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ĂInteressen (materielle und ideelle), nicht Ideen, beherrschen unmittelbar das Han-

deln der Menschen. Aber: die āWeltbilderô, welche durch āIdeenô geschaffen wur-

den, haben sehr oft als Weichensteller die Bahnen bestimmt, in denen die Dynamik 

der Interessen das Handeln fortbewegte. Nach dem Weltbild richtete sich ja: āwo-

vonô und āwozuô man āerlºstô sein wollte und ï nicht zu vergessen: ï konnte.ñ  

Max Weber, 1947: Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie, S. 252. 
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I. EINLEITUNG  

1.1. Thema, Fragestellung und Gliederung 

Gegenstand dieser religionswissenschaftlichen Studie ist die Rhythmusbewegung der 

Weimarer Republik zwischen 1918 und 1933. Ihre Entstehung vollzog sich seit Ende des 

19. Jahrhunderts im Kontext weitgreifender Umwälzungsprozesse im deutschsprachigen 

Raum, welche auf der sozialen, politischen, geistigen, kulturellen und wissenschaftlichen 

Ebene angesiedelt waren. Sie war außerdem ein Bestandteil der Körperkulturbewegung, 

die als ñWelleò mehrere hunderttausende Menschen erfasste und seither einen wichtigen 

Bestandteil der modernen Kultur darstellt.  

Als tragende Säule der Körperkulturbewegung mit teilweise stark religiösen Konnotatio-

nen ist die Rhythmusbewegung ein von der religionswissenschaftlichen Forschung bis-

lang weitgehend unaufgearbeitetes, historisches Phänomen. Dies scheint u. a. am Facet-

tenreichtum des Gesamtphänomens zu liegen, das sich nicht genuin einer Fachdisziplin 

zuordnen lässt, so dass es bisher je nach Schwerpunkt tanz- und sportwissenschaftlich 

oder historisch aufgearbeitet wurde.  

Die ZeitgenossInnen versuchten schon damals, die äußerst heterogene Körperkulturbe-

wegung systematisch zu gliedern und ordneten sie anhand der verschiedenen zentralen 

Weltanschauungen. Tatsächlich war für die KörperkulturistInnen die mit den Körper-

übungen verbundene Weltsicht zentral und sie glaubten, mit ihrer jeweiligen Synthese aus 

Weltanschauuung und Körperpraxis die Welt kurieren zu können.
1
 Die ProtagonistInnen 

der Rhythmusbewegung, welche für diese Arbeit von Bedeutung sein werden, folgten da-

bei dem Sinnstiftungsprinzip Rhythmus. 

Als eine der Arbeit zugrunde liegenden Hypothese wird angenommen, dass ñRhythmusò 

in der Weimarer Zeit für die ProtagonistInnen als ñunsichtbare Religionò
2
 (lt. Luckmann; 

siehe den nachfolgenden Abschnitt) fungierte. 

 

Aufgrund der zu Beginn des 20. Jahrhunderts erfolgten Neuentdeckung des Rhythmus als 

Körpererfahrung etablierte sich im deutschen Sprachraum eine Rhythmusbewegung, die 

durch rhythmische Gymnastik den Einklang von Mensch und Natur suchte. ñRhythmusò 

avancierte zum Modewort der Epoche und beeinflusste in seiner Funktion als Sinnstifter 

und Medium von Transzendenzerfahrungen in bedeutsamer Weise das spirituelle Feld der 

                                                 
1
 Vgl. Wedemeyer 2004, S. 23. 

2
 Die Kleinschreibung entspricht der von Thomas Luckmann, dennoch wird damit ein eigenständiger Beg-

riff angezeigt. 
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Moderne.
3
 Den spirituellen Aspekt der Rhythmusbewegung zu beleuchten, bedeutet auch 

die Geschichte der Etablierung des spirituellen Feldes zu erzählen. Die leiborientierte 

Übungspraxis trat an die Stelle eines religiös-christlichen Weltbildes. Nicht die bloße 

körperliche Betätigung war das Ziel, sondern die Erlangung eines freien und gesammel-

ten Geistes in einem freien Körper. Das religiöse Konzept der irrational-kosmischen 

Weltanschauung der RhythmikerInnen beinhaltete den Glauben an einen universalen 

Rhythmus als Ursprung allen Seins. Sinnesorientierte Übungen dienten als Schlüssel zur 

Erfahrung dieser kosmischen Kraft. In der Vorstellung eines Neuen Menschen
4
 in einem 

neuen Zeitalter spiegelt sich das Bedürfnis nach Sinnsuche und Spiritualität in einer Zeit 

voller Umbrüche, welche von vielen ZeitgenossInnen als apokalyptischer Untergang der 

Kultur betrachtet wurde. Eingebettet in die Körperkulturbewegung stellte die Rhythmus-

bewegung der Weimarer Republik nicht nur eine der mächtigsten unsichtbaren Religio-

nen im deutschen Sprachraum des beginnenden 20. Jahrhunderts dar, sondern ist auch als 

eine frühe Ausprägung moderner Spiritualität anzusehen. 

In der Rhythmusbewegung lassen sich nicht nur die Anfänge der gymnastischen Leibes-

übungen und des Ausdruckstanzes finden, ein bedeutsamer Teil der ProtagonistInnen 

schuf sich anhand der damals sehr populären kosmischen Rhythmusphilosophie durch 

Ludwig Klages und diverser neuerschaffenen körperlichen Übungspraktiken eine praxis- 

und diesseitsorientierte religiöse Alternative abseits von kirchlichen Traditionen, die dem 

Rhythmus eine geradezu heilbringende Funktion zudachte. 

 

Eine kritische religionswissenschaftliche Erörterung dieser Bewegung muss einen Religi-

onsbegriff zugrunde legen, mit dem auch religiöse Grenzphänomene analysiert werden 

kºnnen. Der Begriff der Ăunsichtbaren Religionñ des Religionssoziologen Thomas 

Luckmann erschien als umfassend genug, um die religiösen Ebenen der RhythmikerIn-

nen, die sich ihre eigene religiöse Lebensweise mit Rhythmus als Sinnstifter schufen, zu 

erfassen. Luckmanns unsichtbare Religion stellt deshalb eine Basis für die Behandlung 

der Rhythmusbewegung dar.  

Aus der Sichtung des Bereiches ergaben sich folgende Fragestellungen, die in der vorlie-

genden Arbeit behandelt werden sollen: 

                                                 
3
 Der Begriff ñspirituelles Feldò wird im Kapitel 2.2. Die Ausgestaltung der unsichtbaren Religion zu einem 

Teilbereich der Gesellschaft in der Weimarer Republik erläutert. 
4
 Die Großschreibung entspricht der von Gottfried Küenzlen, welcher diesen Begriff geprägt hat. 
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Inwiefern wurde rhythmische Gymnastik in ihrer Zeit als unsichtbare bzw. verkappte Re-

ligion
5
 verstanden? Inwiefern handelt es sich hier um eine spirituelle Übepraxis? Warum 

avancierte zu Beginn des 20. Jahrhunderts gerade ñRhythmusò zu dem Modewort der 

Epoche? Wer waren diese RhythmikerInnen? Welche philosophische Weltanschauung 

lag ihnen zugrunde? Inwiefern war der damals ebenfalls entstandene Ausdruckstanz mit 

der Rhythmusbewegung verwoben? Wurde die Rhyhmusbewegung von den Kirchenver-

tretern als konkurrierendes religiöses Phänomen wahrgenommen und wenn ja, wie? Wie 

verhielt sich die Rhythmusbewegung am Vorabend des Zweiten Weltkrieges zum auf-

kommenden nationalsozialistischen Regime? Welchen Einfluss hatte die Rhythmusbewe-

gung auf das spirituelle Feld der Gegenwart? 

 

Als Einleitung und ersten Teil der vorliegenden Arbeit wird die Theorie der ñunsichtba-

ren Religionò nach Luckmann vorgestellt, wobei auch Kritikpunkte an dieser Theorie ge-

nannt werden. Anschließend an Luckmann wird auf die verkappten Religionen des Zeit-

genossen Carl Christian Bry hingewiesen, der in polemischer Weise schon zu Beginn des 

20. Jahrhunderts die gleichen Phänomene wie Luckmann beschreibt. Ziel ist es damit, das 

der Arbeit zugrunde gelegte Religionsverständnis darzustellen und zu zeigen, dass der an 

den Verhªltnissen der 1960er Jahre entwickelte Begriff der Ăunsichtbaren Religionñ Phä-

nomene beschreibt, die als neuartige Form von Religion bereits in der Zwischenkriegszeit 

wahrgenommen wurden. 

 

Der zweite Teil beschreibt die religiöse Lage in der Weimarer Republik, wobei ein be-

sonderes Augenmerk auf die Entstehung des spirituellen Feldes der Moderne gelegt wur-

de. Die sich gegenseitig bedingenden und überschneidenden Themenfelder dieses Be-

reichs werden dabei zunächst allgemein und anschließend in Beziehung auf die Rhyth-

musbewegung beleuchtet. 

  

Der dritte Teil befasst sich mit der Darstellung der Rhythmusbewegung. Ihre Entstehung, 

Entwicklung und besondere Einflüsse, die auf sie wirkten, werden behandelt. Das von 

den RhythmikerInnen gezeichnete Bild eines ñNeuen Menschenò wird dabei ebenso dar-

gestellt, wie die soziologischen Aspekte und relevante zeitgenössische Rhythmustheo-

                                                 
5
 Die Kleinschreibung entspricht der von Carl Christian Bry, welcher diesen Begriff geprägt hat, dennoch 

wird damit ein eigenständiger Begriff angezeigt. 
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rien, welche ñRhythmusò zum Prinzip und zu einer unsichtbaren Religion erhoben. Auch 

der mit der Rhythmusbewegung eng verknüpfte Ausdruckstanz wird anhand zeitgenössi-

scher Tanztheorien und dreier populärer TanzpionierInnen, nämlich Isadora Duncan, Ru-

dolf von Laban und Mary Wigman, erörtert.  

 

Der vierte Teil befasst sich mit der Wirkungsgeschichte der Rhythmusbewegung. Er ver-

mittelt einen Einblick, wie die GroÇkirchen, die von ihnen als ñneuheidnischò verstande-

ne religiöse Seite der Rhythmusbegeisterung in der Weimarer Republik sahen und sich 

damit dem Rhythmus als einer unsichtbaren Religion durchaus bewusst waren. Danach 

wird das Verhältnis der Rhythmusbewegung zum aufkommenden nationalsozialistischem 

Regime erörtert. 

 

Der fünfte und letzte Teil bietet einen Ausblick auf die Gegenwart, indem er anhand von 

Charlotte Selvers geprägten Körperarbeit des Sensory Awareness Movement (einer viel-

beachteten modernen Körper- und Entspannungsmethode aus Nordamerika) und den von 

Gabrielle Roth entwickelten 5Rhythmen (eine ritualisierte Form der Tanzmeditation) die 

Ursprünge bis in die deutsche Rhythmusbewegung und dem alternativreligiösen Milieu 

der Weimarer Republik zurückverfolgt und gemeinsam mit einer Zusammenfassung der 

Ergebnisse die Analyse der Rhythmusbewegung der Zwischenkriegszeit aus religionswis-

senschaftlicher Sicht beschließt. 

 

Im Anhang befindet sich als wichtiges Zeitdokument ein vom Kampfbund für Deutsche 

Kultur herausgegebener Originaltext aus dem Jahre 1933, der die nationalsozialistischen 

Richtlinien für Gymnastik und Tanz festgelegte. 

 

1.2. Unsichtbare Religion nach Thomas Luckmann 

Im Folgenden wird die Theorie der Ăunsichtbaren Religionñ des Religionssoziologen 

Thomas Luckmann erläutert. Vorgestellt werden sein theoretischer Ansatz, der Transzen-

denzbegriff, als auch ein irreführender Ansatz der Religionssoziologie in der zweiten 

Hälfte des 20. Jahrhunderts, der durch seine Theorie aufgezeigt wurde. Abschließend 

wird noch auf die neue Sozialform der Religion in der Moderne eingegangen, nämlich die 

Privatisierung der Religiosität. Bedeutsame Teile der Rhythmusbewegung kreierten ihre 

eigene, teilweise nicht gleich auf den ersten Blick erkennbaren (unsichtbaren) religiösen 
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Alternativen ï mit Rhythmus als Sinnstifter und individueller Erfahrung als Fokus. Der 

Begriff der ñunsichtbaren Religionò umfasst dabei die rhythmisch-religiösen Alternativen 

der RhythmikerInnen abseits von kirchlichen Strukturen. 

 

1.2.1. Unsichtbare Religion ï Thomas Luckmanns Religionstheorie 

Der Religionssoziologe Thomas Luckmann wurde 1927 in Jesenice in Slowenien gebo-

ren. Mit seiner Theorie der ñunsichtbaren Religionò setzte er in den 1960er Jahren einen 

Grundpfeiler der neueren Religionssoziologie. Seine These baut auf einem anthropologi-

schen Begriff von Religion auf. In ihr transzendiere der ñmenschliche Organismusò
6
 seine 

biologische Natur und werde dadurch erst zur Person. Es ist die Weltansicht, welche 

Luckmann als soziale Grundform der Religion definiert: ñDie Weltansicht erf¿llt eine 

wesentlich religiöse Funktion und ist ein Teil der gesellschaftlich objektivierten Wirk-

lichkeit.ò
7
 In der Weltansicht kann sich ein religiöser Sinnbereich etablieren, welcher sich 

durch eine symbolhafte ñinnere Bedeutungshierarchieò
8
 ï Luckmann nennt sie auch ñHei-

liger Kosmosò
9
 ï vom profanen Alltag abhebt. 

Die Sozialisierung in der Gesellschaft erfolgt durch die Aneignung der Weltansicht als 

einer sinngebenden und umfassenden Struktur. Die Existenz des Einzelnen schöpft aus 

dem Sinnreservoir solcher zusammenhängenden Weltansichten. Da Gesellschaftsordnun-

gen ebenfalls auf bestimmte Weltansichten zurückgreifen, können diese von Individuum 

und Gesellschaft als ñManifestation einer universalen und transzendenten Ordnungò
10

 be-

trachtet werden. 

Der Heilige Kosmos stellt ein wichtiges Element der Identität dar, da der Mensch sich an 

seinen Prägungen und Vorlieben orientiert, besonders dann, wenn er zwischen mehreren 

Handlungsoptionen wählen soll.
11

 Der Mensch wird also in eine bestehende Weltansicht 

hineingeboren ï Luckmann bezeichnet es ñsoziohistorisches Aprioriò
12

. In der empiri-

schen Realität sind Weltansichten immer schon vorgegeben, durch Sozialisation werden 

sie internalisiert. Die Weltansicht beinhaltet Transzendenz und Immanenz zugleich. 

Transzendenz, da Weltansichten schon vor der Existenz des jeweiligen Individuums be-

standen haben, Immanenz, weil sie durch die Internalisierung dem Individuum das Werk-

                                                 
6
 Luckmann 1991, S. 88. 

7
 Ebd, S. 92. 

8
 Ebd., S. 93. 

9
 Ebd., S. 97. 

10
 Ebd., S. 89. 

11
 Ebd., S. 109. 

12
 Luckmann 1980: Lebenswelt und Gesellschaft, Paderborn, S. 133; zit. nach Knoblauch 1991, S. 16. 
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zeug für eine Deutung der subjektiven Erfahrung darstellt.
13

 ñDas Religiºseò ï als 

menschliche Grundkonstante ï zeigt sich bei Luckmann durch diese Internalisierung der 

jeweiligen Weltansicht des transzendenzfähigen Individuums in der Gesellschaft, die Ob-

jektivierung der subjektiven Erfahrungen und in der Einbindung der Person in eine um-

fassende sinnstiftende Weltansicht.
14

 Sinnstiftung kann also als wesentliches Moment je-

der Art von Religiosität angesehen werden. Luckmann verfolgt mit dieser Ausrichtung 

eine Erfassung möglichst vieler Glaubensinhalte und Sozialformen, die religiöse Funktion 

haben ï jenseits der Einengung durch einen althergebrachten Religionsbegriff der traditi-

onellen, religiösen Institutionen und Organisationsformen in den Mittelpunkt stellt. Seine 

Religionsdefinition lautet folgendermaßen:  

Religion wurzelt in einer grundlegenden anthropologischen Tatsache: Das Transzendieren der biologi-

schen Natur durch den menschlichen Organismus. [é] Diese Vorgªnge f¿hren zur Konstruktion einer 

objektiven Weltansicht, zur Artikulation eines Heiligen Kosmos und, unter bestimmten Bedingungen, 

zur institutionellen Spezialisierung der Religion.
15

 

Religiosität ist bei Luckmann also eine menschliche und soziale Konstante, deren Aus-

drucksformen sich im Zeitalter der Moderne stark verändert. Die Definition von Religion 

über Kirchlichkeit, wie man sie im Christentum antrifft, ist nicht geeignet, diese neuen 

Gestalten von Religion zu erfassen. Doch wurde fälschlicherweise in der Religionssozio-

logie der 1960er Jahre Religion noch weitgehend mit Kirche gleichgesetzt. Man be-

schrieb sie vor allem durch den Tatbestand Ritual ï als institutionalisiertes religiöses 

Verhalten, oder den Tatbestand Doktrin ï als institutionalisiertes religiöses Wissen.
16

  

Diese Einseitigkeit führt nach einem berühmten, radikalen Dictum Luckmanns dazu, dass 

die Religion wegen der unsensiblen Methodik der Religionssoziologie weithin unbemerkt 

ihren Schauplatz verändert habe. Die Blindheit gegenüber dieser Verschiebung hätte dazu 

geführt, dass man statt den neuen Formen von Religion nur den Niedergang der alten 

Form feststellen konnte. 

Dem Soziologen bleibt nur noch die Aufgabe, die nationalen oder die Klassenunterschiede im Prozeß 

des Niedergangs der Religion, d. h. der zurückgehenden Reichweite der Kirchen, aufzuzeigen. Vor die-

sem Hintergrund braucht sich niemand zu wundern, wenn der historische und ethnologische Horizont 

der neueren Religionssoziologie insgesamt äußerst beschränkt ist.
17

 

                                                 
13

 Knoblauch 1991, S. 16. 
14

 Vgl. Luckmann 1991, S. 89. 
15

 Ebd., S. 108. 
16

 Ebd., S. 56. 
17

 Ebd., S. 57. 
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Luckmann schlug demgegenüber vor, einen sich von der kirchlich organisierten Religion 

abhebenden Begriff von Religiosität einzuführen ï eben die unsichtbare Religion.  

Seine These öffnete und erweiterte die Perspektive der religionssoziologischen Forschung 

und gab den Blick frei für das damit in engem Zusammenhang stehende Verhältnis von 

Individuum und Gesellschaft. Denn genau dieses Verhältnis habe sich nach Luckmann in 

der Moderne einem entscheidenden Wandel unterzogen.
18

 Die religiöse Entwicklung 

spiegelt den Zwiespalt des Individuums in der modernen Gesellschaft. Er löst sich aus 

seiner fest vorgeschriebenen Sozialform, doch ist die neugewonnene Freiheit Fluch und 

Segen zugleich. In Bezug auf Luckmanns unsichtbarer Religion verweist auch der Religi-

onswissenschaftler Hubert Knoblauch auf die Gespaltenheit des Individuums. Einerseits 

genießt man die Freiheit der Privatsphäre, andererseits befindet man sich in einer indivi-

duellen Haltlosigkeit.
19

 Die Religiosität des Menschen schlüpft nun durch das entstandene 

Ăreligiºse Vakuumñ
20

, als unsichtbare Religion, in subjekt- und diesseitsbezogene For-

men, welche oftmals nicht auf den ersten Blick als religiös zu bestimmen sind. Die jetzt 

entstehenden sinnstiftenden Systeme können nach Luckmann ideologisch-politisch orien-

tierte Gruppen, Selbsthilfegruppen, Körper- und Familienkulte, in den Massenmedien 

oder im Kulturbetrieb angesiedelt sein. Sinnanbieter konkurrieren dabei aus den verschie-

densten Sparten mit Angeboten für Selbsterfahrung und Transzendenz. Neuere For-

schungsergebnisse, wie z. B. von Markus Hero, scheinen dieses Postulat zu bestätigen: 

Individuelle -Stärkung [sic!] und Identitätsfindung, in der religionssoziologischen Literatur beschrieben 

als ĂAutonomie des Individuumsñ, ĂSakralisierung des Ichsñ, ĂSelbstermªchtigung des Subjektsñ; diese 

Beobachtungen sind allesamt Korrelate der zugrundeliegenden religiösen Verkehrsformen.
21

 

Identitätsfindung durch Selbstverwirklichung hat einen klaren Bezugspunkt in der dies-

seitigen Welt und benötigt keine außeralltägliche Instanz. Unter Bezugspunkt versteht 

Luckmann Erfahrung: 

Die Unterscheidung von Ich-Bezogenem und Ich-¦berschreitendem in der Erfahrung und diese ĂMiter-

fahrungñ von Transzendenzen bilden die Grundlage, auf der sich die Gliederung der Erfahrung in der 

Lebenswelt in Alltägliches mit seinen Grenzen, die Grenzen des Alltäglichen und deren Überschreitun-

gen im Außeralltäglichen und die Grenzen der Erfahrungswelt schlechthin bildet.
22

 

                                                 
18

 Luckmann 1991, S. 55ff., S. 153ff. 
19

 Vgl. Knoblauch 1991, S. 11. 
20

 Gabriel/Reuter 2010, S. 134. 
21

 Hero 2010, S. 207. 
22

 Luckmann 1991, S. 167. 
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Die neue Sozialform der Religion in der modernen Gesellschaft zeichnet sich nach 

Luckmann vor allem aus durch die Individualisierung von Religiosität und ñdurch das 

Fehlen allgemein glaubwürdiger und verbindlicher gesellschaftlicher Modelle für dauer-

hafte, allgemein menschliche Erfahrungen der Transzendenzò
23

. 

In seiner Transzendenz-Typologie unterscheidet Luckmann zwischen kleinen, mittleren 

und großen Transzendenzen. Die kleinen Transzendenzen sind in potenzieller Reichweite 

und beziehen sich auf subjektive Raum- und Zeiterfahrungen. Bei den mittleren 

Transzendenzen herrscht nur eine mittelbare Evidenz vor, welche durch Zeichen und 

Symbole als Sinndeutungen übermittelt werden. Als Beispiel für die Grenze bei einer Er-

fahrung der mittleren Transzendenz nennt Luckmann die Ekstase einer großen Liebe. Das 

Äußere der geliebten Person beinhalte eine Innenwelt, welche, wenn sie auch noch so 

vertraut scheint, nicht unmittelbar erfahren werden kann. Große Transzendenzen sind nur 

in nicht-alltäglichen Zuständen zugänglich. Man wendet sich vom Alltag ab und eine an-

dere Wirklichkeit wird erfahrbar; Beispiele hierfür sind Schlaf und Traum.
24

 

Durch solche Grenzüberschreitungen wird der absolute Wirklichkeitsanspruch des All-

tags zugunsten einer Pluralität von Wirklichkeitsbereichen relativiert. Insofern ein Ange-

bot an ñsozial vorkonstruierten Deutungsmºglichkeitenò
25

 vorherrscht, können solche 

subjektiven Erfahrungen den festen Anspruch auf Wirklichkeit erheben, welcher auch 

nach einer Rückkehr ins durchschnittliche Leben einen vorrangigen Stellenwert gegen-

über der Alltagswelt erfährt. 

Wie der Mensch den Alltag transzendiert, oder anderes gesprochen, den Inhalt religiöser 

bzw. religionsähnlicher Phänomene von einem außeralltäglichen Bereich in einen erfahr-

baren, diesseitigen Bereich verschiebt, die Erfahrung deutet und reflektiert, entspringt der 

gesellschaftlichen Ordnung und der Weltansicht in Form von konstruierten, sozial vorge-

gebenen alltäglichen und außeralltäglichen Wirklichkeiten.
26

 Der Heilige Kosmos wird in 

der Gegenwart von einer nicht wahrnehmbaren auf eine wahrnehmbare Ebene verschoben 

und von der großen Transzendenz in eine mittlere und kleine Transzendenz verwandelt. 

 

Auch schon die ZeitgenossInnen der Weimarer Republik waren durch den rasanten Wan-

del ihrer Lebenswelt zu einer technokratischen Industriegesellschaft und den damit ein-

hergehenden Zerfall óveralteteró Werte und kirchlich-religiöser Sinnsystemen mit einer 

                                                 
23

 Luckmann 1991, S. 182. 
24

 Vgl. ebd., S. 168f. 
25

 Ebd., S. 169. 
26

 Vgl. ebd., S. 170. 
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neuen noch nie dagewesenen individuellen Autonomie konfrontiert und entwickelten da-

rum neue Formen von Sinnsystemen. In der vorliegenden Arbeit zeigt vor allem das dritte 

Kapitel Darstellung der Rhythmusbewegung auf, wie und wodurch die ProtagonistInnen 

der Rhythmusbewegung das Phänomen Rhythmus zu einer unsichtbaren Religion erho-

ben. 

 

1.2.2. Privatisierung des Religiösen ï eine neue Sozialform 

Die Privatisierung der Religion ist das Resultat der generellen Privatisierung des Indivi-

duums in der modernen Gesellschaft. Vor der Industrialisierung übernahmen multifunkti-

onale Systeme in Form von übergreifenden Verwandtschafts- oder Sippensysteme das 

soziale Agieren in den Gesellschaften. Daraus entstanden Institutionen, die spezifische 

Funktionen übernahmen und sich dabei von anderen Institutionen abgrenzten. Gleichzei-

tig schlossen sich Institutionen mit ähnlichen Bereichen zusammen und/oder spezialisier-

ten sich. Daraus entstanden in den Industriegesellschaften sozial unabhängige Subsyste-

me.
27

  

In der Moderne verliert die Kirche ihre Stellung als funktionstragender Rahmen zuneh-

mend. Die spezifisch religiöse Erfahrung, aus dem Bereich der großen Transzendenzen 

des Lebens, wird durch den Wegfall der monopolhaften, gesellschaftlichen Konstruktio-

nen individualisiert, entzensuriert, entkanonisiert. Auf dem Markt für religiöse Orientie-

rungen sind jetzt nicht mehr nur die traditionell christlichen bzw. spezifisch religiösen 

Reprªsentanten zu finden. Vielmehr konkurrieren diese mit den Ămodellhaften Rekon-

struktionen verschiedener Transzendenzerfahrungenñ
28

. Die Angebote im religiösen Be-

reich werden durch den Massenvertrieb an Ratgebern und Weisheitslehren durch Bücher, 

Radio, Zeitschriften, ĂAkademien und Seminaren, seelentherapeutische Praxen und 

umherschweifende Gurus aus allen Ecken der Weltñ
29

 unüberschaubar. 

Weiters dehnt sich die Konkurrenz der religiösen Orientierungen auf die großen 

Transzendenzen aus, die traditionell in den Religionen der Welt zu Hause waren und die 

sich zudem aus den modernen ĂLebensorientierungsmodellenñ
30

 herleiten lassen, welche 

sich aus diesseitigen Transzendenzen beziehen. Die modernen Formen und Modelle, in 

denen der Mensch subjektive Transzendenzerfahrung machen kann, sind divers und man-

nigfaltig. Die Großkirchen konnten ihr Monopol nicht halten. Auch Erfahrungen der mitt-

                                                 
27

 Vgl. Luckmann 1991, S. 179. 
28

 Ebd., S. 180. 
29

 Ebd.  
30

 Ebd. 
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leren Transzendenzen (Erfahrungen mit anderen Menschen: geliebter Mensch als auch 

Nation, Rasse, klassenlose Gesellschaft, ĂBefreiungenñ verschiedenster Art etc.) prªgten 

in bedeutsamer Weise die moderne Gesellschaft: 

Die von ihnen getragenen und sie legitimierenden traditionell religiösen Orientierungen sind im moder-

nen Bewußtsein von solchen überschattet, die sich ausschließlich auf diesseitige Transzendenzen ver-

schiedenen Niveaus beziehen: die Nation, das Volk, die gesellschaftlichen Klassen bzw. deren Ă¦ber-

windungñ, die Familie oder neuerer Formen der Partnerschaft Ăautonomerñ Individuen, das alter ego 

(ĂGemeinsamkeitñ) und das sakralisierte, weitgehend selbstgen¿gsame Ich.
31

  

Die Neugierde des modernen Menschen und das neu entfachte Interesse an mystischen 

Erfahrungen, breitete sich immer mehr aus.
32

 Der Ursprung dieses Interesses führt unver-

kennbar auf die Romantik, die Neoromantik, Ăbestimmte Zweige des philosophischen 

Idealismus und die etwas spªter entstandenen óTiefenpsychologienô zur¿ckñ
33

.  

Trotz allem sind die traditionellen religiösen Institutionen nicht verschwunden, ihr Kern 

beinhaltet eine moralisierende und soziale Konstruktion von Erfahrungen großer 

Transzendenzen. Die Beschäftigung mit unterschiedlichen Modellen für Transzendenzer-

fahrung und/oder ihr Vertrieb in der Gesellschaft wirkt demonopolisierend auf den Markt 

und stärkt gleichzeitig die oligopole Tendenz. Die Massenmedien haben eine mächtige 

Funktionswirkung auf das moderne Bewusstsein. Auch die Kirchen nutzen dieses Poten-

zial, da sie sich ebenfalls in den ĂProzess der modernen sozialen Konstruktion von Trans-

zendenz eingliedernñ
34

 möchten, Luckmann bringt das Beispiel vom TV-Evangelismus in 

den USA.  

Gleichzeitig müssen sie aber auch ï als Institutionsmonumente früherer Epochen ï Ăres-

taurative und fundamentalistische Strºmungenñ
35

 ausbalancieren. AuÇerdem sind Ăhalb-

institutionelle, mehr oder weniger neue und mehr oder weniger óreligiºseô (im traditionel-

len Verständnis des Wortes) Gemeinschaftenò
36

 entstanden, die sich ebenfalls in diesen 

Prozess eingliedern möchten. Die gesellschaftliche Sozialstruktur habe aufgehört zwi-

schen dem subjektiven Bewusstsein und dessen Transzendenzerfahrungen, den kommu-

                                                 
31

 Luckmann 1991, S. 181. 
32

 Ernst Troeltsch, der ein Aufbl¿hen f¿r individualistische ñmystische Gemeinschaftenò im 20. Jahrhun-

derts vorausgesagt hat, kann laut Knoblauch im Bezug auf die Theorie der unsichtbaren Religion als ein 

übergangener Vorläufer angesehen werden. Vgl. Knoblauch 1991, S. 30. Vgl. dazu auch Elemente der 

Mystik bei Troeltsch Baier 2012a. 
33

 Luckmann 1991, S. 181. 
34

 Ebd., S. 182. 
35

 Ebd.  
36

 Ebd. 
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nikativen Reflexionen dieser Erfahrungen und den gegenseitig sich konkurrierenden 

Weltansichten zu vermitteln.
37

  

Deinstitutionalisierungsprozesse, Diesseitsbezogenheit, identitätsstiftende Sakralisierung 

des Individuums, des Körpers bzw. generell ï der eigenen Sinneswelten sind Indizien für 

unsichtbare Religion. Durch den Verlust der sichtbaren Religionen auf gesellschaftlich-

struktureller Ebene wird die Subjektivierung und Individualität auf der Ebene von Identi-

tät, Religion und Autonomie zur letzten Instanz erhoben.
38

 

 

1.3. Kritik an Luckmanns Theorie 

Eine Privatisierung und Individualisierung der Religion abseits der sichtbaren Religion 

etablierter Großkirchen, führte also zur Entwicklung der unsichtbaren Religionen. Diese 

neu eröffnete Perspektive ebnete den Weg vieler neuer wissenschaftlicher Untersuchun-

gen moderner Ausdrucksformen unsichtbarer Religionen: von der óReligionô der militan-

ten NichtraucherInnen, TierschützerInnen oder VegetarierInnen über die der Wünschelru-

tengänger und der unterschiedlichsten Esoterik-Spielarten hin zur europäischen Adaption 

asiatischer, afrikanischer und indianischer óReligionenô.
39

 

Luckmanns Konzept gab den Anstoß für eine breite Diskussion innerhalb der Religions-

soziologie und folgend auch der Religionswissenschaft. Dabei erntete er aber auch viel 

Kritik hinsichtlich seines sehr weit gefassten Religionsbegriffes, der kaum noch Religion 

als distinkten Begriff von Kultur zu differenzieren vermag. Da das Transzendieren in je-

der Erfahrung enthalten ist, wäre demnach Religion auch mit Sinn oder Kultur identisch 

oder austauschbar. Kann man Transzendenz wirklich als Kriterium für Religion heranzie-

hen?  

Wenn religiöse Erfahrungen im Bereich der großen Transzendenzen gemacht werden, 

sollte man nicht generalisierend Transzendenzerfahrung mit einer religiösen Erfahrung 

gleichsetzen.  

Es gibt ja auch transzendierende Erfahrungen, die sich nicht als religiöse Erfahrung ver-

stehen. Gerade in der gegenwärtigen Freizeitkultur des modernen Menschen, ist das An-

gebot an säkularen Transzendenzen groß. Als Beispiel möge das Bungee-Jumping dienen: 

Bungee-Jumping wird gerne gemacht, um den óKickó zu sp¿ren, d. h. eine ªuÇerst unge-

wöhnliche und außeralltägliche Erfahrung zu machen, welche oftmals mit dem 

                                                 
37

 Vgl. Luckmann 1991, S. 182. 
38

 Vgl. Knoblauch 1991, S. 28-33. 
39

 Vgl. Bochinger, Engelbrecht, Gebhardt 2009, S. 12. 
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Berührtwerden einer Todesangst einhergeht. Eine zusätzliche Deutung, Knoblauch zufol-

ge, braucht diese Erfahrung nicht. Ganz anders ist dagegen die ursprüngliche Form dieser 

Sportart. Es handelte sich um ein religiös betriebenes Ritual von den südpazifischen 

Pentecost-Inseln, in dem der Kontakt zu den Göttern gesucht wurde. Die moderne Form 

ist deshalb nicht als ein leeres, diesseitiges Transzendieren anzusehen.
40

 Ob Mutprobe, 

ñCharakterherausforderungò
41

 oder ñErf¿llung der kulturellen SpaÇforderungò
42

 ï 

dem/der Handelnden steht es frei, die sinnstiftende Deutung dieses Aktes zu formen.  

  

Ein weiterer Kritikpunkt betrifft den westlich orientierten Blickwinkel Luckmanns: Er 

gibt einen Überblick über die Entwicklung der institutionalisierten Religion. Seine Über-

legungen beziehen sich auf Europa und Nordamerika, auf andere Regionen geht er jedoch 

nicht ein. Seine Theorie basiert daher auf einer eurozentristischen Grundlage. 

  

Im Anschluss daran möchte ich auf die Kulturanthropologin Kelly Besecke verweisen. In 

ihrem Aufsatz ĂSeeing Invisible Religion. Religion as a Societal Conversation about 

Transcendent Meaningñ
43

 arbeitet sie Luckmanns Theorie in ausgezeichneter Weise her-

aus: Erstens ist Religion Teil jeder Kultur, da religiöse Deutungssysteme (Gott, Nirvana 

Tao, Brahman, etc.) und sªkulare Weltansichten aus demselben óStoffô gemacht sind, es 

sind symbolische Repräsentanten und beide entstammen der menschlichen Gesellschaft 

und Kultur. Zweitens ist Religion ï wie Kultur auch ï öffentlich. Religiosität ist nicht ex-

klusiv in der Psyche zu verorten. Luckmann öffnete durch seine Theorie den Weg, Sinn-

stiftung als öffentliches Phänomen in den Blickwinkel zu bekommen; Sinn ist nicht nur 

für das Individuum, sondern auch für die Gesellschaft notwendig. Besecke betont, dass 

Luckmanns unsichtbare Religion oftmals als eine Privatisierungstheorie des Religiösen 

verstanden wird, in ihren Augen ist es jedoch eine Theorie der religiösen Transformation. 

Privatisierung und Individualisierung von Religion seien nicht miteinander zu verwech-

seln. Während Erstgenanntes als Rückzug von der Religion als Institution angesehen 

wird, deutet die Individualisierung in Form von religiösen Erfahrungen auf den innerpsy-

chischen Bereich hin ï welcher oftmals wieder das Label ĂPrivatisierungñ zugesprochen 

bekommt.  

                                                 
40

 Vgl. Knoblauch 2006, S. 98. 
41

 Ebd. 
42

 Ebd., S. 98. 
43

 Der folgende Absatz bezieht sich auf Besecke 2010, S. 89-111. 
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Besecke zufolge wird diese Diskrepanz zwischen Privatisierung von Religion und indivi-

dueller, religiöser Erfahrung durch die Kategorie óKommunikationô aufgef¿llt.
44

  

Religion wird und wurde in der westlichen Moderne privatisiert, da sich die Individuen 

von religiösen Institutionen zurückziehen. Aber dies bedeutet nicht, dass Religion jetzt 

nur mehr als gleichbedeutend mit individueller, religiöser Erfahrung anzusehen ist. Es 

entstehen neue Formen sozialer Kommunikation über Transzendenz, die auch der Erfah-

rung des Einzelnen kollektive Züge aufprägen.  

Riskiert man einen Blick in esoterische Buchhandel der Welt, so ist man überrascht, bei 

weitem nicht individuelle Angebote zu finden ï im Gegenteil ï man findet eine homoge-

ne Kategorie des  sthetischen in Form von Kristallen, ¥len, Postern und Cdôs. Als Buch-

titel seien hier in plakativer Weise Standardangebote angef¿hrt, wie beispielsweise ĂDie 

Prophezeiung von Celestineñ von James Redfield, ĂThe Power of Now: A Guide to Spiri-

tual Enlightenmentñ von Eckhart Tolle oder Paulos Coelhos diverse Bestseller, oder auch 

die DVD ĂWhat the Bleep do we know?ñ
45

 Der letztgenannte Film war der Auslöser für 

Treffen Gleichgesinnter, um sich über Religion im modernen Sinn auszutauschen. Diese 

Form der Kommunikation über Transzendenz ist Besecke zufolge die neue soziale, öf-

fentliche, jedoch nicht institutionalisierte Form des modernen Westens. Als Beispiel führt 

sie Kulturen an, deren Religion in Form von Tempeln, Stupas, mythologische Darstellun-

gen in Architektur oder Felsen, öffentlichen Ritualen, zeremonischen Tänzen oder Ähnli-

chem, gezeigt wird. Eine dort sich befindende Person würde dies als eine Art óºffentliche 

Religionô wahrnehmen. Diese Person würde ständig Dingen begegnen, welche im Sinne 

Luckmanns dem Menschen hinweisen auf einen größeren Kontext, eine höhere Realität, 

oder um es anders zu sagen ï auf Transzendenz.  

Beseckeôs These besteht darin, dass im modernen Westen, Kommunikation den Platz für 

äußere, hinweisende Transzendenzsymbole eingenommen habe. Wenn ein moderner 

Mensch in den suburbanen Vereinigten Staaten durchs Leben geht, wird er wahrschein-

lich keine konkreten Dinge sehen, welche auf Transzendenz hinweisen. Jedoch werden 

Individuen, als soziale Geschöpfe, miteinander in Beziehung treten, durch Kommunikati-

on in Form von Kunst, Musik, Büchern, Fernsehen, Radio, Internetforen und wissen-

schaftlichen Journalen über Transzendenz kommunizieren. Die Kommunikation in Form 

                                                 
44

 Vgl. Besecke 2010, 100f. 
45

 Siehe dazu auch den Aufsatz von Olav Hammer 2010: I Did It My Way? Individual Choice And Social 

Conformity In New Age Religion. S 49-67. 
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eines sozialen Austausches über Transzendenzerscheinungen, sei demnach das öffentliche 

Gefäß für religiöse Erfahrung in modernen Gesellschaften.  

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass Besecke, im Gegensatz zu Luckmann, die neue 

Sozialform nicht in der Individualisierung von Religion besteht, sondern im kommunika-

tiven Austausch über für das Individuum bedeutsame, transzendenzhinweisende Phäno-

mena. Dazu Besecke: ĂInvisible religion might indeed be hard to see ï but maybe, if we 

listen, we can hear it.ò
46

 

 

1.4. Carl Christian Brys verkappte Religionen als Vorläufer des  

 Konzepts der unsichtbaren Religion 

Luckmanns Theorie der unsichtbaren Religion ist auch gegenwärtig nach wie vor aktuell 

und gehört zum Grundstock moderner religionswissenschaftlicher und religionssoziologi-

scher Forschung. Sie hatte allerdings schon einen Vorgänger in der Zeit mit der sich die 

vorliegende Arbeit beschªftigt. Carl Christian Bry beschreibt in seinem Werk ñVerkappte 

Religionenò erstmals im Jahre 1924 in polemischer und satirischer Weise die (alternativ-

religiºsen) ñWirbel und Strºmungenò
47

 seiner Zeit, und fasst ñdieses Gebietò
48

 unter der 

Bezeichnung ñverkappte Religionenò zusammen:  

Was bezeichnet die verkappten Religionen? ï Mysterien, Aberglauben, Vereinsmeierei, Mangel an Le-

bensart, Sektiererei? Ja, auch das. Aber durch ein ästhetisches Abseitsstellen wird man ihnen nicht ge-

recht; ihr Feld ist viel weiter. Es reicht von der Abstinenz bis zur Zahlenmystik, aber es reicht auch von 

der Astrologie bis zum Zionismus oder von den Antibünden (mit dem Antisemitismus an der Spitze) bis 

zum Yoga oder vom Amor Fati bis zur W¿nschelrute oder von Atlantis bis zum Vegetarianismus. [é] 

Ein paar, längst nicht alle Gebiete: Esperanto, Sexualreform, rhythmische Gymnastik, Übermenschen, 

Faust-Exegese, Gesundbeten, Kommunismus, Psychoanalyse, Jägerhemden, Astrologie, Shakespeare ist 

Bacon, Weltfriedensbewegung, Brechung der Zinsknechtschaft, Antialkoholismus, Theosophie, Hei-

matkunst, Anthroposophie, Nacktkultur, ernste Bibelforschung, Expressionismus, Jugendbewegung, 

Genie ist Wahnsinn, [é] endlich das weite Gebiet des Okkultismus. [é] Man f¿hlt, dass das alles ir-

gendwie und irgendwo zusammengehört und aneinander grenzt.
49

  

Als wesentliches Charakteristikum der verkappten Religionen nennt Bry die im Diesseits 

angesiedelte Transzendenzbezogenheit, die in starkem Gegensatz zum Jenseitsgedanken 
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 Ebd., S. 68. 
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traditioneller Religion stehen würde. Wie Luckmann unterscheidet auch Bry zwischen 

Religion und verkappten Religionen: 

Religion sagt: Der letzte Sinn deines Daseins liegt jenseits deines Lebens, liegt über deinem Leben, 

ganz gleichgültig, wie sich die einzelne Religion auch immer Himmel und Jenseits ausmalen oder ob sie 

überhaupt auf solche Ausmalung als irreligiös und utilitarisch verzichten mag.
50

  

Anders die verkappten Religionen, die nach Bry folgende Ansicht vertreten:  

Hinter deinem gewöhnlichen Leben und hinter der gewöhnlichen Welt liegt etwas bisher Verborgenes, 

etwas zwar seit langem Geahntes, dem wir beikommen können und jetzt beikommen wollen und beizu-

kommen gerade im Begriff sind. Der Anhänger der verkappten Religionen glaubt an etwas hinter der 

Welt. Man kann ihn kurzweg den Hinterweltler nennen.
51

  

Der Glaube und die Hoffnung auf eine diesseitige ñHinterweltò, das Bem¿hen, sich die 

Realität neu zu erobern und sie zu durchdringen, seien überhaupt als das Wesensmerkmal 

der verkappten Religionen anzusehen. Während die Religionen behaupten würden, dass 

die Menschheit unvollkommen sei, weil Sünde und Schwachheit vorherrschen, meinen 

die verkappten Religionen, die Unvollkommenheit basiere auf der zurückgebliebenen Er-

kenntnis und dem Widerstand des Menschen, die eine hinter der gewöhnlichen Welt lie-

gende Wahrheit erkennen und anzunehmen.
52

 

Alle verkappten Religionen sind nach Bry Monomanien. Das heisst, die 

HinterweltlerInnen, also die AkteurInnen, fokussieren ihre jeweilige Anschauung und su-

chen aus diesem Standpunkt heraus den Menschen zu formen. Im Zentrum dieser Religi-

onen liege dabei der Glaube an eine unumstößliche Richtigkeit und Wahrheit: 

Für jeden entflammten Anhänger jeder Religion gibt es nichts mehr, das mit seinem Glauben nicht ir-

gendwie in Zusammenhang stünde. Das rundet ihm sein Weltbild, und gerade der Umstand, daß sein 

Glaube alles umfaßt, alles belebt, daß nichts mehr ihm gleichgültig ist, diese Wirkung seiner Religion 

beglückt ihn. Der wahrhaft religiös Ergriffene sieht die ganze Welt neu; sieht sie, als ob sie für ihn ge-

macht wäre.
53

 

Verkappte Religionen versuchen bei aller Monomanie auch möglichst allumfassende Sys-

teme zu sein, Bry nennt diese Tendenz ñElephantiasis Philosophicaò und veranschaulicht 

sie durch ein Beispiel: Wenn die Naturheilkunde behauptete, dass Sonnenbäder gut gegen 

Zahnschmerzen seien, so wäre das wahrscheinlich nicht richtig oder zumindest übertrie-
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 Ebd. 
52

 Vgl. ebd., S. 62f. 
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ben. Die verkappten Religionen aus dem Hygienebereich hingegen würden es nicht nur 

bei dieser Übertreibung belassen, ï sie würden sogar darüber hinausgehen und behaupten, 

dass mit der Praxis der Sonnenbäder die Menschheit erst anfangen würde zu leben.
54

 An-

hand Rudolf Steiners Anthroposophie lieÇe sich die ñElephantiasis philosophicaò sehr 

gut mit einem verkappt-religiösen Warenhaus vergleichen, indem man je nach seinen 

Vorlieben und Bedürfnissen sich seine spirituelle Angebote aussuchen kann: 

Sie sind Arzt? Wir verfügen über vier Leiber und einige Zwischenstufen. Sie sind Philosoph? Bitte, bit-

te, unbegrenzt reiches Lager, 253 Weltanschauungen. Wir lernen in Ihnen die bekannte Tänzerin ken-

nen, gnädiges Fräulein? Bitte, gleich rechts: unsere Abteilung für Eurythmie. Sie sind Geschichtsfor-

scher? Bitte, bemühen Sie sich in den zweiten Stock; vergangene und künftige Zeitalter. Wie? Wir ha-

ben die Ehre mit einem in Gewissensnot befindlichen Theologen? Bitte, Fahrstuhl rechtséJawohl, un-

sere Abteilung hat 7 Christusse und 14 ApokalypsenéSelbstverstªndlich, sie kºnnen auch auÇerchrist-

liche Religionen haben.
55

 

Zusammenfassend sind nach Bry folgende Charakteristika typisch für verkappte Religio-

nen: Man erkennt sie an ihrer praxisorientierten Bezogenheit auf das Diesseits. Verkappte 

Religionen sind Monomanien, die von einem partikulären Gesichtspunkt aus die beste-

hende Realität transzendieren und zu einer besseren Welt gestalten wollen. Dabei werden 

möglichst allumfassende Systeme kreiert, mit denen sich das Leben und das Mysterium 

des Kosmos erklären lassen sollen. 

 

Das nun folgende Kapitel erläutert die Situation der sichtbaren Religionen der Weima-

rer Republik, um anschließend auf die Entstehung eines Milieus einzugehen, welches 

sich als eine Art Sammelbecken von unsichtbaren bzw. verkappten Religionen verste-

hen lässt: das spirituelle Feld der Moderne. 
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 Vgl. Bry 1964, S. 70ff. 
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II DIE RELIGIÖSE LAGE DER WEIMARER REPUBLIK UND DIE 

ENTSTEHUNG DES SPIRITUELLEN FELDES DER M ODERNE 

2.1. Die Lage in den Kirchen 

Die religiöse Landschaft der Weimarer Republik war keine einheitliche. Unter anderem 

bot der Verzicht auf eine Staatskirche die Möglichkeit, dass alternativ-religiöse Bewegun-

gen sich in der Gesellschaft etablieren konnten. 

Rainer Hering erforschte die Säkularisierung und Entkirchlichung in der Weimarer Re-

publik. Seine Ergebnisse sind als Hintergrund für das Thema von Bedeutung und sollen 

deshalb dargestellt werden. Außerdem behandelt dieses Kapitel die Reaktion der Kirchen 

auf die neue Situation. In einer sich selbst als säkularisiert bzw. pluralistisch definieren-

den Gesellschaft kommt, wie oben angeführt, der Religion eine andere Bedeutung zu als 

in vorindustriell-feudalen Verhältnissen.
56

 Eine religiöse Legitimation von Politik und 

sozialem Handeln ist nicht mehr notwendig. Durch mehrere Faktoren, wie die Trennung 

von Kirche und Staat, Säkularisierung und größere religiöse Offenheit entwickelte sich in 

der Weimarer Republik ein religiöser Pluralismus, welcher die Vorherrschaft der christli-

chen Großkirchen relativierte. Durch die Trennung von Staat und Kirchen fand eine Indi-

vidualisierung der Religion statt. Auch intervenierte der Staat nicht mehr so stark in 

kirchliche Angelegenheiten. Wªhrend die Kirche nun eine ñreine Glaubensanstaltò
57

 dar-

stellte, verlor Religion ihre Bedeutung als allumfassendes Wertesystem. An die Stelle ei-

nes ñherrschaftlich gesicherten Kultesò
58

 trat die ñindividualisierte religiºse Praxisò
59

 und 

diese sollte von nun an prägend auf die Gesellschaft einwirken. Die Entkirchlichung als 

eine ñpsycho-soziale Distanz des Einzelnenò
60

 zu den Großkirchen stand im Mittelpunkt. 

Vor diesem Hintergrund entstanden neue und alternative Formen des Religiösen, die das 

spirituelle Feld entscheidend mitprägten und zudem auf die Kirchen ï zumindest in Re-

formkreisen ï Einfluss ausübten.  

Nach dem Ende des Ersten Weltkrieges gab es einen rapiden Anstieg der Kirchenaustrit-

te. Jährlich traten durchschnittlich 182 000 Menschen aus der Kirche aus, was einem Be-

völkerungsanteil von 2,5% entspricht. Dies wurde teilweise von einzelnen demokrati-

schen Regierungen forciert.
61

 Die frühere Phase der Entkirchlichung um die Wende zum 
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 Siehe dazu 1.2.2. Privatisierung des Religiösen ï eine neue Sozialform. 
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 Hering 2001, S. 120. 
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 Ebd. 
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 Ebd. 
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20. Jahrhundert ist neben anderen Aspekten auf das ablehnende Verhalten von Sozialde-

mokratie und Arbeiterbewegung der Kirche gegenüber zurückzuführen.
62

 Bei der Macht-

übernahme der Nationalsozialisten 1933 stiegen die Zahlen der Kircheneintritte wieder. 

Dieses Verhalten erklärt sich daraus, dass die NSDAP um Akzeptanz der Bevölkerung 

bem¿ht war, sich auf ein ñpositivesò Christentum berief und Kircheneintritte wie auch 

Gottesdienstbesuche gezielt steuerte.  

 

 
 

Abbildung 1: ñKirchenaustritte in Berlin und Hamburg 1900-1949ò
63

 

 

Mit dem Ende der nationalsozialistischen ñinnen- und auÇenpolitischen R¿cksichtenò
64

 

1936 stiegen die Kirchenaustritte wieder an und übertrafen dabei die höchsten Austritts-

zahlen zu Beginn der Weimarer Republik (siehe Abbildung 1).
65

  

                                                 
62

 Die Religionskritik eines Ludwig Feuerbachs (1804-1872) beeinflusste Karl Marx (1818-1883), welcher 

das von Menschenwerk produzierte ñ¦berbauphªnomenò Religion als ñOpium f¿rs Volkò kritisierte. Vgl. 

Hering 2001, S. 129. 
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 Hering, Rainer 2001: Säkularisierung, Entkirchlichung, Dechristianisierung und Formen der Rechristiani-

sierung bzw. Resakralisierung in Deutschland. In: Völkische Religion und Krisen der Moderne. Schnurbein 

von, Stefanie & Ulbricht, Justus H. Königshausen & Neumann Verlag. Würzburg, S. 164. 
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Neben den konfessionellen, politischen und soziologischen Faktoren spielte auch der 

Gender-Aspekt eine wesentliche Rolle. Frauen hatten einen deutlich engeren Bezug zur 

Kirche als Männer. Dieses Phänomen lässt sich nach Hering durch die gesellschaftliche 

Stellung der Frau erklären. Durch eine verminderte Selbstbestimmmung haben Frauen ein 

stärkeres Bedürfnis nach Sinndeutung als Männer, die durch ihr Berufsleben mit den 

ñletzten Dingenò
66

 nicht in diesem Maße konfrontiert seien. Auch psychologische Fakto-

ren könnten zur Entkirchlichung beigetragen haben, wie z. B. dass sich der Umgang mit 

Emotionalität bei Frauen anders gestalten kann als bei Männern und sich religiöses Enga-

gement mit ihrer gesellschaftlichen Rolle besser vereinbaren lässt.
67

  

Der Versuch der Entkirchlichung entgegenzuwirken und dem Bedürfnis nach Orientie-

rung entgegenzukommen, führte in den 1920er Jahren bei den protestantischen Kirchen 

zu neuen Gestaltungsformen des Gottesdienstes. Die unter dem Begriff ñj¿ngere liturgi-

sche Bewegungò zusammengefassten Gruppen erstrebten durch leiborientierte Erfahrung, 

Öffnung zu modernen spirituellen Alternativen und Begegnung in einer gleichgesinnten 

Gemeinschaft eine Erneuerung des kirchlichen Lebens und der Gottesdienstgestaltung. 

Auch gelangten z. B. Religionswissenschaft
68

 und die katholisch-anglikanische Ökume-

ne
69

 verstärkt in den Diskurs. Als wichtigste Gruppe sind die von der Jugendbewegung 

geprägten evangelischen Bereneuchener zu nennen. Aufgrund der ausgelösten Nöte durch 

die radikalen Veränderungen nach dem Ersten Weltkrieg sprach sich diese Bewegung für 

eine weitgreifende Reformierung der Kirche aus.
70

 Eines der Hauptanliegen der 

Bereneuchener war es, vor allem den Jugendlichen einen Zugang zur Kirche zu ebnen 
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 Hering 2001, S. 136. 
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und einen lebendigen, christlichen Glauben zu stärken. In einer umfassenden und innova-

tiven Weise erstrebten sie eine Erneuerung der Kirche und kritisierten den ñliturgischen 

Subjektivismusò
71

 ebenso wie den ñTraditionalismus der Lutheranerò
72

. Dabei spielte die 

Bereneuchener Bewegung im Hinblick auf experimentelle Methoden mit neuen religiösen 

Praktiken in der evangelischen Kirche eine ähnliche Rolle wie Romano Guardinis Versu-

che mit neuer Liturgie und alternativen Exerzitien im Quickborn.
73

 Künstlerische Gestal-

tung in Form von Chören, Musikinstrumenten und das gemeinschaftliche Feiern des Got-

tesdienstes wurde von der kirchenleitenden Elite kritisch beäugt. An dieser Stelle trat der 

Konflikt zwischen Kirche und Modernisierung der Gesellschaft deutlich hervor: Durch 

Ausgrenzung vereinzelter Positionen versuchten die anti-modern eingestellten Kirchenlei-

tungen Veränderungen zu vermeiden. Die Entkirchlichung konnte damit jedoch nicht ein-

gedämmt werden.
74

 

Innerhalb der katholischen Kirche begann man bereits im 19. Jahrhundert auf die sich 

verändernde Situation der Gesellschaft zu reagieren. Durch Wiederbelebung der alten 

Volksfrömmigkeit wurde eine neue Frömmigkeitspraxis ins Leben gerufen. So stand der 

Aufklärung und Moderne ein Boom des Heiligenkults und der Heiligenverehrung gegen-

über. Besondere Aufmerksamkeit erfuhr hierbei die Marienverehrung, unterstützt vom 

Dogma der Unbefleckten Empfängnis von 1854. Von kirchlicher Seite wurden in großzü-

gigem Stil Volksfeste, Umzüge und demonstrative Massenfrömmigkeit initiiert.
75

 In der 

Weimarer Republik entstanden im Katholizismus u. a. eine liturgische Bewegung, die 

eine tiefere Bindung der Glªubigen an die Kirche erstrebten. Neben einer ñganzheitlich-

verbundenen Frºmmigkeitò
76

, die im Zentrum von Gottesdienst und Sakramenten stand, 

erlangten Leitbegriffe wie Autorität, Ordnung, Gehorsam und Volksgemeinschaft beson-

dere Bedeutung. Diese Bewegung war geprägt von einer distanzierten bis ablehnenden 

Haltung zur Moderne.
77

 In den 1920er Jahren hatte sie regen Zulauf vor allem aus den 

Großstadtgemeinden, nicht zuletzt durch die deutschsprachige Messe.  

Inspiriert von Romano Guardini
78

, dessen Schriften in der christlichen Jugendbewegung 

vielfach rezipiert wurden, feierten die QuickbornerInnen die Gottesdienste in wahrer ñEr-
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griffenheitò
79

. Der Quickborn ist als eine Verbindung zwischen liturgischer und christli-

cher Jugendbewegung anzusehen. Seine Mitglieder wollten durch Natur-, Heimat- und 

Volksverbundenheit aus der Kraft des Glaubens zu Wahrhaftigkeit und Einfachheit füh-

ren.
80

 Im Dritten Reich wurde die Volksliturgie u. a. durch den Einbezug der Kirchenge-

meinschaft an der Eucharistiefeier positiv aufgenommen. Auch nach Kriegsende war die 

liturgische Bewegung bedeutsam und wurde ñzur Trªgerin der beginnenden ¥kumeneò
81

. 

In den von Guardini entwickelten Exerzitien der QuickbornerInnen wurde zum Zwecke 

einer inneren Sammlung, Entspannungs- und Atemgymnastik betrieben, um den gestress-

ten, bedingt durch den ñAktivismus der Zeitò
82

, modernen Menschen zur Ruhe und inne-

ren Sammlung kommen zu lassen. Trotz dieser erneuernden Einflüsse blieb Guardini und 

mit ihm der Quickborn dem Katholizismus verbunden. Durch die Mischung aus Innovati-

on und Tradition fungierten der Quickborn und ähnliche Organisationen dem 

Religionswissenschafter Baier zufolge, als wichtige Brückeninstitutionen zwischen den 

neuen Entwicklungen im entstehenden spirituellen Feld und traditionsgebundenen Orga-

nisationen.
83

 

Auch die Exerzitienbewegung war für die katholische Kirche von großer Bedeutung. Die 

Niederlage des Ersten Weltkrieges zerstörte die unter KatholikInnen weit verbreitete 

Hoffnung auf eine katholische Monarchie als die kommende europäische Staatsform. Die 

Modernisierung der Exerzitienbewegung beinhaltete vor allem eine Forcierung der 

Laienexerzitien, welche differenziert für Frauen, Männer, Jugendliche, ArbeiterInnen und 

Rekruten angeboten wurden. In meist dreitägigen Übungstagen konnten je nach Zielgrup-

pe Themen wie ñLebensf¿hrung und Moralò abgehandelt werden.
84

 Durch die überall 

entstehenden Exerzitienhäuser erhoffte man sich, wie auch bei der liturgischen Bewe-

gung, eine verstärkte Anbindung der einzelnen ChristInnen und die Stärkung des Chris-

tentums in einer nun sªkularen Demokratie. Im ñKampf gegen eine glaubensschwache 

Zeit des Relativismus und Pluralismusò
85

 schien es nötig, KatholikInnen intensivere Be-

treuung wie in der modernen Exerzitienbewegung zukommen zu lassen:  

                                                 
79

 Hering 2001, S. 154. 
80

 Vgl. ebd. 
81

 Ebd., S. 154. 
82

 Baier 2009, S. 762. 
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Der Gedanke: Gott und sein heiliger Wille, Christus und sein Reich müssen tiefer in eine Seele einge-

rammt werden, hindurch durch allen Sand und Schotter moderner Relativismen, bis man auf festes Ge-

stein kommt.
86

  

Die Exerzitenbewegung sollte also wie die liturgischen Bewegungen der enormen Welle 

an Kirchenaustritten in der Weimarer Republik entgegenwirken und wurde von höchster 

Stelle, nªmlich dem amtierenden Papst Pius XI., offiziell anerkannt und als ñprobates 

Mittel moderner Seelsorgeò
87

 angepriesen. Er sah in den Exerzitien ein verheißungsvolles 

Mittel, dem Zerfall der christlichen Kultur Einhalt zu gebieten. Durch seine Empfehlung 

wurde die Exerzitienbewegung von allen kirchlichen Hierarchieebenen unterstützt und 

gefºrdert. KritikerInnen betrachteten deshalb die Exerzitienbewegung als ñeine Waffe des 

politischen Katholizismusò
88

. In der Tat ist nicht abzustreiten, dass die 

Exerzitienbewegung als ein breitenwirksames Mittel für das Lebendighalten des Katholi-

zismus diente und deshalb indirekt auch politisch bedeutsam war. Die Exerzitien werden 

von Baier als ñmoderne kirchliche Sozialisationsagenturenò
89

 beschrieben, welche den 

TeilnehmerInnen die von kirchlicher Seite gewünschten Rollen- und Verhaltensweisen in 

Bezug auf Geschlecht, Berufsgruppe und Lebensalter eintrainierten.
90

  

 

Mehrere Faktoren wie die Privatisierung des Religiösen, die Ablehnung der Modernisie-

rung durch den kirchlichen Mainstream, die Not und Sinnsuche der Menschen, der Rück-

griff auf alte Werte bei gleichzeitiger fortschreitender Industrialisierung nach dem Ersten 

Weltkrieg trugen dazu bei, dass sich in der Zwischenkriegszeit ein äußerst vielgestaltiges 

spirituelles Feld auftat, von dem im Folgenden die Rede sein soll. 

 

2.2. Die Ausgestaltung der unsichtbaren Religion zu einem Teilbereich 

 der Gesellschaft in der Weimarer Republik  

Religion im Sinn von Luckmanns unsichtbarer Religion beginnt in den von Aufklärung, 

Romantik und Industrialisierung geprägten Gesellschaften ab dem Ende des 19. Jahrhun-

derts zu einem eigenständigen und einflussreichen Sektor zu werden. Diese Entwicklung 
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führt im deutschen Sprachraum in der Weimarer Republik zur Ausbildung einer alterna-

tiv-religiösen Szene, die in vielen Zügen heutigen Formen unsichtbarer Religion gleicht. 

Für die historischen Erscheinungsformen dieses Bereichs wurden und werden verschie-

dene Bezeichnungen verwendet, u. a. neue religiöse Szenerie, alternativ-religiöse Strö-

mungen, Esoterik, New Age, kultisches Milieu, spirituelles Feldé 

Es handelte und handelt es sich um ein Milieu, in dem teilweise eklektizistisch Elemente 

aus verschiedenen Richtungen und Traditionen aufgenommen und, angepasst an die Be-

dürfnisse des Bürgertums, neu gemischt wurden. Seit Ende des 19. Jahrhunderts gewann 

dieser Bereich mehr und mehr an Bedeutung und rückte von seiner anfänglichen Außen-

seiterposition in die Mitte der Gesellschaft. Er kann heute als ein Kernbereich religiöser 

Gegenwart bezeichnet werden.
91

 

Dieses Milieu ist in sich vielgestaltig. Die Erscheinungsform, die es bei seiner Etablie-

rung zu Beginn des 20. Jahrhunderts annahm, und die für spätere Entwicklungen grund-

legend blieb und wird von Karl Baier als "spirituelles Feld der Moderne" bezeichnet und 

als ein Sektor von fünf sich teilweise überschneidenden Themenfeldern dargestellt: 
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 Vgl. Baier, Karl 2011: Materialblatt A aus der Vorlesung 010061 ñYoga in Geschichte und Gegenwartò, 

Universität Wien. 



 

 

24 

 

 

Abbildung 2: Themenfelder des spirituellen Feldes der Moderne
92

 

 

Die oben beschriebenen innerkirchlichen Reformbewegungen sind auf vielfältige Weise 

von den Innovationen, die in den Sektoren des spirituellen Feldes eingeführt wurden, be-

einflusst. Sie alle trugen auch zur Entstehung der Rhythmusbewegung in unterschiedli-

chem Ausmaße bei und dienten als fruchtbarer Nährboden für die Entwicklung eines 

sakralisierten Rhythmusbegriffes als sinnstiftendes Prinzip. Im spirituellen Feld der 

Weimarer Republik ordnet Baier die rhythmische Gymnastik teilweise dem spirituellen 

Feld und teilweise den säkularen Formen der Selbstpraxis zu, was der großen Bandbreite 

der Bewegung entspricht.  
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Selbstpraktiken und ihre Institutionen in der Weimarer Republik
93
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Die mit dem Oberbegriff ñModerne Kºrperkulturò benannten Praktiken lassen sich dem-

nach einerseits der säkularen Bewegung und andererseits in ihrer kultischen Ausprägung 

dem spirituellen Feld zuordnen. Die Brücke zu den kirchlichen Einrichtungen bilden die 

zuvor vorgestellten, aufgeschlosseneren Bewegungen. 

In den folgenden Kapiteln werden nun die einzelnen Themenfelder des spirituellen Feldes 

der Weimarer Republik beleuchtet. Dabei wird zu jedem Bereich ein allgemeiner Über-

blick erarbeitet, um anschließend die jeweiligen Themenfelder auf die Rhythmusbewe-

gung zu beziehen.  

 

2.2.1. Lebensreform 

Durch den gegen Frankreich gewonnenen Krieg im Jahre 1871 erfährt Deutschland einen 

Aufschwung zur Wirtschaftsmacht. Die konsequente Industrialisierung zieht die Landbe-

völkerung in die Städte. Durch die dort sich einstellenden schlechten Nahrungsbedingun-

gen und knappen Wohnräume, bei wenig Lohn nimmt das soziale Elend zu. Gleichzeitig 

führen diese Verhältnisse in den Städten dazu, dass viele vom Arbeitsplatz unabhängige 

Menschen die Stadt verlassen. 

MalerInnen, BildhauerInnen, PoetInnen, Siedlungsgr¿nderInnen und ñAussteigerInnenò 

ziehen ganz im historischen Sinne des Philosophen, Schriftstellers und Naturfreundes 

Jean-Jaques Rousseau (1712-1778) in ländliche Gegenden, um dessen Überlegungen zum 

Thema ñZur¿ck zur Naturò nachzuempfinden. Vor diesem Hintergrund entwickeln sich 

verschiedene Reformen, welche unter dem ¦berbegriff ñLebensreformò zusammenge-

fasst werden können.
94

 

Zwischen Lebensreformbewegungen und den Modernisierungsprozessen, wie etwa Be-

schleunigung des Lebens, Urbanisierung, Industrialisierung und Säkularisierung, besteht 

freilich kein einliniges Kausalverhältnis. Dies zeigt u. a. Florentine Fritzen. Ihr zufolge 

war die Lebensreform nicht bloß Resultat gesellschaftlicher Veränderung, sondern auch 

deren Motor. Nicht nur entsprach diese mit alternativen Lebensformen den Bedürfnissen 

der Menschen in der neuen modernen Welt, die Lebensreform war selbst ein Konzept der 

Moderne. Durch die Abgrenzung von der Moderne entstand wiederum eine eigene Mo-

dernitªt, welche auf eine neue Weise, als sogenannter ñDritten Wegò
95

, den Weg in die 
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 Vgl. Foitzik Kirchgraber 2003, S. 27ff. 
95

 Auch in der gegenwärtigen Moderne wird dieser dritte Weg gefordert, z. B. von Anthony Giddens 1999: 

Der dritte Weg. Die Erneuerung der sozialen Demokratie. Frankfurt am Main/Wien, S. 78f: ñDas ¿bergrei-

fende Ziel der Politik des dritten Weges muß es sein, den Bürgern dabei zu helfen, sich ihren Weg durch die 
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Zukunft aufzeigen sollte. So war die Lebensreform in gewisser Hinsicht ñmodernò und 

ñantimodernò zugleich.
96

 Sie beinhaltete neue Formen des Zusammenwohnens, Reform-

kleidung, Naturheilkunde, Vegetarismus und Reformkost, Körperkult und Freikörperkul-

tur als auch Gymnastik und Sport in Licht, Luft und Sonne. Es ging um eine andere, al-

ternative Moderne, nicht um ein Zurück in die Vergangenheit.  

Die Rezeption fernöstlicher Religionen und Körperpraktiken wie Yoga, als auch die da-

mals sehr populären Atem- und Bewegungssysteme wie Mazdaznan und Runengymnastik 

waren in der Lebensreform ebenfalls äußerst beliebt.
97

  

Die Lebensreformbewegung war auch gegen jegliche Form des Konsums, insbesonders 

aber gegen den gesundheitsschädigen Verzehr von Fleisch, Rauchen und Alkohol.
98

 Die 

VegetarierInnen wurden dabei von ihren ZeitgenossInnen spöttisch als 

ñRohkºstlergesichter, Zwiebacknasen, Himbeersaftstudentenò
99

 bezeichnet.  

Auch die beiden Maler, Vegetarier und Propagandisten für Körper- und Nacktkultur Karl 

Wilhelm Diefenbach (1851-1913) und sein Schüler Hugo Höppener (1871-1948), ge-

nannt ñFidusò, predigten ein ñLeben in der Natur unter nat¿rlichen Bedingungenò
100

. Die-

fenbach mit langem, wallendem Haar, Vollbart, gekleidet in Tunika und Sandalen wird 

im M¿nchner Volksmund als ñKohlrabi-Apostelò
101

 bezeichnet. Dies deutet auf das ge-

meingültige Sendungsbewusstsein der vegetarischen LebensreformerInnen hin. Beson-

ders der Maler und Illustrator Fidus wird von der Lebensreformbewegung vielfach und 

mit Begeisterung rezipiert. In seinen bildhaften Werbungen für den vegetarischen Le-

bensstil lässt sich gut erkennen, wie Vegetarismus propagiert wurde, um den Menschen 

einen natürlichen Weg aufzuzeigen und wieder im Einklang mit der Natur zu leben. 

 

 

 

                                                                                                                                                  
großen Revolutionen unserer Zeit zu bahnen: die Globalisierung, die Veränderung des persönlichen Lebens 

und unsere Beziehung zu Naturò; zit. nach Fritzen 2006, S. 32.  

Siehe dazu auch: Rohkrämer, Thomas 1999: Eine andere Moderne? Zivilisationskritik, Natur und Technik 

in Deutschland 1880-1933. 
96

 Vgl. Fritzen 2006, S. 29-31.  
97

 Mazdaznan und Runengymnastik werden in 2.2.5. Körperkultur eigens erörtert. 
98

 Fritzen 2006, S. 33. Hepp erwähnt die Alkoholabstinenz bei den ReformerInnen als erst auftretendes Er-

scheinen in den 1890er Jahren. Durch die Not jener Familien, deren Ernährer den Wochenlohn vertranken, 

entstanden Wohlfahrtsgemeinden, wie das Blaue Kreuz und die Heilsarmee mit ihrem Programm ñSuppe, 

Seife, Seelenheil!ò Vgl. Hepp 1987, S. 76. 
99

 Zitiert nach Hepp 1987, S. 75. 
100

 Foitzik Kirchgraber 2003, S. 34. 
101

 Ebd. 
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Abbildung 3: Karl Wilhelm Diefenbach und sein Schüler Hugo Höppener ñFidusò
102

 

 

Fidus stellt vielfach junge, nackte Menschen in den Mittelpunkt seiner Werke. Körperkult 

und Nacktkultur ohne jegliche sexuelle Andeutungen werden von ihm bildhaft umge-

setzt.
103

  

 

Abbildung 4:  Fidus: Vegetarisches Speisehaus, um 1900.
104
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 Feuchter-Schawelka [60], Abb. S. 236; In: Foitzik Kirchgraber 2003, S. 34. 
103

 Fidus erfährt auch in der Hippie Bewegung der 1960er Jahre eine wahre Rennaissance. 
104

 Archiv der deutschen Jugendbewegung auf Burg Ludwigstein, Witzenhausen; Baumgartner [32], Abb. 

S. 129. In: Foitzik Kirchgraber 2003, S, 35. 
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Das Gemªlde ñLichtgebetò erfªhrt einen Kultcharakter in der Jugendbewegung und gilt 

als Metapher für den Neuen Menschen, welcher einer neuen Zeit entgegenblickt. Der 

Zeitgenosse Friedrich Jaskowsky interpretiert Fidusô Gestalten folgendermaÇen: 

Es sind vegetarisch lebende Kªmpfer oder J¿nglinge und Jungfrauenéalles Jugend. Es sind Zukunfts-

gestaltenéso werdenédie Menschen aussehen, die schon in der Vererbungéall die Segnungen erfah-

ren haben, die Vegetarismus im Sinne eines Fidus meint, auch Landleben, Landarbeit, Willenserzie-

hung, theosophische Innenbildung, neue Tanzkunst und Gymnastik, neue Kleidung usw.
105

 

 

Abbildung 5: Fidus 1905: Lichtgebet (4. Fassung)
106

 

 

Die Lebensreform der Deutschen zeichnet sich besonders durch die starke Betonung des 

Idealismus (besonders auch im Vegetarismus) aus, gepaart mit einer Betonung von Füh-

len, Erleben und dem Drang, die Lebensreformbewegung philosophisch und weltanschau-

lich auszulegen.
107

  

Vor allem die Schriften des Philosophen und Kulturkritikers Friedrich Nietzsche veran-

kern sich im Bewusstsein der ReformerInnen. Anthroposophisches Gedankengut fließt 

durch Rudolf Steiner ein. Durch seine Reformpädagogik entstehen die Waldorf- bzw. 

Steiner-Schulen, in welchen die Ganzheitsmethode Steiners ñKºrper, Seele und Geistò 

noch heute unterrichtet werden. 

Viele LebensreformerInnen zogen auf das Land, um direkt mit und von der Natur zu le-

ben. Sie gründeten Siedlungsanlagen und Genossenschaften, unterhielten Kulturstätten, 

Schulen und Ferienheime. Dabei bewirtschafteten sie oftmals barfuß, barhäuptig und 

                                                 
105

 Jaskowski, zit. nach Krabbe 1974, in: Foitzik Kirchgraber 2003, S. 36. 
106

 Archiv der deutschen Jugendbewegung auf Burg Ludwigstein, Witzenhausen, Koerber [97], Abb. S. 

106. In: Foitzik Kirchgraber 2003, S. 36. 
107

 Vgl. Fritzen 2006, S. 35f. 
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ganz im Sinne der reformerischen Freikörperkultur ï ñhalbnacktò
108

 ï den Acker und 

stellten für das Sittenverständnis der Bauern ein Ärgernis dar. Die Lebensreformanhänge-

rInnen, auch als ñBoh¯me-Anarchistenò
109

 bezeichnet, wandten das Prinzip von Kreativi-

tät und Unkonventionalität in Bezug auf die Kleidung an ï je phantasievoller und ausge-

fallener, desto besser. Die Erscheinung des obenbeschriebenen Malers Diefenbach oder 

auch eines Gustav Grªserôs, einer der Gr¿nderfiguren der Lebensreformerkolonie Monte 

Vertità (diese wird untenstehend erläutert), war typisch für die Kleidungsreform der Zeit. 

In Tunika und Sandalen gekleidet, einem Diadem aus Leder im offnenen schulterlangem 

Haar und dem Hirtenstab in der Hand, knieten vor ihm die Kinder ï in der Überzeugung 

Jesus Christus stünde vor ihnen ï nieder. Gräser stellt für den Historiker Ulrich Linse das 

ñUrbild aller Gurus, Wanderprediger und Inflationsheiligenò
110

 dar, welche nach Ende 

des Ersten Weltkrieges teilweise mit großer Anhängerschar durch das Land zogen. Predi-

ger wie Gräser tauchten immer wieder in den Landkommunen auf, doch die SiedlerInnen 

bevorzugten eine geschlossene Gemeinschaft. Fernab von dem Zwang einer bürgerlichen 

Erwerbstätigkeit wollten sie ihre reformerischen und sozialutopischen Ideen in die Tat 

umsetzen.
111

 Den Überbau boten Lebens- und Weltanschauungen, welche sich um das 

Thema des Neuen oder neuzeitlichen Menschen als auch dessen für notwendig befunde-

nen Besinnung auf die Natur.
112

 ñZur¿ck zur Naturò war zwar ein wohlbekanntes 

Schlagwort, doch wollten die ReformerInnen groÇteils nicht in eine ñunbewussteò Nat¿r-

lichkeit, sondern suchten nach einem Platz für die von ihnen geforderte Ganzheitlichkeit 

von Körper und Geist in einer sich im Umbruch befindenen Gesellschaft. Die Bewegung 

in der Natur, in Licht, Luft und Sonne wird von den LebensreformatorInnen gefordert, 

um den durch die Zivilisationsschäden erkrankten Menschen zu heilen. 

 

Ein besonderes Augenmerk kommt an dieser Stelle der frühen Lebensreformer- und 

Künstlerkolonie auf dem Monte Verità in Ascona in der Schweiz zu. Als exemplarisches 

Beispiel ist diese insofern für die vorliegende Arbeit von Bedeutung, da ab 1909 der Tän-

zer, Pionier und Choreograph Rudolf von Laban
113

 dort wirkte und durch seine unge-

wöhnlichen Tanzexperimente dem mit der Rhythmusbewegung eng verwobenen Aus-

druckstanz zu seiner Entstehung verhalf. 
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 Hepp 1987, S. 77. 
109

 Ebd. 
110

 Ebd. 
111

 Vgl. ebd. 
112

 Zum Neuen Menschen siehe auch: 3.2.1. Das Konzept vom Neuen Menschen. 
113

 Siehe auch: 3.5.2. Rudolf von Laban ï durch Tanz zum vollkommenen Menschen. 
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In einem gerodeten Wald entsteht die Reformkolonie fernab der krankmachenden Gesell-

schaft.
114

 Es wurde ein Sanatorium gegründet, in welchem der Mensch von seiner fal-

schen Lebensweise geheilt werden sollte. Der Monte Verità ï auch bekannt als ñBerg der 

Wahrheitò ï war für ca. 20 Jahre der Hotspot der Reformbewegungen. Ab 1933 begannen 

dort auch die berühmten Eranos Tagungen, welche noch heute in Ascona stattfinden. 

Als Grundlage dienten der Kolonie vegetarische Ernährung, Gymnastik und Tanz in der 

Natur, Taulaufen, Reformkleidung und der Bau von Licht- und Lufthütten. Gärten wur-

den angelegt und Obstbäume gepflanzt. Die untenstehende Abbildung zeigt neben ande-

ren die GründerInnen der lebensreformerischen Künstlerkolonie Monte Verità Henri 

Oedenkoven und Ida Hofmann bei einer eurhythmischen Übung vor den Licht- und Luft-

hütten. 

 

 

Abbildung 6: Monte Verità, v. l. n. r. Henri Oedenkoven und Ida Hofmann, weiters Anni 

Pracht, Cornelia Gabes Gouba und Mini Sohr
115

 

 

Die Reformidee des Lebens in der Natur wurde umgesetzt. Intellektuelle, IndividualistIn-

nen und IdealistInnen lebten in einfachen Wohnverhältnissen, ernährten sich von Früch-

ten und Körnern. Die Körperkultur rückte mit der Zeit immer mehr in den Mittelpunkt 

des Geschehens. Weite Reformkleidung, welche den Körper nicht einschneiden und die 

Atmungsaktivität der Haut fördern sollen, wurden kreiert.  
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 Durch die schöne Landschaft war das Tessin schon seit dem 19. Jahrhundert ein beliebter Treffpunkt für 

IndividualistInnen, RevolutionärInnen und AnarchistInnen. In Locarno und Ascona lebten z. B. der aus 

russischem Gefängnis geflohene Anarchist Michael Bakunin und der deutsche Anarchist Erich Mühsam, 

der am 7. November 1918 in München die Republik ausrief. Vgl. Foitzik Kirchgraber 2003, S. 38. 
115

 Bock [36], Abb. S. 42. In: Foitzik Kirchgraber 2003, S. 39. 
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Für die Rhythmusbewegung und ihre Untersuchung ist die Kolonie auf dem Monte Verità 

von besonderer Bedeutung. Hier beeinflussten sich gesundheitsbezogene und künstleri-

sche Ideen wechselseitig und verbanden sich mit tänzerischen und gymnastischen Aktivi-

täten. Auf dem ñBerg der Wahrheitò wurde tªglich rhythmische Gymnastik von allen 

Mitgliedern ausgeführt. Durch die rhythmischen Bewegungsabläufe in den Gruppen ent-

wickelte sich unter der Leitung von Rudolf von Laban ein freier Tanz in der Natur. 1913 

gründete er die Schule für Lebenskunst als Teil der ñIndividualistischen Cooperativeò der 

Monte-Veritaner. Hier wurden Bewegungskunst, Tonkunst, Wortkunst und Formkunst 

unterrichtet, wobei der Tanz den eigentlichen Schwerpunkt bildet. Labans berühmteste 

Schülerin ist die Ausdruckstänzerin Mary Wigman.
116

 Vor dem Hintergrund der Freikör-

perkultur, welche den nackten Körper in den Mittelpunkt stellt, wurden diese Gruppen-

tänze oftmals unbekleidet in der freien Natur ausgeführt. Laban nannte seine Sommer-

tanzschule in Ascona Tanzfarm.
117

 

 

 

Abbildung 7: Rudolf von Laban und seine Tanzschule auf dem Monte Verità 1914.
118
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 Siehe dazu: 3.5.3. Mary Wigman ï Priesterin und Hexe des Ausdruckstanzes. 
117

 Foitzik Kirchgraber 2003, S. 41. 
118

 Fritsch-Vivie [62], Abb. S. 37. In: Foitzik Kirchgraber 2003, S. 41. 
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Folgendes Zitat macht Labans Einstellung zur Kunst und Erneuerung deutlich: 

Wozu brauchen wir Kirchen, Theatergebäude mit Guckkästen, Bühnen und Kulissen? Wird nicht der 

zukünftige Tempel ebenso wie die kommende Schaubühne aus schwingenden, singenden und klingen-

den Menschenleibern und Menschengruppen gebildet werden? Wozu das tote starre Grab der Kunst, die 

dunkle Gruft, in die das Göttliche gebannt wird? Das Leben wollen wir verherrlichen, das Leben wollen 

wir sehen! Und jede Menschengruppe, die ein Werk in geschlossener Gemeinschaft darstellt, ist selbst 

ein lebender schwingender Tempel, der flüchtig sich erbaut und wieder verweht, um neuen Schöpfun-

gen Platz zu machen.
119

 

Laban versuchte ganz im Sinne der Lebensreform die Kunst mit dem Alltag zu verbinden. 

Daraus entstand die Idee, die Gartenarbeit durch Rhythmisierung, also gleichmäßige 

rhythmische Bewegungen zu vereinfachen.
120

 

KünstlerInnen wie die Schriftsteller Hermann Hesse und Rainer Maria Rilke, die Tanzpi-

onierin Isadora Duncan, die Maler Fidus und Paul Klee, der Dadaist Hugo Ball und viele 

andere namhafte Persönlichkeiten kamen nach Ascona. Durch den engen Austausch zwi-

schen Lebensreform und künstlerischer Reformbewegung wandelte sich die Kolonie am 

Monte Verità von einer einstmaligen vegetarischen Kolonie zu einem Zentrum der Le-

bensreform zu Beginn des 20. Jahrhunderts. 

Auch die Gr¿nderInnen der ber¿hmten Gartenstadt Hellerau wollten eine ñSynthese von 

Lebens-, Sozial- und Kulturreformò
121

 schaffen. Paragraph 1 der Satzung der Deutschen 

Gartenstadtgesellschaft aus dem Jahre 1907 definiert die Reformsiedlungsstadt folgen-

dermaßen:  

Eine Gartenstadt ist eine planmäßig gestaltete Siedlung auf wohlfeilem Gelände, das dauernd in Oberei-

gentum der Gemeinschaft gehalten wird, derart, daß jede Spekulation auf dem Grund und Boden dau-

ernd unmöglich ist. Sie ist ein neuer Stadttypus, der eine durchgreifende Wohnungsreform ermöglicht, 

für Industrie und Handwerk vorteilhafte Produktionsbedingungen gewährleistet und einen großen Teil 

seines Gebietes dauernd dem Garten- und Ackerbau sichert.
122

 

Als Reaktion auf die die ungesunde luft- und lichtlose Enge in den Arbeitervierteln gab es 

viele Siedlungsbewegungen. Gartenstädte wie Hellerau unterschieden sich in folgenden 
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 Laban 1935, S. 114. 
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 Diese Arbeitsweise wurde später in den Arbeits- und Konzentrationslagern übernommen, um Internierte 

zu schnellerem Arbeiten anzutreiben. Vgl. Foitzik Kirchgraber 2003, S. 42. Auch in der Schule von Lohe-

land wurden alltägliche Arbeiten wie Unkraut jäten und sogar der Essvorgang unter teilweise rigiden Vor-

gaben in rhythmisierter Weise ausgeführt. Siehe dazu: 3.2.4. Rhythmische Sakralisierung als sinnstiftende 

Alltagsbewältigung. 
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 Ernst Jäckh 1916, S. 5f., zit. nach Hepp 1987, S. 167. 
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 Städtebauliche Ensembles in Bayern (XXXI): Gartenstadt Nürnberg. In: Bayerische Staatszeitung 34, 

Febr. 1985; zit. nach Hepp 1987, S. 167. 
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Punkten von den Fabrikssiedlungen: durch ihre genossenschaftliche Organisation, ihren 

Heimatwert (Arbeiterfamilien mussten ihr Haus mit Garten nach Beendigung des Ar-

beitsverhältnisses nicht verlassen) und dem Recht der Mitbestimmung. 1912 wurde Helle-

rau ï die Einwohnerzahl betrug mittlerweile um die 2000 ï um ein Kulturzentrum erwei-

tert. Der Musikpädagoge und Begründer der rhythmisch-musikalischen Erziehung Emilé 

Jaques-Dalcroze übernahm die musikalische Leitung.
123

 Nach seiner damals neuartigen 

Methode wurde dort Körperbildung und Tanz unterrichtet. Durch die große und internati-

onale SchülerInnenzahl an der Bildungsanstalt Jaques-Dalcroze wurde Hellerau als 

künstlerisch-musikalischer Ort gefeiert. Zentrale Personen der Rhythmusbewegung und 

des Ausdruckstanzes, wie der Gymnastiklehrer Rudolf Bode und die Begründerin des 

Ausdruckstanzes Mary Wigman, welche später ihre eigenen Schulen ins Leben riefen, 

haben in und von Hellerau gelernt.
124

  

Louise Langgaard und Hedwig von Rohden gründeten die gymnastische Reformsiedlung 

Loheland, (zuvor hieß sie Seminar für klassische Gymnastik). Man wandte sich ab von 

der b¿rgerlichen Welt, um dort mittels rhythmischer Gymnastik und Atemarbeit die ñMit-

te des seelisch-geistig-physischen Menschenò
125

 zu erlangen. Gymnastik und Atemlehre 

steht im Mittelpunkt des Ăgymnastischen Klostersñ
126

, wie es auch genannt wurde; auch 

hier strebte man eine universale Lebensform an. Man wollte das ñechte und rechte Le-

benò
127

 führen. Goethe und der Anthroposoph Rudolf Steiner dienten als Leitfiguren. 

Louise Langgaards ber¿hmter Vortrag ñDie Bedeutung der Bewegungsentfaltung für den 

heranwachsenden Menschen im Geiste Goethesò endet mit folgenden Worten: 

Wir tragen im eigenen Wesen den Gegensatz des Irdisch-Physischen und des Ätherisch-Sonnenhaften. 

Und wir leiden unter diesem Gegensatz katastrophal, in tausend Abschattungen des Unglückes bis zur 

völligen Spaltung der Persönlichkeit. Es dürfte aber kein krankmachender Gegensatz sein und darf es 

vor allem nicht bleiben. Sondern die polaren Wirksamkeiten der Lebensphären müssen uns durchschau-

bar werden, und wir müssen lernen, heilenden Einfluß zu üben.
128
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 Zu Dalcroze siehe auch: 3.1.2. Anfang und Aufbruch ï die Pioniere der Rhythmusbewegung. 
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 Vgl. Hepp 1987, S. 170. 
125

 Günther 1971, S. 65. 
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 Ebd. 
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 Ebd. 
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 Louise Langgaard In: Leo Weismantel und Franz Hilker (Hrg.): Musische Erziehung. Stuttgart 1950, S. 

130; zit. nach Günther 1971, S. 65. 
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Während dem früheren Seminar für klassische Gymnastik noch die ästhetischen Attribute 

des Jugendstiles anhafteten, war das spätere Loheland von 1919 ganz im Zeichen des Ex-

pressionismus existentiell-revolutionär konzipiert.
129

 

Auch Schwarzerden war eine rhythmisch-gymnastische Siedlung der Zeit. Ihre Gründerin 

Elisabeth Vogler stand der Reformpädagogik und Sozialarbeit sehr nahe. In den vorge-

stellten reformerischen Siedlungen und Städten wurde Landwirtschaft, Gymnastik und 

Körperpflege betrieben. Die Abkehr von der bürgerlichen Gesellschaft in Verbindung mit 

Vegetarismus, rhythmischer Gymnastik und Atemtechniken sollte den zivilisationsge-

schädigten Menschen wieder zu der ursprünglichen Einheit von Körper und Seele führen. 

 

2.2.2. Kultur- und Religionskritik  

Eng verbunden mit der Lebensreform war eine Kritik an Kultur, Gesellschaft und her-

kºmmlicher Religion. Ausgelºst durch die ñSelbstzerstºrungsorgieò
130

 des Ersten Welt-

krieges begannen die Intellektuellen der damaligen Zeit die bis dahin als selbstverständ-

lich betrachtete imperialistische Überlegenheit Europas gegenüber dem Rest der Welt kri-

tisch zu reflektieren. Das prägende Kriegserlebnis mit seiner Fallhöhe von selbstbewuss-

ter Siegessicherheit in die katastrophale Niederlage war ein Schock für die gesamte Nati-

on. Vaterlandsverteidiger, Abgemusterte, Entlassene, Invaliden, Zerbrochene, Despera-

dos, Meuterer und Revolutionäre waren heimgekehrt. Nicht zuletzt war der Schock durch 

Krieg und Niederlage des Staates auch ein Kulturschock
131

 und ist gemeinsam mit den 

vielen anderen Umbrüchen der Epoche als Ursache für die geistig größte Krise der mo-

dernen Gesellschaft zu sehen. 

Die Schriften des Philosophen und Kulturkritikers Nietzsches gegen Ende des 19. Jahr-

hunderts entwickelten sich gemeinsam mit Oswald Spenglers geschichtsphilosophischen 

Werk ñDer Untergang des Abendlandesò (1918) zu einer wahren apokalyptischen End-

zeiterwartung der modernen Gesellschaft:  
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Denn es entspricht dem Allgemeingefühl sehr weiter Kreise, bei dem tragischen Bewußtsein des politi-

schen deutschen Zusammenbruchs die vermeintliche Aussicht auf den notwendigen Untergang des gro-

ßen europäischen Kulturganzen als tröstlich zu empfinden. So konnte Spengler (auch dem Ausland ge-

genüber) zum erklärten Wortführer eines besiegten Deutschlands werden, das gelähmt vom Pessimis-

mus, fatalistisch der hereinbrechenden Nacht entgegenträumt.
132

 

Die Verbindung eines europäischen Zusammenbruchs und die kommunistische Erwar-

tung eines Idealreiches (Spengler) mit der kulturphilosophischen Prophezeiung eines auf-

kommenden, europäischen Nihilismus (Nietzsche) trugen in entscheidendem Maße dazu 

bei, die eigene Religion und Zivilisation kritisch zu hinterfragen und reflektieren. Neben 

endgerichteten religiösen Sekten wie z. B. den Gruppierungen der Adventisten und neu-

apostolischen Gemeinden, wurde Spenglers europäischer Pessimismus zudem in die Posi-

tivität einer starken Endhoffnung gelenkt.
133

 

Durch den gleichzeitig stattfindenden Modernisierungsschub, glaubten die ZeitgenossIn-

nen, einer Fragmentierung ihrer Welt beizuwohnen.
134

 Durch die geistige Umbruchsphase 

jener Zeit geriet auch das christliche Weltbild ins Wanken. Der soziologisch von Ber-

ger/Berger ausgearbeitete Begriff einer inneren ĂHeimatlosigkeitò charakterisiert den die-

se Zeit prägenden Wertezerfall in kultureller, politischer, gesellschaftlicher, wissenschaft-

licher und religiöser Sicht und die daraus für das Individuum entstehende Desorientie-

rung: 

Die Heimatlosigkeit des modernen sozialen Lebens hat ihren verheerendsten Ausdruck im Bereich der 

Religion gefunden. Die durch die Pluralisierung des Alltagslebens und des ganzen Lebensablaufs in der 

modernen Gesellschaft hervorgerufene, kognitive und normative allgemeine Unsicherheit hat die Reli-

gion in eine ernste Glaubwürdigkeitskrise gebracht. [é] Wegen der religiºsen Krise in der modernen 

Gesellschaft ist die soziale ĂHeimatlosigkeitñ metaphysisch geworden ï sie ist zur ĂHeimatlosigkeitñ im 

Kosmos geworden.
135

 

Das spirituelle Feld der fr¿hen Moderne des 20. Jahrhunderts bot den óHeimatsuchendenô 

ein reichhaltiges Angebot an Weltanschauungen und eine Reihe von Orientierungshilfen 

an, welche sich oftmals in der für die Zeit florierenden Vereinsorganisationstruktur mani-

festierten und religiöse Funktionen beinhalteten, sowie als praktische Lebensratgeber 

fungierten.  
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Im Fokus stand ebenfalls die Frage der Zukunft der Gesellschaft in einer noch nie dage-

wesenen politischen Form: Die Staatsform der Weimarer Republik als frischgeborene, 

demokratische Nation. Wie ist eine so gänzlich neue Form von der Gesellschaft zu gestal-

ten, so dass die gesamte Staatsbevölkerung in den Nationalstaat integriert werden könne? 

Die AnhängerInnen der zahlreichen, ersatzreligiösen Orientierungsangebote und Lebens-

reformerInnen stellten sich selbst als zu einer ñgesamtgesellschaftlichen Neuorientie-

rungò
136

 beitragend dar. 

Durch das Bedürfnis nach Neuorientierung, sinnstiftenden Weltanschauungen bzw. reli-

giösen Erfahrungen und das Interesse an nicht-europäischem, fernöstlichem Wissen wur-

de die Rezeption von buddhistischen und hinduistischen Schriften erheblich gefördert. So 

wurde der aus der chinesischen Philosophie entlehnte Begriff vom ñNicht-Handelnñ
137

 

und des ausgleichenden Prinzips, das wu wei, von LiteratInnen und KünstlerInnen wie 

Hermann Hesse und Bertold Brecht zum pazifistischen Leitbild erklärt. Ein wahres Dao-

Fieber breitete sich daraufhin in Deutschland aus und umfasste dabei besonders die Le-

bensreform und Jugendbewegung.
138

 Der Dichter Klabund rief 1919 in der Schrift Hör es 

Deutscher! dazu auf, nach dem ñHeiligen Geist des Taoò zu leben und zum ñChinesen 

Europas zu werdenò
139

.  
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Der expressionistische Schriftsteller Franz Werfel erfasst in einem kabarettischen Gedicht 

den Zeitgeist der Epoche: 

Eucharistisch und tomistisch, 

Doch daneben auch marxistisch, 

Theosophisch, kommunistisch, 

Gotisch kleinstadt-dombau-mystisch, 

Aktivistisch, erzbuddhistisch, 

Überöstlich taoistisch, 

Rettung aus der Zeit-Schlamastik 

Suchend in der Negerplastik, 

Wort- und Barrikaden wälzend, 

Gott und Foxtrott fesch verschmelzend, ï 

Dazu kommt (wennôs oft auch Last ist), 

DaÇ man heute Pªderast isté 

Also lautet spät und früh 

Unser seelisches Menu.
140

 

 

Kritik an Kultur, Religion und Gesellschaft war also ein wichtiger Bereich des spirituel-

len Feldes der frühen Moderne. Im Folgenden soll die Kulturkritik aus Sicht der Rhyth-

mikerInnen dargestellt werden. Sie weist eine eigene rhythmische Konnotation auf. Mit 

ihr und aus ihr heraus entstand die Sehnsucht nach dem Neuen Menschen und bot 

zugleich den Nährboden für spätere völkische, politisch orientierte Ansichten.
141

  

Die kulturellen, gesellschaftlichen und politischen Umbrüche führten aus der Sicht der 

RhythmikerInnen als diverse antagonistische Gegensªtze zu einer ñbabylonischen Beg-

riffsverwirrungò
142

. Rudolf Bode, Gymnastiksystemgründer und führende Figur in der 

Gymnastikbewegung (er wird in der vorliegenden Arbeit noch oft erwähnt), beschreibt 

die Wirrungen der Zeit so:  

Das Organische im Gegensatz zur Maschine, die Seele im Gegensatz zur Geist, das Individuum im Ge-

gensatz zum Ich, die Natur im Gegensatz zum Gesetz, das Wirken im Gegensatz zur Tat, der Lebens-

trieb im Gegensatz zum Machtwillen, die Ethik im Gegensatz zur Moral, das Volk im Gegensatz zum 

Staat, der Eros im Gegensatz zum Logos.
143
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Im 1923 verfassten Aufsatz ñWas uns nottutò von Franz Hilker, dem ehemaligen Vor-

stand des Deutschen Gymnastikbundes, zeigt sich die Sehnsucht nach Selbstbestimmung 

der Deutschen:  

[E]in Drittes und Letztes, das uns nottut: die Befreiung des arbeitenden Volkes aus dem lebenszerstö-

renden Zwang der Maschine! Nicht als ob es sich darum handelte, die Maschine zu zertrümmern und 

zum ehrwürdigen Handwerk zurückzukehren. Das wäre weltfremde Romantik und schon unmöglich mit 

Rücksicht auf die Lebenserfordernisse der Zeit. Worauf es ankommt, ist, die Arbeit an der Maschine un-

serem rhythmischen Lebenslauf anzupassen, aus einem Sklaven der Maschine zum Beherrscher der Ma-

schine zu werden. Hier stehen dem Gymnastiker große Aufgaben bevor.
144

 

Angesprochen wird in diesen Zitaten die als Unterdrückung erlebte körper- und lebens-

feindliche Industriewirtschaft als auch eine zeitypische Zerrissenheit, durch die sich der 

Mensch als fremdbestimmt und haltlos erlebt. 

Aus der Sicht der RhythmikerInnen durchwaltet Rhythmus sämtliche Aktivitäten und 

Äußerungen des Körpers wie Atmung, Puls- oder Herzschlag. In die rhythmische 

Schwingung des kosmischen Lebens gliedert sich auch der menschliche Organismus ein. 

Gestört wird dies nach der damals populären und für die Rhythmusbewegung bedeutsame 

Lebensphilosophie von Ludwig Klages
145

 durch den Geist (als Intellekt, Ratio), der als 

Widersacher der rhythmisch-freischwingenden Seele Einhalt gebieten möchte. Wie auch 

der mechanisch seelenlose Takt den lebendig beseelten Rhythmus zerteilen oder gar zer-

stören kann, so versucht der intellektuelle Geist, Herr über die rhythmische Seele zu wer-

den, in dem er sich des Kºrpers bemªchtigt und ihn dem ñheiligen Rhythmusò
146

 ent-

reißt.
147

  

Die rhythmische Gymnastik sollte Antwort auf die Rhythmus-Sehnsucht des Menschen 

geben. Bode sieht darin eine neue, noch nie dagewesene Art der Leibesübungen, welche 

den Körper in seinem eigenen Rhythmus schwingen lässt.
148

 Hier kann sich, so dachte 

Bode und mit ihm viele rhythmische GymnastikerInnen, der Mensch wieder mit dem Le-

bendigen und Ursprünglichen in einer technisierten Welt voller Gegensätze und haltloser 

Desorientierung verbinden.  

Die Kritik der RhythmikerInnen bezog sich vor allem auf Gesellschaft und Kultur und 

verdichtete sich seit Ende des Ersten Weltkrieges in zunehmendem Maße zu einem irrati-
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onalen Nationalismus, der bis zur Machtübernahme Hitlers 1933 eindeutig völkische Zü-

ge angenommen hatte, wovon in späteren Kapiteln die Rede sein soll.
149

 Durch die Indi-

vidualisierungsprozesse und den Zerfall äußerer strukturgebender Werte, kehrte sich der 

Blick nach innen auf das eigene subjektive Empfinden und Erleben. Ein starkes Interesse 

an Mystik und religiösen Erfahrungen waren die Folge, wovon das nächste Kapitel be-

richten wird. 

 

2.2.3. Okkultismus und Ausdruckspsychologie als Erforschung der menschlichen 

 Seele 

Okkultismus ist als ein kulturhistorisches Phänomen zu betrachten, welches die Zeit von 

1880 bis 1930 prägte. Doch passen diese in engen historischen Zusammenhang entste-

henden Richtungen auf den ersten Blick nicht in ein Bild der Moderne, das von Rationa-

lismus, Aufklärung, Säkularisierung und Materialismus geprägt war.
150

 In Bezug auf den 

Historiker Ulrich Linse weist die Literaturwissenschaftlerin Priska Pytlik jedoch darauf 

hin, dass der Okkultismus keine Flucht in den Irrationalismus gewesen sei, sondern vor 

allem eine Auf- und Verarbeitung von fragw¿rdigen Anschauungen ¿ber ĂKºr-

per/Materie, Seele/Geist, Krankheit und Gesundheit, Tod und Leben, Individualität und 

Gemeinschaft, geschlechtsbedingten Rollen und künstlerischer Produktionñ
151

.   

Das spannungsgeladene Feld zwischen Aufbruch und Wertezerfall der frühen Moderne 

diente nicht nur einem Erstarken ersatzreligiöser Bewegungen und alternativer Heilsleh-

ren, welche sich hauptsächlich in den Großstadtmetropolen herausbildeten, sondern auch 

der Entwicklung von Subkulturen. Diese bezogen eine Gegenposition zu Rationalismus 

und Materialismus, aber wollten zugleich den Anschluss an die aktuellen Entwicklungen 

der Wissenschaft halten.
152

  

Die neuen Erkenntnisse in Wissenschaft, Technologie und Psychologie lösten nicht nur 

eine Fortschrittseuphorie aus, sondern erschütterten gleichzeitig das herkömmlichen phy-

sikalische Weltbild und die Annahme, dass alle Naturgesetze schon entdeckt worden sei-

en. Spätestens ab 1890 wurde diese Weltanschauung durch aufsehenerregende wissen-

schaftliche Entdeckungen in Frage gestellt. Die bekannten Naturgesetze schienen vor dem 
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Hintergrund revolutionärer Entdeckungen in der Naturwissenschaft nur mehr verflachte 

Vereinfachungen eines unerklärlichen Universums zu sein.
153

  

Obwohl unsichtbare Naturkräfte und Energien (wie z. B. die durch Wilhelm Conrad 

Röntgen entdeckten mysteriösen Strahlungen, die damals sogenannten X-Strahlen, als 

auch die daraus resultierende Röntgenfotografie, die Radioaktivität, die elektromagneti-

schen Wellen, die Realisierung der drahtlosen Telegrafie ï um nur einige zu nennen) sich 

der menschlichen Wahrnehmung entzogen, wurde ihre Wirkkraft durch die Wissenschaft 

belegt.
154

  

Durch den Glauben an ĂEnt- bzw. Rematerialisierungenñ
155

 sowie ĂMateriedurchdrin-

gungñ
156

 trugen Okkultismus und Spiritismus zur Auflösung des alten Materiebegriffs 

bei. In Anbetracht der technischen Errungenschaften, welche vielfach auf dem Wirken 

óunsichtbarerô Krªfte beruhen, verlieren die Interessensgebiete des Okkultismus und seine 

Untersuchungen zu Telepathie, Telekinese, Suggestion, Fernwirkung und weiteren óok-

kultenô Vorgªngen einen Teil ihrer Kuriositªt. Auch die Mºglichkeit seelischer Fernwir-

kung wurde nun mit neuesten wissenschaftlichen Erkenntnissen in Verbindung gebracht 

und sogar gerechtfertigt. So schrieb der Psychologe Richard Baerwald:   

Die seelische Fernwirkung ist auch ihres mystisch-unerklärlichen Charakters entkleidet worden, weil 

verschiedene physikalische Entdeckungen der neuesten Zeit, zumal die Hertzschen Wellen und die Te-

legraphie ohne Draht, gleichfalls eine Wirkung von Naturvorgängen über weite Räume hinweg als mög-

lich erkennen ließen.
157

   

VertreterInnen des Okkultismus waren überzeugt, das noch Unerklärliche, noch dem ok-

kulten und übersinnlichen Bereich Zugeordnete, experimentell erforschen zu können und 

damit zu entmystifizieren. Okkulte Praktiken orientierten sich an wissenschaftlichen Me-

thoden und Techniken, welche im Dienste der Aufklärung einen Beitrag zur Bekämpfung 

des Aberglaubens leisten sollen. Ludwig Klages, Philosoph, Graphologe und für die 

Rhythmusbewegung bedeutsamer Rhythmustheoretiker
158

 des frühen 20. Jahrhunderts 

berichtet ¿ber die Ăentschieden merkw¿rdigsten Experimenteñ
159

 während einer spiritisti-

schen Sitzung am 1. Juli 1922. Zu Eingang des Sitzungsprotokolls beschreibt Klages ei-
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nen niedrigen Tisch, auf dem sich phosphoreszierende Damenfächer und ein Armband 

befinden: 

Bald der eine, bald der andre der genau sichtbaren Fächer wird in die Luft gehoben und macht wieder-

um Bewegungen, als befinde er sich in einer Hand. [...] Das Armband verlässt ihn [den Tisch, Anmerk. 

A.N.] schwebt etwa in Tischhöhe in der Luft herum, kommt endlich in vertikaler Stellung auf mich zu-

geschwebt (nicht geworfen!) und nähert sich rasch meiner linken Kniekehle. Ehe es sie aber noch völlig 

berührt, erhalte ich an der Kniekehle einen leichten Stoß, wie wenn mich jemand mit zusammengeleg-

tem Daumen, Zeige- und Mittelfinger berühren würde. [...] Der Tisch schiebt sich schließlich im Zim-

mer hin und her und bleibt sehr weit vom Medium stehen. [...] Ich bin nach dem Wahrgenommenen 

subjektiv von der Echtheit der hier mitgeteilten Ătelekinetischenñ Erscheinungen ¿berzeugt und halte 

objektiv einwandfrei für bewiesen das Phänomen des schwebenden Armbands.
160

 

Vor allem Röntgenstrahlen wurden häufig für eine Untermauerung okkult-spiritistischer 

Ideen herangezogen. Edward Munch erklärt anhand ihrer die Existenz der Geisterwelt:  

Hätten wir anders beschaffene Augen ï könnten wir wie mit Röntgenstrahlen unsere bloßen Dochte se-

hen ï das Knochengerüst ï [...] Weshalb also sollten nicht andere Wesen mit leichteren gelösten Mole-

külen sich in uns und um uns bewegen ï Seelen von Verstorbenen ï Seelen unserer Liebsten ï und böse 

Geister.
161

 

Gleichzeitig zu den angedeuteten Veränderungen im Naturverständnis befasste sich eine 

Reihe von Arbeiten mit den verborgenen Seiten des menschlichen Seelenlebens. Die in-

tensive Beschäftigung mit dem Unbewussten im 19. Jahrhundert erreichte mit der Be-

gründung der Psychoanalyse durch Sigmund Freud ihren Höhepunkt. Der Umstand, dass 

Freud selbst sich immer wieder in kritischer Weise mit dem Okkultismus auseinander-

setzte, wie auch die Veröffentlichungen seines Kollegen Carl Gustav Jung zu diesem 

Thema, beweisen das Bestehen von Berührungspunkten dieser beiden Strömungen der 

damaligen Zeit.  

Jung sah in seiner analytischen Psychologie eine Verbindung zu einer Ănuminosen Wirk-

lichkeitñ
162

. Diese stellte gleichzeitig eine moderne Alternative zu bestehenden Religio-

nen dar, weswegen sie selbst vor dem Hintergrund der mitteleuropäischen Religionsge-

schichte als Ăreligiºses Phªnomenñ gesehen werden kann. Baier sieht in Jungôs Behaup-

tung, dass er Ăals empirisch forschender Psychologe nichts als Wissenschaft betreibeñ
163

, 

ein typisches Merkmal für eine Denkweise, wie sie dem modernen Okkultismus entspre-
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che. Dessen Charakteristikum läge gerade darin, eine Ăreligiºse Agenda mit dem An-

spruch auf Wissenschaftlichkeit so zu verbinden, dass sie bei Bedarf hinter dem Label 

óWissenschaftô verschwinden kannñ
164

.      

 

Um die Herausbildung des modernen Okkultismus innerhalb des Diskurses über die Na-

tur des Unbewussten und deren Wirkkraft nachvollziehen zu können, soll im Folgenden 

eine grobe Skizze seiner Entwicklungsgeschichte mit Franz Mesmer und seiner Lehre 

vom animalischen Magnetismus als Ausgangspunkt dargestellt werden. Der deutsche 

Arzt Franz Anton Mesmer (1734-1815) gilt als der Begründer der Lehre vom animali-

schen Magnetismus. Er spezialisierte sich in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts auf 

PatientInnen, deren Leiden sich aus heutiger Sicht als psychische bzw. psychosomatische 

Erkrankungen charakterisieren ließen. Heilerfolge führte er auf die von ihm verwendeten 

Magnete und magnetisierte Gegenstände zurück, bis er entdeckte, dass durch die Anwen-

dung magnetischer Striche dieselbe Wirkung erzielt werden konnte. Mit seinen Händen 

strich er die PatientInnen von Kopf bis Fuß aus. Die sich einstellenden Heilerfolge be-

gründete Mesmer, dass der Magnetiseur eine allem, innewohnenden Kraft auf die Patien-

tInnen überträgt und somit der Kräftestau, welche die Krankheit hervorruft, wieder gelöst 

werden könne. Mesmer nannte diese Kraft Ămagnetisches Fluidumñ. Die Lehre vom ani-

malischen Magnetismus beinhaltete die Vorstellung, dass alle Lebewesen, die Natur und 

die Himmelskörper in ständiger Interdependenz stehen, einem allgegenwärtigen gegensei-

tigen Einfluss und Austausch, welcher durch die Existenz einer Ăfeinen Fluthñ bzw. eines 

magnetischen Fluidums, einer Art Weltäther, bewegt wird.  

Trotz seiner Popularität wurde der Mesmerismus regelmäßig von wissenschaftlichen 

Akademien kritisiert und als Irrlehre befunden. Pytlik betont, dass trotz der Bezichtigung 

der Scharlatanerie oder einer gänzlichen Ablehnung des Heilmagnetismus Mesmer nicht 

als Scharlatan oder Ăweltabgewandter Mystikerñ missinterpretiert werden sollte. Mesmer 

selbst distanzierte sich zeit seines Lebens von einem Glauben an Geister und Dämonen, 

welcher für ihn einen Aberglauben darstellte. Als Wissenschaftler sah er sich im Dienste 

der Aufklärung, dessen medizinischer Auftrag die Gesundung seiner PatientInnen bein-

haltete. Nach 1800 erfuhr der Heilmagnetismus in Deutschland eine Wiederbelebung. An 

den Universitäten Berlin und Bonn wurden eigene Lehrstühle für Magnetismus eingerich-
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tet. Magnetische Behandlungen wurden von einem Teil der MedizinerInnen durchaus ak-

zeptiert und fanden Eingang in die medizinische Praxis.
165

  

 

Während der magnetischen Behandlungen stellten sich häufig Trancezustände ein, denen 

Mesmer durch sein medizinisch-therapeutisches Interesse jedoch keine weitere Beach-

tung schenkte. Es war sein Schüler und Mitarbeiter Graf Puysegur, der die Aufmerksam-

keit auf die ungewöhnlichen psychischen Zustände lenkte, die während magnetischer 

Heilbehandlungen in Erscheinung traten. Er beobachtete bei den magnetisierten Patien-

tInnen geistige und körperliche Leistungen wie Telepathie, Hellsehen oder enormen phy-

sischen Kräftezuwachs, wodurch die physischen und psychischen Fähigkeiten der Patien-

tInnen im Wachbewusstsein bei weitem übertroffen wurde. Die Fähigkeit zur Selbstdiag-

nose und -medikation der PatientInnen waren ebenfalls charakteristische Merkmale som-

nambuler Zustände. Die PatientInnen beschrieben ohne eigene medizinische Kenntnisse 

ihre Krankheitsbilder und nannten Methoden und Anwendungen, die eine Genesung her-

beiführen würden ï es wurde von einer Anweisung des Ăinneren Arztesñ ausgegangen. 

Puysegur entwickelte den künstlichen Somnambulismus, dessen Herbeiführung eines 

künstlichen Schlafes im Mittelpunkt seines Interesses lag. Durch diesen herbeigeführten 

Zustand erhoffte er, Aufschlüsse über die unsichtbaren, weil unbewussten Seiten der 

menschlichen Seele zu erhalten und übersinnliche Leitungen und Fähigkeiten des Men-

schen zu beobachten und zu erforschen. Durch Puysegurs künstlichen Somnambulismus 

und die Hinwendung zum Übersinnlichen wurde der Weg für den modernen Okkultismus 

einerseits und die Hypnoseforschung andererseits geebnet.
166

 Der Mesmerismus lässt sich 

daher als eine Vorform von beidem verstehen. Der sich auf Magnetismus und Somnam-

bulismus und andere Quellen berufende Spiritismus sprach sich für die Unsterblichkeit 

der Seele und für die Möglichkeit, mit Seelen aus dem Jenseits kommunizieren zu kön-

nen, aus. 

 

Im Unterschied dazu distanzierte sich die Hypnoseforschung weitgehend von jeglichen 

Mystifikationen und sah in den unter Hypnose auftretenden Fähigkeiten der hypnotisier-

ten Menschen ólediglichô das rein psychisch erklªrbare Ergebnis von Suggestion bzw. 

Autosuggestion. Ein Kritiker des Mesmerismus, der französische Abbé Faria, sprach sich 
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schon 1819 gegen die Existenz eines magnetischen Weltfluidums aus. Seiner Meinung 

nach wurde der somnambule Zustand durch psychische Vorgänge hervorgerufen. Er war 

der Erste, der durch verbale Suggestion Menschen in einen veränderten Bewusstseinszu-

stand führte und kann somit als der Begründer der Suggestionslehre betrachtet werden. 

Der englische Arzt James Braid verwendete Mitte des 19. Jahrhunderts den Begriff des 

Hypnotismus.
167

 Er führte seine PatientInnen vor allem durch Fixierung der Augen auf 

glänzende Gegenstände in Hypnose. Im Laufe der Entwicklung des Hypnotismus wurde 

die Lehre der Suggestion als die führende Methode angesehen, um Menschen in hypnoti-

sche Zustände zu versetzen. Die gegenseitige Durchdringung von Hypnotismus, Okkul-

tismus, und Spiritismus lässt sich anhand ihrer gemeinsamen Ausrichtung nachvollzie-

hen: Trotz unterschiedlicher Ausprägungen befassen sich alle drei Strömungen mit der 

hypnotischen Trance als außergewöhnlichen Bewusstseinszustand. Letztlich fühlten sich 

sowohl AnhängerInnen des Okkultismus und Spiritismus als auch VertreterInnen des 

Hypnotismus zu einer Sache berufen: Die verborgenen Seiten des menschlichen Seelen-

lebens zu ergründen.
168

  

Die Erforschung der menschlichen Seele durch die experimentelle Hypnose sollte sich 

auch für den Ausdruckstanz als fruchtbar erweisen. Laut Programm der Psychologischen 

Gesellschaft zeigten die hypnotisierten Medien in der Trance eine hohe Ausdrucksfähig-

keit, deren ĂAuthentizitªt und Unmittelbarkeitñ
169

 mit herkömmlichen künstlerischen Me-

thoden nicht erreicht wurde. So könne hier die KünstlerIn reiches Material finden. Bringt 

man die hypnotisierte Person dazu, sich in eine bestimmte Gemütslage zu versetzen, so 

käme der unverfälschte, mimische Ausdruck eben dieser Gefühlsregung durch Mimik, 

Gestik und Körperhaltung zum Ausdruck. Ein Blick auf die unergründlichen Tiefen der 

menschlichen Seele sei somit möglich:  

Gebärden und Mimik sind in hypnotischen und somnambulen Zuständen nicht nur dem Einfluß fremder 

Ideen zugänglich, sondern alsdann auch im höchsten, im Wachen kaum erreichbaren Grade ausdrucks-

voll, weil sie eben von innen herausgearbeitet werden, während das heutige Modell des Künstlers nur 

äußerem Befehl gehorcht, oder nur mechanisch in Position gesetzt wird.
170
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Der Müncher Maler Albert von Keller, der sich sein Leben lang mit Okkultismus ausei-

nandersetzte und eine enge Freundschaft mit dem Psychologen und Okkultisten Albert 

Freiherr von Schrenck-Notzing pflegte, interessierte sich speziell für das Gebaren im 

hypnotisierten Zustand. Daraus erfolgte eine Reihe von Gemälden, die insbesonders 

durch die Darbietungen der ĂTraumtªnzerinñ Magdeleine G. inspiriert waren.
171

 

Magdeleine Guipet war eine damals dreißigjährige Hausfrau und Mutter, die wegen 

Kopfschmerzen von dem Pariser Magnetopathen Émile Magnin behandelt wurde. Bis da-

hin hatte sie keine Berührungspunkte mit dem Tanz. Durch eine mesmerisch-suggestive 

Hypnoseform wurden ihre Schmerzen beseitigt. Während einer musikalischen Suggesti-

on, nämlich dem Vorspielen von Klaviermusik, trat ein Somnabulismus auf ï ein Zustand 

des Schlafwachens, indem Magdeleine so graziös und ausdrucksstark tanzte, als habe sie 

in ihrem Leben nichts anderes gemacht.  

 

             

Abbildung 8
172

 und 9
173

: Traumtänzerin Magdeleine G. 
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Schrenck-Notzing nimmt sich ihrer an und organisiert 1904 in München Tanzvorstellun-

gen mit der ĂTraumtªnzerin Magdeleine G.ñ. Das Publikum ist im Rahmen der Psycholo-

gischen Gesellschaft Zeuge einer sensationellen Kunstleistung. Als Beweis für die Echt-

heit des somnambulen Zustandes diente Schrenck-Notzing das Phänomen der Katalepsie. 

Im Falle Magdeleine handelte es sich um eine leichte Gliederstarre, die dann eintrat, 

wenn die Musik unterbrochen wurde, die Muskelspannung hielt den Körper auch gegen 

Widerstand in der zuletzt eingenommenen Pose. Durch Ăpassesñ, das bedeutet 

mesmerische Striche, konnte dieser Zustand dann aufgelöst werden. So machten einer-

seits die Katalepsie, die Ăsuggestible Reaktionsbereitschaftñ
174

 der Magdeleine, und ande-

rerseits ihre eindrucksstarken Mimiken und Gestiken, in denen sie ihre Affekte und Ge-

m¿tsregungen darstellte, zu einem ªuÇerst interessanten ĂFall von hypnotischem 

Somnabulismus auf hysterischer Grundlageñ
175

. Schrenck-Notzing sieht in Magdeleine 

seine 1903 vorgetragene These Ă¦ber die k¿nstlerische Bedeutung der Ausdrucksbewe-

gung in der Hysterie und Hypnoseñ bestªtigt. Diese beinhaltet, dass in der Hypnose durch 

die Aufhebung der kulturbedingten Hemmungen, die natürlichen Affekte mittels einer 

(als angeborenen vorausgesetzten) Ămimisch-choreografischen Anlageñ
176

 zum Ausdruck 

kämen.   

Das Geheimnis der zündenden, packenden und unmittelbar im Innersten ergreifenden Wirkung dieser 

Offenbarung erklärt sich vielleicht durch den uns unbewußt bleibenden Appell an unsere elementaren, 

natürlichen, primitiven durch Kulturerziehung unterdrückten, aber dennoch in uns vorhandenen und 

fortlebenden Instinkte. Was Magdeleine uns offenbart, das ist nichts anderes als ein Teil ihrer innersten 

Natur, ihrer bildnerischen Ausdrucksfähigkeit, ihres musikalischen Fühlens in ungezwungen schöner 

Form.
177

  

Im Trancetanz manifestiere sich also nicht eine hysterische Simulation, sondern eine au-

thentische, aus dem Körper entbundene Wahrheit. Der Trancetanz ist als ein unmittelba-

rer Ausdruck der Seele, die im Körper das adäquate ideoplastische Ausdrucksinstrument 

findet, zu betrachten.  
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 Ebd.  

Die Heilung der Hysterie (damals auch genannt die ĂKºnigin der Neurosenñ), durch Hypnose als Ăkartharti-
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Ähnlich wie auch Psychologe Schrenck-Notzing betrachtete der Münchner Gymnastikpä-

dagoge Rudolf Bode
178

 den Ausdruck in der Bewegung als eine psychische Regulanz. 

Bode zufolge habe alles Seelische das Verlangen nach restlosem Ausdruck im Leiblichen, 

und jegliche Unterdrückung sei Gift für die Seele.
179

 Der unverstellte, reine Körperaus-

druck der Seele, der für den Psychologen ein Ziel in der Therapie darstellt, gilt dem Pä-

dagogen als Sinn und Basis einer kulturerzieherisch wirksamen rhythmischen Bewe-

gungsschulung. Der vielbeachtete, im Bereich des Okkultismus entstandene somnambule 

Tanz und die vielzähligen Abhandlungen seitens der Psychologie sollten maßgeblichen 

Einfluss auf die Etablierung der Ausdruckspsychologie haben. Die Ende des 19. Jahrhun-

derts aufkommende, jedoch keine einheitliche Schule bildende Ausdruckspsychologie 

stellt generell die Beobachtung und Analyse menschlichen Ausdrucks in den Mittelpunkt. 

Der Grundidee eines psycho-physischen Parallelismus zufolge, wie sie der Psychologe 

Wilhelm Wundt vertrat, werden Zusammenhänge äußerer Ausdrucksweisen (wie Gang, 

Schrift, Gestik, Mimik) mit inneren Charakterzügen untersucht. Aus heutiger Sicht stand 

nicht die diagnostische oder therapeutische Wirksamkeit der Ausdruckspsychologie im 

Vordergrund, sondern vielmehr der Grundgedanke einer körperlich-seelischen Totalität 

des Erlebens. Dieser Gedanke kann als der Vorreiter für die moderne Psychosomatik an-

gesehen werden.
180

 Auf dieser Basis veröffentlichten namhafte AusdruckspsychologInnen 

und PhilosophInnen ihre Schriften, wie z. B. Theodor Lipps, Melchior Palágyi und der 

Lebensphilosoph Ludwig Klages, von welchem in späteren Kapiteln die Rede sein 

wird.
181

  

 

Durch die tänzerischen Performances der Trancetänzerin Magdeleine G. wurde eine 

Grundsatzdiskussion über neue Impulse auf dem Gebiet der Kunst entfacht, welche den 

mit der Rhythmusbewegung eng verbundenen Ausdruckstanz beeinflusste. Einerseits 

wurde durch den Trancezustand die Möglichkeit in Aussicht gestellt, einen Zugriff zu 

seelischen Vorgängen jenseits rationaler Kontrolle zu bekommen und daraus Erkenntnis-

se zu beziehen, andererseits wurde demonstriert, wie man durch Trance einen unmittelba-

ren Zugang zu den eigenen, in der Seelentiefe schlummernden Fähigkeiten und Potenzia-

len finden und diese in künstlerischen Ausdruck bringen konnte.
182
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Zusammenfassend lässt sich die Popularität von Okkultismus und Spiritismus nicht auf 

eine ersatzreligiöse Bewegung im spirituellen Feld reduzieren. Beide Strömungen stillten 

in vielerlei Hinsicht die Bedürfnisse der Menschen zu Beginn des 20. Jahrhunderts, in-

dem es um den Bruch veralteter Vorstellungen von Raum, Zeit und Materie ging. Der 

Okkultismus lässt sich Pytlik zufolge auch als eine Spiegelung für ein Dasein in Ohn-

macht und Hilflosigkeit des Individuums gegenüber höheren und unbeeinflussbaren Kräf-

ten verstehen, als auch für die Suche neuer angemessener Methoden und Verfahrenswei-

sen und die Auseinandersetzung mit den (noch) unbewussten, im Innern des Menschen 

schlummernden, seelischen Potenzialen.
183

 Konkrete Berührungspunkte zwischen Okkul-

tismus und Rhythmusbewegung sind nicht sehr zahlreich, lassen sich jedoch an der 

Wechselwirkung von Okkultismus, Ausdruckspsychologie und Ausdruckstanz aufzeigen, 

die im Fall der Traumtänzerin Magdeleine G. gegeben war.  

 

2.2.4. Neue Mystik 

Seit Beginn des 20. Jahrhunderts entstand vor allem bei Intelektuellen, Lebensreforme-

rInnen und KünstlerInnen ein ausgeprägtes Interesse an Mystik und mystischen Erfah-

rungen. Vor allem fernöstliche Religionen wie Buddhismus und Hinduismus, aber auch 

christliche Mystik aus dem Mittelalter wurden begeistert rezipiert. Nach dem Ersten 

Weltkrieg wurde dieses Interesse nochmals durch den Neugeist (s. dazu weiter unten) und 

Rudolf Steiners Anthroposophie angefacht.  

 

Die katholische Theologie zu jener Zeit beruhte hauptsächlich auf der sogenannten Neu-

scholastik. Darin orientierte man sich an mittelalterlicher Theologie und Philosophie, vor 

allem an Thomas von Aquin. Das Thema ĂMystikñ war so allgegenwªrtig, dass sich eine 

neue Fachrichtung innerhalb der Theologie etablierte. F¿r die ĂTheologie der Spirituali-

tªtñ oder auch ĂAszese und Mystikñ wurden eigene Lehrstühle errichtet.
184

 Modelle von 

christlicher Lebensführung, Gebet und Meditation wurden in Bezug auf mystische Erfah-

rungen überdacht und teilweise mit nicht-christlichen Religionen in Verbindung gebracht 

und reflektiert. Den Priestern und Ordensleuten sollte eine fundierte, spirituelle Praxis auf 

der Basis christlicher Mystik mitgegeben werden, welche zur Verbreitung unter der 

Laienschaft gedacht war. Damit wollte man in Zeiten der Säkularisierung einer Verfla-

chung von Religiosität entgegenwirken und zu einer Antwort auf das Bedürfnis nach er-
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fahrungsbezogenen Religiosität beitragen. Doch nicht nur in den Kirchen wurde von einer 

Ămystischen Bewegungñ
185

 gesprochen. Die aufkommende Neugeist-Bewegung trug 

ebenfalls erheblich zu einer Renaissance der Mystik in der Popularkultur bei. Religiöse 

Praxis und Meditation sind hier nicht mehr monastisch geprägt, sondern orientieren sich, 

wie generell das gesamte spirituelle Feld, an den Bedürfnissen des bürgerlichen Mit-

telstands. Dies bezeichnet Baier als ĂMittelstandsmystikñ oder auch ĂMystik lightñ: 

ĂMystiker sind nicht besondere Menschen, sondern jeder Mensch ist ein besonderer Mys-

tiker!ñ
186

 

 

Der Neugeist ist die europäische Variante des amerikanischen New-Thought. Die bekann-

teste Meditationslehrerin, welche aus der New-Thought-Bewegung hervorging, war laut 

Baier Adela Curtis (1864-1960). Sie gründete in England den Orden des Schweigens und 

gab 1906 ein Buch heraus: ĂThe New Mysticismñ, das 1914 auch auf Deutsch erschien. 

Schweigeübungen in Individual- als auch Gruppenübungen dienten als Methode, um der 

göttlichen Seite des Menschen inne zu werden.
187

 Unter dem Begriff ĂMystikñ versteht 

Curtis das Streben Ănach unmittelbarer, vereinigender Erkenntnis Gottesñ
188

. Neue Mys-

tik unterscheide sich von mittelalterlicher und asiatischer Mystik dadurch, dass das Ziel 

der Schöpfung es sei, den Geist im Körper manifestieren zu lassen und nicht, die Körper-

lichkeit zu verneinen, denn der Mensch kºnne Ănur durch die Erlºsung des Kºrpers zum 

spirituellen oder Christus-Bewusstsein gelangenñ
189

. Die neue Mystik sei nicht mit jensei-

tigen Vorstellungen verbunden, sondern suche nach der Vereinigung von Körper, Geist 

und Seele.  

Vor allem durch das 1918 erschienene Werk von Hermann Graf Keyserling ĂReisetage-

buch eines Philosophenñ wurde der Neugeist in der Zwischenkriegszeit bekannt.
190

 Er 

beinhaltete in eklektizistischer Weise fernöstliche Körperpraktiken (oder was man dafür 

hielt), Vegetarismus, Lebensreform, Theosophie und Positives Denken. Die Menschen 
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sollten von niederen Stufen der spirituellen Entwicklung durch Askese und spirituelle 

Führung empor geleitet werden. Als Methode hierfür wurden ï neben Sammlung, Medi-

tation und Kontemplation ï Affirmationen eingesetzt wie z. B. ñMein hºheres Selbst ist 

befreit von allen niederen Trieben meiner Seeleñ; ĂIch ruhe und schlafe ganz in Friedenñ; 

ĂIch bin! Ich bin! Ich bin erf¿llt vom Schºpfergeist des All-Einen!ñ
191

. In den zahlreichen 

Neugeist-Stätten der Zwischenkriegszeit wurde Atemgymnastik, Autosuggestion und Yo-

ga betrieben. Ziel war die individuelle Selbstverwirklichung. Belebt und getragen wurde 

die Rhythmusbewegung durch die Körperkulturbewegung, wovon im folgenden Kapitel 

die Rede sein soll. 

 

2.2.5. Körperkultur           

Sport und Turnen in Verein und Verband waren im Kaiserreich als auch in der Weimarer 

Republik äußerst verbreitet. Vor dem Ersten Weltkrieg betrug nach dem Sporthistoriker 

Bernd Wedemeyer die Mitgliederzahl der Deutschen Turnerschaft über mehr als eine 

Mi llion Männer und Frauen in über 11 000 Vereinen. In der Weimarer Zeit steigerte sich 

die Zahl auf vier Millionen Personen, welche Leibesübungen in organisierten Verbänden 

betrieben. Viele sportwissenschaftliche und historische Abhandlungen befassen sich mit 

der scheinbar homogenen und durchstrukturierten Landschaft der Leibesübungen in der 

Weimarer Republik. Doch Sport und Turnen waren nicht die einzigen Modelle deutscher 

Leibesübungen.  

Abseits der organisierten Verbandsstruktur entwickelte sich sozusagen als óNebenströ-

mungô die f¿r die vorliegende Arbeit sehr bedeutsame und sich flächendeckend etablie-

rende, in vielfachen Selbst- und Fremddefinitionen erwähnte Körperkulturbewegung.
192

 

Diese beinhaltete als ein äußerst heterogenes Feld diverse, neuentstandene 

Körperübesysteme, Lebensanschauungen und reformerisches Gedankengut. Als Mode 

und Welle erfasste sie hunderttausende Menschen und entwickelte sich laut einer kriti-

schen Stimme zu ñeinem Zentralbegriff des modernen ZeitbewuÇtseinsò
193

. Die Körper-

praktiken wurden einerseits für die Gesundheitsbildung entwickelt. Einige ÄrztInnen und 

PädagogInnen schufen Körperübungen für die Frau, was verpönt war, denn es herrschte 

die Annahme, dass jegliche körperliche Betätigung der Frau gesundheitsschädlich wäre:  
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Der Körper der Frau, behaupteten die Ärzte, hat nur einen beschränkten Betrag von Energie zur Verfü-

gung ï Energie, die für die volle Entwicklung des Uterus und der Eierstöcke gebraucht wurde. Mit dem 

Erreichen der Pupertät sollte ein Mädchen deshalb alle physische Aktivität aufgeben.
194

 

Solche Ansichten zu Ende des 19. Jahrhunderts wurden jedoch durch das sich verändern-

de Frauenbild in der Gesellschaft immer unzeitgemäßer und bald von moderneren Kör-

perbildern abgelöst. 

Andererseits war die ästhetische Dimension einer neuen Körperlichkeit von Bedeutung. 

Ausdruck und Anmut der Bewegungen sollten durch Stimmbildung, harmonische Kör-

perübungen, Pantomine und Schauspiel gesteigert werden. Die Methoden waren nicht nur 

das Mittel für den Zweck der Ausbildung körperlicher Fähigkeiten, sondern dienten in 

ihrer oftmaligen religiösen Konnotierung der seelisch-geistigen Entwicklung vor allem 

der Frauen. Diese Entwicklung verband sich mit dem Kulturphänomen Okkultismus als 

auch dem Neugeist (s. dazu weiter unten). Das Resultat war eine zunehmende Einbezie-

hung des Körpers in Übepraktiken wie rhythmische Gymnastik, Yoga, fernöstliche 

Kampfkunst und Tanz.
195

 

ZeitgenossInnen bemühten sich um einen Definitionsbegriff der Körperkultur. Die Auto-

rInnen der Zeitschrift Kraft und Schönheit verstanden sie als Basis für eine Lebensreform 

in allen Bereichen. Ihr Kennzeichen sei das Streben nach einer ñEinheit von Kºrper, See-

le und Geistò
196
. Daraus entst¿nde der vielzitierte ñNeue Menschò, welcher seinen Körper 

als ñheiligen Tempelò und die Kºrperpflege als ñheilige Pflichtò auffasse.
197

 Der Psycho-

loge und Körperkulturist Robert Schulte schrieb, dass es die Aufgabe der Körperkultur sei 

ñ[é] die Frage der Bestimmung des Menschen in die grºÇeren Zusammenhänge einer 

allgemeinen Weltordnung einzuf¿genò
198

. Durch solch religiös gefärbte Ansichtsweisen 

werde der entstehende Neue Mensch zum Aufbau einer neuen Gesellschaft ï einer neuen 

Welt ï beitragen. Die Körperkultur helfe dadurch ebenso, die schweren Umbrüche der 

Zeit zu transformieren. So ist die Körperkultur auch als eine soziale Bewegung zu verste-
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hen, deren Ziel es war, eine Veränderung der Gesellschaft durch vielfach religiös aufge-

fasste Körperpraktiken herbeizuführen.  

Die Kºrperkulturbewegung setzte sich aus ñmonomanenò Sinnstiftungsmethoden zu-

sammen, welche laut dem Sporthistoriker Wedemeyer von den ZeitgenossInnen selbst in 

vier Blöcke unterteilt wurde
199

: 1. Die Anhängerschaft asiatischer Praktiken (wie z. B. 

Yoga und die japanische Kampfkunst Jiu Jitsu) als auch neuerschaffener Übesysteme wie 

Mazdaznan und Runengymnastik, 2. Die FKK-AnhªngerInnen der ñLichtbekleidetenò, die 

der Sinninstanz von ñLicht und Luftò folgten, 3. Die AnhªngerInnen der Bodybuilding- 

und Fitnessbewegung, die nach dem Deutungsprinzip ñKraft und Schºnheitò die kºrperli-

che Kraft in den Mittelpunkt rückten,
200

 4. Die GymnastikerInnen, welche dem Sinnstif-

tungsprinzip ĂRhythmusñ folgten und Thema der vorliegenden Arbeit darstellen.  

Im Folgenden soll ein grober Überblick über die Vielfältigkeit der Körperkulturbewegung 

gegeben werden, wobei die populªre Nacktkultur sowie die Kºrperpraktiken und ĂKºr-

perreligionenñ wie Yoga, Mazdaznan und Neugeist hervorgehoben werden. 

 

Die Freikörperkultur-Bewegung argumentierte ï wie auch die Körperkulturbewegung 

insgesamt ï im ideologischen Kontext der körperbezogenen Reformbewegungen. Die 

FKK-AnhängerInnen versprachen sich eine körperliche und seelische Gesundung von der 

krankmachenden Zivilisation durch das ónat¿rlicheô Nacktsein des Menschen in Licht und 

Luft, sowie durch die Praxis verschiedener Körperübungen und Sport zu erlangen. Der 

Körper wurde als Spiegel der Seele angesehen, der umgekehrt in der Lage sei, die Seele 

zu formen. Ein durch Licht und Luft gestählter Mensch mit widerstandsfähiger, lederner 

brauner Haut verf¿ge ¿ber ñinnere und ªuÇere Gesundheit, seelische und kºrperliche 

óReinheitô, Lebensgl¿ck und Harmonie von Kºrper, Geist und Seeleò
201

. Die Nacktheit 

und die braune Haut dienten als Symbol für die angebliche Nacktkultur der idealisierten 

griechischen Antike und der ónat¿rlichenô Lebensweise der Germanen. Die braune Haut, 

welche in der Winterzeit durch Höhensonne zu erhalten versucht wurde, diente auch der 

Abgrenzung gegen die noble Blässe der degenerierten Großstadtmenschen. Vor dem Ers-

ten Weltkrieg gab es zahlreiche Kriminalisierungen der ñNacktenò, denn ¥ffentlichkeit, 
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 Vgl. Wedemeyer 2004, S. 23. 
200

 ñBodybuildingò und ñFitnessò sind Begriffe, welche schon zu Beginn des frühen 20. Jahrhunderts ge-

prägt wurden. 
201

 Die Freude 1928 (5. Jg.), S. 490ff.; zit. nach Wedemeyer 2004, S. 264. 
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Kirchen und Wissenschaft fürchteten sittliche Degeneration, ungehemmtes Ausleben des 

Sexualtriebs und Geschlechtskrankheiten.
202

  

Das Heilsziel der Nacktkultur beinhaltete eine Höherveredelung des Menschen, da die 

AnhªngerInnen des FKKôs alleine aufgrund ihrer spirituellen Reife und Erkenntnissgrade 

in der Lage seien, den durch die Zivilisation degenerierten Körper als Ebenbild Gottes 

wieder neu zu gestalten. Damit fiele es ihnen auch zu, den Weg aus der epochalen Glau-

benskrise zu weisen. Der Kult um den Körper als Tempel der Seele war damit eine der 

das Diesseits bejahenden und körperbezogenen verkappten Heilslehren, wie sie seit Ende 

des 19. Jahrhunderts typisch waren.
203

 Da die kirchlichen Religionen die gewünschte kul-

tische und sakralisierte Diesseitsbezogenheit nicht bieten konnte, wandten sich viele der 

kirchenfeindlichen und oftmals vºlkischen FKKlerInnen óesoterischenô Glaubensvorstel-

lungen zu. Über die in okkulten Gruppen geläufige Metapher des Lichts, die zur Grün-

dung von ñSonnenkirchenò f¿hrten, das Feiern von Sonnen- und Winterwende, als auch 

teilweise über verwandte körperzentrierte Praktiken mit ähnlichen Zielen wie in Mazdaz-

nan, Neugeist und Runengymnastik, wurde das Bedürfnis der Nacktkulturisten nach Hul-

digung von Sonne und Körper gestillt.  

Es gab im FKK vielfältige okkult-religiöse Ausprägungen. So gründete z. B. der 

Ariosoph
204

 und FKKler Dr. med. Georg Lomer eine Sonnenreligion, deren ĂEvangelium 

von der Sonneñ mittels Tªnzen und Nacktkultur und unter Anbetung eines Lichtgottes 

umgesetzt werden sollte.
205

 Noch populärer als völkische, okkulte und neuheidnische Re-

ligionsentwürfe der Nackten waren die äußerst beliebten Alltagsratgeber und Körperreli-

gionen wie Neugeist
206

 und Mazdaznan. Durch den dort angewandten Vegetarismus, als 

auch durch die Abstinenz von Tabak und Alkohol, durch Körperpflege, Naturheilkunde 

und Autogenes Training konnten viele Verbindungen zur Freikörperkultur gefunden wer-

den. So wurde in der Zeitschrift Mazdaznan ebenso über neue Licht-Luft-Bäder berichtet, 

wie umgekehrt in FKK-Zeitschriften Neugeist-AnhängerInnen und MazdaznanerInnen 

über Themen wie gesunde Ernährung, Alkohol, Entspannung, religiös gestimmtes Auto-

genes Training, Autosuggestion und Atemgymnastik schrieben. In der Hinwendung zu 
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 Vgl. Wedemeyer 2004, S. 267. 
203

 Vgl. ebd., S. 274. 
204

 ĂAriosophieñ ist die Bezeichnung der rassistisch-okkultischen Lehre des Wiener Jörg-Lanz von 

Liebenfels, Rassentheoretiker, ehemaliger Priester und Herausgeber der völkischen Zeitschrift Ostara. 
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 Vgl. Wedemeyer 2004, S. 279. 
206
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Graphologie, Astrologie und zur okkulten Welteislehre
207

 zeigt sich die Affinität der 

FKKlerInnen zu religiösen Alternativen.
208

 Die umfassende Rezeption der Nacktkultur 

zeigte sich auch darin, dass in selbstverständlicher Weise in Büchern über Leibesübungen 

dementsprechene bebilderte Abschnitte über Nacktsport bzw. Nacktgymnastik auftauch-

ten. Siehe dazu auch 2.4. Bildteil: Körperkulturbewegung, welcher einschlägige Bilder 

aus Primärquellen enthält. 

Die Neugierde an anderen Kulturen und fernöstlichen Religionen zog eine ausgeprägte 

Asienrezeption nach sich. Yogaübungen waren in der Weimarer Republik äußerst beliebt 

und populär. Aus der Körperpraktik des Yogas leiteten sich auch andere Körpersysteme 

her, wie z. B. die Praxis des Mazdaznan und der Runengymnastik, welche weiter unten 

beschrieben werden. Dem interessierten Bildungsbürgertum zu Beginn des 20. Jahrhun-

derts standen unterschiedliche Quellen zur Theorie und Praxis des Yoga zur Verfügung. 

Die YogaautorInnen vereinfachten und reinterpretierten teilweise die indischen Quellen 

bis zur Unkenntlichkeit, indem sie diese dem Bedürfnis des Bürgertums anpassten. Doch 

genau diese Schriften, häufig in Form von Heftchen und Broschüren, wurden gelesen und 

prägten die Yoga-Rezeption der Weimarer Republik in entscheidender Weise. Die Aufla-

genhöhe des Yogaautors Max Wilke z. B. lag bei 59 000 Exemplaren innerhalb eines Jah-

res, auch das Yogabuch ĂStarke Nervenñ von Ratgeberautor Harry Bondegger verkaufte 

sich 39 000 Mal. Den Anstoß für die Beliebtheit des Yogas gab wohl Swami 

Vivekananda, der 1893 beim Weltparlament der Religionen in Chicago die indische Phi-

losophie Vedanta und somit (s)eine hinduistische Sichtweise dem Westen vorstellte. In 

Vivekanandas Interpretation würden sich der materielle, jedoch spirituell verarmte Wes-

                                                 
207

 Die Welteislehre (Glazialkosmogonie) stammte von dem österreichischen Ingenieur Hans Hörbiger 

(1860-1931). Hörbigers Lehre besagt, dass alle Planeten mit einer Eisschicht umgeben seien, selbst der 

Mond soll von einer aus mehreren Kilometern dicken Eisschicht umgeben sein. Die Milchstrasse wie auch 

das ganze Universum bestünden aus Eisdunst, welcher ï wenn er in die Sonne stürzte ï schmelzen und ver-

dampfen würde. Der daraus entstehende Wasserdampf würde dann aus riesigen explosiven Trichtern ï den 

Sonnenflecken ï in gewaltigen Fontänen ausgestoßen und zu Feineis gefrieren, durch welchem jeder Planet 
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Hörbigers These wurde von den Naturwissenschaften nie anerkannt, erfreute sich aber einer breiten Be-

liebtheit bei der Bevölkerung. Im Nationalsozialismus wurde die Welteislehre durch Hitler und Himmler 

wieder neu aufgenommen und als Ădeutscheñ Lehre gegen¿ber den j¿dischen Lehren wie durch Albert Ein-

stein bevorzugt und propagiert. Vgl. http://www.zeit.de/1991/17/welteislehre-ahnenerbe-und-weisse-

juden/seite-7 Stand: 22. August 2012. 
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 Vgl. Wedemeyer 2004, S. 280. 
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ten und der geistige Reichtum des wirtschaftlich armen Indiens gegenseitig bedingen. 

Sein Auftreten und seine Schriften beeindruckten so sehr, dass er viele Reisen in den 

Westen unternahm und die indische Sichtweise und den dazugehºrigen Yoga ópredig-

teô.
209

  

Vielfach wurden aus dem Hatha-Yoga System die Atemübungen herausgenommen und in 

gymnastische Übungen eingebaut. In der Rhythmusbewegung war der Atem ein wichtiger 

Bestandteil der Rhythmusideologie. In der dualen Polarität von Einatmung und Ausat-

mung glaubte man ein holistisches Lebensprinzip zu erkennen, welches wiederum Ähn-

lichkeit mit indischen Auffassungen vom Lebensatem prana besaß. Ab den 1920er Jahren 

waren der Atem und gezielte Atemübungen allgegenwärtiges Thema in den Leibesübun-

gen geworden. Die Yogabücher vermittelten unterschiedliche Atemschulungen, die der 

westlichen Atemgymnastik entnommen waren, wobei oftmals auf die indische Yogaphi-

losophie verwiesen wurde, die als angebliche Basis dafür herhalten musste. Die Authenti-

zität der Ursprünglichkeit ist jedoch anzuzweifeln. Peryt Shou z. B. verwendet für seine 

óYoga-Praxisô zwar die indische Yoga-Terminologie, doch lässt er Bestandteile ägypti-

scher und griechischer Kultur einfließen und vermengt das Ganze mit Elementen okkulter 

Zahlenmystik. Das Ziel der Übungen war die Aktivierung der Chakren, die als wichtige 

Körper- bzw. Energiestellen besondere Aufmerksamkeit bedurften. Auch Vivekananda 

vertrat in seinen Reden die Ansicht, Chakren mit Hilfe von Atemübungen zu erwecken. 

Unterstützt werden sollten die Atem¿bungen seiner Meinung nach ñmit ein paar Wortenò, 

also mantra-artigen Formeln, der Körper solle dabei gerade gehalten werden.
210

  

Die Werte, die durch solche Praktiken verwirklicht werden sollten, waren der modernen 

Gesellschaft angepasst. Der Yogabuchautor Max Wilke schrieb 1922, Yogaübungen seien 

seiner Meinung nach ñdie Sprossen einer Leiter zu Erfolg, Einfluß, Glück und Gesundheit 

und kºnnen in dieser Beziehung nicht mehr ¿berboten werdenò gedacht f¿r den Men-

schen, der ñden Willen zum rechtmªÇigen Alleinherrscher in seinem Innerenò trage und 

zum ñRiesen seiner Rasseò, zum ñUebermenschenò
211

 werden möchte.  

 

In der Nacktkultur zählte Mazdaznan zu einer beliebten Körperpraxis. In dieser Lehre 

vermischten sich lebensreformerisches Gedankengut, Hygiene, Vegetarismus und Atem-

techniken mit der Warnung ñvor dem Lebensstil des Asphaltsò zu einer ñmodernen N¿tz-
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57 

 

lichkeitsreligionò
212

, angereichert mit dem Unterbau christlichen Gedankenguts, völki-

scher Rassenlehre und Masdaismus (einer angeblich von Zarathustra gestifteten altpersi-

schen Religion).
213

 Nach der Lehre der Mazdaznan-Bewegung gründete Zarathustra vor 

7000 Jahren im Hochland Tibets das ñwahre Evangelium, die Universalreligion der wei-

Çen Rasseò, welches durch seine óJ¿ngerô Moses, Jesus, Buddha und Mohammed ¿ber die 

Welt verbreitet wurde. Jedoch sei durch die Vermischung von Rassen und Religionskri-

sen die ursprüngliche Lehre verfallen und vergessen worden.  

Der Führer der Mazdaznan-Bewegung nannte sich Dr. Otoman Zar-Adusht und verkün-

dete die ursprüngliche Lehre in einem alten tibetischen Kloster wiedergefunden zu haben 

und sei deshalb befugt, die Lehre zu verbreiten. Der offiziellen, jedoch nicht von Wider-

sprüchen frei seienden Mazdaznan-Lehre nach war Zar-Adusht als kränkliches Kind eines 

russischen Generalkonsuls von Teheran und einer iranischen Prinzessin bzw. eines russi-

schen Botschafters und seiner deutschen Ehefrau zu heilkundigen Mönchen eines 

zarathustrischen Ordens nach Tibet geschickt worden. Tatsächlich war Dr. Zar-Adusht 

jedoch Sohn eines deutsch-russischen Eisenbahnbeamten. Sein Name lautete Otto Ha-

nisch. Während der angebliche Tibetaufenthalt an die Legenden rund um Madame Bla-

vatsky und deren Aufenthalte in Indien erinnern, können diese laut Wedemeyer ebenso-

wenig verifiziert werden, wie sein Studium und sein Doktortitel. Durch die Verwobenheit 

der Mazdaznan-Lehre als wahres tibetisches Evangelium mit historischen Daten schien 

diese auf wahren Tatsachen zu beruhen und die Mazdaznan-AnhängerInnen glaubten da-

ran.
214

 Die arische Rasse sei durch falsche Ernährung, falsches Atmen und durch Ras-

senmischung degeneriert, deshalb könne Gott sich nicht mehr in ihren Körpern zeigen.  

Askese, Vegetarismus, Gesundheit und Hygiene waren Voraussetzung für die Ausübung 

des Mazdaznan. Das Ziel der Ernährungslehre war es, den Körper zu säubern und die 

Drüsen zu reinigen. Der Mensch solle damit verjüngt bzw. von Krankheiten geheilt wer-

den. Haut- und Haarpflege, Massagen, regelmäßiges Wechseln der Wäsche, Sonnenbäder 

und gute Bel¿ftung der Wohnung dienten als Praxis f¿r eine ñindividuelle 

Hºherz¿chtungò
215

. 

Mazdaznan war in der Republik mit zahlreichen beliebten Schriften, Ratgeberheftchen 

und -broschüren, einem Versandhaus für Mazdaznan-Produkte (von Unterwäsche über 

Gewürze, Öle und Gesundheitsprodukten etc.) zu einem äußerst florierenden Geschäfts-
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unternehmen geworden. Bekannte Personen wie die Begründerin des Atemsystems Er-

fahrbarer Atem, Ilse Middendorf, auch auch der Reformpädagoge und Begründer der 

Freizeitpädagogik Fritz Klatt waren Mazdaznan-AnhängerInnen.
216

 

 

Die Runengymnastik etablierte sich Mitte der 1920er Jahre und wird von der Forschung 

bloß nur am Rande erwähnt. Dennoch stellt sie eine wichtige Schnittstelle zwischen fern-

östlichen Philosophien, Yoga, westlicher Sinnstiftung und Selbstfindungssystemen, Le-

bensreform, Kulturkritik und Naturheilkunde dar. Die Runengymnastik, oder Runenyoga 

wie sie auch genannt wurde, trug esoterische und völkische Züge und wurde zur Körper-

praxis für die Bewegung der Ariosophie, welche Nationalismus, völkische Ideologien, 

Okkultismus und fernöstliche Kulturelemente in sich verschmolz.
217

 Sie beinhaltete eine 

Mixtur aus Körper, Atem- und Stimmübungen. Wie im Yoga wurde jeder Körperhaltung 

eine heilenden Wirkung und einer Gesundheitsfunktion zugeschrieben. Die Runenzeichen 

(es gab bis zu 24 Runen) sollten mit dem Körper nachgeahmt werden, in dem man die 

Arme in gewissem Winkelgrad vom Körper spreizte, und den Körper seit- oder vorwärts 

beugte. In den Posen sollte der/die RunengymnastikerIn den Namen der Rune ñraunenò, 

also singen bzw. psalmodieren und eine rhythmische Tiefenatmung ausführen. Diese 

Übungen wurden mit autosuggestiven Sätzen begleitet (ñIch f¿hle mich geladen, gestärkt, 

frei, harmonisch und gl¿cklich!ò, die auch rassistischen (ñIch will bewuÇt meiner Rasse 

dienenò), oder okkulten Einschlag hatten (ñIch will ein weiser Magier werden!ò).
218

  

Die Übungen sollten nackt, halbnackt und wenn möglich in der Natur bzw. vor offenem 

Fenster praktiziert werden. Empfohlen wurden der/dem RunengymnastikerIn Kaltwa-

schungen, Einölung des Körpers mit Eukalyptusöl, und eingeschränkter bzw. kein Ge-

schlechtsverkehr. Die Körperpraktik der Runengymnastik war eine für die Körperkultur 

typische Mischung aus Lebensreform, Gesundheitspraxis, Yoga, positivem Denken und 

Bewegungstherapie, welche unterstützt durch Autosuggestion auf einen selbstdisziplinier-

ten, durch ¦bepraxis óhºherveredeltenô Menschen zielte.
219
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2.3. Kapitelzusammenfassung 

Durch die Trennung von Kirche und Staat in der Weimarer Republik, die Säkularisierung 

und eine zunehmend pluralistische Gesellschaft entwickelte sich eine religiöse Vielfalt, 

welche die ehemalige Kirchenvorherrschaft relativierte. Es fand eine Individualisierung 

von Religion statt, die sich u. a. in massiven Kirchenaustritten bemerkbar machte. Man 

versuchte auch mit Erneuerungen in Liturgie und Exerzitien auf die sich verändernde Ge-

sellschaft zu reagieren und gegen zu wirken. Eine Entkirchlichung konnte damit jedoch 

nicht verhindert werden. 

Durch Modernisierung, wachsender Urbanisierung, Schnelllebigkeit und Säkularisierung 

stellte die Lebensreform zugleich eine reformative Gegenbewegung dar, welche als Mo-

tor die Entwicklung eines modernen Bürgertums unterstützte. Im Gegenzug dazu entstan-

den alternative Ernährungs- und Gesundheitslehren, Vegetarismus, Körperkultur, Re-

formhäuser, Reformkleidung und der Wunsch im Einklang mit der Natur, in Reformstäd-

ten und -siedlungen zu leben.  

Kulturkritik und Lebensreform hängen eng zusammen. Die krankmachende Industriege-

sellschaft bringe degenerierte Menschen hervor, welche fremdgesteuert von der 

technokratisierten Kultur ein óstumpfsinnigesô Leben f¿hren w¿rden. Die Entfremdung 

des Menschen in einer lebensfeindlichen Gesellschaft, der Materialismus der Wissen-

schaften, die Zersplitterung des modernen Lebens, veraltete Werte, die soziale Isolation 

und die Getrenntheit von Mensch und Natur wurden kritisiert.  

Der Okkultismus zu Beginn des 20. Jahrhunderts versuchte die paranormalen, noch uner-

klärlichen Kräfte des Universums sichtbar zu machen. Es herrschte ein allgemeines Inte-

resse an der Vereinigung von Wissenschaft und Religion. Durch den Ausdruck des Kör-

pers unter Hypnose bzw. Trancetanz meinte man die unbewussten, dunklen ï oder 

schlicht bis dahin unsichtbaren ï Seiten der Seele ans Licht gebracht zu haben. Das Kul-

turphªnomen ĂOkkultismusñ lªsst sich nicht auf eine ersatzreligiºse Bewegung im spiri-

tuellen Feld reduzieren. Es stillte das Bedürfnis nach einer neuen Weltsicht vor dem Hin-

tergrund veralteter Vorstellungen von Raum, Zeit und Materie. Es lässt sich auch als eine 

Spiegelung für ein Dasein in Ohnmacht und Hilflosigkeit des Individuums gegenüber hö-

heren und unbeeinflussbaren Kräften verstehen und war äußerst aufgeschlossen an der 

Entwicklung neuer angemessener Methoden und Verfahrensweisen. Außerdem stellte der 

Okkultismus eine Auseinandersetzung mit den (noch) unbewussten, im Innern des Men-
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schen schlummernden seelischen Potenzialen dar, wie sich anhand der Traumtänzerin 

Magdeleine zeigte. 

Auch entstand in dieser Zeit ein verstärktes Interesse an mystischen Erfahrungen und 

mystischen Traditionen. Man bezog sich auf fernöstliche Praktiken wie Yoga, die Lehren 

asiatischer Religionen, als auch mittelalterlicher Mystik und adaptierte sie in neuer Weise 

auf die Diesseitsbezogenheit und Bedürfnisse des mitteleuropäischen Bürgertums. Es bil-

deten sich Meditations- und Übepraktiken aus, welche sich u. a. aus Autosuggestion, Ve-

getarismus, Gymnastik, Positivem Denken und Schweigeübungen zusammensetzten, wie 

z. B. in der populären Neugeist-Bewegung. 

In der Körperkulturbewegung gab es außerhalb der sportlichen und turnerischen Leibes-

übungen weitere Übesysteme. Der propagierte ñNeue Menschò solle, durch verschiedene 

Wege zu Kraft und Schönheit (wie Bodybuildung, Fitness und Turnen) gelangen und in 

Licht und Luft (Nacktkultur) einer neuen Zeit entgegenschreiten. Diese ist geprägt durch 

eine zukünftige Einheit von Mensch und Kosmos und könne durch Ausübung von rhyth-

mischer Gymnastik erlangt werden. Fernöstliche Praktiken wie z. B. Yoga, wurden für 

die bürgerlichen Verhältnisse adaptiert und erfreuten sich, wie auch die daraus entstande-

nen Übesysteme Mazdaznan und Runengymnastik großer Beliebtheit. 
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2.4. Bildteil: Körperkulturbewegung 

 

 

Abbildung 10: ĂLebensfreude und unbek¿mmerte Freiheit ï unter der Brauseñ
220

 (1928) 

 

 

 

Abbildung 11: ĂFern der Welt auf stiller Fahrt ï Märchen-Traumspielñ
221

 (1928) 
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Abbildung 12: ĂSurensisches Lehmbad ï die Kosmetik des Naturburschenñ
222

 (1928) 

 

 

 

Abbildung 13: ĂIn Sonne und Wellengerieselñ
223

 (1928) 
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 Ebd., Tafel 27. 
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 Ebd. 



63 

 

 

Abbildung 14: ĂErholungssport ï beschauliches Genießen der Freuden des Wochenen-

des: statt des Leistungszweckes Ziel des Ausspannens und seelischer Freudeñ
224

 (1928) 

 

 

 

Abbildung 15: Amerikanische Körperkultur: ĂCharleston auf der StraÇe ï sogar das 

Pferd tanztñ
225

 (1928) 
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 Schulte, Werner 1928b: Die Psychologie der Leibesübungen. Ein Überblick über ihr Gesamtgebiet. 

Weidmannsche Buchhandlung. Berlin, Abb. 16. 
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 Fischer von, Hans 1928: Körperschönheit und Körperkultur, Deutsche Buch-Gemeinschaft. Berlin, Tafel 

129. 



 

 

64 

 

 

Abbildung 16: ĂFrºhliche Nacktfrºsche ï diagnostisch-orthopädische Werte der Körper-

kulturñ
226

 (1928) 

 

 

 

Abbildung 17: ĂVorbildlicher Turnunterricht in Licht, Luft und Sonne auf dem Dache 

einer Berliner Mªdchenschuleñ
227

 (1928) 
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Abbildung 18: Ă¦bung des Kºrperlagegef¿hls mit dem Rhºnradñ
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 (1928) 

 

 

Abbildung 19: ĂMedizinball-Gymnastik zur Schulung von Schnellkraft und Wider-

standsvermºgenñ
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 (1928) 
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Abbildung 20: ĂTurnerische Vorf¿hrung mit Tendenz zur Uniformitªtñ
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 (1928) 

 

 

 

Abbildung 21: ĂGuter harmonisch entwickelter Frauenkºrper mit Hervorhebung des see-

lischen Erlebnismomentes statt des Leistungsprinzipsñ
231

 (1928) 
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