Formen und Folgen
alternativer Religiositit

von Rafael Walthert

Neue religiése Bewegungen, als »Sekten« in der Offentlichkeit oft kritisch thematisiert,
galten als Gegenbewegung zu Moderne und Sikularisierung: In ihnen nahm Religion
gemeinschaftliche Formen an, sie integrierten ihre Angehorigen in einen umfassenden
Lebenszusammenhang mit familidren Ziigen, einem charismatischen Fithrer an der Spitze
und starken religiosen Bindungen. Da diese Gemeinschaften den Individuen genau das
anbieten wiirden, was ihnen die moderne Gesellschaft nicht geben kénne, erwarteten die
Beobachter in den 198cer und goer Jahren eine »flichendeckende Sekteninvasion«.!

Diese blieb aus, stattdessen sind die betreffenden Gemeinschaften, einst durch ihre
strikten Grenzen gekennzeichnet, im Begriff, in die Gesellschaft hinein zu diffundieren und
eine zunehmend fluidere, unverbindlichere Form anzunehmen. Der vorliegende Beitrag
stellt erstens die daraus hervorgehenden Formen von Religiositit vor, indem er sie in einen
breiteren Kontext sozialen Wandels stellt. In einem zweiten Schritt wird die Frage diskutiert,
welche gesellschaftlichen Konsequenzen diese Formen von Religion zeitigen.

1 Wandel

Bei Neuen religiésen Bewegungen in Westeuropa ist ein Ubergang von der gemeinschaft-
lichen Form der Sekte hin zu Bewegungen mit durchlissigen Grenzen und unverbindlichen
Formen der Partizipation zu beobachten.?

Wihrend Bewegungen wie OSHO bis in die 1980er Jahre eindeutige Zentren mit einer
charismatischen Fiithrerfigur und kommunalen Lebensformen aufwiesen, finden sich
in Europa und den USA kaum mehr Kommunen, und die Fithrer sind gestorben ohne
Nachfolger zu finden.? Die Bewegung ist damit jedoch nicht verschwunden, Anschliisse
an OSHO finden sich in Form »spiritueller« Angebote, therapeutischer Dienstleistungen
und Literatur.* Ahnliche Verdnderungen sind auch bei Hare Krishna (genauer: ISKCON,
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International Society of Krishna Consciousness) zu beobachten, wo sich nach dem Tod
des Fiihrers 1977 ebenfalls kein Nachfolger etablierte und heute nur noch eine Minderheit
der Anhinger kommunal zusammenlebt, wihrend der Rest unverbindlich tiber die in den
Tempeln stattfindenden Rituale und Feste eingebunden ist.”

Ahnliche Entwicklungen lassen sich auch in der Bewegung des »New Age«, die nicht
zu den Neuen religiosen Bewegungen im engeren Sinn gezahlt wird und von Vorneherein
nur in geringem Mafe durch gemeinschaftliche Strukturen geprégt war, feststellen. Wie bei
den Neuen religiésen Bewegungen findet auch hier eine zunehmende Popularisierung und
Diffusion aus einem spezialisierten Milieu in die breitere Gesellschaft hinein.®

Samtliche dieser Entwicklungen miinden in ein schwach organisiertes und inhaltlich
vielfiltiges religises Feld. Dieses ist schwierig zu fassen, Luckmann bemerkte bereits, dass
die neuen Formen von Religion eher dadurch zu charakterisieren sind, was sie nicht sind, als
das, was sie sind - Begriffe wie »unsichtbare Religion« oder »diffuse Religion« sind Belege
dafiir.” Die Definition {iber emische Kategorien ist kaum moglich, da es sich um ein inhalt-
lich heterogenes Feld ohne gemeinsames Zentrum handelt. So findet sich beispielsweise der
Begriff »New Age« nur in einem kleinen Segment des Feldes.® Vielversprechender ist der
Begriff der »Spiritualitit«, der emisch wie etisch meist sehr inklusiv verwendet wird.? Da
zu Spiritualitit jedoch genauso christlich-kirchlich geprigte Stromungen zu zéhlen sind,
soll im Folgenden der Bezeichnung »alternative Religiositat« der Vorzug gegeben werden.
Das Adjektiv »alternativ« verweist darauf, dass es sich um Praktiken und Uberzeugungen
handelt, die als Alternative zu etablierter Religion und auch Wissenschaft gelten'® - wobei
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mit zunehmender Diffusion in die Gesellschaft allerdings damit zu rechnen ist, dass sie
immer weniger eine Alternative im Sinne eines klaren Gegensatzes darstellt."! Weiter ist
hinsichtlich der Begriffswahl »alternative Religiositiit« zu hinterfragen, ob sich aufgrund
ausbleibender Beziige auf Heiliges oder Ubernatiirliches Praktiken wie z. B. westliches Yoga
iiberhaupt noch als spirituell oder religiés bezeichnen lassen.'” Trotz beobachtbaren Vor-
gingen der Diffusion und der damit verbundenen Schwierigkeit, Kategorien wie » Religion «
anzuwenden, ist das Feld in seiner Entstehung und Ausgestaltung weiterhin mafigeblich
auch iiber seine alternativ-religiésen Hintergriinde zu verstehen.

2 Faktoren

Der beobachtete Wandel der Form von Religion kann in einem Kontext allgemeinen
sozialen Wandels verstanden werden, der hier anhand dreier Aspekte diskutiert werden soll:

2.1 Vergesellschaftung

Vergesellschaftung, societalization, bezeichnet den Ubergang von gemeinschaftlichen hin zu
gesellschaftlichen Formen sozialer Beziehungen. Dies verweist auf den von Tonnies geprégten
Gegensatz zwischen Gemeinschaft und Gesellschaft."® Im Anschluss an Tonnies charakterisiert
Talcott Parsons Gemeinschaft als Form von Solidaritt, die sich im Teilen von Vor- und Nach-
teilen dulert." Der Grund fiir die Zugehorigkeit zu einer Gemeinschaft besteht nicht in einem
isolierbaren Zweck und die sich daraus ergebenden Pflichten sind weder genau spezifiziert noch
begrenzt. Wo Verpflichtungen und Sanktionen ins Spiel kommen, schopfen sie ihre Legitimitat
aus der Zusammengehorigkeit der involvierten Personen. Im Typus der Gesellschaft dagegen
werden soziale Handlungen entlang spezifischer Zwecke vollzogen. Die Zugehérigkeit zu den
sich daraus ergebenden sozialen Beziehungen erschopft sich im jeweiligen Austauschprozess
und dem Sinn, den dieser fiir die beteiligten Parteien unabhingig voneinander macht. Als
Beispiele, die den Idealtypen nahe kommen, nennt Parsons Ehe und Familie auf der Seite der
Gemeinschaft, geschiftlichen Tausch auf der Seite der Gesellschaft.

Tonnies,'> Weber'¢ und Parsons'” waren sich einig, dass die Moderne durch Uberginge
von Gemeinschaft zu Gesellschaft geprigt ist. Diese Beobachtung wurde insbesondere von
britischen, sikularisierungstheoretisch ausgerichteten Religionssoziologen aufgegriffen
und mit societalization bezeichnet.' So stellt Wilson im Anschluss an Tonnies fest: »The
course of social development that has come, in recent times, to make the society, and not
the community, the primary focus of the individual’s life has shorn religion of its erstwhile
function in the maintenance of social order and as a source of social knowledge.«'? In
Gemeinschaften, so Wilson weiter, gehe es um Personen, nicht um unpersénliche Rol-
lenbeziehungen, um Hingabe, nicht um Leistung und es bestiinden klare Autoritéts-
strukturen. Gemeinschaftliche Beziehungen sind mit geteilten moralischen und religitsen
Vorstellungen verschrankt. In gesellschaftlichen Beziehungen ist dies nicht der Fall, dafiir
rickt rationalisiertes, kalkulierendes und zweckgerichtetes Handeln in den Vorder-
grund.?® Vergesellschaftung ist eine zentrale Komponente von Sikularisierungstheorien,
insofern diese als Prozess verstanden wird, im Rahmen dessen Religion als »ideology of
community«* ihre soziale Relevanz verliert.?> Ob dieser Konsequenz zugestimmt wird oder
nicht, Vergesellschaftung entspricht der Ersetzung von gemeinschaftlichen durch spezi-
fischere Beziehungen, die sich in den hier beobachteten Verinderungen Neuer religioser
Bewegungen feststellen lasst.*®
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2.2 Differenzierung

An diese Theorie der Vergesellschaftung lisst sich mit derjenigen funktionaler Diffe-
renzierung anschlieflen. Damit wird die Differenzierung von Gesellschaft in ungleichartige
aber gleichrangige Teile, z. B. Politik, Wirtschaft, Religion, beschrieben, die im Gegensatz
zur Differenzierung in Clans oder Klassen quer durch Familien, Gemeinschaften und
Personen hindurch verlauft. Auch wenn damit Religionsgemeinschaft oder Familie nicht
zwangsweise verschwinden, verlieren sie doch an gesellschaftlicher Bedeutung: Beruf,
Freizeit und Ausbildung finden nicht in gemeinschaftlich geregelten Zusammenhingen
statt. In den einzelnen ausdifferenzierten Teilsystemen entwickeln sich jeweils spezifische
Arten der Kommunikation, die nicht ineinander tibersetzt werden kénnen. Damit kann
kein Teilsystem eine Rolle als Dach simtlicher Kommunikationen, d.h. der Gesellschaft,
einnehmen.”® In der Begrifflichkeit des »kollektiven Gedichtnisses« von Hervieu-Léger
ausgedriickt,” verschwindet damit die Moglichkeit einer totalen, alle Lebensbereiche
tiberbriickenden Erinnerung. Wirtschaftliche, politische, rechtliche und erzieherische Kom-
munikationszusammenhinge konnen sich zwar gegenseitig beobachten, diese Beobachtung
bleibt jedoch Kommentar.?® Religion wird zu einer Art des Kommunizierens neben anderen.

Neben funktionaler Differenzierung identifiziert Anthony Giddens »Entbettung« (dis-
embedding)* als weiteren wichtigen Aspekt moderner Gesellschaft. In traditionellen Gesell-
schaften sind soziale Beziehungen in lokale Zusammenhénge eingebettet. In kollektiven Ritualen
konnte sich damit ortliche, zeitliche und soziale Einheit konstituieren. In modernen Gesell-
schaften dagegen stehen soziale Beziehungen in einem Geflecht von Zusammenhingen, die
Raum und Zeit {ibergreifen. Soziale Beziehungen sind durch Wissen und Ressourcen geprigt, die
nicht zum lokalen Kontext gehoren. Wirtschaftliche Produkte, Wissen, Glaubensvorstellungen
usw. entstehen und zirkulieren in einem Kontext weltweiter Verkniipfungen. Interaktionen
bergen somit Verweise in sich, die die betreffende Interaktion bei Weitem iiberschreiten.

Luhmanns Beobachtung einer zunehmenden Differenzierung von Interaktionen unter
Anwesenden und Gesellschaft erginzt dies: Das Funktionieren von Gesellschaft ist in immer
geringerem Masse von Interaktionen abhingig. Gerade komplexe Systeme bauen auf Kom-
munikation unter Nicht-Anwesenden auf, insbesondere auf Schrift, womit beispielsweise
wissenschaftliche Diskussionen nicht darauf angewiesen sind, dass sich die Kontrahenten
in einer Interaktionssituation gegentiberstehen.

Fiir Religion hat dies insbesondere im Hinblick auf Rituale Folgen: Diese stellen typische
Interaktionen dar und ihnen kommt tatsachlich nicht mehr die Kapazitit zu, Gesellschaft
abzudecken, wie es mit Durkheim mit einiger Plausibilitit fiir Zusammenhénge, in denen
die Gesellschaft noch Gemeinschaft war, gesagt werden kann.?® Durch die zunehmende
Raum-Zeit Distanzierung sozialer Beziehungen lasst sich Gesellschaft rituell, d. h. durch
Interaktion, nicht mehr einholen.
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Diese Entbettung und Raum-Zeit-Distanzierung wird an Formen, mit denen Einfluss in
Abwesenheit gemeinschaftlicher Bindungen ausgeiibt wird, deutlich. Giddens nennt Geld als
Beispiel eines Mediums, das sich den Differenzierungsprozessen anpassen kann.?® Geld ist
raumlich, zeitlich und sozial hochgradig mobil: Es erlaubt die unpersénliche Regelung von
Beziehungen, seine Herkunft und sein Einsatzzweck sind vollig unabhingig voneinander.
Durch diese Mobilitit bietet es stets die Moglichkeit zur Uberschreitung der Interaktion
oder der Gemeinschaft, in der es eingesetzt wird, da das darin getauschte Geld ohne Wei-
teres fiir ganz andere Dinge ausgegeben werden kann.

Ein weiterer Aspekt von Entbettung und Raum-Zeit-Distanzierung besteht im Wandel
von Autoritit, im Rahmen dessen eine Ablosung von »Hiitern der Tradition« (guardians)
durch Experten stattfindet.>® Die Kompetenzen der Hiiter der Tradition sind in lokalen,
gemeinschaftlichen Kontexten begriindet und sie erlangen generalisierte Zustindigkeit fiir
die Lebenszusammenhinge in die das betreffende Wissen eingebettet ist. Dieses hat die
Form von »formulaic truth «, formelhafter Wahrheit, die sich der Traditionalitit verdankt
und nicht der fortlaufenden Priifung und Revision unterzogen ist. Expertise in Form von
Spezialistentum ist dagegen aus lokalen Interaktionszusammenhingen herausgeldst und
hat einen entbettenden Effekt, da ihre Referenzen und ihre Geltung iiberlokal und dezen-
triert sind und auf der Akkumulation von methodisch stets revidierbarem Wissen beruhen.
Dabei sind Experten immer auf bestimmte Gesellschaftsbereiche spezialisiert.?!

2.3 Individuum

Die Betonung der Einzigartigkeit des Individuums kann als Reaktion auf die beschriebenen

Verianderungen der Gesellschaftsstruktur verstanden werden: Erstens fithrt funktionale

Differenzierung dazu, dass Individuen in verschiedene Teilsysteme involviert sind. Ein

Individuum hat an religiésen, politischen und wirtschaftlichen Zusammenhingen Teil,
die sich gegenseitig nicht bestimmen: Beispielsweise sind Parteizugehorigkeit, Berufs-
und Religionswahl unabhingig voneinander. Damit stellt das Individuum den exklusiven

Kreuzungspunkt der jeweiligen Konfiguration von Teilnahmen dar.2 Zweitens hat auch die

als Entbettung charakterisierte Differenzierung Folgen fiir das Individuum. Im Gegensatz zu

dorflichen Gemeinschaften riickt in modernen Gesellschaften der soziale Hintergrund weit

von der Interaktion weg. Herkunft, Familie und Religion sind nicht von Belang, wenn die

Arbeit in der Bank verrichtet oder der Freizeit nachgegangen wird. Die Interaktionsebene

eroffnet dem Individuum Freiheit von iibergreifenden Bindungen.

Die zunehmende gegenseitige Unbestimmtheit von Kommunikationen innerhalb von
Gesellschaft, d.h. die durch soziale Differenzierung angestiegene Komplexitit fithrt dazu,
dass die »Person« in ihrer Individualitit zu einem zentralen Problem der Lebensfithrung
wird. Wahrend sich in interaktionsnahen Gesellschaften die Personen nirgends stark
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davon unterscheiden, als was sie auch anderswo bekannt sind,”* erh6ht sich der Druck auf
das Individuum in modernen Gesellschaften dadurch, dass man »[...] um Person sein zu

konnen, pritendieren kénnen [muss], dieselbe Person auch anderswo sein zu miissen«.*

Durch das Ersetzen einer iibergreifenden sozialen Bestimmtheit durch eine Vielzahl von-
einander unabhingiger, spezifischer sozialer Beziehungen wird das Individuum sich selbst

zum reflexiven Projekt.?6 Im Rahmen dessen muss es seinen Weg zwischen Dilemmata wie

Vereinheitlichung gegeniiber Fragmentierung finden.”” Diese »Reflexivitit des Selbst« geht
auch mit einer Zunahme der Thematisierung des Individuums einher, d. h. die strukturelle

Individualisierung ist mit einer semantischen verbunden.*® Diesbeziiglich ist insbesondere

der religiose Individualismus des Protestantismus, der das Individuum als Gegenstand und

entscheidenden Faktor von Erlosung thematisierte, als mafigeblicher Ausgangspunkt der
modernen Bedeutung des Individuums zu sehen.*

3 Merkmale

Die hier beschriebenen Vorginge des Wandels aufgreifend, lisst sich alternative Religiositit
in ihrer fluiden Form iiber folgende Punkte charakterisieren:

3.1 Themen

Die dezentrale Struktur des Feldes alternativer Religiositit fithrt zu einer grofien Diversitit
an Lehren und Praktiken. Vielfalt und individuelle Wahlfreiheit wiederum stellen Werte dar,
beziiglich welchen eine Einigkeit besteht, die genau diese Pluralitit ermoglicht.*® Als tiber-
greifendes Thema erfolgreicher Stromungen des Feldes ldsst sich weiter das »Selbst« aus-
machen,* Heelas stellt gar eine »celebration of the self« fest.** Das Individuum, Gesundheit,
Wohlergehen, Vitalitat, Schonheit riicken ins Zentrum.*® Das Befreien von inneren Wider-
stinden und sozialen Rollen und der Durchbruch zur »richtigen Person«** sind zentral.
Der Privalenz dieser Themen folgend, setzt sich auch ein Grofiteil der alternativ-religidsen
Praktiken mit dem Korper, bzw. dem Zusammenhang von Korper und Geist auseinander,
wie z.B. Yoga oder Tai Chi.*®

Die gemeinschaftliche Abschottung von der Welt wurde durch die Offnung von
Strukturen und Inhalten gegeniiber der gesellschaftlichen Umgebung, bis hin zu ihrer
positiven Bewertung, ersetzt. Die Bejahung der bestehenden Ordnung, in Kombination
mit der Wichtigkeit des Erreichens individueller Ziele und dem primiren Bezug auf die

34 Siehe LUHMANN, Systeme (wie
Anm. 33), 567.

35 Ebd., 575.

36 Siehe Gerald D. BERREMAN, Scale
and Social Relations: Thoughts and
Three Examples, in: Fredrik BARTH
(Hg.), Scale and Social Organization,
Oslo/Bergen/Tromso 1978, 41-77, 68.
37 Siehe Anthony GIDDENS,
Modernity and Self-Identity. Self

and Society in the Late Modern Age,
Cambridge/Oxford 1991, 201.

38 Siehe Monika WOHLRAB-SAHR,
Individualisierung: Differenzierungs-
prozess und Zurechnungsmodus, in:
Ulrich BECk/Peter SOPP (Hg.), Indivi-
dualisierung und Integration. Neue

Konfliktlinien und neuer Integrations-
modus?, Opladen 1997, 23-35, 34.

39 Siehe Ernst TROELTSCH, Die
Bedeutung des Protestantismus fiir die
Entstehung der modernen Welt, in:
Historische Zeitschrift 2 (1928)

3-103, 23.

40 Siehe Steve BRUCE, God is Dead.
Secularization in the West (Religion in
the Modern World), Oxford 2002, 93.
41 Siehe Eileen BARKER, Plus ca
change ..., in: Social Compass 42/2
(1995) 165-180.

42 Paul HEELAS, The New Age
Movement. The Celebration of the Self
and the Sacralization of Modernity,
Oxford/Cambridge 1996.

43 Siehe Daniéle HERVIEU-LEGER,
Pilger und Konvertiten. Religion in
Bewegung (Religion in der Gesell-
schaft 17), Wiirzburg 2004, 113.

44 Ebd., 113

45 Siehe HOLLINGER, The New (wie
Anm. 6), 33.

46 Mit »Welt« soll hier die Menge
der gesellschaftlichen Beziehungen
bezeichnet werden. Siehe Max
WEBER, Wirtschaft und Gesellschafft.
Grundriss der verstehenden
Soziologie, TUbingen 1972, 328.

47 Siehe WALLIS, Forms (wie

Anm. 23); Karel DOBBELAERE, Towards
an Integrated Perspective of the Pro-
cesses Related to the Descriptive Con-




Formen und Folgen alternativer Religiositit 185

Person nihert heutige Neue religiose Bewegungen Wallis’ Typ der »weltbejahenden«*®
(world-affirming) Religionen an.*’

Als semantische Entsprechung des hier festgestellten strukturellen Wandels findet ein
Ablegen von Dichotomien statt: So wird nicht mehr strikt zwischen Gemeinschaft und
Welt unterschieden, was die religiose Ablehnung oder Abschottung von ihr unwahr-
scheinlich macht. Auch die Dualitét zwischen Diesseits und Jenseits wird aufgeweicht,
was insbesondere die zunehmende Popularitit von Reinkarnation zeigt: In der west-
lichen, weltbejahenden Zuspitzung ist der Reinkarnationskreislauf nichts mehr, dem es
zu entrinnen gilt. Vielmehr scheint es sich um eine Bestitigung des irdischen Lebens tiber
den Tod hinaus zu handeln, in welcher das Jenseits ins Diesseits verlegt wird.*® Auch
die Trennung zwischen Korper und Geist macht »ganzheitlichen« Wahrnehmungen
Platz, wobei vor allem der Korper religios aufgewertet wird. Mit Mary Douglas*® kann
dies als typisches Zeichen von Weltbejahung und Akzeptanz der Verhiltnisse gesehen
werden.*® Die Zuwendung zum Korper ist Teil einer positiveren Bewertung des Dies-
seits und damit einer neuen Ausrichtung der Neuen religiosen Bewegungen hin zur
Welt, die Ernst Troeltschs Vermutung bestitigt,”" dass das Verschwinden von scharfen
Dichotomien zu einer stirkeren Diesseitsausrichtung und einer Verabschiedung von
»kirchlicher Askese« fithrten.

3.2 Formen

Hinsichtlich der »Sozialform« alternativer Religiositit kann im Anschluss an Netzwerktheo-
rien von einer Ablosung von starken Bindungen (strong ties) durch schwache Bindungen
(weak ties) gesprochen werden. Wihrend starke Bindungen, d.h. in diesem Zusammenhang
Gemeinschaften, durch eine » preiswerte Monitoring- und Solidarititsfunktion«** gepragt
waren, bestehen die schwachen Bindungen zwischen stark autonomen Individuen, die nur
in voriibergehende, vergesellschaftete, Verbindungen zueinander treten. Gleichzeitig sind
sie anspruchloser, weshalb sie auch bei grofien sozialen und geographischen Distanzen
der Akteure funktionieren. Im Gegensatz zu starken Bindungen, in denen gegenseitige
Abhingigkeiten Wandlungsprozesse erschweren, ermdoglichen schwache Bindungen nieder-
schwellige und dezentrale Veranderungen.®

Fiir die Verkntipfung nur schwach verbundener Akteure sind in der Netzwerktheorie
»broker« vorgesehen und tatsichlich finden sich in Entsprechung damit im Feld alternativer
Religiositit »Makler«>*, deren Beitrag darin besteht, Anbieter und Kunden zusammen-
zubringen. Statt durch gemeinschaftliche Zugehorigkeit ist das Feld durch solche Makler in
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Form von Verlagen, Buchhandlungen und Veranstaltungszentren geprigt.> Die Bedirfnis-
orientierung der religivsen Anbieter geht mit einer Spezialisierung von Kompetenzen
und Zustindigkeiten einher. Dies steht im Gegensatz zu Seelsorge in gemeinschaftlichen
Zusammenhingen, in denen ein bestimmter Priester mit einer bestimmten Tradition im
Hintergrund die Individuen in verschiedensten Situationen ihres Lebenslaufs begleitet.
Die Beobachtungen zum allgemeinen Wandel von Autoritét treffen auch auf den Bereich
der alternativen Religiositét zu: Umfassende guardians werden durch spezifische Experten
mit ihren isolierten Leistungen abgelost. Dies fithrt dazu, dass keine einheitliche Disziplin
besteht und die doktrinére Durchdringung gering ist.>®

In den Ausfithrungen zur Rolle des Individuums wurde festgestellt, dass die Gesell-
schaft durch ihre Differenzierung »die Individualitit der Individuen«’” produziert. Das
Individuum befindet sich in Situationen, die voneinander vollig unabhingig sind, das
Individuum auf jeweils verschiedene Art und Weise in Anspruch nehmen und ihm gleich-
zeitig eine kontextiibergreifende Einheit zuschreiben. Das Individuum muss seine Indivi-
dualitit durch diese Pluralitit der Kontexte hindurch durchhalten. Die Frage stellt sich, ob
es hinsichtlich seiner religisen Entscheidungen einem gewissen Konsistenzdruck ausgesetzt
ist: Werden beispielsweise Reiki und Ayurveda hinsichtlich der Kompatibilitit dahinter
stehender Lehren oder ihrer Vereinbarkeit mit christlich-kirchlicher Religion befragt?
Wie Woods Ausfithrungen zur »non-formativeness« des Feldes zeigen, werden solche
Fragen weder von den Individuen gestellt noch finden sich auf Anbieterseite Anspriiche
auf Exklusivitdt.>® Im alternativ-religiosen Feld bestehen kaum religiése Autoritaten, die
einen nachhaltig pragenden Einfluss auf das Leben der Beteiligten ausiiben.® Damit ist aus
Bindung ein hochst unverbindliches commitment geworden,®® das weder durch sozialen
(z.B. Gemeinschaft) noch »inneren« Druck in Bindung riickgefiihrt wird.

3.3 Medien

Alternativ-religiose Strukturen zeigen Tendenzen zu zunehmender Professionalisierung,ﬂ
was heifdt, dass Organisationen Angebote entwickeln, verwalten und anbieten. 60% des
von Hoéllinger untersuchten alternativ-religiosen Angebots in Graz stammten von privaten
Vereinigungen oder Firmen.%*

In religiosen Gemeinschaften kann zuverldssig auf geteilte Glaubensvorstellungen,
Zugehorigkeit und Tradition gepocht werden, um bestimmte Dinge niher zu legen als
andere. Fallen diese, wie in den hier beobachteten fluiden Formen von Religiositit weg,
kann die Frage nach einer bestimmten Ordnung »nicht mehr einfach mit dem Hinweis
auf die Faktizitit von Moral oder Kollektivbewusstsein gegeben werden«.®® Die Steigerbar-
keit von Chancen, d. h. die Struktur des Feldes, wird auf andere Weise erzeugt. Als typisch
moderne Art und Weise Chancen zu steigern, wurde mit Giddens bereits Geld identifiziert.
Es ist hochgeneralisierbar und kann in hochst unterschiedlichen und hochst spezifischen
Beziehungen zum Finsatz kommen. Geruchlos, unabhéngig von seiner Herkunft und seiner
Lagerung und in Absehung von sozialen Beziehungen und Uberzeugungen kénnen religiose
Leistungen damit eingekauft werden.

Kirchliche Formen des Kommodifizierens religioser Leistungen wie der Ablasshandel
basierten auf Verknappung durch die monopolistische Verwaltung von Heilsgiitern,*
wihrend die Form der Sekte das erstrebte Gut ideologisch verknappt, z.B. durch eine
Beschrankung der Zahl der Erlosten. In der Heilsokonomie fluider Formen alternativer
Religiositit wird dagegen die Dichotomie Heil/kein Heil aufgelost. Damit entfallt die
Notwendigkeit einer strukturellen Abdeckung der Dichotomie durch Organisation oder
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strikte Lehre. Stattdessen werden die Leistungen dezentral ausgehandelt, der individuell
beurteilte Nutzen fiir die Individuen wird mafigeblich fiir die Festlegung von Preisen.
Auf der Mikroebene ist damit von Tausch, auf der Makroebene von Markt die Rede.
Wie es Giddens fiir die Gestaltung moderner Individualitiit generell beobachtet, halten
damit auch in der alternativen Religiositit die »standardising effects of commodity
capitalism« Einzug.%®

4 Folgen

Die genannten Faktoren, die zur gesteigerten Fluiditit von Religion fithren - Vergesell-
schaftung, Einschrinkung religioser Autoritit, Verinderungen der gesellschaftlichen
Differenzierungsform und Individualisierung - fungieren als zentraler Teil von Siku-
larisierungsverstindnissen. Im Rahmen dieser wird argumentiert, dass durch die Instabilitit
der Form von Religion ein anhaltendes commitment unwahrscheinlich wird. Vergesell-
schaftete Religion ist damit dem Untergang geweiht: »The community is essentially
religious; society is essentially secular.«% Alternative, fluide Formen von Religion stellten

einen blofien Zwischenschritt Schritt in die zunehmende Bedeutungslosigkeit von Religion

dar. Dem halten u. a. Heelas und Woodhead entgegen, dass genau diese Formen von Religion

die dauerhafte Nachfolge gemeinschaftlicher/kirchlicher Religion darstellen.®” Anstatt dieser
Frage nach den Zukunftsaussichten alternativer Religiositit wird jedoch im kommenden

Abschnitt die Frage nach ihrer gesellschaftlichen Relevanz gestellt. Welche gesellschaftlichen

Folgen zeitigen fluide Formen von alternativer Religion, in die sich das New Age und die

Neuen religiosen Bewegungen transformiert haben? *® Diese Frage riickt meist hinter die

Diskussion prozentualer Verteilung individueller Uberzeugungen und Praktiken zuriick.
Wird sie trotzdem gestellt, teilen sich die Einschétzungen in dieselben Lager wie hinsichtlich

der Frage nach dem Bestehen: Auf der einen Seite halten die Sikularisierungstheoretiker

alternative Religiositat aufgrund ihrer Diffusitit, individueller Mobilitit und mangelnder

Organisiertheit fiir weitgehend folgenlos.®® Auf der anderen Seite stellen Heelas und

Woodhead eine »spirituelle«,”® Knoblauch eine »ekstatische Revolution« fest,”! die als

solche die Gesellschaft tiefgreifend pragen.
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Anstatt eine pauschale Antwort auf diese Frage zu formulieren, wird im Folgenden der
Differenzierungen und Vorgiinge der Entbettung in und Antworten auf drei Ebenen zu
finden: Individuum, Organisation und kulturelle Ressource.

4.1 Motivation

Auf der Ebene des Individuums kann der Einfluss von Religion durch die Schaffung von
Uberzeugungen erfolgen, die eine Grundlage fiir das Handeln auch auferhalb religitser
Zusammenhinge darstellen. Die prominenteste Analyse eines solchen Zusammen-
hanges stellt Max Webers Untersuchung des Zusammenhangs von protestantischer Ethik
und dem Geist des Kapitalismus dar.”” Religitse Motive, informiert durch eine hochst
spezifische theologische Lehre, fithrten zu einer rigorosen Rationalisierung der Lebens-
filhrung. Weber spricht von einer »Wahlverwandtschaft« zwischen protestantischer Ethik
und kapitalistischem Geist. Analog dazu ist es nicht schwierig, Wahlverwandtschaften
zwischen den Uberzeugungen, die die alternativen Formen von Religion prigen, mit den
Konzeptionen und Haltungen in sikularen Bereichen der Gesellschaft festzustellen: Kor-
perbezug, Innerweltlichkeit, Erlebnisausrichtung, Wahlfreiheit und Korperbezug dirften
sich z. B. bei sportlichen Freizeitbeschiftigungen wiederfinden. Bei der bloflen Feststellung
von Wahlverwandtschaften darf man es jedoch nicht bewenden lassen. Anschlieffend an
ihre Identifikation gilt es herauszufinden, in welcher Richtung Wirkungen stattfinden, um
identifizieren zu konnen »in welchem Mafle moderne Kulturinhalte in ihrer geschicht-
lichen Entstehung jenen religiosen Motiven und inwieweit anderen zuzurechnen sind«.”

Dass es im von Weber beobachteten Calvinismus von individuellen religiosen Uber-
zeugungen zu gesellschaftlichen Verinderungen kommt, ldsst sich in drei Punkten
zusammenfassen: Erstens bestand hohes individuelles und spezifisch gerichtetes com-
mitment mit starkem Handlungsbezug, zweitens eine Spannung des religiés Gesollten
und Angestrebten mit dem in der Welt vorgefundenen, die sich letztlich der Dichotomie
erlost/nicht-erlost verdankt und drittens als Folge von Entzauberung die Unmoglichkeit,
diese Spannung »inner-religids« (z. B. rituell) abarbeiten zu kénnen. Beziiglich des ersten
Punktes relevant ist, dass fluide Formen von Religion ohne ein einheitliches, dogmatisch
striktes theologisches Gebdude auskommen, die Unverbindlichkeit selbst stellt einen Wert
im Feld dar. Auch ohne tiber den Grad des commitments zu urteilen, scheint es damit
unwahrscheinlich, dass ein dhnliches Maf} gerichteter ideologischer Durchdringung, das
zu einem bestimmten Ethos fiihrt, besteht. Beziiglich des zweiten Punktes ist von Belang,
dass der Bezug auf das Jenseits zu Gunsten innerweltlicher Orientierungen zuriick tritt,
wobei mafigeblich ist, dass zwar ebenfalls innerweltlich an der Perfektion des Individuums
gearbeitet wird, dass der Aspekt der Spannung dabei jedoch ausbleibt, da es nicht um
Erlosung oder Verdammnis geht, sondern um graduell veréinderbares Wohlbefinden.™
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Drittens kann von einer Entzauberung nicht die Rede sein, da rituelle, spirituell/religiose
Praktiken (z.B. Yoga) fiir das Feld typisch sind und es erlauben, religiése Probleme inner-
halb von und mit Mitteln der Religion zu losen. Das bedeutet, dass der Aktivismus keine
Folgen auflerhalb der religivsen Heilssuche zeitigt.

Dies lasst sich durch Uberlegungen zur strukturellen Seite erginzen: In seinem spiteren
Aufsatz zu den protestantischen Sekten, identifizierte Weber voluntaristische, exklusive,
religiose Verbande, eben »Sekten« als soziale Form, die den Einfluss calvinistischer und
puritanischer Religion auf Individuen regulierte und stabilisierte und deren Mitgliedschaft
in wirtschaftlichen Zusammenhéngen auch ein wichtiges Attribut von Individuen war,
das z.B. Zuverldssigkeit in Geschiftsdingen vermuten liefle.”* Aus dem Ausbleiben
entsprechender Gemeinschaftsformen und der Fluiditdt alternativer Religiositit kann
geschlossen werden, dass Zugehdrigkeit fiir das Individuum wenig bedeutsam ist und es
sozial nicht definiert. Dies macht auch aus struktureller Hinsicht die Verinderung des
sozialen und kulturellen Kontexts durch alternativ-religios motiviertes Handeln unwahr-
scheinlich.

4.2 Organisation

Die mesosoziale Ebene bietet leichter fassbare Formen von Einfluss von Religion auf den
Rest der Gesellschaft. Formal organisierte Religionsgemeinschaften verwalten Ressourcen
wie Geld, Immobilien und Know-How und unterhalten Kontaktnetze, woriiber sie
Einfluss auf ihre Umwelt nehmen kénnen. So konnen religiose Organisationen zur
Ressourcenmobilisierung fiir soziale Bewegungen entscheidend sein, als Beispiele in
den USA nennen Zald und McCarthy u.a. Prohibitions-, Abolitions- und Biirgerrechts-
bewegung.”® Analog dazu nehmen in Europa konservativ-christliche, insbesondere evan-
gelikale Bewegungen eine zentrale Rolle in der Mobilisierung von Opposition gegen das,
was sie als »[slamisierung« sehen, ein und waren fiir die ideologische und organisatorische
Mobilisierung entscheidend, die zur erfolgreichen Volksinitiative gegen den Bau von Mina-
retten in der Schweiz fithrte.””

Von individualisierter alternativer Religiositdt darf nicht auf das Ausbleiben orga-
nisationeller Strukturen geschlossen werden. Verschiedenste Anbieter, Verlage und
Buchhandlungen sind in formalen Organisationen gefasst. Da sich das Feld nicht durch
Mitgliedschaften und klare Zugehérigkeiten definiert, fungieren Organisationen in erster
Linie als Anbieter, die in durch Geld geregelten Tauschverhiltnissen zu ihren Kunden
stehen. Das bedeutet nicht, dass alternative Religiositit stets eingekauft wird, personliche
Kontakte und Gruppierungen diirften ebenso eine Rolle spielen, entscheidend ist jedoch,
dass diese selten zur Schaffung kollektiver Akteure in Form von Organisation fiihren.
Im Feld alternativer Religiositit finden sich damit kaum Organisationen, die sich auf-
grund ihrer Uberzeugungen auflerhalb ihrer spezifischen Ziele und Tauschverhiltnisse
engagieren und Ressourcen beispielsweise fiir politische Aktivitdten zur Verfiigung stellen.
Da Beziehungen im Bereich alternativer Religion durch Kommodifizierung geprigt sind
und damit religiéses commitment in einem monetir geregelten Preis/Leistungszusammen-
hang steht, wird kostenloses Engagement kollektiver Akteure aufierhalb ihres Kerngeschifts
unwahrscheinlich. Gleichzeitig bringen die nicht kommerziell ausgerichteten Bereiche
des Feldes keine kollektiven Akteure hervor, die beispielsweise Ressourcen fiir politisches
Engagement bereitstellen konnten.

Neben diesen strukturellen Aspekten l4sst auch die inhaltliche Ausrichtung alternativer
Religiositit wenig gesellschaftliches Engagement zu erwarten: Soziale Bewegungen
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bendtigen kollektiv geteilte Ziele beziiglich einer Transformation der Gesellschaft. Wihrend
Neue religiose Bewegungen und New Age durchaus gegenkulturelle Tendenzen hatten, ist
die zunehmend bedeutsame weltbejahende Ausrichtung, auf die Vervollkommnung des
Individuums, nicht der Gesellschaft ausgerichtet. Es geht eher darum, »Gefifl des Gott-
lichen« zu sein, als »Werkzeug« der Verinderung, d.h. im Sinne Webers eher um Mystik
als um Askese.

4.3 Kulturelle Ressource

Weder die Folgen eines stetigen individuellen, religios geformten Handelns in der Welt noch
organisationell/gemeinschaftliches Engagement stellen den Weg dar, iiber den der Einfluss
fluider Formen alternativer Religion auf ihre gesellschaftliche Umwelt verlduft. Die dritte
Ebene, auf der nach Einfluss gefragt wird, ist weder auf iibergreifende religiose Motivation
noch auf organisatorische Strukturen angewiesen, vielmehr geht es hier um die gesamtgesell-
schaftliche Verfiigbarkeit eines mit Spiritualitat verkniipften Vokabulars, die auf einer unver-
bindlichen Prisenz in verschiedenen Medien, wie z. B. Biichern, Zeitschriften usw. beruht.
Diese Einflussebene entspricht der beobachteten fluiden Struktur alternativer Religiositét
und so erstaunt nicht, dass hier am ehesten Auswirkungen ausgemacht werden: Typisch ist
Heelas’ Rede davon, dass New Age durch seine Diffusion zu einer »kulturellen Ressource«
geworden sei. Heelas’ und Woodhead sprechen von der Prigung des »cultural canopy«
durch die »spirituelle Revolution«.”® Dabei kann gerade ihre strukturelle Ungebundenheit
und semantische Inklusivitit als Faktor dafiir gesehen werden, dass solche Religion iiber
die angestammten Grenzen von Religion hinaus gelangt.”® Gerade da die Deutungsmuster
der diffundierten alternativen Religiositit jedoch vielfiltig und wenig scharf umrissen sind,
ist die Frage zu stellen, wo sie Handlungsrelevanz gewinnen.

Das »Verschwimmen der Grenzen zwischen dem Religiésen und dem Nichtreligiosen«,*
das Knoblauch ausmacht und im engeren Sinne die Wirkung des Religiosen auf das Nicht-
religiose, kénnen am besten im Gesundheitsbereich identifiziert werden. So zeigen Heelas
und Woodhead auf, dass Frauen, die sich dem »holistischen Milieu« zuwenden, es tun, weil
sie sich stark »pflegerisch« fiir ihre unmittelbare Umwelt, aber auch ihre eigene Person
engagieren.® Aber auch in institutionalisierten Zusammenhangen des Gesundheitsbereichs
erlangt alternative Religiositit Relevanz, insbesondere im Bereich der »Palliative Care«, d. h.
in der Pflege von Sterbenden. In Behandlungssituationen, in der Definition von Palliative
Care® und in medizinischen Journals wird »Spiritualitit« als wichtiger Faktor identifiziert.®
Sowohl medizinisches Personal als auch Patienten halten »Spiritualitit« fiir wichtig,** wobei
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darunter ein holistischer, individueller und in soziale Beziehungen eingebetteter Zugang
zum Patienten und seiner Krankheit verstanden wird. Spezifische Transzendenzbeziige
werden in der Literatur kaum festgestellt. Praktisch bedeutet der Einbezug von Spiritualitit
in die Pflege vielmehr den Aufbau einer persénlichen Beziehung zu Sterbenden, die in
schwach strukturiertem, personlichem Umgang von medizinischem Personal mit den
PatientInnen griindet: »Spiritual care is relational and is given in relationship to others. «**
Dies deckt sich mit der Relationalitit der Beziehungen, die von Heelas und Woodhead®® als
wichtigster gemeinsamer Nenner alternativer Religiositit ausgemacht wird.

Diese Relationalitat scheint die spezifische Leistung alternativ-religioser Referenzen. Die
typische medizinische Interaktion mit dem Patienten ist durch standardisierte Ausbildung,
Prozeduren und Hilfsmittel geprigt, die ihre Referenz nicht in der Interaktion haben. Die
behandelte Person wird zum Fall in einem unpersénlichen System. Die medizinisch am
weitesten fortgeschrittenen Momente der Medizin, wie Fernchirurgie und Computertomo-
graphie, kommen sogar ganz ohne Interaktion unter Anwesenheit zwischen Arzt und
Patient aus. Die Zentralitat der »Relationalitit« in der spirituell informierten Pflege versucht
die Raum-Zeit-Distanzierung durch die Schaffung von Beziehung und die Konzentration
auf die Person zu iiberbriicken. Durch solches »facework« in der Interaktion®” wird Ver-
trauen erzeugt, womit gerade grosse Institutionen den negativen Folgen ihrer Organisation,
etwa dem mit Formalisierung und Biirokratisierung einhergehenden Riickgang des per-
sonlichen Moments, entgegenwirken.®®

Die Verquickung alternativ-religioser und medizinischer Praktiken bezeichnet Liid-
deckens als Entdifferenzierung der funktional ausdifferenzierten Teilsysteme Religion und
Medizin.*® Dies bedeutet, dass die Differenzierung dieser zwei gesellschaftlichen Teilsysteme
im Rahmen alternativ-religios gepragter Medizin aufgehoben wird. Mit Tiryakian lassen
sich solche Entdifferenzierungsprozesse als zentrale Vorgange in einer Dialektik moderner
Gesellschaften identifizieren, die, wie z.B. in Form sozialer Bewegungen, ein zentrales
Moment sozialen Wandels darstellen.’® Tragt also damit alternative Religiositit zu einem
grundlegenden gesellschaftlichen Wandel bei? Dieser Schluss scheint aus der Perspektive
des Autors vorschnell, da sich Grenzen der Entdifferenzierung ausmachen lassen:

1 Alternative Religiositat tibt einen Einfluss in aus medizinischer Sicht gesehen
peripheren Bereichen aus. »Spiritualitit« hilt nur dort Einzug ins Gesundheitssystem, wo
medizinische Praktiken und Deutungen an ihre Grenzen stoflen, bzw. das Vorgehen nicht
detailliert vorgeschrieben ist, so bei chronisch/unheilbar Kranken oder Sterbenden. Der
Einbezug geschieht zudem iiber bei Akteure, die nicht hochspezialisiert und eher auf nied-
rigeren Hierarchiestufen angesiedelt sind.”!
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2 Die Unverbindlichkeit und Unabhangigkeit der alternativ-religiésen Referenzen von
spezifischen Institutionen oder Uberzeugungen macht ihren Einbezug unproblematisch.®2
Nach ihrer Diffusion sind diese Referenzen jedoch kaum mehr als »religiés« erkennbar,
im Zentrum scheint »personlicher Umgang« zu stehen. Die Frage ist, ob dessen Betonung
auf alternative Religiositit zuriickgefiihrt werden kann, oder ob sich blof3 die Semantiken
leicht verschoben haben.

3 Von einer Entdifferenzierung kann tatsichlich gesprochen werden, insofern die
Interaktion unter Anwesenden in bestimmten Behandlungssituationen nicht nur entlang
medizinischer Legitimation verlduft, sondern auch religids beeinflusste Semantiken mitein-
bezieht. Gleichzeitig tiberrascht dieser Schluss solange nicht, als dass er sich nur auf Inter-
aktion beziehen lisst: Die Spezialisierung von Kommunikation im Rahmen funktionaler
Differenzierung basiert gerade nicht auf Interaktion, verstanden als Kommunikation
unter Anwesenden, sondern auf Raum-Zeit tibergreifender Koordination und Vernet-
zung und damit insbesondere auf schriftlicher Kommunikation (s.0.).”* Auf ihr griindet
die medizinische » Rationalitit«, die Behandlung stellt lediglich den Anwendungsfall von
Medizin dar, der als Interaktion ohnehin anfillig auf »Entdifferenzierungen« wie Scherze,
Verliebtheiten oder eben auch religiose Kommunikation ist. Die Diagnosen und Tabletten
des Medizinsystems wiederum lassen sich durch solche interaktiven Ausrutscher nicht
beirren. Damit findet sich die von Luhmann beobachtete zunehmende Differenzierung
zwischen Interaktion und interaktionsunabhéngiger Kommunikation auch innerhalb des
Medizinsystems. Von einer fiir die gesellschaftliche Differenzierung des Medizinsystems
folgenreichen Entdifferenzierung konnte erst dann gesprochen werden, wenn nicht nur die
Situationen, sondern die tibergreifenden Semantiken des Medizinsystems durch alternativ-
religiése Konzeptionen beeinflusst wiirden.

5 Fazit

Propheten und Zauberer prigen gemifl Weber das alternativ-religidse Feld, wobei im vor-
liegenden Kontext ein diesbeziiglicher Ubergang ausgemacht werden kannte: Die Propheten
der gemeinschaftlich konstituierten Neuen religiosen Bewegungen der zweiten Halfte des
20. Jahrhunderts haben Zauberern Platz gemacht. Auf diesseitige Bediirfnisse ausgerichtete
Praxis riickt vor Offenbarung, Lehre und Gebote. Die Leistungen der Zauberer sind spezi-
fisch, werden finanziell entlohnt® und orientieren sich nicht an Gruppengrenzen. Damit
sind Strukturen und Zugehérigkeiten fluider geworden, was Definitionsbemithungen nicht
zuletzt auch fiir den beobachtenden Wissenschaftler erschwert. In der Offentlichkeit ist
die Prasenz solcher fluider Formen alternativer Religiositit im Gegensatz zu den fritheren
»Sekten« weitgehend unauffillig und konfliktfrei. Diese vergesellschafteten Formen von
Religion konnen als Konsequenz breiterer gesellschaftlicher Vorginge der Modernisierung
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verstanden werden. Im Gegensatz zu gemeinschaftlicher Abschottung oder religitsem
Protest, die ein Merkmal von »Fundamentalismen« sind, findet dabei eine Diffusion in
die breitere Gesellschaft statt, die mit Diesseitsorientierung und Weltbejahung einhergeht.

Vorstellungen wie Reinkarnation oder Praktiken wie Yoga haben einen prozentualen
Stellenwert, der die frithere Zahl der Mitglieder bei Neuen religiosen Gemeinschaften
bei Weitem iiberschreitet. Die Frage nach der gesellschaftlichen Relevanz dieser Formen
von Religion ist mit dem Verweis auf Prozentverteilungen jedoch nicht geklirt. Wird
iiber die Resonanz von Uberzeugungen und Praktiken im Individuum hinaus nach den
Folgen fiir Handeln und Gesellschaft gefragt, sind die Folgen der unverbindlichen, indivi-
dualisierten, weltbejahenden und diesseitsbezogenen alternativen Religiositit schwierig
auszumachen und der Verdacht entsteht, dass es sich um einen »gestaltungsunkriftigen
Individualismus«®> handelt: Diese Religiositit scheint weder die Lebensfithrung der
Individuen stark zu prigen noch bringt sie kollektive Akteure hervor, die sich iiber ihre
religiosen Angebote hinaus engagieren. Eher feststellbar sind subtilere Formen des Ein-
flusses, die sich gerade der Fluiditit und Beweglichkeit alternativer Religiositit verdanken:
So finden sich alternativ-religiése Deutungen und Praktiken in medizinischen Institutionen,
so in der Palliativpflege. Dabei sind diese Referenzen eher unspezifisch und finden dort statt,
wo medizinische Vorgaben schwach sind: In pflegerischen Interaktionen, bei unheilbaren
oder nicht diagnostizierbaren Krankheiten sowie auf tieferen Hierarchiestufen.

Dennoch wire es vorschnell, auf eine véllige Folgenlosigkeit alternativer Religiositit zu
schlielen: Gerade da ihre Konsequenz weder iiberdurchschnittliches Engagement ihrer
Akteure noch die nachhaltige Umkrempelung gesellschaftlicher Differenzierung ist, diirfte
sie zur Bestatigung und Bekriftigung des Bestehenden beitragen. Angesichts des Verzichts
auf groffe Transzendenzen und die damit verbundenen Spannungen zum Diesseits zu
Gunsten der Pflege einer weltlich realisierbaren Individualitit diirfte sie zur Stabilisierung
der sozialen Verhiltnisse beitragen. Angesichts der einstigen gegenkulturellen Ausrichtung
alternativer Religiositit ist diese konservative Wende bemerkenswert.

Zusammenfassung

Die Neuen religiosen Bewegungen, die in gemeinschaftlicher Form Gegenentwiirfe zur
Gesellschaft darstellten, haben in den letzten zwei Jahrzehnten ihre strikten Grenzziehungen
und kommunalen Lebensformen aufgegeben und fluidere Formen angenommen. Dadurch
sind sie in ein breites Feld alternativer Religiositit, das durch unverbindliche Formen von
Partizipation gekennzeichnet ist, hineindiffundiert. Dieser Ubergang wird in den Kontext
eines breiteren sozialen Wandels gestellt, die daraus resultierenden Formen von Religion
werden charakterisiert und daran anschlieffend wird danach gefragt, was ihre Folgen fiir
Individuum und Gesellschaft sind.

Abstract

The new religious movements, which, in their collective form, once represented alterna-
tives to society, have abandoned their strict boundaries and communal ways of life in the
past two decades and assumed more fluid forms. They have thus diffused into a broad
field of alternative religiosity that is marked by non-binding forms of participation. The
article places this transition into the context of a broader social change, then characterizes
the resulting forms of religion, and subsequently asks what their consequences are for the
individual and for society.
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Sumario

Los nuevos movimientos religiosos, que en su versién comunitaria son una forma de alter-
nativa a la sociedad, han abandonado en los tltimos dos decenios los limites claros y las

formas de vida comunal para asumir nuevas formas, més flexibles. Asi se han convertido

en un amplio campo de religiosidad alternativa, que se caracteriza por formas abiertas de

participacion. El articulo analiza este cambio en el contexto de un amplio cambio social

y presenta las formas de religion resultantes del mismo. Finalmente se pregunta por las

consecuencias para el individuo y la sociedad.




