie befriedigt
nach Auffassung Eliades (1978) zwei Bediirfnisse. Zum einen befreit die
Vorbestimmtheit der eigenen Zukunft davor, dass das Subjekt als ein frei
entscheidendes Wesen fiir seine Zukunft selbst die Verantwortung zu
tragen hat. Zum anderen hebt sie jene narzisstische Krankung, die Freud
in Bezug auf die Kopernikanische Entdeckung erwahnte, wieder auf. Denn
der Mensch stehe nun doch nicht allein und verloren am Rande eines
unendlichen Universums, sondern fithle sich mit diesem in inniger und
geheimnisvoller Weise direkt verbunden. Die damit einhergehenden
Ideen einer sowohl individuellen wie auch kollektiven >Renovatio< sind
seines Erachtens bestimmt von der Uberzeugung, dass es einen Weg aus
dem Chaos und aus der Sinnlosigkeit des modernen Lebens gebe, der eine
- auch ganz personliche - Initiation einschliefe, die das Individuum aus
der Menge als Auserwdhlte(n) heraus hebe und damit die Frage nach dem
Lebenssinn beantworte.

Dagegen zeigt sich bei organisierten religiosen Gruppierungen, die
sich zunehmend gegen die Aufienwelt abschotten oder aber ihre Mitglie-
der missionarisch trainieren (z. B. Scientology), eine deutliche Tendenz
zur Auflésung von Subjektbezogenheit und von Ichstrukturen zugunsten
der Ein- und Unterordnung der Mitglieder in die hierarchisch organisierte
Bewegung. Diese organisierten religiosen Gemeinschaften wie z. B. die
Bhagwan-Bewegung oder Mun-Sekte wiesen eine starke Zentrierung auf
eine einzelne (i. d. R. madnnliche) Fithrungsperson auf sowie eine
hierarchische Organisation mit strengen Statuten. In ihnen stellt sich eine
Korrespondenz von Abhingigkeitsbediirfnissen und Macht- und Kon-
trollanspriichen her, in welchen sich auch spezifische Unterwerfungsstra-
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tegien von Mitgliedern etablieren (vgl. Karow, 1988; Wilber, Ecker &
Anthony, 1998).

Der entgegengesetzte Weg des Einzelgdngers findet sein literarisches
und symbolisches Pendant in der fiktiven schamanistischen Lehre Casta-
nedas (vgl. Litge, 1991). Auch hier ist, dhnlich wie in den streng nach
auflen abgeschlossenen religiosen Gemeinschaften der neuen religiosen
Bewegung, der Abbruch aller bisherigen sozialen Bindungen und die
Ausléschung der eigenen Vergangenheit gefordert. Dies dient hier jedoch
nicht der Verschmelzung mit der Gemeinschaft und der Unterwerfung
ihrer Regeln, sondern der Verschmelzung mit der Natur und der Anpas-
sung an ihre Gesetzmaf3igkeiten. Die Natur ersetzt also in den individua-
lisierten religiosen Beziigen die Gemeinschaft. Dieser Unterschied lasst
sich mit den von Balint (1988) als anklammernd (oknophil) versus kon-
taktvermeidend (philobatisch) bezeichneten Reaktionsweisen beschrei-
ben, die die Extremformen der Bewaltigung enttduschender Sozialkon-
takte charakterisieren. Dass es um deren kontraphobische Abwehr geht,
macht der Castaneda-Anhanger Liitge (1991) in der Proklamierung eines
»strategischen< Handelns deutlich, dessen Vorzug er darin erkennt, nie-
mals hilflos ausgeliefert zu sein: »Es gibt immer eine Mdglichkeit des
Handelns - und darauf kommt es an« (ebd,, S. 58).

Die deutliche Heterogenitét innerhalb der neuen religiosen Bewegun-
gen hat ihre Ursache sowohl in der unterschiedlichen sozialen Herkunft
wie der Vielfalt der Motive ihrer InteressentInnen. Der auffallend weichen
Artikulation von Kritik an Uberzeugungen, Werthaltungen und Realititen
in den westlichen Gesellschaften steht ein haufig sehr drdngendes
Bediirfnis nach Verdanderungen, verbunden mit oft hohem Leidensdruck
an den bestehenden Verhdltnissen in den Herkunftsgesellschaften und -
milieus gegeniiber. Der Anschluss an eine neue religiose Bewegung und
der Bezug auf esoterische Praktiken hat neben der subjektiven
spirituellen Bedeutung auch die Funktion der Kritik an bestehenden
gesellschaftlichen Verhaltnissen. Die Antwort auf diese wird durch eine
Distanzierung von den Uberzeugungen und Lebensformen der Her-
kunftskulturen gesucht und soll, sofern die Anhdnger dieser Bewegungen
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weiter in diesen verbleiben, vom alternativen Rand her auf die Gesell-
schaft und ihre Lebensweisen und Uberzeugungen verandernd einwirken.

Anmerkungen

Flir die konstruktiv-kritische Durchsicht des Manuskripts und viele hilfreiche
Anregungen danke ich Dr. Edith Franke vom Seminar fiir Religionswissenschaft
der Universitit Hannover. Fiir den Inhalt des Textes trage ich allein die Verant-
wortung.
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