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Das Okkulte und der Okkultismus sind schillernde Begriffe, die sich durch einen 
besonderen Reichtum an Konnotationen auszeichnen. Das lateinische occultus be
zeichnet im engeren Sinn etwas Verborgenes oder Verstecktes. Nun kann man 
Dinge absichtlich verbergen oder verstecken. Es ist aber auch möglich, dass ein Ob
jekt, ein Sachverhalt jemandem verborgen bleiben kann, ohne jemals vorsätzlich 
versteckt worden zu sein. Somit können die Orte des Okkulten der Jahre um 1900, 
denen der vorliegende Band sich vornehmlich widmet, ganz unterschiedlich ver
standen werden: Zum einen wäre es möglich, darunter die sozialen Orte von Ar
kandisziplinen zu verstehen, also von Diskursen und Praktiken, die nicht der Öf
fentlichkeit preisgegeben werden sollen und deshalb im Rahmen von Gruppen 
stattfinden, die sich abgrenzen wollen und dies durch spezifische Organisationsfor
men und Zugangsbeschränkungen (etwa Initiation) zu realisieren versuchen. Spezi
ell im Bezug auf die Modeme könnten Orte des Okkulten andererseits aber auch 
Bestandteile vergangener Lebenswelten sein, die nur insofern okkulten Charakter 
haben, als sie der Forschung bislang verborgen geblieben sind. Dann gewönne die 
Formulierung eine ironische, methodenkritische Facette. Tatsächlich zeigte die 
zünftige Historiographie ja lange Zeit ein fast schon ostentatives Desinteresse an 
Themen, die mit dem Makel des Trivialen, Peripheren und der wissenschaftlichen 
Analyse Unwürdigen behaftet schienen. Okkultes fiel in diese Rubrik. Auch die 
Selbstbeschränkung auf methodisch-theoretische Zugänge, die Occulta gar nicht 
erst in den Fokus der Untersuchung treten ließen, mag eine Rolle gespielt haben. 
Impulse zur Beschäftigung mit dem Flüchtigen und Randständigen kamen vor rund 
zwanzig Jahren zuerst aus dem Umfeld Foucaults und in letzter Zeit vornehmlich 
aus solchen Bereichen der Geschichtswissenschaft, die sich unter Rückgriff auf die 
Nachbardisziplinen Volkskunde und Ethnologie um eine Neuvermessung der men
talen Landschaft der europäischen Neuzeit bemühen.1 

Die Kategorie okkult kann aber nicht nur im Sinne eines sozialen und diskursi
ven Ortes verstanden werden oder als Hinweis auf spezifische Defizite bestimmter 
Formen der Geschichtstheorie und -methodik. Vielmehr signalisiert die Rede vom 
Okkulten im Sinne von Arkandisziplinen begriffsgeschichtlich bereits ein definier
bares Bündel einschlägiger Diskurse und Praktiken, die seit dem 16. Jahrhundert 
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zunächst als philosophia occulta und später als sciences occultes, occult sciences 
und geheime beziehungsweise verborgene Wissenschaften bezeichnet wurden. 2 

Darunter wurden insbesondere Astrologie, Kabbala, Magie und die Hermetik mit 
ihrem besonderen Akzent auf der Alchimie verstanden. Die diesen Wissensbestän
den zugeschriebene besondere Qualität war der Grund dafür, dass sie geheim blei
ben und nur einem Kreis von Eingeweihten zugänglich gemacht werden sollten: Es 
handelt sich um Lehren, deren Anwendung den Zugang zu Kräften und Erkenntnis
sen eröffnen will, die weit über das menschliche Maß hinausgehen und den Adep
ten an das Göttliche grenzende Macht und Einsicht verschaffen. 

Diese Konstellation aus Astrologie, Kabbala, Magie und Alchimie erhielt um die 
Mitte des 19. Jahrhunderts in Frankreich die Bezeichnung occultisme, die damals 
noch parallel mit sciences occultes gebraucht wurde. Der wohl wichtigste Multipli
kator okkultistischen Gedankenguts für die Moderne übernahm sie in seine Schrif
ten: Alphonse-Louis Constant (1810-1875) alias Eliphas Levi. Als gläubiger Katho
lik hatte Constant zunächst Priester werden wollen, ehe ihn eine Liebesbeziehung 
von diesem Plan abbrachte, was ein unstetes, zeitweise von materiellen Nöten ge
kennzeichnetes Leben zur Folge hatte. Constant schlug sich als Lohnschreiber 
durch und engagierte sich in der radikaldemokratischen Bewegung Frankreichs; 
auch unter die frühen Theoretiker des Feminismus ist Constant zu zählen. In den 
frühen 1850er Jahren begann er sich für Magie zu interessieren und hebräisierte sei
nen Namen, da er die Juden für die Hüter des ursprünglichen magischen Wissens 
hielt. Unter dem neuen Namen Eliphas Levi stilisierte er sich zum Magus und ver
fasste eine ganze Serie von Werken zur Theorie und Praxis der Magie. Die beiden 
zentralen, bis heute nachwirkenden Texte Dogma der Hohen Magie (1854/55) und 
Ritual der hohen Magie (1855) wurden 1856 als Dogma und Ritual der Hohen 
Magie in einem Band publiziert. In seinen Werken verzahnte Levi erstmals seit 
Agrippa von Nettesheim und Paracelsus im 16. Jahrhundert wieder die in Europa 
zirkulierenden magischen Lehren, so dass ein scheinbar kohärenter Block okkulten 
Wissens entstand. Diejenigen, die Schriften wie die von Levi rezipierten und an die 
Wirksamkeit der darin dargelegten Praktiken glaubten, sollen im Folgenden als ma
gische Okkultisten bezeichnet werden. 

Um 1900 etablierten sich zwei weitere Bedeutungsschattierungen des Begriffs 
Okkultismus. Die wissenschaftlichen Okkultisten wollten nicht im Geheimen wir
ken, sondern die verborgenen, also okkulten Kräfte in der Natur erforschen, die für 
eine Reihe unerklärlicher Phänomene - vom Hellsehen über das Austreten von Ek
toplasma aus Körperöffnungen bis hin zur Rutengängerei - verantwortlich gemacht 
wurden. Mittels explizit am Standard der experimentellen Naturwissenschaften 
ausgerichteter Methoden sollten solche Erscheinungen verifiziert und erklärt wer
den.3 In der jungen Theosophie Madame Blavatskys - jenem Experimentarium der 
Esoterik des 20. Jahrhunderts4 

- wurden okkult und Okkultismus dagegen zur Be
zeichnung eines Geheimwissens verwendet, das den gemeinsamen Kern aller Welt
religionen bilde.5 
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Die folgenden Überlegungen über das Okkulte wollen sich nicht auf die detail
lierte Nachzeichnung aller bis hier umrissenen begriffsgeschichtlichen Aspekte des 
Themas beschränken, sondern sich den Diskursen des Okkulten unter stetem Rück
bezug auf die ihnen zugehörigen, tatsächlich ausgeübten Praktiken zuwenden. In 
den Blick treten dabei immer neue Konglomerate aus Diskursen und Praktiken, die 
sich auf den ersten Blick den empirisch-zweckrationalen Paradigma als Kennzei
chen der westlichen Modeme zu entziehen scheinen, weil die intersubjektive Über
prüfbarkeit ihrer behaupteten Grundlagen und Wirkungen nicht möglich ist. Be
wusst wird der Blickwinkel der Betrachtung dabei nicht auf die sich selbst als solche 
bezeichnenden Okkultisten beschränkt. Es erschlösse sich dann vor allem ein zah
lenmäßig begrenztes Netzwerk akademisch nicht etablierter Privatgelehrter aus 
Bourgeoisie und Adel, die sich entweder magischen Praktiken in logenartigen Verei
nigungen widmeten oder aber als wissenschaftliche Okkultisten der Erforschung je
ner Naturkräfte widmen wollten, die sie für Hellsehen, Psychokinese und andere 
durch den Spiritismus bekannt gewordene rätselhafte Phänomene verantwortlich 
machten. Doch das Feld der Spielarten des Okkulten um 1900 erweist sich als deut
lich weiter. Ideengeschichtlich handelt es sich aber durchwegs um Derivate der alten 
geheimen Wissenschaften, freilich in epochenspezifischer diskursiver und sozio-to
pographischer Zurichtung. 

Konglomerate aus Diskursen und Praktiken 

Eine Übersicht über die virulenten Spielarten des Okkulten im Deutschland des spä
ten 19. und frühen 20. Jahrhunderts kann also beim Okkultismus (1) ansetzen, 
unterteilbar in magischen und wissenschaftlichen Okkultismus, der als Vorläufer 
der heutigen Parapsychologie gelten kann. Beiden damit befassten Personenkreisen 
ist eine spezifische Urbanität der sozialen Beziehungsmuster und Kommunikations
stile zuzuschreiben. Seine Protagonisten lassen sich nur bedingt mit regionalen und 
lokalen Traditionen des Okkulten in Beziehung setzen - am ehesten noch über die 
jeweilige frühe biographische Prägung. Beispielhaft genannt werden kann dafür 
etwa der langjährige Herausgeber der Zeitschrift Psychische Studien, Gregor Con
stantin Wittig, der sich bekannte, seit seiner Kindheit in der schlesischen Provinz 
mit unerklärlichen Phänomenen, Magie und Geisterglauben in Kontakt gekommen 
zu sein.6 Dient Wittig als Exempel für den Bereich der wissenschaftlichen Okkulti
sten, kann für die magische Richtung auf den - in den 1920er Jahren auch in 
Deutschland aktiven - Aleister Crowley verwiesen werden, der aus einer Familie 
protestantischer Schwärmer stammte. Beispielhaft für das bourgeois bis adelig ge
prägte soziale Umfeld des wissenschaftlichen Okkultismus um 1900 kann die Expe
rimental- und Forschungspraxis des Münchner Freiherrn Albert von Schrenck-Not
zing gelten, die plastisch von Thomas Mann dokumentiert wurde, der 1922 einige 
Seancen in von Schrenck-Notzings Hause besuchte.7 
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Die magischen Okkultisten schufen logenähnliche Verbindungen ähnlich den 
eher an Arkandisziplinen als an Geselligkeit interessierten Fraktionen der Freimau
rerei, die seit der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts immer wieder auftraten. Die 
Zeit zwischen Jahrhundertwende und Zweitem Weltkrieg war durch eine regel
rechte Renaissance der Geheimbünde und okkultistischen Gemeinschaften gekenn
zeichnet, deren soziale Reichweite und kulturelle Wirksamkeit auch die in dieser 
Beziehung herausragenden Gruppierungen des letzten Drittels des 18. Jahrhunderts 
bei weitem übertrafen. Neben die Theosophie und Anthroposophie traten nur 
durch Initiation zugängliche Bünde wie der Orden der Goldenen Dämmerung (Or
der of the Golden Dawn) und der Ordo Templi Orientis (O.T.O.), in denen Aleister 
Crowley eine bedeutsame Rolle spielte. In Deutschland formierten sich unter ande
rem der Orden des Neuen Tempels des Jörg Lanz von Liebenfels oder die von Cro
wley unabhängige, aber auf seinen Lehren und magischen Ritualen aufbauende 
Fraternitas Saturni, die Eugen Grosche 1928 gründete. 

Als weitere Strömung ist der Spiritismus zu nennen (2), dessen Anhänger sich 
der Kommunikation mit den Geistern der Verstorbenen, Bewohnern fremder Plane
ten und höheren nichtmenschlichen Wesen verschrieben. Die Spannweite der Vari
anten des Spiritismus erweist sich als außerordentlich breit: Von den hinsichtlich ih
rer informellen Organisation und internationalen Vernetzung als Pendant zu den 
wissenschaftlichen Okkultisten anzusehenden adelig-bourgeoisen Spiritistenzirkeln8 

reichte sie über kleinbürgerlich-proletarische Vereine bis zu niedrig organisierten 
Kultpraktiken in Hausgemeinschaften oder Familien, die in spezifischen Frömmig
keitstraditionen wie dem Pietismus oder Spielarten katholischer Mystik wurzeln. 9 

Dazu trat um 1900 der Spiritismus als kommerzielles Phänomen, als Gegenstand 
der Vermarktung in varietehaften Schauveranstaltungen und somit Bestandteil 
einer entstehenden Unterhaltungsindustrie. 10 Im angelsächsischen Raum sind so
wohl der Spiritismus als Phänomen der Mittel- und Oberschichten wie auch als al
ternative religiöse Bewegung der Unterschichten inzwischen recht gut dokumen
tiert.11 Die eigensinnige, widerspenstige Seite des »plebejischen« Spiritismus in Ar
beiter- und Handwerkerkreisen des 19. Jahrhunderts wurde schon von geraumer 
Zeit behandelt. 12 Dabei zeigten sich Parallelen zu den von Edward P. Thompson 
dargelegten rebellischen Potentialen des religiösen Dissenses, insbesondere der 
schwärmerischen Traditionen des Protestantismus. In Bezug auf Deutschland sind 
erst Mitte der 1990er Jahre entsprechende Darstellungen vorgelegt worden, die er
kennen lassen, dass vergleichbare Entwicklungen zumindest ansatzweise auch auf 
dem Kontinent stattfanden. 13 Eine eingehendere Untersuchung des deutschen Spiri
tismus als Phänomen der gebildeten Schichten und seiner vielfältigen Verflechtun
gen mit dem Milieu der Theosophie und Anthroposophie ab 1900 steht auch noch 
aus. 

Eher von Volkskundlern als Historikern bearbeitet wurde bislang das Gebiet der 
informellen alltagsmagischen Praktiken (3), die insbesondere zur Ermittlung 
zukünftigen Geschehens dienen sollten. Pendeln, Kartenlegen, Astrologie mögen 
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dabei die verbreitetsten der zahlreichen Wahrsagekünste gewesen sein. Auch für all
tagsmagische Praktiken spielten - zum Teil schon seit dem ausgehenden 18. Jahr
hundert - Tendenzen der Kommerzialisierung eine Rolle. Vornehmlich auf die 
wachsende Zahl und immer leichtere Verbreitung einschlägiger Druckschriften ist 
hierbei das Augenmerk zu richten. Der Vertrieb ,geheimer< Zauberbücher durch 
Kolportage, Sortimentsbuchhandel und Versandunternehmen bewirkte eine Diffu
sion magischer Handlungsanleitungen, die bis gegen 1800 fast nur als Handschrif
ten zirkuliert waren und als kostbar gehütete Geheimnisse gegolten hatten. Erst im 
Gefolge der Aufklärung wurde magisches Wissens allgemein und mühelos verfüg
bar. Die Druckerpresse, aus der die kritisch räsonierende Öffentlichkeit mit immer 
neuem Lese- und Debattierstoff versorgt wurde, produzierte gleichzeitig Schriften, 
die das enthielten, was den Volksaufklärern, die sich soviel von ihren belehrenden 
Periodika und Broschüren versprachen, als Ausdruck gefährlichen Aberglaubens 
gegolten hatte. Die solchermaßen bis heute verbreiteten Zauberbücher sind in der 
Regel magische Schriften mit rezeptartigen Handlungsanweisungen darüber, wie 
die Benutzer der Werke übernatürliche Mächte zu ihrem Nutzen einsetzen und ins
besondere Dämonen beschwören können, um an Reichtümer zu gelangen, die Ge
sundheit zu bewahren oder Schadenzauber abzuwehren. Als Verfasser dieser 
Sammlungen werden in der Regel biblische Gestalten wie Moses oder König Salo
mon, aber auch mit einem besonderen Nimbus versehene Gelehrtengestalten wie 
Albertus Magnus oder Doktor Faustus angegeben. 14 

Der Einfluss solcher magischen Gebrauchsliteratur kann kaum überschätzt wer
den. Auch wenn die darin enthaltenen Rezepte befremdlich archaisch wirken, sind 
es doch Konstrukte, die offenbar schon am Ende des 18. Jahrhunderts, vor das sich 
ein Großteil der einschlägigen Werke kaum zurückverfolgen lässt, bewusst mit dem 
Nimbus des Uralten und Geheimnisvollen kalkulierten. Tatsächlich ist noch ein Fall 
aus den 1950er Jahren dokumentiert, als sich drei in Geldnot befindliche Männer 
durch eine Beschwörung aus dem 6. und 7. Buch Mosis, das auch heute noch im 
Buchhandel erhältlich ist, 15 der Hilfe Luzifers versichern wollten, um zu Reichtum 
zu gelangen. Nachts unter freiem Himmel, bei Kerzenlicht und Weihrauchduft 
sollte dazu unter anderem dem Bösen ein Rehkitz geopfert werden. 16 Doch viel
leicht ist das Kalkül der Erfinder, Kompilatoren und Editoren von Zauberbüchern 
auch noch auf eine andere Weise aufgegangen: Die archaisierende Gestaltung dieser 
Texte mag manche Forscher dazu verleitet haben, als Quelle tatsächlich eine alte 
Volksmagie, ein Wissen der »weisen Frauen« (Gunnar Heinsohn), Relikte »verbo
tener Künste « (Eva Labouvie) entdeckt zu haben. Bei allen ihren Verdiensten ist vor 
allem die deutsche Historische Anthropologie nicht ganz von dem Vorwurf freizu
sprechen, die komplizierten, schon frühzeitig medial (also vor allem durch Zauber
buch-Handschriften und kleine Druckschriften auf dem frühneuzeitlichen Medien
Markt) vermittelten Zirkulations- und Austauschprozesse von - auch magischem -
Wissen nicht differenziert genug verfolgt und statt dessen lieber versucht zu haben, 
mit leichter Neigung zur Sozialromantik eine eigenständige Volkskultur zu konstru-
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ieren, die grundsätzlich positiv gedeutet wurde und die Unterprivilegierten der Ver
gangenheit rehabilitieren sollte. 17 

Wenn Magie also einen zentralen Bestandteil der okkulten Wissenschaften, mit
hin des Okkulten bildet, muss auch eine ihrer speziellen Spielarten gesondert 
berücksichtigt werden: die Hexerei (4). Darunter ist die Vorstellung zu verstehen, 
bestimmte Menschen wären imstande, durch magische Zeremonien oder auch nur 
mittels Berührung oder des Bösen Blicks andere Lebewesen zu verhexen und ihnen 
Schaden zuzufügen. Unabhängig von allen Hexenbildern wie sie in der Frühen 
Neuzeit von den Klerikern konstruiert wurden - samt Hexensabbat, Teufelspakt 
und was Jacob Sprengers Malleus Maleficarum ansonsten noch bot - bestand und 
besteht in Europa ein ganz elementarer, epistemologisch anspruchsloser Glaube an 
Verhexung fort. 18 Die Persistenz der Hexerei beruht offenbar auf einigen Besonder
heiten, die den Glauben an sie nah an den Bereich der anthropologischen Konstan
ten heranrücken. Die Vorstellung verhext zu sein, knüpft sich an elementare Erfah
rungen kontingenten Leides, das bis auf oder unter die Haut des Subjektes dringt: 
rätselhafte Ekzeme, undefinierbare Schmerzen, vor denen die heutigen Ärzte genau 
wie ihre Kollegen im 16. oder 17. Jahrhundert die eigene Hilflosigkeit hinter einer 
ehrfurchtgebietenden Terminologie verstecken. Verflochten mit dem körperlichen 
Leiden ist das seelische. Hexenglauben speist sich auch aus dem Gefühl, das unmit
telbare Lebensumfeld, die Familie, das Geschäft würden von einer fremden Macht 
planvoll ins Unheil gestürzt. Ehegatte, Kinder, Hab und Gut scheinen an Fäden zu 
hängen, rätselhafte Strahlen haben sich offenbar an sie geheftet, und die missgün
stige Macht übt vermittels dieser Fäden oder Strahlen eine Kontrolle über sie aus . 
Die Übergänge zu den heute millionenfach diagnostizierten psychosomatischen 
oder neurotisch-paranoiden Erkrankungen sind fließend, doch es würde nicht wei
terhelfen zu behaupten, Hexenglaube sei eine Form der Paranoia. Vielmehr Hesse 
sich formulieren, dass Paranoia nur die Bezeichnung ist, mit der die im weltweiten 
und welthistorischen Maßstab zu vernachlässigende Minderheit der Psychiater und 
Psychoanalytiker westlicher Couleur die Hexerei begrifflich zu bannen versucht. 
Hexerei spielte gerade im von Joachim Radkau definierten »Zeitalter der Nervo
sität« zwischen 1880 und 1930 eine Rolle, 19 aber auch schon davor: Dass sich der 
Jurist Friedrich Krauß Mitte des 19. Jahrhunderts von Strahlen gesteuert fühlte,2° 
der Astrophysiker und Spiritist Friedrich Zöllner sich von seinen missgünstigen 
Fachkollegen verhext glaubte, sind Indikatoren für ein Phänomen, das bis heute ele
mentarer und allgegenwärtiger ist, als vielfach vermutet wird. 

Schließlich eröffnet sich noch das fast unüberschaubare Gebiet der akademisch 
nicht oder nur eingeschränkt anerkannten Heilverfahren (5) - von der Geisterhei
lung mit ihrer Nähe zum Spiritismus über Vitalmagnetismus und Hypnose bis hin 
zur Homöopathie. Die bislang geleistete Forschungsarbeit, oft im Grenzbereich 
zwischen Volkskunde und Medizingeschichte angesiedelt, lässt erst erahnen, welche 
alltagsbestimmende Bedeutung die Frage der Heilung gewann, seit die Sorge um die 
eigene Gesundheit, die oft angstvolle Beobachtung von Leib und Befinden zum 
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Merkmal der Neuzeit wurden.21 Und an diesem Punkt verweist die Thematik auch 
gleich wieder zurück auf das Feld der Hexerei, das ja - wie eben skizziert wurde -
untrennbar mit dem Leiblichen, dem Körperlichen verbunden ist. 

Theorie: Konjunkturen 

Man erkennt - das dürfte diese Übersicht deutlich gemacht haben - einen ganzen 
»okkulten Untergrund « (James Webb) des modernen Abendlandes, wenn man sich 
erst einmal auf die Suche nach einschlägigen Phänomenen begeben hat. Allerdings 
trifft dieses gern gebrauchte Bonmot nicht ganz den Sachverhalt. Es geht ja weniger 
um wirklich Verborgenes und auch nicht um eine spezifische Subkultur unterhalb 
einer klar definierbaren Hochkultur. Solch ein Blickwinkel reproduziert nur die De
batte um das Verhältnis von Volks- und Elitenkultur in der Frühneuzeitforschung. 
Dort ist man inzwischen zu der Erkenntnis gelangt, dass diese Unterscheidung al
lenfalls eine idealisierende ist und den Blick dafür verstellt, welche Legierungs-, An
eignungs- und Austauschprozesse das Verhältnis zwischen den kulturellen Artefak
ten und den sozialen Positionierungen ihrer Produzenten/Konsumenten kennzeich
nen. 

Das, was hier an Okkultem skizziert wurde, war im fraglichen Zeitraum kein 
Teil einer Subkultur, sondern nur ein bislang wenig erforschter Teil des Alltags. Ok
kultes spielte sich lediglich zum Teil im Verborgenen ab und war häufig regelrechter 
Bestandteil öffentlichen Lebens: öffentliche spiritistische Seancen im Saal, öffentli
che Hypnosedarbietungen, Druckschriften, Periodika, Broschüren, ordnunsgemäß 
angemeldete Vereine. In seiner Vielfalt und Heterogenität hatte das Okkulte aller
dings - je nachdem, um welches konkrete Diskurs-Praxis-Bündel es sich handelte -
seine spezifischen sozialen Orte und topographischen Hochburgen, seine zeitlich 
unterschiedlich gelagerten Konjunkturen. 

Wenn wir im Zusammenhang mit dem Okkulten von Konjunkturen sprechen, 
wird dieser Begriff weniger im Sinne von Phasen besonderer quantitativer Intensität 
gebraucht, wie es üblicherweise der Fall ist, etwa wenn generalisierend konstatiert 
wird, nach dem Ersten Weltkrieg sei es zu einem besonderen Boom des Okkultis
mus in Deutschland gekommen. Was man damals beobachten konnte, war weniger 
ein Boom als eine Konjunktur im Sinne des französischen conjoncture, eine coniun
ctio, eine Verschränkung verschiedener Faktoren, die zusammen ein besonders 
deutlich erkennbares Phänomen zu erzeugen schienen, wie eben auch die Versamm
lung mehrerer Planeten an einer bestimmten Stelle des Himmels einen einzelnen, be
sonders hellen Leuchtkörper zu erzeugen scheint. 

Von okkulten Konjunkturen lässt sich vor allem beim Zusammenwirken von 
drei Faktoren sprechen. 

Als erstes ist das Feld der unspektakulär im Schutzraum des Privaten ausgeüb
ten magischen Praktiken zur Lebensbewältigung zu nennen. Ihr Wandel und ihre 
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Intensitätsphasen sind nicht ganz dem Blick der Wissenschaft entzogen. Es handelt 
sich aber dennoch um Aktivitäten, die für den Historiker nur ganz punktuell er
kennbar werden und zu ihrem allergrößten Teil spurenlos blieben. Was will man 
beispielsweise über Häufigkeit, situativen Kontext und Intention von Privatritualen 
ermitteln, die das Fallen eines Herbstblattes oder das Übertreten der Fugen zwi
schen Gehwegplatten zum Ausgangspunkt von Zukunftsdeutungen machen? Selbst 
etwas komplexere Wahrsageverfahren wie das Lesen im Kaffeesatz oder in ausge
blasenem Eiklar fallen unter diese Rubrik. 

Als zweiter Faktor muss die Sphäre der thematisch einschlägigen Diskurse, der 
Bereich der überlieferten Einlassungen der Gegner und Verteidiger des Okkulten 
gelten. Selbstverständlich sind hier neben den Inhalten der Debatten deren diskur
sive Rahmenbedingungen zu beachten, die bestimmten, wann, wo und in welcher 
Form beispielsweise ein Reden über die individuelle Unsterblichkeit und das Ver
hältnis von Diesseits und Jenseits überhaupt möglich wurde. 

Als dritter Faktor erscheint der Bereich der öffentlich sichtbaren okkulten Ver
gesellschaftungsformen und der damit verbundenen Publikationstätigkeit im Be
reich einschlägiger Bücher, Kleinschriften und Periodika. Hier sind sogar quantifi
zierende Aussagen möglich. So lässt sich auf diesem Wege beispielsweise die quanti
tative Dimension des deutschen Spiritismus wenigstens grob abschätzen. Die 1906 
erschienene dritte Auflage der Realencyc/opädie für protestantische Theologie und 
Kirche enthält etwa einen Artikel, in dem die Mitgliederzahl der spiritistischen Ver
eine Deutschlands mit mehr als 10.000 beziffert wird.22 Der Vergleich mit dem Le
serstamm spiritistisch-okkultistischer Zeitschriften lässt allerdings vermuten, dass 
die Angabe eher zu hoch als zu niedrig gegriffen sein dürfte. Die Redakteure er
wähnten solche Zahlen meist im Zusammenhang mit der Klage, es fänden sich 
kaum genug Abonnenten, um die Herstellungskosten zu decken, obwohl die Leser
schaft dafür eigentlich groß genug sei. Verantwortlich gemacht wurde neben einem 
generellen Desinteresse an spiritistischer Lektüre die verbreitete deutsche Gewohn
heit, sich mit mehreren Bekannten die Abonnements für Zeitungen und Zeitschrif
ten zu teilen oder im örtlichen Spiritistenverein die ausliegende Literatur gratis zu 
lesen.23 Bei den Neuen Spiritualistischen Blättern, deren Leser sich hauptsächlich 
aus dem sächsischen Unterschichten-Spiritismus rekrutierten, kamen demnach auf 
jedes Exemplar der Zeitung mindestens sechs Mitabonnenten, teilweise sogar 15 
bis 17. In Sachsen habe man bereits 1884 von 800 vereinsmäßig organisierten Spiri
tisten und einer Gesamtanhängerschaft von etwa 3.000 Personen ausgehen können. 
Der Leserkreis der Neuen Spiritualistischen Blätter wurde für 1888 mit mindestens 
4.000 angegeben, obwohl die Abonnentenzahl nicht über 520 steige. 24 Die stärker 
an ein wissenschaftlich interessiertes Publikum gerichteten Psychischen Studien hat
ten nach einem Hinweis der Redaktion 1881 etwa 2.000 Leser.25 Diese Werte relati
vieren die Angaben des Lexikons also deutlich. 

Ein Zusammenhang zwischen quantitativen Spitzen der Veröffentlichungstätig
keit über das Okkulte und der Intensität und Verbreitung der tatsächlich ausgeüb-
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ten okkulten Praktiken kann natürlich allenfalls als grobe Tendenz vermutet wer
den. So dürfte es bereits in der Vereinskultur des Kaiserreichs zunehmend den Ty
pus des Okkultanhängers aus ästhetisch-weltanschaulicher Neigung gegeben ha
ben, der sich nur gelegentlich oder selten an entsprechenden Praktiken beteiligte. 
Der Aufstieg der Theosophie und Anthroposophie um die Jahrhundertwende ist in 
diesem _Zusammenhang ein wertvoller Indikator: Dem Spiritismus wurde von zwei 
okkultistischen Systemen der Rang abgelaufen, die sich von ihm dadurch unter
schieden, dass die Ausübung magischer Praktiken gar nicht mehr gewünscht, son
dern statt dessen meditative Innenschau propagiert wurde wie auch das Mitwirken 
in vereins- bis logenmäßigen Organisationsformen und die Exegese eines okkultisti
schen Lehrsystems, dessen Ausdifferenzierung bei weitem das der spiritistischen 
Doktrinen überstieg. 

Konjunkturen des Okkulten sind dann zu beobachten, wenn der dritte Faktor, 
also die einschlägigen Vergesellschaftungsformen und die Publikationen, quantita
tiv zunehmen und eine Engführung zwischen einzelnen im privaten Alltagshandeln 
verbreiteten magischen Praktiken und bestimmten Diskursen einsetzt - etwa wenn 
inspirierte Rede und automatisches Schreiben über die spiritistische Broschürenlite
ratur zum privilegierten Weg der Geisterkommunikation erklärt und propagiert 
werden. Auf diesem Wege formiert sich dann zeitweise ein Phänotyp von okkulter 
Praxis heraus, der im Sinne einer Konjunktur eine besondere öffentliche Präsenz ge
winnt und seine spezifischen Vergesellschaftungsformen hervorbringt. 

Anwendung: 1853-1900 

Gemäß diesem Modell lässt sich hinsichtlich des Spiritismus, jenes paradigmati
schen Phänomens des Okkulten im 19. Jahrhundert, beispielsweise folgende Ent
wicklungskurve zeichnen. 1853/54 beginnt mit der Modewelle des Tischrückens 
und -klopfens die Geschichte des klassischen Spiritismus in Deutschland. Dabei ist 
zu berücksichtigen, dass die Zeitgenossen zwischen Tischrücken, Tischklopfen und 
Geisterklopfen genau differenzierten. Es gab das Tischrücken als Gemein
schaftspraxis, bei der sich eine Personengruppe an den unerwarteten Bewegungen 
eines von allen angefassten Tisches erfreute und dieses Geschehen als Wirkung einer 
bislang nicht identifizierten Naturkraft ansah. Beim Tischklopfen wurden dem bei 
einer Sitzung durch Klopfgeräusche antwortenden Tisch Fragen gestellt, deren Be
antwortung nicht der Mitwirkung von Geistern zugeschrieben wurde. Lediglich 
diejenigen, die beim Tischklopfen an die Mitwirkung von Geistern glaubten, kön
nen als Spiritisten gelten. Spätestens ab 1855 erlahmte das öffentliche Interesse am 
Tischrücken und -klopfen. Doch bis dahin hatte sich bereits eine Kultur privater 
spiritistischer Zirkel etabliert, die sich dem Geisterkontakt durch Klopfkomrnuni
kation und automatisches Schreiben weiterhin widmeten. 

Das Verschwinden des Themas Spiritismus als Technik der Kommunikation mit 
dem Jenseits aus der öffentlichen Wahrnehmung will nicht recht ins Bild passen, 
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zieht man die übliche historische Erklärung für seine Entstehung in Betracht. Dem
nach war er eine Reaktion auf den immer schärfer werdenden Konflikt zwischen 
Naturwissenschaften und Religion im 19. Jahrhundert. So einfach kann der Zu
sammenhang jedoch nicht sein, denn dann hätte im deutschen Materialismusstreit 
der späten 1850er Jahre, in dessen Zentrum das problematische Verhältnis von 
Wissenschaft und Religion stand, zumindest am Rande das Thema Spiritismus auf
tauchen müssen. Spiritistische oder auch nur im philosophischen Sinne spiritualisti
sche Positionen spielten in dieser Auseinandersetzung jedoch keine Rolle. Dieses 
spezifisch deutsche Desinteresse am Problem des Spiritismus, der doch zur gleichen 
Zeit im angelsächsischen Raum intensiv diskutiert wurde, kann unter anderem 
durch das Zusammenwirken wissenschaftsgeschichtlicher und politischer Faktoren 
erklärt werden. Die Konfliktlinie zwischen Theologie und Naturforschung verlief 
schon einige Jahre vor dem Erscheinen von Darwins Entstehung der Arten (1859) 
durch ein Terrain, das neue Forschungen zur Geologie und Biologie markiert hat
ten. Die Theologen reagierten äußerst empfindlich auf Veröffentlichungen, die der 
etablierten christlichen Chronologie einer sechstausendjährigen Erdgeschichte wi
dersprachen oder den Schöpfungsbericht der Bibel nur noch als vorderasiatischen 
Mythos erscheinen ließen. Das alte spekulative Thema der persönlichen Unsterb
lichkeit trat angesichts der neuen wissenschaftlichen Erkenntnisse in den Hinter
grund. Zudem war der Konflikt über weite Strecken eine verdeckte politische Aus
einandersetzung. Es waren die antiklerikalen und demokratischen Folgerungen, die 
die Protagonisten des kleinbürgerlichen Materialismus aus ihren philosophischen 
Grundsätzen zogen, nicht ihre metaphysischen Prämissen, um die gestritten wurde. 

Allerdings sollte ein weiterer Umstand berücksichtigt werden, wenn es um das 
Verschwinden des Spiritismus aus der Öffentlichkeit der 1850er und der darauf fol
genden Jahre geht. Mit seiner Affinität zu chiliastischen und sozialutopischen Kon
zepten stand der Spiritismus insbesondere im repressiven politischen Klima der Zeit 
nach 1849 in besonderer Gefahr, ins Fadenkreuz der Obrigkeit zu geraten und mit 
den wenig subtilen Mitteln der Staatsgewalt unterdrückt zu werden. So ist der Fall 
einer spiritistischen Gruppierung um den Weber Carl Gottlob Voigt aus Chemnitz 
dokumentiert, der von den Behörden 1855 als geisteskrank in die Irrenanstalt Son
nenstein verbracht und dort zwölf Jahre festgehalten wurde. Sein Theokratischer 
Bruderbund sollte zerschlagen werden, erwies sich aber als erstaunlich zählebig. 
Dem zuständigen Amtsarzt genügten damals einige Äußerungen Voigts, die vom 
utopischen Sozialismus Saint-Simons inspiriert schienen, um bei ihm eine Geistes
zerrüttung zu konstatieren, die den Aufenthalt im Irrenhaus zwingend notwendig 
machte.26 Ein ganzes Ursachenbündel ist also offenbar für das Verschwinden des 
Spiritismus aus der Öffentlichkeit verantwortlich gewesen: das Abebben des Inter
esses bei den nur kurzfristig durch das Sensationelle und Neue des Tischrückens 
und -klopfens faszinierten Zeitgenossen, eine spezifische diskursive Situation in der 
akademischen Debatte und schließlich punktuelle obrigkeitliche Repressionen 
gegen sektiererische und widerständige Ausprägungen des Spiritismus. 
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Die Popularität des Spiritismus in Deutschland nach 1880 ist durch eine erneute 
intensive mediale Präsenz der Thematik initiiert worden. Die in der zweiten Hälfte 
der 1870er Jahre gegründeten ersten spiritistischen Vereine und Zeitschriften krän
kelten weitgehend unbeachtet dahin, bis Friedrich Zöllner mit dem Medium Henry 
Slade Experimente unternahm, die spektakulär in Zeitungen, Zeitschriften und 
Broschüren geschildert und kontrovers diskutiert wurden27

• Tatsächlich sind Zöll
ners Aktivitäten die Initialzündung für die Etablierung des Spiritismus im Kaiser
reich gewesen: Die Prominenz seiner Person und die von ihm selbst tatkräftig vor
angetriebene flächendeckende Presseberichterstattung über Henry Slade machten 
den Spiritismus zum Tagesthema. Erst danach stabilisierte und vergrößerte sich die 
Zahl der deutschen Anhänger des Spiritismus nachhaltig. Ab 1877 ist die Etablie
rung eines proletarischen bis kleinbürgerlichen Vereinsspiritismus vor allem in den 
Industrierevieren Sachsens zu beobachten, wo die sprossende Bewegung Allianzen 
mit bereits lange existierenden Traditionen religiösen Dissenses, insbesondere täufe
rischen und pietistischen Strömungen, eingehen konnte. Die Treffen solcher Ver
einsspiritisten mit Gesang, Andacht und Trancereden von Medien erinnerten deut
lich an Konventikel schwärmerischer Protestanten, wie sie seit der frühen Neuzeit 
unter anderem in Mitteldeutschland nachgewiesen sind. 

Neben dieser proletarisch-kleinbürgerlichen Traditionslinie des Spiritismus eta
blierte sich - und das bevorzugt im großstädtischen Milieu Münchens, Berlins und 
Hamburgs - ein bourgeois-aristokratischer Spiritismus, der sich als wissenschaft
lich verstand und weniger die spirituelle Erfahrung suchte als empirische Beweise 
für das Fortdauern der Seele nach dem Tode. Diesen zahlenmäßig unbedeutenden 
Personenkreisen, die aber international vernetzt und sehr publikationsfreudig wa
ren, gelang es, über ihre Schriften und generationsüberschreitenden Netzwerke die 
Rezeption der Thematik Spiritismus/Okkultismus bis zur heutigen Parapsychologie 
so zu monopolisieren, dass die deutsche Tradition eines proletarisch-kleinbürgerli
chen Spiritismus bis zu Ulrich Linses Veröffentlichungen praktisch vergessen war.28 

An Gegnern hat es dem Spiritismus nie gefehlt, doch gefährlich für seine Attrak
tivität wurde ihm vor allem die innere Dynamik seiner eigenen Entwicklung. Der 
von den Spiritisten nie aufgegebene wissenschaftliche Anspruch, die Möglichkeit 
des Verkehrs mit der Geisterwelt empirisch beweisen zu können, führte zur Suche 
nach immer eindeutigeren Manifestationen. Am Ende der Entwicklung, die mit 
Tischklopfen, Psychographie und inspirierter Rede begonnen hatte, stand daher das 
Paradox der materialisierten Geister, die sich wiegen lassen mussten oder Süd
früchte und Nippsachen in den Seanceraum apportierten. Dieser Wandlungsprozess 
erscheint als das Resultat einer dialektischen Wechselbeziehung zwischen den Be
weisinteressen der Spiritisten und den Praktiken der Medien in den Seancen, die 
sich den Erwartungen der Sitzungsteilnehmer anpassten. Nicht im unterschichtli
chen Andachts- oder Offenbarungsspiritismus, sondern im Spiritismus der besseren 
Kreise, wo man physikalische Manifestationen sehen wollte, kam es zu einer son
derbaren Allianz zwischen den respektablen Freiherren, Doktoren und Professoren 
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und den Medien, die oft genug den Zwischenwelten der Jahrmarktsleute und Zau
berkünstler entstammten oder nach der Entdeckung ihrer Fähigkeiten wie fahren
des Volk von Engagement zu Engagement zu reisen begannen. Um 1900 war die 
Diskrepanz zwischen dem sittlichen Anspruch des Spiritismus und seiner allseits zu 
beobachtenden Praxis unübersehbar geworden. Dies betraf vor allem seine fort
schreitende Kommerzialisierung als Unterhaltungsspiritismus und die Fixierung auf 
bestenfalls nichtssagende, meist aber regelrecht alberne physikalische Phänomene. 

Dementsprechend wurden zwei weltanschauliche Strömungen verstärkt zur 
Konkurrenz für den Spiritismus. Die wissenschaftlichen Okkultisten negierten die 
Mitwirkung von Geistern bei den Seancen und erklärten alle dort beobachteten 
Phänomene für Wirkungen bislang unerklärter psychischer Kräfte der Medien, bei 
denen nichts anderes erkennbar werde, als was in der durchaus irdischen und oft 
genug nicht besonders edlen Seele dieser Männer und Frauen vorhanden sei. Die 
Theosophen wiederum betonten, die wenig erhabenen Erscheinungen der spiritisti
schen Sitzungen böten keinen sicheren Weg zur Erlangung eines höheren und läu
ternden Wissens.29 

Was sich in diesem Überblick als die wellenartig steigende und fallende Linie der 
Geschichte des Spiritismus darstellt, als ein zu bestimmten Zeitpunkten besonders 
deutlich erkennbar werdendes Phänomen, sollte als das Resultat der Verschränkung 
der oben erwähnten unterschiedlichen Faktoren deutlich geworden sein. Die priva
ten Alltagspraktiken finden wir im Tischrücken als Modeerscheinung der 1850er 
Jahre wieder und im kommerziellen Unterhaltungsspiritismus der Jahrhundert
wende. Die Bedeutung der Sphäre der einschlägigen Diskurse als Einflussfaktor 
wird im Zusammenhang mit der Absenz des Themas während des Materialismus
streits besonders augenfällig. Aber auch die Zeit um 1900 ist aufschlussreich, als 
sich die Binnenstruktur der spiritistischen Argumentation mit ihrem empiristischen 
Anspruch plötzlich gegen den Spiritismus selbst wenden ließ. Die Vergesellschaf
tungsformen und ihre Publikationsforen geraten insbesondere in den Blick, wenn es 
um die plebejischen Spiritistenvereine des Kaiserreichs geht. Jeder der Faktoren tritt 
zu unterschiedlichen Zeiten besonders deutlich in den Vordergrund der historischen 
Analyse, doch den Spiritismus als historisches Phänomen macht nur ihre innere 
Verschränkung und Wechselbeziehung aus. 

Räume 

Wenn die vorangegangenen Bemerkungen exemplarisch die Entwicklungslinie des 
Spiritismus als wichtigem Element des Okkulten im 19. und frühen 20. Jahrhundert 
entlang der chronologischen Achse skizziert haben, wollen wir uns nun noch dem 
räumlichen Aspekt näher zuwenden. Dabei sind zwei Perspektiven zu berücksichti
gen, die sich als ontologische und konstruktivistische differenzieren lassen. Die on
tologische Perspektive betrachtet den Raum als objektiv Gegebenes, als eine Ord-
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nung der materiellen Welt. Die sozial-konstruktivistische Perspektive berücksichtigt 
Raum als durch die historischen Akteure subjektiv erfahrene Kategorie, als etwas, 
das die handelnden Subjekte durch mentale Landkarten für sich ordnen und indivi
duell, gruppenspezifisch sowie epochenabhängig unterschiedlich erleben. 

Ähnlich wie bei der Suche nach zeitlichen Konjunkturen sind bei der Frage nach 
der Stadt als besonderem Raum des Okkulten mehrere Faktoren zu beachten. 

Das ,Land< reichte erstens bis in die Stadt hinein, das heisst die Metropole mit 
allen Merkmalen moderner Urbanität ist eine Konstruktion, die sich vornehmlich 
in der Imagination der Maler, Literaten und Filmemacher des 20. Jahrhunderts wie
derfindet. Ländliche Raumstrukturen, ländliche Kommunikationsformen, ländliche 
Vergesellschaftungstypen blieben auch in der Stadt des 19. und 20. Jahrhunderts er
halten. Die verschmelzenden Stadtdörfer des Stadtraums Ruhrgebiet mit Nebener
werbslandwirtschaft, Pohlbürgern und Zugewanderten,3° die Berliner Kieze als Un
terzentren der Großstadt,31 die Kirchspiele am Außenrand Londons32 bedingten die 
Persistenz augenscheinlich ländlich-vormoderner Lebensstile und das Auftauchen 
eigentümlicher Legierungen zwischen Städtischem und Ländlichem. Dies gilt auch 
für den Bereich des Okkulten, wie der Fall Ursula Hibbelns, der sogenannten Sehe
rin aus dem Ruhrgebiet belegt, einer an das Bett gefesselten katholischen Eisen
bahnerwitwe, die in Obhut priesterlicher Seelenführer stand und zwischen 1911 
und 1940 von Hilfesuchenden konsultiert wurde. Die gesamte Praxis und die dis
kursive Verortung der Seherin aus dem Ruhrgebiet deckt sich durchaus mit den Fäl
len katholischer Seherinnen des frühen 19. Jahrhunderts oder noch früheren Fällen. 
Die Quellen sprechen von einer Bettlägerigen, die schon als Kind Erscheinungen 
hatte und Menschen in Not im Zustand der Inspiration himmlischen Ratschluss 
gab. Auch von Visionen der Seelen Verstorbener ist die Rede.33 All diese Geschich
ten um Mutter Hibbeln reproduzieren Erzählmaterial der ins Magisch-Mystische 
spielenden Seite katholischer Tradition, wie es beispielsweise schon von Joseph 
Görres in seiner Christlichen Mystik rund ein Jahrhundert zuvor aus noch älterem 
Material kompiliert wurde.34 

Die spezifische Verdichtungen von Bevölkerung, Infrastruktur, Vergesellschaf
tungsformen in der Stadt sind zweitens Faktoren, die auch für eine augenscheinliche 
Verdichtung des Okkulten sorgen, ohne dass wir deshalb der Stadt eine im Ver
gleich zum Land höhere Affinität zum Okkulten zuschreiben könnten. Allerdings 
ist das Kennzeichen der modernen Stadt als Ort des Okkulten, dass sie jene Verge
sellschaftungsformen und medialen Foren in besonderer Dichte zur Verfügung 
stellt, die durch okkulte Diskurse und Praktiken nutzbar gemacht werden können 
und diesen dann einen besonderen, urban-modernen Charakter verleihen. Hierbei 
ist insbesondere an Aspekte der Kommerzialisierung durch die entstehende Kultur
und Unterhaltungsindustrie zu denken: das Variete, der geldgebundene, logenartige 
Verein, die Agitation und ideologische Präsentation vor größerem, semi-anonymen 
Publikum, die Überlappung von Vereinsaktivität, Missionierung und öffentlichem 
Spektakel. Zudem ist die Stadt um 1900 auch Ort der Inszenierung der Konflikte 
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zwischen dem Okkulten und seinen Gegnern, wie etwa die einem rhetorischen Gla
diatorenkampf ähnelnden Massenveranstaltungen belegen, bei denen der Hofpredi
ger a. D. Adolph Stoecker in Berlin gegen Anhänger des Spiritismus antrat.35 Am 2. 
Februar 1900 hielt er in der Berliner Tonhalle und am 30. März in einem Saal bei 
Keller in der Koppenstraße vor 1.800 beziehungsweise 2.000 Zuhörern Veranstal
tungen gegen den Spiritismus ab. Geladen als Redner war zum zweiten Termin der 
Jurist Dr. Egbert Müller, langjährig als Spiritist stadtbekannt und Ehrenmitglied der 
Spiritistischen Loge »Psyche zur Wahrheit«. Allerdings war Müller nur noch be
dingt für die Rolle geeignet, denn er hatte schon 1897 seine Konversion zum Ka
tholizismus verkündet und hielt den Spiritismus seitdem vornehmlich für das Spiel 
dämonischer Mächte.36 Auf Initiative des gerade erst gegründeten Bundes der spiri
tistischen Vereine Berlins fand am 22. Juni in der Tonhalle unter Beteiligung 
Stoeckers ein dritter rhetorischer Kampf zwischen Anhängern und Gegnern des Spi
ritismus statt, zu dem wiederum etwa 2.000 Zuhörer erschienen.37 Der Hofprediger 
bekannte in seinem Vortrag vom 22. Februar übrigens seine geringe Erfahrung mit 
dem Spiritismus. Nur 1888 habe er mit Kollegen aus dem Abgeordnetenhaus ein
mal einer Seance beigewohnt, bei der eine Frau Faßbender als Vatermedium agierte. 
Sie habe vorgegeben, Heilmittel für den krebskranken Kaiser Friedrich III. angeben 
zu können. Doch das, was sie sagte, war laut Stoecker »ein solches colossales 
Blech «, dass die Herren den Ort des Geschehens nach zehn Minuten wieder ver
ließen.38 Stoecker wünschte sich, die Wissenschaft möge sich der Untersuchung des 
Spiritismus widmen, um Klarheit über die Natur der Phänomene zu schaffen, bei 
denen vieles, aber nicht alles Schwindel sei. 

Gehen wir über zur konstruktivistischen Perspektive, der Wahrnehmung der 
Stadt als Stadt und ihrer daraus folgenden Bedeutung als Ort des Okkulten. Zum 
einen ist zu fragen, inwiefern die Stadt um 1900, insbesondere das Zentrum der 
Großstadt als Ort intensivst erfahrener Modernität, sich eben gerade dadurch als 
Ort des Okkulten qualifizieren könnte. Nimmt man etwa die von Fritz Peilgen
hauer von 1897 bis 1900 in Köln herausgegebene Zeitschrift für Spiritismus zur 
Hand,39 entsteht der Eindruck, dieses Blatt demonstriere bewusst Urbanität, um 
den Spiritismus als Sache der Wissenschaft, des gesellschaftlichen Lebens, der Mo
deme zu qualifizieren und vom Hautgout des Obskuren zu befreien: Es präsentiert 
sich ungefähr im Berliner Zeitungsformat mit Leitartikeln zu tagesaktuellen Fragen 
des Spiritismus, Vereinsnachrichten, mystisch angehauchtem Fortsetzungsroman 
von Karl May und so fort. Der Spiritismus versuchte sich damit vom Habitus dieses 
publizistischen Forums her in eine Reihe mit anderen parteipolitisch oder weltan
schaulich gebundenen, aber allem Sektierertum fernstehenden Periodika zu stellen. 
Dazu passen auch Beiträge, die den Spiritismus als etwas Bürgerlich-Normales dar
stellen wollten - etwa indem betont wurde, mediale Begabung sei weder spezifisch 
weiblich noch habe sie etwas mit Krankheit, Nervosität, Auszehrung zu tun. Im 
Gegenteil: »Gerade die kräftigsten Medien, gesunde, starke Landmädchen, Solda
ten, Bauersleute u. s. f., darunter selbst recht behäbige Leute mit Embonpoint, ( ... ) 
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verfügen über sehr mediale Kräfte. «40 In die gleiche Richtung zielen Äußerungen, 
die den wissenschaftlichen Okkultismus und den Spiritismus der höheren Klassen 
von den Praktiken eines als roh und ungebildet dargestellten Landvolkes abgrenzen 
sollten.41 

Andererseits kann die große Stadt mit ihrer Anonymität auch den Praktikern 
des Okkulten neue Räume des Dunkels, der Grenze, des Abgründigen zur Verfü
gung stellen, die in einer durch den nachbarschaftlichen Blick sozial kontrollierten 
ländlichen Umgebung gar nicht möglich wären. Wenn Judith Walkowitz diese spe
zifische Qualität des urbanen Raums nicht zuletzt bezüglich der sexuellen Begier
den herausstellt,42 mag dies - wie von ihr auch angedeutet - ebenfalls für das Ok
kulte gelten, zumal Seance-Experimente ja deutliche sexuelle Konnotationen auf
weisen konnten. Die große Stadt war der Ort, an dem man durch Straßengewirr 
und labyrinthische Hinterhöfe zu verborgenen Orten mit dem Appeal des Zweifel
haften gelangen konnte, wo die Möglichkeit zur Teilnahme an okkulten Praktiken 
bestand. 

Auf einer anderen Ebene der Wahrnehmung besaß die große Stadt in besonde
rem Maße die Eigenschaft, Erfahrungen des Flüchtigen, Ephemeren zu ermögli
chen. Schlüsseltexte, die dies dokumentieren, finden sich schon ab der Mitte des 19. 
Jahrhunderts: Baudelaires Flaneur-Dichtungen, die rätselhaften Visionen der Peters
burger Helden in Dostoevskijs Doppelgänger und Helle Nächte. Benjamins Passa
genwerk versuchte dann, die Eigentümlichkeiten des flirrenden Stadtraums kultur
theoretisch reflektierend einzufangen, und in Louis Aragons Paysans de Paris 
(1926) wird die Stadt als schnell drehendes Kaleidoskop des Flüchtigen noch ein
mal geschildert.43 Auch der Einfluss okkultistischen Gedankenguts auf die Kunst 
Kandinskys, Kokoschkas und anderen wäre in diesem Zusammenhang zu berück
sichtigen.44 

Okkulte Praktiken sind im mitteleuropäischen Raum wie wohl im Westen gene
rell bevorzugt an Aktivitäten kleiner sympathetischer Gruppen in geschlossenen 
Räumen gebunden. Eine okkulte Praxis unter freiem Himmel dürfte nur hier und 
da nachzuweisen sein - man denke etwa an den oben erwähnten Fall einer nächtli
chen Beschwörung Luzifers aus den 1950er Jahren. Die größten für okkulte Prakti
ken relevanten Räume sind der Varietesaal und das Hinterzimmer des Gasthauses. 
Generell gilt, dass die professionell kommerzialisierten und eher unterhaltenden Be
gegnungen mit dem Okkulten in solchen größeren Räumlichkeiten stattfanden, 
während die nichtkommerziellen, die Beteiligten aber existentiell berührenden Akti
vitäten in kleinen, abgeschlossenen Räumen vor sich gingen. Gerade der bürgerli
che Salon, in dem eine spiritistische Sitzung stattfindet, war ein solcher Ort, und er 
konnte ein irritierendes Doppelleben entwickeln. Räumlich konkret handelt es sich 
um einen mit bestimmten Geselligkeitsfunktionen belegten und mit zweckdienlich 
solidem Mobiliar versehenen Raum. Dieser Raum öffnet sich während der Seance 
nun der Transzendenz, oder besser noch, ein transzendenter Raum überlagert ihn 
und verleiht ihm - im doppelten Sinn - ein zweites Gesicht. Das üblicherweise bei 
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geselligen Zusammenkünften entzündete Licht ist fast gelöscht; das Mobiliar wird 
quasi lebendig und klopft. Das Jenseits bricht ins Diesseits, die Grenze zwischen 
beiden Zonen läuft durch den Salon. 

Man kann Bernhard Waldenfels' phänomenologische Überlegungen zum Wesen 
der Grenze hinzuziehen, um sich dieser Seance-Situation weiter zu nähern. Die 
Grenze, die Schwelle definiert sich laut Waldenfels immer von einem Hier und 
einem Innen her und verlegt in das Jenseits der Grenze das, was in der aktuellen, 
hiesigen Ordnung keinen Platz findet. Jenseits der Schwelle seien keine wohlunter
schiedenen Sinnregionen mehr zu identifizieren, sondern nur noch etwas, das man 
als semiotische und epistemologische Magma bezeichnen könnte. Das von dort 
draußen Kommende sei weniger differenziert, weniger geformt, nicht so fest wie 
das, was drinnen ist.45 

Wollte man diese gedankliche Konstruktion auf den Spiritismus anwenden, 
könnte man darauf verweisen, dass die spiritistischen Doktrinen über das Jenseits 
einen so allgemeinen, bis auf einige Grundannahmen unverbindlichen Charakter 
haben, dass dieses in der Tat so etwas wie epistemologische Magma darstellt, die in 
unterschiedlichen Formen nach individuellen Aneignungsprozessen erstarren kann. 
Darüber hinaus ist das Agieren der Medien in der Seance ein Agieren auf der 
Grenze zum Jenseits mit deutlichen Implikationen der Entgrenzung und Entfor
mung: Aufgabe der Herrschaft über den Körper, über die eigene Sprache, Überlas
sung des eigenen Leibes an andere Wesen, um nur einige Aspekte zu nennen. Das 
freilich ist der Seancesituation als solcher eigen, unabhängig, ob sie im städtischen 
oder ländlichen Raum stattfindet. 
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