Frischobst und Okkultismus als Heilswege: Konversionen
im alternativkulturellen Milieu Leipzigs um 1900!

Bernadett Bigalke

Summary

Fresh Fruit and Occultism as Ways to Salvation: Conversions in Leipzig’s Alternative Culture at
Around 1900

During the time of the Wilhelmine Empire, there were multiple interdependencies between
adherents of the life reform movement (vegetarians, naturopathists, nudists, etc.) and new
religious movements such as esoteric groups like the theosophists in the alternative cultural
milieu around 1900. These networks became visible in the form of double memberships in
associations. However, there were also ambiguous affiliations, migration between groups
and syncretistic? beliefs without institutional belonging®. The similarity between patterns of
argumentation for this specific lifestyle and the congruence of chosen goals, ways and
goods of salvation become particularly clear in this context. These forms of “methodical
lifestyle” may lead to the development of a specific ethos or habitus (Max Weber).* To
illustrate these processes, this article analyses the report of a Leipzig lady who ate raw fruits
and vegetables only, and examines her broader social context. Thereby the analysis will
employ sociological theories of conversion to explain the case of Hedwig Bresch.

Uberlegungen zum alternativkulturellen Milieu in Deutschland um
1900

Sichtet man die Sekundirliteratur zum Thema Lebensreform und Esoterik,
zeigt sich deutlich, dass Kommunikationsnetze und Querverbindungen zwi-
schen den verschiedenen Reformbewegungen im Kaiserreich bestanden
haben.” Dem Faktum der wechselseitigen Vernetzung wird in der Literatur
zwar Rechnung getragen, jedoch geht dies iiber Einzelerwdhnungen oft
nicht hinaus.® So seien Buddhisten, Theosophen und Mazdaznan-

1 Uberarbeitung eines Vortrags, gehalten auf dem 27. Stuttgarter Fortbildungsseminar
»Diitetik: Lebensfithrung in der Geschichte der Medizin« des Instituts fiir Geschichte
der Medizin der Robert Bosch Stiftung vom 16. bis 18. April 2008.

2 Zur Konkretisierung und Problematisierung des Synkretismus-Begriffs aus religions-
wissenschaftlicher Perspektive siehe Berner (2001) und Pye (2000).

3 Zander (2007), Bd. 1, S. 337.
4 Riesebrodt (2007), S. 101-103.

5 Wedemeyer-Kolwe (2004); Radkau (2001), S. 58; Ulbricht (1999), S. 143; einen all-
gemeinen historischen Uberblick bietet Kerbs/Reulecke (1998).

6  Ulrich Linse bemerkt z. B., dass die Theosophie zur Jahrhundertwende in lebensre-
formerischen Kreisen ein »gewisser Modetrend« gewesen sei. Ebenso weist er auf
»Vernetzungen« zwischen »okkulter Szene« und »naturheilkundlich-lebensreforme-
rischer Szene und Presse« hin. Helmut Zander beschreibt, dass das theosophische
Vereinsleben vor dem Ersten Weltkrieg von lebensreformerischen Vorstellungen und
Praktiken geprigt gewesen sei. Linse: Lebensreform (2001), S. 195f.; Linse: Mazdazn-
an (2001); Zander (2001), Bd. 1, S. 435.
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206 Bernadett Bigalke

Anhinger” auch héufig gleichzeitig Naturheilkundler, Pazifisten, Vegetarier,
Tierschiitzer, Impfgegner oder Feuerbestatter gewesen®. Zudem stellt der
Religionshistoriker Helmut Zander in seiner Studie zur Geschichte der
Theosophie und Anthroposophie auch in Bezug auf biographische Zuginge
zum Thema fest:

Derartige Interferenzen zwischen verschiedenen Lebensreformbewegungen sind noch
nicht systematisch erforscht. Jede dieser Bewegungen besall organisatorische Kernbe-
reiche, aber auch einen ausfransenden Rand und somit eine Organisationsform, bei
der die klassische soziologische Kategorie der »Gruppe« nicht mehr greift [...]. Diese
Uneindeutigkeit durch Interferenz trifft man konsequenterweise auch auf biographi-
scher Ebene: Mehrfachmitgliedschaften oder die kombinatorische Verkniipfung von
Inhalten in Biographien diirften sich bei vielen Theosophen finden. Auch derartige
hybride Identititen sind noch kaum erforscht.”

Dieser Artikel stellt ein Fallbeispiel fiir diese Austauschprozesse und Inter-
aktionsmuster bereit und widmet in einem theoretischen Teil der Quel-
lengattung »Erfahrungsbericht« am Beispiel der Leipziger Rohkéstlerin
Hedwig Bresch besondere Aufmerksamkeit.!® Ihr im Jahr 1900 im Bundes-
blatt des Deutschen Vegetarier-Bundes!! veroffentlichter Erfahrungsbericht
soll im Kontext religionssoziologischer Ansdtze zu Konversi-
on(serzdhlungen) analysiert werden. Diese Herangehensweise ist bereits in
der Forschung zur Geschichte der Homdoopathie fruchtbar als heuristisches
Mittel angewandt worden, indem Konversionsnarrative in homdéopathi-
schen Schriften untersucht und typisiert wurden.!?

Doch wie kann man diese Austauschprozesse und Interdependenzen zwi-
schen den verschiedenen Gruppen verstehen oder erkldren? Ich vertrete die
Auffassung, dass einige dsthetisch-literaturwissenschaftliche Zuginge zum

7 Mazdaznan ist ebenso wie die Theosophie ein religiéser Import aus den USA. Die
zoroastrisch inspirierte Lehre verkiindete, dass der Zustand der Verbundenheit mit
Gott keine natiirliche Gegebenbheit ist, sondern individuell und kollektiv verwirklicht
werden muss in Form von korperlichen, didtetisch-hygienisch-therapeutisch-
rhythmisch-diagnostischen und padagogischen Praktiken. Die angestrebte Verbun-
denheit mit Gott wird auf einer geistig-seelischen Ebene angesiedelt. Dennoch seien
geistige Prozesse an das perfekte Funktionieren von korperlichen Prozessen gebunden,
und daher benétige man eine methodische Ko6rperdisziplinierung, um zur Wiederge-
burt zu gelangen. Dazu miisse der Korper durch richtiges Atmen und Essen »durch-
geistigt« werden. Besonders erfolgreich wurde Mazdaznan durch seine spezielle Diéte-
tik (strenge Fleisch-, Alkohol- und Tabakabstinenz) und machte damit den >herkémm-
lichen« Vegetariern Konkurrenz (Stausberg (2002), S. 378-388).

8  Miirmel (2000).
9  Zander (2007), Bd. 1, S. 379.
10 Bresch (1900).

11 Vegetarische Warte: Monatsschrift fiir naturgemiBe Lebensweise und Gesundheitspflege;
Organ des Deutschen Vegetarier-Bundes. Hg. vom Deutschen Vegetarier-Bund.
Frankfurt/Main 1895-1933.

12 Gijswijt-Hofstra (1997).
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Frischobst und Okkultismus als Heilswege 207

Thema nicht iiberzeugen, wenn sie mit dem von Georg Lukacs!3 iiber-
nommenen Schlagwort der »transzendentalen Obdachlosigkeit«'* der Bil-
dungsbiirger die individuelle (auch religiose) Sinnsuche um 1900 erkliren
mochten. Tatsdachlich waren diese Aktivitdten nicht ausschlieBlich einer
krisenhaften kollektiven Mentalitdt oder pathologischen Einzelidentitdten
entsprungen und zudem zu groBen Teilen in ein enges soziales und kom-
munikatives Netzwerk bzw. ein alternativkulturelles Milieu eingebettet.
Dariiber hinaus zeigen sozialstatistische Auswertungen der aktiven Anhi-
ngerschaft dieser Bewegungen, dass diese bei weitem nicht mehrheitlich von
>Bildungsbiirgern« getragen wurden, sondern sehr heterogen waren und ein
groBer Teil dem >neuen Mittelstand« zuzurechnen ist!>, wobei jeweils be-
stimmt werden muss, was genau unter einem >Bildungsbiirger< zu verstehen
ist. Welcher kaiserzeitliche Bildungsgrad und die Zugehorigkeit zu welcher
Berufsgruppe machten jemanden zum Bildungsbiirger? Und lassen sich
Aussagen tiber deren vermeintliche mentale Zustinde einfach generalisie-
ren? So konnte man z. B. Teile der engagiertesten Akteure in diesen Bewe-
gungen, namlich die Freiberufler wie Schriftsteller, Journalisten, Publizisten,
sowohl als Gewinner als auch Verlierer der kaiserzeitlichen Gesellschaft
ansehen. Max Weber konzipierte diese Gruppe von Kleinbiirgern und be-
sitzloser Intelligenz als »proletaroider Intellektualismus«, denen ein schnel-
ler beruflicher und sozialer Auf-, aber auch Abstieg méglich war.16

13 Der Ungar Gyorgy Szegedy von Lukacs (Lowinger) (1885-1971) war marxistischer
Philosoph und Literaturwissenschaftler.

14 Z. B. Ulbricht (1998). Ulbricht bezieht sich hier auf Lukacs’ Schrift »Die Theorie des
Romans. Ein geschichtsphilosophischer Versuch iiber die Formen der groBen Epik«
von 1916: »Wie Hegels Asthetik sieht Lukacs im Epos die »natiirliche< Entsprechung
zur >homogenens, >abgerundeten< Welt der griechischen Antike, die dem Menschen
eine >urbildliche Heimat« gibt. Die >Produktivitit des Geistes< (Erkenntnis und Arbeit)
sprengt aber jene Geschlossenheit auf: die (moderne) Welt wird >unendlich groB [...]
und reicher an Geschenken und Gefahren< — sie verliert ihre >heimatliche< Qualitit.
Diese >transzendentale Obdachlosigkeit« ist nun der historische Ort fiir die Form des
Romans: >»Der Roman ist die Epopée eines Zeitalters, fiir das die extensive Totalitét
des Lebens nicht mehr sinnfillig gegeben ist, fiir das die Lebensimmanenz des Sinnes
zum Problem geworden ist, und das dennoch die Gesinnung zur Totalitdt hat.<«
http://www.uni-essen.de/einladung/Vorlesungen/poetik/lukacsth.htm (letzter Zugriff:
20.6.2008).

15 Z.B. Regin (1995); Barlosius (1994).

16 Wihrend der Soziologe Theodor Geiger diese Berufsgruppe noch dem neuen Mittel-
stand zugerechnet hatte, wurde sie spéter von ihm als »Elite« konzipiert, die iiber den
Klassen stehe, d. h. er definierte sie nicht iiber das Verhiltnis zu den Produktionsmit-
teln oder die Art und den Umfang des Einkommens, sondern iiber ihre gesellschaftli-
che Funktion, ndmlich die Erzeugung und Verwaltung der »représentativen Kulturbe-
stinde« der Gesellschaft — die sogenannte -Intelligenz, die dann, so Stefan Breuer,
auch den zum >neuen Mittelstand« zihlenden verbeamteten Teil umfasse. Andere Au-
toren ziehen jedoch die Bezeichnung >Intellektuelle< vor, die entweder hinsichtlich ih-
rer Funktion der Machtkritik oder ihres Potentials der Machtstabilisierung untersucht
wurden. Breuer ist dagegen der Meinung: »Was in diesen Kreisen erzeugt wird, ist
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Diejenigen kulturgeschichtlichen Ansitze, die zur Erklirung der Existenz
dieser zivilisations- und religionskritischen Diskurse auf metasprachlicher
Ebene pauschalisierend eine allgemeine »Krise« in der »Moderne« postulie-
ren, sind meiner Meinung nach nicht ausreichend. Krisenwahrnehmung
und Weltuntergangsstimmung von Teilen der Bevilkerung gab es zu vielen
Jahrhundertwenden und sind formal betrachtet kein Spezifikum des Wech-
sels vom 19. zum 20. Jahrhundert oder etwa der »Moderne«.!” Zivilisa-
tionskritik als Reaktion auf beschleunigten Wandel (sozialer, 6konomischer,
kultureller Art etc.) ist Symptom und Indiz, weist um 1900 inhaltliche Be-
sonderheiten auf, ist vielleicht notwendiger, aber kein hinreichender Faktor,
um die Entstehung und Ausbreitungsdynamik dieser Gruppierungen zu-
friedenstellend zu erkléren.

Ein zweites Problem ergibt sich bei dem Versuch der Bestimmung, was
denn eigentlich »Moderne« sei. Benutzt man diesen Begriff lediglich als
Epochenbegriff, besitzt er keine Erkldrungskraft; wird er, wie so oft, mit
normativer Semantik aufgeladen, geraten Teile der Alternativkulturen allzu
oft in die Deutung einer dezidierten »Anti-Moderne«. Dabei bedeuten Pro-
test oder Ablehnung gegentiber bestimmten Lebensbedingungen und Insti-
tutionen, ein von der Mehrheitsgesellschaft abweichender Lebensstil sowie
differierender Gesellschaftsentwurf nicht unbedingt, antimodern zu sein.
Man konnte von diesen Personen auch einfach als Tréger alternativen Wis-
sens bzw. alternativer Zukunftsentwiirfe sprechen.!® Hierbei bestand die
Alternative in dem Entwurf eines normativ aufgeladenen ganzheitlichen
Lebenskonzeptes.

Doch zunichst zu meiner Arbeitsdefinition von Milieu, wenn doch in die-
sem Kontext bewusst das Konzept »alternativkulturelles Milieu« benutzt
wird.

Als Milieu verstehe ich mit dem Soziologen Stefan Hradil »eine Gruppe
von Menschen [...], die solche Lebensbedingungen und/oder inneren Hal-

vielfach Halbwissen und Halbbildung, die nur innerhalb eines eingeschworenen Pub-
likums auf eine gewisse Resonanz stoBen und daher kaum als >reprisentativer Kultur-
bestand« gelten konnen.« Der Raum fiir die intellektuellen Tétigkeitsfelder hatte sich
seit 1850 stark vergroBert, ebenso wie die Zahl der hoheren Schulabgénge. Parallel mit
der Ausdehnung des Massenmarktes fiir literarische Erzeugnisse nahm die Zahl der
unabhéngigen intellektuellen Berufe zwischen 1896 und 1906 fast um 60 % zu. Den
hohen Erwartungen der Aufsteiger standen — so Breuer — hohe Restriktionen gegen-
iiber, wie Risiken, die mit einer Existenz im Sektor der freien Berufe verbunden sind.
Im offentlichen Sektor gab es hingegen rigide Kontrollen durch die staatliche Verwal-
tung, die Kirchen und das soziale Umfeld. Zudem bestand meist ein markanter Kon-
trast zwischen Gehaltshéhe und den hochfliegenden Ambitionen der Akteure, der u. a.
kulturpessimistische Reaktionen hervorbringen konnte (Breuer (2008), S. 128f.).

17 Jones (1999).
18 Zu diesem Konzept sieche Geppert/Braidt (2003).
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Frischobst und Okkultismus als Heilswege 209

tungen aufweisen, aus denen sich gemeinsame Lebensstile herausbilden«.!9
Milieus sind fiir Hradil Phdnomene der sozialen Differenzierung.?® Er un-
terscheidet dabei zwischen Mikromilieus als Lebensstilgruppierungen, deren
Mitglieder miteinander in unmittelbarem personlichen Kontakt stehen, und
Makromilieus, welche »alle Menschen mit >dahnlichem« Lebensstil« umfas-
sen.?! Hradil zielt auf Gruppen, in denen »objektive« (alte und neue Un-
gleichheiten) und hiervon abhingige oder unabhingige »subjektive« (Ein-
stellungen, Mentalititen) Faktoren zu bestimmten Lebensstilen verschmel-
zen. Ahnlich wie Emil Durkheim geht Hradil davon aus, dass

Einstellungen und BewuBtseinsformen der miteinander lebenden Menschen [...] sich
in Prozessen gegenseitiger Auseinandersetzung und Anpassungen an|gleichen]. [...] In-
teraktive Interpretationsprozesse und kollektive Erfahrungen schaffen so typische Biin-
delungen von »objektiven« Lebensbedingungen und »subjektiven« Einstellungen, BewufStseinsfor-
men etc. [Hervorhebung im Orig.|%2

Mit Hradil vertrete ich keine eindimensionale Individualisierungsthese,
sondern betone den sozialen Zusammenhalt, der durch typische Lagen,
Lebensstile und Milieus vermittelt wird. Zwischen der Struktur einer Gesell-
schaft und dem Individuum tritt nach Hradil das Milieu als dritte Ebene
auf. Bei der Biindelung typischer Lagen und Einstellungen entsteht ein
gruppenspezifischer Lebensstil.2? Der soziale Zusammenhalt des Milieus
wird gestiftet durch Wahlverwandtschaften im Sinne Webers, die sich aus
einem gemeinsamen Habitus und Geschmack ergeben, verkorpert durch
Freundschaften, Partnerschaften und andere (in sich auch konfliktreiche)
Handlungsgemeinschaften.?* Diese teilen u. a. unausgesprochene gemein-
same moralische und geschmackliche Neigungen.

Vegetarismus und Theosophie in Deutschland um 1900

Im Kontext der Entstehung neuer Lebensstile in den kaiserzeitlichen alter-
nativkulturellen Gruppierungen sind auch experimentelle Korperpraktiken
wie die Rohkost-Kur der Vegetarierin Hedwig Bresch angesiedelt. Solch
reglementierte Erndhrungsstile wie die vegetarische Erndhrung oder im Fall
Hedwig Bresch die Rohkostdiidt plddieren offen oder verdeckt fiir ein ganz-
heitliches Lebens- und Gesundheitskonzept. Diese Konzepte gehen davon
aus, dass sich korperlicher Status, psychische Befindlichkeit und soziale
Qualititen gegenseitig beeinflussen. Die Ernidhrungsstile umfassen meist
Vorschriften fiir die gesamte individuelle Lebensfithrung und auch solche

19 Hradil (1987

20 Hradil (1987), S. 166.

21 Hradil (1987), S. 167.

22 Hradil (1987), S. 163.

23 Vester/Oertzen/Geiling/Hermann/Miiller (2001), S. 143f.
24 Vester/Oertzen/Geiling/Hermann/Miiller (2001), S. 169.

S. 165.

),
),
),
),
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210 Bernadett Bigalke

Bereiche des Lebens, die nicht verbindlich gesellschaftlich normiert sind.
Sie haben formale Ahnlichkeiten mit der antiken Diitetik2’, besonders be-
ziiglich der sozialen Wirkungsweise, d. h. sie griinde(te)n z. B. auf medizini-
schen Kenntnissen, homd&opathischen Erfahrungen und religiosem Wis-
sen?6,

Die Auffassung von Diitetik im 19. Jahrhundert hatte viele Facetten. Neben
einer fast »Pflicht« zu nennenden biirgerlichen Tendenz zur MéiBigung?’
und Sittlichkeit existierte bereits auch ein Kanon differenzierter Gesund-
heits- und Erndhrungsvorschriften als Ergebnis der entstehenden wissen-
schaftlich fundierten Erndhrungswissenschaft?. Diese reduzierte Diitetik
schlieBlich auf die Bedeutung von Diitkost. Dabei existierten verschiedene
Verstindnisse von Diit nebeneinander, zum einen als Heilkost (medizi-
nisch) und zum anderen als Schlankheitskost (4sthetisch). Jedoch kann man
diese beiden Bedeutungen von Diit nicht voneinander trennen. Bereits seit
der Antike wurde beispielsweise Ubergewicht als Gesundheitsproblem the-
matisiert. Weiterhin gewann der staatlicherseits geférderte Hygiene-Diskurs,
der Ideen zur Gesundheits- und Lebensverldngerung bereitstellte, an Boden.
Parallel und damit verwoben gab es einen Diskurs, der einen kausalen Zu-
sammenhang zwischen Gesundheit und allgemeiner Wohlfahrt und damit
eine Nicht-Trennbarkeit von Moral, Natur und Gesundheit herstellte. In
diesem von Lebensreformer-Kreisen getragenen Diskurs zirkulierten weiter-
hin ganzheitliche Konzepte einer »naturgeméBen Lebensfithrung«.2

Von der Vegetarierin Hedwig Bresch selbst sind nur wenige biographische
Daten bekannt. Sie wohnte um 1900 in der Leipziger Siidvorstadt, in der
Ko6rnerstraBe 31, im Hause ihrer Eltern, wahrscheinlich gemeinsam mit
ihren beiden Geschwistern. Vermutlich arbeitete sie als kleinere Angestellte

25 Diditetische Lehren (Didtetik) sind Konzepte vom »gelungenen« und »richtigen« Leben
mit Anleitungen fiir die gesamte Lebensfithrung; sie sind meist theoretisch systemati-
siert und praxisorientiert zusammengefasst und beinhalten Hinweise zu Erndhrung,
Kleidung, Sexualitdt, Reinigung, Wohnung, korperlicher Bewegung und Ausschei-
dungen. Vgl. Barlsius (1999), S. 50.

26 Vgl. Barlosius (1999), S. 55, und Teuteberg (1994), S. 52.

27 Tendenzen zur Wiederbelebung antiker MaBigkeits- und Naturheilprinzipien lassen
sich bis aufs 16. Jahrhundert zuriickfithren. Teuteberg (1994), S. 391.

28 Zur Geschichte der Erndhrungswissenschaft siehe Spiekermann (2000).
29 Merta (2003), S. 209, 214-216.
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oder Aushilfe.3 Gemeinsam mit ihren Geschwistern war sie Mitglied im
lokalen Vegetarierverein, in dem sie selbst seit 1899 aktiv mitwirkte.3!

Im Folgenden soll das soziale Umfeld von Hedwig Bresch néher beleuchtet
werden:

Uber andere Quellen war es moglich zu rekonstruieren, dass ein Mitglied
ihrer Familie — Richard Bresch — nicht nur Vegetarier, sondern auch Theo-
soph, also Anhénger einer esoterischen3? Gruppierung war. Sein Beruf ldsst
sich anhand des Leipziger Adressbuches nachvollziehen: Er betrieb seit
1882 eine Verlagsbuchhandlung in der KérnerstraBe 31, die auch als sein
Wohnsitz angegeben wird und damit auch Wohnsitz seiner Familie war.
Bresch war als Theosoph Mitglied einer relativ jungen religiésen Vereini-
gung. Die Theosophie war ein im Jahr 1875 in den USA begriindeter reli-
gioser Import und ging aus der spiritistischen Bewegung3? hervor. Nach
Verlegung des Zentrums der Bewegung nach Indien rezipierten ihre Be-

30 Dies ldsst sich anhand dieses Zitates vermuten: »Wenn ich mir eingebildet hatte, frisch
und gekriftigt von meinem Sommeraufenthalt zuriickgekehrt zu sein, so fand ich bei
Wiederaufnahme meiner Beschiftigung das direkte Gegenteil. Es war mir jetzt z.B.
unmdglich, ein grosseres Exempel richtig zu rechnen oder mich auf Dinge zu besin-
nen, die erst vor ganz kurzem geschehen waren; mein physisches Empfinden war ein
sehr gedriicktes.« Bresch (1900), Nr. 6, S. 159f.

31  Vegetarische Warte 33 (1900), Nr. 3, S. 113.

32 Ich schlieBe mich hier von Stuckrads Definition von Esoterik an: »Was einen Diskurs
esoterisch macht, ist die Rhetorik einer verborgenen Wahrheit, die auf einem be-
stimmten Weg enthiillt werden kann und gegen andere Deutungen von Kosmos und
Geschichte — nicht selten die der institutionalisierten Mehrheit — in Stellung gebracht
wird. Es geht also eigentlich nicht um Geheimhaltung, sondern um Enthiillung des
Verborgenen.« Ein zweiter Punkt ist der Anspruch eines Esoterikers, iiber ein »absolu-
tes Wissen« zu verfiigen. »Oft verbindet sich dieser Wissensanspruch mit der Beto-
nung individueller Erfahrung, in denen ein Suchender durch auBergewohnliche Be-
wusstseinszustdnde Erkenntnis hoherer Wahrheiten erlangt.« Die meist monistischen
esoterischen Entwiirfe denken die materiellen und nicht-materiellen Ebenen der Wirk-
lichkeit als Einheit, deren Verbindungen es zu erforschen gilt. Dieses Entsprechungs-
denken konstruiert Zusammenhénge zwischen Transzendenz und Immanenz, Planeten
und historischen Ereignissen (Astrologie), Seele und Korper, Geist und Materie etc.
Stuckrad (2006), Nr. 1, S. 6-8.

33 Als Spiritismus wird eine in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts in den USA ent-
standene und sich dann auch in Europa verbreitende Massenbewegung bezeichnet,
deren Anhinger in spezifischen Ritualen (Seancen) mit Geistern von Verstorbenen,
Bewohnern anderer Planeten und héheren nichtmenschlichen Wesen kommunizier-
ten. Siehe fiir die Entwicklung in Deutschland: Sawicki (2003).

»Mit dieser Wandlung des Spiritismus — jedenfalls des empirisch ausgerichteten Flii-
gels — in Theosophie begann das theosophische Herz zu schlagen, und von diesem
Startpunkt aus ist die theosophische Programmatik zu verstehen: Der Anspruch auf
religiosen Universalismus und die Hoffnung auf >objektive< Erkenntnis sind Trans-
formationsprodukte der >Universalien< des Spiritismus, mit dem die Theosophie [...]
in einer Art Hassliebe verbunden blieb.« (Zander (2007), Bd. 1, S. 78). Zur Entstehung
und Entwicklung der Theosophischen Gesellschaft siche Santucci (2005).
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griinder v. a. hinduistisches und buddhistisches Gedankengut. Die theoso-
phische Programmatik forderte:

1. das Studium der okkulten Wissenschaften,
2. die Formung einer Bruderschaft der Menschheit,
3. das Studium orientalischer Weisheit und Philosophie.3*

Zu 1.: In Weiterfithrung spiritistischer Programmatik geht es hier um die
kritische Auseinandersetzung mit den Naturwissenschaften und ihren posi-
tivistischen und antimetaphysischen Implikaten sowie ihrem vermeintlichen
Definitionsmonopol iiber die Realitiit.

Zu 2.: Das Ideal einer egalitdren, universellen Gemeinschaft, ein Konzept
mit langer Tradition in der europdischen Religionsgeschichte, wird den
etablierten Kirchen gegeniibergestellt. Gleichzeitig steht dahinter das Selbst-
verstindnis, als »gnostische Avantgarde« mit Uberlegenheitsanspruch zu
fungieren.

Zu 3.: In Abgrenzung zum Spiritismus driickt sich hier die Hinwendung
zur Beschiftigung mit Religionsgeschichte allgemein aus. Indische Religio-
nen werden neben »geheimen« antiken und christlichen Traditionen konsti-
tutiv fiir das Selbstverstindnis der Theosophischen Gesellschaft. Hier wird
der Anspruch formuliert, eine synkretistische Universalreligion zu sein.3

Auf der ideengeschichtlichen Ebene findet man auch bei den zeitgendossi-
schen Vegetariern kirchenkritische, z. T. wissenschaftsfeindliche und zivili-
sationskritische Argumentationen, ebenso wie egalitire Gesellschaftsentwiir-
fe, die zuweilen in mehr oder minder erfolgreiche Siedlungsexperimente
miindeten.3¢ Die vegetarische Bewegung im 19. Jahrhundert zentrierte sich
um die Leitmotive »Natiirlichkeit«, »Entsagung«, »Gesundheit« sowie
»Selbstreform im Einklang mit der Natur«. Zur Wiederherstellung der ver-
meintlich verlorengegangenen Einheit von Natur und Mensch diente den
Vegetariern die Didtreform. Nicht nur Fleisch, sondern auch Reizmittel wie
Alkohol, Tabak und Kaffee wurden als unnatiirlich sowie korperlich und
sozial schéddlich angesehen. Dabei verstanden sich die Vegetarier nicht ein-
fach als Abstinente bestimmter Nahrungsmittel, sondern diese Diit sollte
eine umfassende Regeneration des Menschen herbeifiihren.37

Demonstrative fleischlose Erndhrung stellt eine historische Konstante in
Europa, Nordamerika und Vorderasien dar, man denke beispielsweise an
die Diitetik der religiosen Gruppierungen der Orphiker, Pythagoréer, der

34 Olcott (1895), zitiert nach Zander (2007), Bd. 1, S. 86.

35 Zander (2007), Bd. 1, S. 86f. Den Anspruch, synkretistische Universalreligion zu sein,
vertraten die Theosophen nicht allein. Ich verweise hier nur auf die Geschichte der
Baha'’i. Siehe dazu Figl (1993).

36 Siehe dazu Bergmann (1970); Linse (1983); Kaienburg (2004); Schwab (2001).
37 Teuteberg (1994), S. 53.
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Manichéer und der Katharer im Mittelalter. Auch die Anhénger der im 19.
Jahrhundert begriindeten protestantischen Freikirche der Siebenten-Tags-
Adventisten pflegen Abstinenz von Alkohol, Tabak und Fleisch.3® Neu an
diesem Phinomen im 19. Jahrhundert ist laut der Erndhrungssoziologin
Eva Barlgsius, die Vegetarismus als gegenkulturelle Opposition auffasst,
lediglich der konstruierte Gegner: in diesem Fall der Kapitalismus, die In-
dustrialisierung und die Verstidterung, weil diese aus der Sicht der Vegeta-
rier soziale Probleme produzierten. Hier werde die vegetarische Kultur und
damit die Nahrungsaskese zur Kritik an der vorhandenen Gesellschaftsord-
nung benutzt und damit letztlich soziale Macht verneint.39 Aber die Zivili-
sations- und Kapitalismuskritik lieB sich durchaus unternehmerisch erfolg-
reich und gewinnbringend vermarkten, wie nicht nur der in adventistischer
Tradition stehende John Harvey Kellog (1852-1943) mit seinem vegetari-
schen Sanatorium Battle Creek (Michigan) und den beriihmten Cornflakes
bewies.*0

Richard Bresch, sehr wahrscheinlich nicht nur nominell Vegetarier, gehorte
der Adyar-Richtung der Theosophie an und war Vorsitzender des lokalen
Zweiges in Leipzig. Von 1899 bis 1906 bekleidete er das Amt des Redak-
teurs und Mitherausgebers der Zeitschrift Vahant' Von um das Amt des
Generalsekretidrs der Theosophischen Gesellschaft Adyar konkurrierenden
Theosophen wurde er so:

[...] als Biireau-Mensch unzureichend, als Correspondent unpiinktlich und oft un-
freundlich, als Agitator unkonciliatorisch und nicht anpassungsfdahig, als Theosoph
nur Okkultist und kein Gemiithsmensch, was in Deutschland das wichtigste ist, auch
ist seine gesellschaftliche Stellung als »Berliner Jude« in héchst peinlichen hiuslichen
Verhiltnissen fiir die T.S.42 ungeeignet

bezeichnet*. In der Auseinandersetzung um die Besetzung des Postens ver-
lor er gegen Rudolf Steiner (1861-1925), den spiteren Begriinder der Anth-
roposophie.

Deutlich werden an dieser Einschitzung jedoch die Ressentiments einiger
Theosophen sowohl gegeniiber Juden als auch gegeniiber nicht aus >besse-
ren Kreisen« stammenden Theosophen. Leider finden sich keine Informati-

38 Spencer (1996).

39 Barlésius (1999), S. 119f.

40 Wirz (1993).

41 Der Vahan: unabhingige Monatsschrift fiir Theosophie. Leipzig 1899/1900-1905/06.
42 Abkiirzung fiir »Theosophical Society«.

43 Spiter wird er als ein »starrer, aber aufrichtiger, ehrlicher, wohlwollender und zuver-
lassiger Mensch« bezeichnet. Zum Generalsekretir sei er nur deshalb ungeeignet, weil
ihm jede »Anpassungsfahigkeit und Gefilligkeit der Form« fehle. Klatt (1993), Brief
von Hiibbe-Schleiden an Deinhard, Cod MS W. Hiibbe-Schleiden 65:1, Nr. 105, S.
135; Brief an Deinhard von Hiibbe-Schleiden, 29.4.1902, Cod MS W. Hiibbe-
Schleiden 65:1, Nr. 115, S. 142.
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onen, welcher Richtung des Judentums Familie Bresch angehorte bzw. ob
sie die jiidischen Speisevorschriften im Alltag beachtet hat. Breschs Austritt
aus der Gruppe erfolgte im Jahr 1905. Hier ist hinzuzufiigen, dass es unter-
schiedliche soziale Zusammensetzungen in den einzelnen theosophischen
Gesellschaften gab und im Gegensatz zu den Adyar-Theosophen in Berlin
bei den Leipziger Mitgliedern der »Internationalen Theosophischen Ver-
briiderung« nicht einmal im Vorstand »klassische« Bildungsbiirger zu ver-
zeichnen waren.*

Sowohl in den verschiedenen theosophischen Gesellschaften als auch in der
vegetarischen Bewegung gab es diverse Begriindungen fiir eine fleischlose
Erndhrung als ein moglicher Heilsweg oder Weg zur »Selbstreform«. In den
Zeitschriften zum Vegetarismus im 19. Jahrhundert wurden verschiedene
Argumentationen fiir die vegetarische Erndhrung angefiihrt:

1. Hygienische und physiologische Griinde:

a) Fleisch sei eine unnatiirliche Nahrung, denn der Mensch sei von jeher ein
Fruchtesser gewesen. Dies verband man mit zoologischen Argumentationen
u. a. mit Bezug zum menschlichen Gebiss.

b) Der Geschmack an Fleisch sei dem Menschen nicht angeboren.43

c) Fleischverzehr entspreche nicht den neuesten Ergebnissen der Ernih-
rungswissenschaft, denn zusammen mit anderen Speisen werde dadurch
zuviel Eiweil vom Koérper aufgenommen und unniitze Ausscheidungsarbeit
geleistet.

d) Fleisch erzeuge ein unruhiges Temperament.

44 Diese muss man eher zum neuen (aufgestiegenen) Mittelstand und zur besitzlosen
Intelligenz rechnen: Edwin Béhme (1877-1906) stammte aus Dresden und studierte
von 1897 bis 1902 neuere Sprachen an der Universitit Leipzig. Arthur Weber war
Heilpraktiker in Leipzig und Inhaber von »Webers Inhalatorium«. Hermann Rudolph
(1865-1946) stammte aus der Oberlausitz und war Volksschullehrer an einer Biirger-
schule in Leipzig-Reudnitz, vornehmlich ein Arbeiterviertel. Hermann Fischer war
Stadtsteuereinnehmer in Leipzig und einer der engsten Freunde von Hermann Ru-
dolph. Hugo Vollrath (1877-1943) stammte aus dem séchsischen Loitzsch bei Hohen-
leuben und war seit 1899 Mitarbeiter von Franz Hartmann. Er studierte von 1901 bis
1904 Kameralistik in Leipzig mit einer Sondergenehmigung, da er kein Abitur abge-
legt hatte. Im Leipziger Adressbuch wird er um 1903 jedoch als Kaufmann aufgefiihrt,
der in einer Klavierhandlung arbeitete.

45 Die Position, der Mensch sei Fruktivore, machte einer der Mitbegriinder der vegetari-
schen Bewegung, Wilhelm Zimmermann, der iiber die Lektiire von Rousseaus Erzie-
hungsprogramm zum Vegetarismus »bekehrt« wurde, populér. Im Jahr 1843 verfasste
er das in Vegetarierkreisen sehr bekannt gewordene Werk »Weg zum Paradies: Die
einzigen und wahren Mittel das physische und moralische Elend unserer Zeit im Keim
zu ersticken und auszurotten«. Die evolutionstheoretische Verstirkung dieses Argu-
ments iibernahmen u. a. der Photograph Gustav Schlickeysen (siehe unten) und der
Leipziger Heilpraktiker Louis Kuhne. Schlickeysen: Obst und Brot (1875); Kuhne
(1890).
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e) Das Fleisch enthalte Harnsdure als Abfallprodukte des tierischen Kor-
pers. Dies fithre zu Selbstvergiftung, Schwichung des Korpers und Krank-
heit.*6

2. Okonomische Griinde:
a) Das Fleisch sei als Néhrstoff iiberfliissig.
b) Es sei im Vergleich zu anderen Lebensmitteln véllig iiberteuert.

c) Die Viehwirtschaft treibe die Landwirtschaft in den Ruin. Ziel vieler Ve-
getarier war eine Reagrarisierung der Gesellschaft.*”

3. Ethische und soziale Griinde:

a) Die Arbeit bei der Ausschlachtung des Fleisches erniedrige Tausende von
Menschen, denn das Schlachten von Tieren tote die edelsten menschlichen
Regungen. Jeder Fleischesser triige die Mitverantwortung am Tiermord.

b) Fleisch provoziere den Alkoholgenuss und treibe Menschen in den Ruin.

¢) Durch die Fleischnahrung und den Alkoholgenuss werde die »Ge-
schlechtsleidenschaft« angestachelt, und dies sei die Ursache der Prostitu-
tion.

d) Die Erndhrung durch Fleisch stehe im Widerspruch zum eigentlichen
Auftrag des Menschen, Mitleid mit allen Lebewesen zu haben. Der Korper
als Wohnsitz der Seele sollte »rein« gehalten werden. Der hier entwickelte
Zusammenhang zwischen Nahrungsaufnahme, menschlichem Charakter,
ethischem Handeln und die von den Vegetariern daraus gezogene Konse-
quenz, das Fleischessen zu vermindern, schloss als Utopie eine Pazifizierung
der Gesellschaft und die Harmonisierung des menschlichen Zusammenle-
bens mit ein.*8 In den tierethischen Argumentationen waren z. T. Konzepte
von Reinkarnationsdenken enthalten. So hatte schon der frith zum Vegeta-
rismus gekommene Anwalt und Publizist Gustav von Struve (1805-1870)
im Jahr 1833 in seinem Roman »Mandaras Wanderungen« die hinduisti-
sche Lehre von der Seelenwanderung in Bezug auf das Mitleid mit allen
Lebewesen thematisiert.# Das Reinkarnationsdenken in Verbindung mit
der ethischen Begriindung fiir Vegetarismus war auch Teil des theosophi-

46 Teuteberg (1994), S. 58.

47 So argumentierte z. B. Arthur Roth, ein Obstziichter und Schriftsteller aus Dresden,
im Jahr 1910, dass die groBten 6konomischen Fehlinvestitionen des Deutschen Kai-
serreiches in der Alkoholerzeugung und im Missbrauch des Bodens zugunsten der
stindig wachsenden Viehwirtschaft ligen. Roth (1910), S. 92, zitiert nach Teuteberg
(1994), S. 59.

48 Teuteberg (1994), S. 64f.
49  Struve (1843).
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schen vegetarischen Diskurses.’® Doch nicht nur Gedanken der Wiederge-
burt wurden von den Theosophen hiufig angefiihrt, sondern auch sog.

4. »Okkulte Griinde«:

a) Der Fleischgenuss mache eine psychische Entwicklung des Menschen
unmaoglich und behindere dessen geistigen Fortschritt. Der »Magnetismus
des Fleisches« sei unrein, weil er von tierischen Zersetzungsprodukten und
damit auch von tierischen Trieben und Affekten gefiillt sei — ein Hindernis
fir die Entwicklung hoherer seelischer Krifte. Z. B. wiirde ein Korper, der
aus solchen Stoffen gebaut ist, unter der starken Nervenspannung bei der
Entwicklung der Fahigkeit des »Hellsehens«°! zusammenbrechen.

b) Zudem verunreinige Fleischgenuss den »Astralleib« der Menschen, denn
die Vorginge bei der Ausschlachtung des Fleisches bedingten »physische
und psychische Befleckung«. Verbunden mit dem Plddieren fiir die vegeta-
rische Erndhrung waren, wie hier deutlich wird, u. a. bestimmte Vorstel-
lungen vom Wesen des Menschen und seiner z. T. feinstofflichen Ko6rper-
lichkeit, weshalb Theosophen dazu angehalten wurden, nicht das »Fleische,
sondern den »pneumatischen Leib« zu pflegen.>?

Friedrich Jaskowski, ebenfalls Vegetarier und Theosoph und von beiden
Bewegungen rezipiert, verkiindigte auf Vortragsreisen im typischen synthe-
tisierenden Ton der Reformer, dass jede Art des Vegetarismus letztlich der
Selbstvollendung diene, wobei der theosophisch inspirierte Vegetarismus
»im Dienste einer jenseitskorperlichen Idee« stehe.’® Sein Kollege Edwin
Bohme, einer der aktivsten Vortragsredner der Leipziger Theosophen, be-
tonte, dass »fiir jeden Menschen, der die Heiligkeit des Lebens im Weltall
erkennt, die fleischlose Erndhrung etwas Selbstverstandliches ist«. ¢ Aber

50 »Wir selbst sind aus dem Tierreich empor gestiegen durch eine lange Reihe von leibli-
chen Verkorperungen, und in spiteren Zeitraumen werden ihrerseits auch alle Tiere
individualisiert und zu Menschen werden.« Cooper (1920), Nr. 11/12, S. 503-512.
Siehe auch Besant (1913).

51 Diese Praxis der Clairvoyance wird dann in der anthroposophischen Tradition um
Rudolf Steiner weitergetragen. Dieser soll nach Ansicht seiner Anhénger die Fahigkeit
besessen haben, in der Akasha-Chronik, einer Art Weltgedéchtnis, die Vergangenheit
und Zukunft zu schauen. Zander (2007), Bd. 2, S. 620ff.

52 Anonym (1920), hier S. 502. Siehe zur theosophischen Anthropologie: Wichmann
(1983).

53 Hinweis in der Vegetarischen Warte auf einen Vortrag von Jaskowski iiber »Theosophie
und Vegetarismus« auf der Tagung des Siidwestdeutschen Verbandes der Theosophi-
schen Gesellschaft in Deutschland (Sitz Leipzig). Vegetarische Warte 41 (1908), Nr. 5, S.
54. Jaskowski veroffentlichte vier Jahre spiter die »Philosophie des Vegetarismus: Eine
philosophische Grundlegung und eine philosophische Betrachtung des Vegetarismus
und seiner Probleme in Natur, Ethik, Religion und Kunst« in Berlin.

54 Theosophischer Wegweiser 2 (1899/1900), S. 179f., Rubrik: Mitteilungen aus der theoso-
phischen Bewegung.
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auch von theosophischer Seite wurde wie bei den Vegetariern vor den phy-
siologischen und hygienischen Folgen des Fleischkonsums gewarnt.>

Um diesen offentlichen Werbevortrigen noch stirkere Uberzeugungskraft
zu verleihen, wurde in diesem Zusammenhang besonders gern iiber die aus
tierschiitzerischer Perspektive katastrophalen Zustinde bei Tiertransporten
und in den groBen (gerade erst entstandenen) Schlachthéfen berichtet.’6 Die
Theosophen argumentierten zusitzlich, dass die korperlichen und seeli-
schen Einfliisse eines Schlachthauses sich auf alle in der Umgebung leben-
den Menschen negativ auswirken wiirden, denn die toten Tiere sammelten
sich in der Form ihrer »Astralleiber« an diesem Ort und ergdssen ihre
feindseligen Gefiihle iiber die Stadt, und diese bildeten schidliche »Schwin-
gungen« aus.’’” Das sozialkritische Motiv des Schlachthauses wurde zudem
in der zeitgendssischen Literatur aufgegriffen, so bei der Beschreibung des
Schlachthauses von Chicago in der Novelle »Der Sumpf« von Upton Sin-
clair oder des Schlachthauses von Tula, iiber das die Ikone der Lebensre-
former, Leo Tolstoi, in seinen »Grausame[n]| Vergniigungen« schrieb.’8

Die verschiedenen Begriindungen fiir eine fleischlose Kost wurden in den in
lebensreformerischen Zeitschriften gefiithrten Debatten z. B. fiir eine interne
Differenzierung und v. a. Distinktion benutzt. Dabei waren um 1900 nicht
nur die Motive vielfiltig, sondern es bildeten sich bereits verschiedene kon-
kurrierende vegetarische Kochschulen heraus. Praktischer Ausdruck dieser
internen Differenzierung sind die vielen Annoncen in der Vegetarischen War-
te, v. a. die Suche nach und das Angebot von vegetarischen Kiichenhilfen,
die nach unterschiedlichen Richtungen ausgebildet wurden.>

Wer waren nun diese Lebensreformer oder genauer die Vegetarier? Welche
Motive fiir dieses Reglement in der Erndhrung hatten sie? Eine zeitgendssi-

55 Theosophischer Wegweiser 3 (1900/01), S. 89, Rubrik: Fragen und Antworten.
56 Ankenbrand (1908); Besant (1909).

57 Cooper (1920), Nr. 11/12, S. 508f.

58 Sinclair (1906); Tolstoi (1895).

59 »Fiir kleinen Haushalt (2 Herren) wird eine mdoglichst gebildete Wirtschafterin heiteren
Sinnes, die gut vegetarisch (Lahmann-Kiiche) kochen kann, zum 1. November fiir
Leipzig gesucht.« »Gesucht moglichst bald nicht zu junge einfache, mit >Mazdaznan-
Kur« und Kiiche woméglich schon vertraute Stiitze. Vegetarierin am liebsten evangeli-
scher Konfession fiir kinderlosen vegetarischen Haushalt zur Pflege und Unterstiitzung
der schwichlichen Hausfrau. Fiir grobe Arbeit ist Hiilfe vorhanden. Angebote an
Prof. Hentschel, Konigshiitte, O.-S., Tempelsre. 16 I.« »Gebildete Witwe, iiberzeugte
Vegetarierin, die selbstindig und vorziiglich kocht, vegetarisch, Contani-Didt, Mazda-
znan etc., langjdhrige Leiterin eines vegetarischen Restaurants sucht sofort oder spéter
dhnlichen Wirkungskreis. In feinem Restaurant oder Sanatorium etc. Offerte erbeten
unter Nr. 630 an die VW .« Vegetarische Warte 36 (1903), Nr. 20, S. 484; Vegetarische
Warte 44 (1911), Nr. 11, Annoncenteil, unpaginiert; Vegetarische Warte 46 (1913), Nr.
14, Annoncenteil, unpaginiert.
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sche kritische und sehr polemische Quelle des Schulmediziners Albert Albu
geht von 1500 Mitgliedern aus, die er in mehrere Typen aufteilte:

1. 80 % der organisierten Vegetarier seien physisch Kranke, die als letzte
Hoffnung auf Verbesserung ihrer Lage eine Anderung ihrer Erndhrungs-
weise vollzogen.® Dabei entstiinden jedoch latente Schiden aufgrund der
»falschen« Erndhrung. Die zweite Gruppe bestehe aus

2. den »geistig Verbohrten« mit pathologischem Charakter, den besonders
asketisch auftretenden Sonderlingen, die oft an Untererndhrung litten und
ihre einfache Lebensweise im Gestus der moralischen Uberlegenheit de-
monstrativ zur Schau stellten. Hier werde der Hass gegen alles Tierische zur
fixen Idee.0!

3. Die nichste Gruppe bestehe aus den Menschen, die an »physiologischem
Schwachsinn« litten, welche aus Gefiihls- und humanitiaren Motiven heraus
mit dem Mitleid zum Tier ihre Weltanschauung begriindeten und zumeist
auch noch Vivisektionsgegner seien. Dazu zidhlen nach Albu auch die meis-
ten weiblichen Anhénger.

4. Eine weitere Gruppe sei die ménnliche Jugend zwischen 20 und 30 Jah-
ren, die aus »halbverdauter Lektiire vegetarischer Schriften« heraus von
dlteren Gesinnungsgenossen iiberzeugt worden sei. Aus den Reihen dieser
geistig »Verfithrten« erwiichsen die engagiertesten »Apostel« der Bewe-
gung.62

5. Die letzte Gruppe bildeten die Vegetarier von Berufs wegen: die Speise-
wirte und Heilpraktiker. Wihrend die Speisewirte eher uneigenniitzige Per-
sonen seien, denen groBe Verdienste fiir die Propaganda-Arbeit zukdmen
und deren Gastwirtschaften sich permanent am Rande der Rentabilitit be-
wegten und sie daher Zugestidndnisse durch das Angebot von Alkoholika
machten, seien die Heilpraktiker, die in Vegetarismus als Heilmethode
»machten«, gescheiterte Personlichkeiten, die aufgrund der Gewerbefreiheit
als »Kurpfuscher« alternative Heilskonzepte als letzten beruflichen Ausweg

anboten. Zumeist spielten diese tragende Rollen in den Vereinsvorstin-
den.63

Zusammenfassend stellt Albu fest,

[...] dass sehr verschiedene Motive die bunt zusammengewiirfelte Schar zueinander
fiihrt, in der sich alle Altersklassen, alle Erwerbs- und Berufsstinde vertreten finden,
wenngleich die kleineren Gewerbetreibenden und Handwerker im jugendlichen Alter

60 Leider erldutert Albu nicht die Herkunft seiner Daten. Albu (1902), S. 38.
61 Albu (1902), S. 40f.
62 Albu (1902), S. 41f.
63 Albu (1902), S. 42f.
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die Mehrheit bilden. Bemerkenswert ist nur noch eine gréssere Zahl von Volksschul-
lehrern, Schriftstellern, Privatgelehrten u. dgl. mit wissenschaftlicher Halbbildung.64

Elisabeth Meyer-Renschhausen und Albert Wirz beschreiben die Lebensre-
former dagegen als

belesenere Stidter, die sich mit Fragen der sozialen Gerechtigkeit beschiftigt hatten,
unter ihnen nicht nur Intellektuelle, sondern auch Handarbeiter, kleine Kaufleute und
lesende Arbeiter, [...] [die] mit einer Gegenbewegung, die sich im Zuge des Einsatzes
fiir grundsitzliche Sozialreformen generell fiir eine »ethische Lebenshaltung« einsetzte,
[antworteten]; zu letzterem gehoérten Alkoholverzicht, Naturheilverfahren und eine
weitgehend vegetarische Ernahrung.6°

Auffillig hier ist, dass in beiden Zitaten der Zusammenhang zwischen Bil-
dung und vegetarischer Lebensfiihrung hergestellt wird: zum einen das
nicht institutionalisierte »Halbwissen« in der polemischen Quelle bei Albu
in Bezug auf die Motive der Gruppe der Jugendlichen, zum anderen bei
Meyer-Renschhausen und Wirz in positiver Deutung die »Belesenheit« der
Reformer, die an der Losung der »sozialen Frage« interessiert gewesen seien.
Die Argumentation von Albu lédsst sich gut mit der heutigen Debatte in den
Medien um das »Brainwashing« in sog. Jugendsekten oder bei Scientology
vergleichen und folgt dem typischen Muster von Sektendiskursen der Theo-
logen, Psychotherapeuten und anderen »Professionellen« in diesem Feld.5

Wie oben erwéhnt, gab es neben den skizzierten inhaltlichen Gemeinsam-
keiten auch auf der personalen Ebene einen Austausch zwischen Theoso-
phen und Vegetariern: Gleicht man Mitgliederlisten der Vereine von Theo-
sophen und Vegetariern ab, tauchen hiufig Doppelmitgliedschaften auf,
und Wanderungen innerhalb von Gruppierungen (z. B. von einer theoso-
phischen Gruppe zur anderen) oder zwischen den Gruppierungen (vom
Vegetarismus zur Theosophie etc.) sind keine Seltenheit. Die theosophi-
schen und vegetarischen Vereinsmitglieder sind durch Freundschaften -
also erworbene Beziehungen — miteinander verbunden; es gibt Verwandt-
schaftsverhiltnisse (wie bei den Geschwistern Bresch) als zugeschriebene
Beziehungen. Aber auch Ehepaare und verschwigerte Beziehungen sind in
den Vereinen nachzuweisen. Die Sektoren Familie, Beruf, Freizeit und Reli-
gion sind hier eng verflochten und tiberschneiden sich. Die Beziehungen
sind auBerdem multiplex: Man war beispielsweise zugleich Vereinsgenosse
und Geschiftspartner.5” Dieses Beziehungsgeflecht ldsst u. a. Riickschliisse
auf die Rekrutierungspraxis zu: Die vielen Ehepaare und Geschwister unter
den Mitgliedern fiihren zu dem Eindruck, dass aufgrund von Werbearbeit
innerhalb einer Familie ein sukzessiver Beitritt erfolgte. Da es im letzten Teil

64 Albu (1902), S. 42.

65 Meyer-Renschhausen/Wirz (2002), S. 94. Diese Feststellung deckt sich mit den Ergeb-
nissen der Studie von Eva Barlosius (1994).

66 Siehe dazu Usarski (1988).
67 Zur Terminologie siche Reinhard (1997), S. 296.
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dieses Aufsatzes um die Auswertung des Erfahrungs-/ Konversionsberichtes
von Hedwig Bresch geht, sollen im Vorfeld ein paar systematische Uberle-
gungen sowie methodische Probleme der Konversionsforschung umrissen
werden.

Erfahrungsberichte, als Konversionserzahlung gelesen®
Konversion als terminus technicus?

In der europidischen Religionsgeschichte dominiert das Selbstverstindnis
der monotheistischen Religionstraditionen, man koénne nur eine Religion
haben<. »Kumulation von Religionen« war ziemlich lang »undenkbar«.
Daher liefen meist christlich-theologische Klassifikationen fiir einen freien
Wechsel religioser Systeme auf die pejorativen Begriffe Apostasie, Héresie
und Konversion hinaus.® Trotz dieser begriffsgeschichtlichen Besetzung des
Terminus der Konversion soll hier der Versuch unternommen werden, die-
sen religionswissenschaftlich fruchtbar zu machen. »Konversion« wird hier
zundchst als theoretisches Konzept auf metasprachlicher Ebene und nicht
als Gegenstand behandelt, den man einfach beschreiben kénnte. >Konver-
sion¢ ist demnach ein Label, das aus verschiedenen theoretischen Perspekti-
ven heraus Unterschiedliches bezeichnen kann. Aber theoretische Konzepte
und die Diskussion um diese konnen ein niitzliches Instrument sein, um
empirische Forschung auf bestimmte Fragestellungen hin zu fokussieren.

Zumeist wird in der soziologischen Konversionsforschung von Konversion
als »Wandel der Personlichkeit« gesprochen. Dabei sind laut der Religions-
soziologin Monika Wohlrab-Sahr verschiedene Aspekte dieses Wandels zu
betrachten:

- der Wechsel einer religiosen Organisation (1)

- und damit verkniipft Verdnderungen der Handlungs- und Kommunika-
tionsmuster (2)

- sowie das Artikulieren einer damit verbundenen besonderen Erfahrung

(3).70

Eine dezidiert religionswissenschaftliche Konzeptualisierung von Konver-
sion trifft Hubert Mohr. Er differenziert zwischen einem engeren und weite-
ren Verstindnis von Konversion. Ersteres bezeichnet den Prozess der Zu-

68 Im Folgenden wird nur ausschnitthaft aus dem sehr umfangreichen Material zur sozi-
ologischen und historischen Konversionsforschung referiert. Wichtige Anregungen
hierzu verdanke ich dem Doktorandenkolloquium des Religionswissenschaftlichen In-
stituts der Universitit Leipzig (17.6.2008) unter der Leitung von Prof. Dr. Hubert Sei-
wert, und mein Dank gilt speziell Johanna Liidde und ihren kritischen Anmerkungen
zum theoretischen Teil dieses Textes.

69 Gladigow (2006), Absatz 21, URL: http://www.zeitenblicke.de/2006/1/Gladigow/
dippArticle.pdf (letzter Zugriff: 10.7.2008).

70 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 8.
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oder Abwanderung zu oder von Glaubenssystemen, also den Bei- oder Aus-
tritt aus religiosen Gemeinschaften und damit den Spezialfall eines »kultu-
rell vielgestaltigen psychodynamischen Vorgangs«. Ein weiteres Verstind-
nis umfasse dagegen

[...] a) profanen wie religidsen Statuswechsel [...]: Wechsel der religisen Organisa-
tion, Konfession, des Kults, der politischen Partei, des Verwandtschaftssystems, um-
fassender den Wechsel der sozialen Verpflichtungen, Zugehorigkeiten, des commitment
[Hervorh. im Orig.]; b) Anderung der kognitiven Grundanschauungen, der Weltan-
schauung bzw. Ideologie; c) die Neuorientierung der Mentalitits- und Verhaltensmus-
ter: der Stereotypen, der personalen Bindungen, der Gefiihlsbeziehungen [...]. Dieser
Vorgang beinhaltet Lernprozesse, baut diese aber in die »systemische«, manchmal
dramatisierte Annahme oder Ablehnung eines unhinterfragbaren, gruppengebundenen
Teilwissens |...] ein.”!

Des Weiteren sind nach Mohr religiose »Verhaltens- und Gesinnungsiande-
rungen« als sozial vermittelte Tatsachen aufzufassen, die ihre Entsprechung
in vielen gesellschaftlichen Institutionen haben, so auch der Bei- oder Aus-
tritt bei einem Verein. Unterschieden werden muss bei den genannten
Merkmalen nach dem Grad der ausgedriickten Verpflichtung und der un-
terschiedlichen Betonung von intellektuellen, gefithlsmédBigen und rituali-
sierten Bestandteilen. Mohr macht Konversion hier nach empirisch be-
obachtbaren Graden des commitment eines Konvertiten messbar. Diese Be-
griffsbestimmung setze demnach zwei Rahmenbedingungen voraus: das
Vorhandensein von formellen Gruppen oder Glaubenssystemen religitser,
weltanschaulicher und ideologischer Art, die in einem Konkurrenzverhalt-
nis stehen, und die Méglichkeit der Wahl zwischen diesen.”

Wie verlduft eine Konversion ?

Bereits bei dieser Frage kommt es zu ersten Messbarmachungs- und Kon-
zeptualisierungsproblemen: Was unterliegt einer Verdnderung? Sind es
Glaubensinhalte, Werte, das Verhalten, die Identitit oder interpersonelle
Beziige des Konvertiten?’? Konversionen haben eine zeitliche Dimension
und werfen auch die Frage nach der Intensitét des sich moglicherweise voll-
ziehenden Wandels auf. Ist dieser radikal und betrifft das ganze Leben oder
eher schwach und nur Teilbereiche betreffend? Welche Personen und ande-
ren Faktoren sind am Konversionsprozess beteiligt?”* Welche Rolle spielt
der Konvertit selbst in diesem Prozess?

Die Forschung zu Konversion ldsst sich dabei grob in zwei Paradigmen
einteilen: Altere Modelle - wie das klassische Paradigma der amerikani-
schen Religionspsychologie — gingen von einer eher passiven Rolle des

71 Mohr (1993), S. 436.
79 Mohr (1993), S. 437.
73 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 16.
74 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 10f.
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Konvertiten aus. Der sich vollziehende kognitive Wandel sei etwas, was ihm
»zustoBe« und zu einer plétzlichen Konversion fiihre, die sich in einer Ver-
anderung der Personlichkeit und der Lebensfiihrung des Konvertiten aus-
driicke. Als Beispiel diente hier die biblische Bekehrungsgeschichte des Sau-
lus, der sich zum Paulus wandelte. Religionswissenschaftlich problematisch
sind hier einerseits die unkritische Ubernahme der Selbstaussagen von
Konvertiten und die Pathologisierung der angenommenen Ursachen von
Konversion. Namhaftester Vertreter dieser Richtung war der Religionspsy-
chologe William James (1842-1910).75

Das jiingere Paradigma der soziologischen Konversionsforschung betrachtet
Konversion unter der aktiven Rolle, die ein Konvertit darin einnimmt. Hier
gerit in der zeitlichen Dimension Konversion zu einem graduellen Prozess,
der keine pathologischen Ursachen hat, sondern sich durch den kreativen
Umgang des Konvertiten mit bestimmten Problemen seiner Biographie
ausdriickt. Der Konvertit gilt als aktiv nach Lebenssinn Suchender, und
diese Suche ist eingebettet in soziale und kulturelle Kontexte.”® Diese For-
schungsrichtung wurde beeinflusst vom Ansatz des Symbolischen Interak-
tionismus und von wissenssoziologischen Konzepten wie denen von Peter
L. Berger und Thomas Luckmann.?””

Man kann davon ausgehen, dass wihrend eines Konversionsprozesses in
der Person psychische Prozesse ablaufen. Im Selbstverstindnis von Konver-
titen, die in der jiidischen, christlichen oder islamischen Tradition stehen,
lassen sich grob zwei typische Konversionsmuster unterscheiden: Oft gehe
der Konversion ein »Erlebnis« voraus, das als »Umkehr« oder Verdnderung
von Personlichkeit und Lebensfithrung thematisiert wird.”® Viel hdufiger
sprechen Konvertiten aber von einem sich graduell vollziehenden Prozess,
einer allméhlichen Umorientierung von Weltbild und Gruppenbindung.”
In der soziologischen Verlaufsforschung wurden deshalb verschiedene
Formen von Konversion z. B. innerhalb der christlichen Tradition ausge-
macht. So wird dort von einer Alternation gesprochen, wenn die Konver-
sion aus sozialen Konventionen heraus geschieht, oder von pendelférmiger
Konversion, wenn dabei die Ablehnung der individuellen Vergangenheit
im Mittelpunkt steht. Als Transformation wird bezeichnet, wenn ein alter
Glaube nicht abgelehnt, sondern angesichts »neuer Erfahrungen« umgedeu-
tet wird.?" In diesem Kontext wurden Phaseneinteilungen von Konversion

75 James (1902).
76 Richardson (1985) und Straus (1979).
77 Blumer (1973) und Berger/Luckmann (1967).

78 Mohr (1993), S. 439: »In der Tradition der charismatischen BuBpredigt >kultivieren«
neuzeitliche Erweckungsbewegungen vorwiegend im anglo-amerikanischen Bereich
derartige >Erlebnisse« in besonderen gemeinschaftsbezogenen »settings« [...].«

79 Mohr (1993), S. 439.
80 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 10.
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entwickelt — sogenannte Prozessmodelle. Am bekanntesten ist das Modell
der Religionssoziologen John Lofland und Rodney Stark. In ihrer Studie
iiber Konversionen im Umfeld der Vereinigungskirche®! kamen sie zu dem
Schluss: Um von einer Konversion zu sprechen, miisse die Person

1. die Erfahrung andauernder und intensiver Erfahrung von Spannung ma-
chen und diese Situation

2. aus einer religiésen Perspektive betrachten, die auf die Losung des Prob-
lems orientiert ist und

3. dazu fiihrt, dass sich die Person als religios suchende definiert

4. und dann einer religiésen Gruppe an einem Wendepunkt ihres Lebens
(z. B. einer ernsthaften Erkrankung) begegnet,

5. woraus sich in der Folge eine affektive Bindung zu anderen Konvertiten
formt bzw. schon vorher besteht und eine Neudefinition der sozialen Welt
erfolgt.

6. Zugehorigkeiten und Bindungen auBerhalb der Gruppe werden zuneh-
mend negiert,

7. und diese Person steht in intensiver sozialer Interaktion mit Gruppenmit-
gliedern.82

Weiterhin gerieten Uberlegungen zum Verhiltnis der Identitit einer Person
zum Konversionsprozess in den Fokus. In den Fillen, wo es beim Konverti-
ten zu einer »grundlegenden Gesinnungsdnderung« kam, wurden diese
Vorginge entwicklungspsychologisch untersucht und u. a. mit dem Klassi-
fikationsschema Konflikt-Identitdtsdiffusion-Identitdtsfindung in einem
Dreischritt zu erfassen versucht. Aber auch soziologische konstruktivistische
Ansitze operieren mit Identitétstheorien.5?

Neben den zweifellos ablaufenden psychischen Prozessen interessiert aus
historischer Perspektive v. a. die Konversion als soziale Handlung, denn
nur der Gesinnungswandel, der eine duBere Form hat, ist fiir den Historiker
erkennbar. Dabei folgt Mohr der Grundannahme, dass alle sozialen Tatsa-
chen der Mitteilung und des Publikums bediirfen. Formale Mittel hierfiir
sind Ritualisierung und reflexive (Selbst-)Verstindigung.®* Darunter sind
Reinigungs- und BuBriten oder Sprech- und Schreibakte zu fassen. Eine

81 Die im Jahr 1954 von dem Koreaner Yong Myung Mun begriindete Gemeinschaft
nannte sich urspriinglich »Heiligkeitsgesellschaft fiir die Vereinigung des Weltchristen-
tums« und hat ihre meisten Anhinger in Korea (etwa 600.000), ca. 30.000 in Amerika
und etwa 2000 in Deutschland, wo die Gemeinschaft im Jahr 1964 offiziell gegriindet
wurde.

82 Lofland/Stark (1965), S. 874; Hunt (2003), S. 102.

83 Mohr (1993), S. 440. Hierzu sind auch die Rollenmodelle zu zihlen. Unten mehr
dazu.

84 Mohr (1993), S. 441.
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weitere Form der Mitteilung ist in den Worten der Soziologen Peter Berger
und Thomas Luckmann die »Neukonstruktion der Konversationsmaschi-
ne«’, d. h. die argumentative und narrative Verarbeitung des Geschehens.
Zwei typische Deutungsmuster in Konversionserzahlungen sind zum einen
die Darstellung eines Bruchs mit der Vergangenheit, in der die Konstruk-
tion eines Vorher-Nachher zu erkennen ist, oder eine Bandbreite von Uber-
briickungsversuchen, die das vergangene Leben mit der gewonnenen Er-
kenntnis neu betrachtet. Das Bediirfnis der reflexiven (Selbst-)Verstindi-
gung fithre oft zu autobiographischer Vergegenwirtigung. Als prominente
Beispiele gibt Mohr Augustinus von Hippo (354-430)% und John Wesley
(1703-1793)87 an®s.

85 Berger/Luckmann (1980), S. 171, zitiert nach Mohr (1993), S. 441.

86 Augustinus’ Leben weist eine beeindruckende Konversionskarriere auf: Der bekann-
teste unter den christlichen Kirchenvitern der West-Kirche war zunéchst Rhetor in
Thagaste, Karthago, Rom und Mailand. Von seiner Mutter Monnica im christlichen
Glauben erzogen, aber nicht getauft, hatte er sich wihrend seines Studiums im Jahr
373 dem Manichidismus zugewandt, der unter den Gebildeten der Stadt Karthago weit
verbreitet war. Diese Gemeinschaft fasste er als hoéhere, philosophische Form des
Christentums auf. Die religiésen Ideen des Persers Mani (216-276) werden der Gnosis
zugerechnet. Das dualistische Lehrsystem ist vom Zoroastrismus beeinflusst und be-
tont die starke Dichotomie zwischen Licht und Finsternis. Ausgeprégtes Siindenbe-
wusstsein prigt dessen Ethik sowie strenge Speise- und Fastengesetze (die sog. electi er-
nihrten sich vegan) und Regeln zur Sexualitit. Hier gehorte Augustinus mehrere Jahre
den auditores, dem Laienstand, an. Von der manichiischen Lehre intellektuell unbe-
friedigt und enttduscht, wandte er sich dann der geméBigteren Skepsis der >Akademi-
ker< zu. Diese zweifelten an allen philosophischen Richtungen, nicht aber an der Exis-
tenz einer Wahrheit, sondern nur an der Moglichkeit ihrer Erkenntnis. Dabei beschéf-
tigte er sich mit der Lektiire christlicher neuplatonischer und paulinischer Texte. Im
Kreise von Freunden erfolgte dann wéhrend einer Phase der persénlichen Krise sein
»Bekehrungserlebnis«, und Augustinus lieB sich 387 christlich taufen. Im Jahr 396
wurde er zum Bischof von Hippo geweiht. Seine Autobiographie »Confessiones« ge-
hort zu den bekanntesten der Weltliteratur. Vgl. Bautz (2008), URL: http://www.
bautz.de/bbkl/a/augustin_au.shtml (letzter Zugriff: 20.8.2008).

87 Von Wesley ging die methodistische Erweckungsbewegung aus. Als Sohn puritanisch
und anglikanisch geprédgter Eltern studierte er am Christ Church College in Oxford.
Gepridgt war er durch die puritanische Ethik und die darin geiibte Gewissenserfor-
schung. Als Priester der anglikanischen Kirche engagierte er sich stark in der Seelsorge
und publizierte rege im Rahmen seiner Erweckungstitigkeit. Er war an Frommigkeits-
formen interessiert, die zu einer fest strukturierten, an monastische Vorbilder erin-
nernden Gestaltung eines »heiligen Lebens« fiihren sollten. Unter dem Einfluss der
Herrnhuter Bewegung um Graf Zinzendorf iibernahm Wesley die Uberzeugung von
der Méglichkeit einer augenblicklichen Bekehrung, die in einem Bekehrungserlebnis
geduBert wurde. Sein eigenes datierte er auf den 24. Mai 1738 um 20.45 Uhr wihrend
einer religiésen Versammlung, in der Martin Luthers Vorrede zum Romerbrief vorge-
lesen wurde. Wesley fiihrte Tagebuch, in dem auch seine religiosen Gedanken nieder-
geschrieben wurden. Auf dieses im pietistischen Umfeld hiufig benutzte Medium - so
auch bei August Hermann Francke — nimmt Max Weber Bezug, wenn er vom asketi-
schen Protestantismus und dem religiésen Typus der innerweltlichen Askese spricht,
die »schon rein duBerlich in der Art zutage [tritt], wie der >prézise< puritanische Christ
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Was sind die Ursachen von Konversion?

In der angelsidchsischen soziologischen Forschung gibt es vielfdltige Theo-
rien zu den Ursachen und Motiven von Konversion: Nach der Strain Theory
(Belastungs-Theorie), die dem klassisch-deterministischen (passiven) Para-
digma noch sehr nahesteht, komme es bei relativer sozialer Benachteiligung
des Konvertiten z. B. durch fehlende Bildungschancen zum Beitritt in neue
religiése Gruppierungen. Die Strain Theory bedient sich aber auch psycho-
logischer Erkldrungen, da sie die Moglichkeit z. B. ethischer und psychi-
scher Deprivationen miteinbezieht. Franz Wiesberger dagegen betont:

Eine noch so prizise Ermittlung konversionsférdernder Faktoren, seien es nun Merk-
male der Personlichkeit des Konvertiten, seiner ideologischen Dispositionen oder sei-
ner Lebenssituation, kann nicht erkliren, warum eine bestimmte Anzahl von Indivi-
duen konvertiert, wihrend andere Personen mit den gleichen Merkmalen in ihrer her-
kémmlichen Lebensform bleiben.89

Folglich mochte Wiesberger die sozialen Kontexte von Konversion erfassen,
indem er die zusitzlichen Bedingungen der sozialen Erreichbarkeit be-
stimmt und sich daher mit den Rekrutierungsprozessen und -netzwerken
auseinandersetzt, um individuellen Gruppenanschluss zu erkldren, ohne
aber den Konvertiten wieder zum passiven Objekt sozialer Prozesse machen
zu wollen %0

Nach der Social Influence Theory, die Einfliisse aus der Kontroll- und der
Subkultur-Theorie {ibernommen hat, handeln Menschen so lange auf kon-
ventionelle Weise, wie sie enge Beziehungen zu anderen Mitgliedern, Inte-
resse an Karrieren innerhalb der gesellschaftlichen Institutionen und einen
Glauben an die RechtméBigkeit der sozialen Ordnung haben. Erst wenn
diese Beziehungen geschwicht seien, kdme es zu einer h6heren Wahrschein-
lichkeit von »Experimenten« und Gruppenwechseln.?! Religion wird hier
als Gruppen-Phidnomen gedacht. In einer Gemeinschaft produziere Kon-
formitdtsdruck und soziale Anerkennung Konformitit; Denkweisen des
Einzelnen glichen sich der Meinung der Mehrheit an.9?

seinen Gnadenstand fortlaufend kontrollierte [Hervorh. im Orig.]«. Im religitsen Tage-
buch wurden »Siinden, Anfechtungen und die in der Gnade gemachten Fortschritte
fortlaufend oder auch tabellarisch eingetragen« (Weber (1922), Bd. 1, S. 123). Vgl.
auch Vogt (2008), URL: http://www.bautz.de/bbkl/w/wesley_j.shtml (letzter Zugriff:
22.8.2008).

88 Mohr (1993), S. 442.

89 Wiesberger (1990), S. 145.

90 Wiesberger (1990), S. 145ff.

91 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 12.

92 Vertreter dieser Richtung sind Stark/Bainbridge (1987), S. 27, 265, und Bainbridge
(1992), S. 182; Suchman (1992).
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Die sogenannte Rollentheorie? legt ihren Schwerpunkt auf die Sozialisation
innerhalb einer Gruppe, lehnt jedoch ab, Konversion als eine radikale Ver-
anderung der Personlichkeit oder der Wertvorstellungen zu konzeptualisie-
ren. Der Prozess wird stattdessen als Ubernahme einer neuen Rolle interpre-
tiert, die stetig von den Normenerwartungen der Gruppe geformt wird (ver-
dndertes Verhalten und neues Vokabular). Dabei sei der Grad der inneren
Anpassung variabel, und die verdnderten Wertvorstellungen werden jeweils
individuell im Alltag umgesetzt.

Die Konversionserzihlung als Quelle?

Wie bereits erwéhnt, wird der »Wandel« vom Konvertiten oft als Verdnde-
rung des Bewusstseins, des Selbst oder der Identitit beschrieben. Der Pro-
zess der Konversion ist dem Historiker und Sozialwissenschaftler u. a.
durch die Quelle der Konversionserzdhlung zugéinglich. Wahrend diese in
der fritheren soziologischen Forschung jedoch als unproblematisierte Da-
tenquelle zur Erforschung von Konversionsursachen benutzt wurde, kam es
innerhalb der modernen Soziologie zur Kritik an dieser Arbeitsweise. Denn
der Konversionsbericht sei kein »objektiver Bericht«, sondern eine Erzih-
lung mit vor allem retrospektivem Charakter und lasse eher Aussagen iiber
postkonversionelle Identititen und Interpretationen zu.%* Auch Kim Sie-
benhiiner betont quellenkritisch aus der Perspektive der Historischen Kon-
versionsforschung:

[...] Es ist kein vielversprechendes Unterfangen, anhand von Konversionserzihlungen,
Gerichtsakten oder Suppliken etwas iiber die »wahren« Motive eines Konvertiten er-
fahren zu wollen. Nie 146t sich ausschlieBen, daB3 die Verhorten vor Gericht nicht lo-
gen, daB sie ihre Geschichte formten, daB Suppliken argumentativen Konventionen
gehorchten, daBl Konversionsberichte von Dritten verfat wurden oder die Autoren in
erster Linie eine Rechtfertigungsgeschichte schreiben muBten.9

Aufgrund dieses methodischen Problems wurde das Verhiltnis von biogra-
phischen Fakten und biographischer Konstruktion bei einigen Autoren zu-
gunsten der Konstruktion verschoben. In der soziologischen Konversions-
forschung kam es dabei zur eigenen Schwerpunktsetzung auf die kommuni-
kative Funktion von Konversionserzidhlungen. Diese wurden nun vorrangig
als Instrument der Herstellung und glaubhaften Bekundung einer Konverti-
tenidentitdt, als »Eintrittsbillett fiir den Zugang zu Weltanschauungsgrup-
pen« oder als »kommunikative Gattung«, die im »gesellschaftlichen Wis-
sensvorrat fiir die Rekonstruktion und Kommunikation spezifischer Erfah-
rungen bereitliegt«, behandelt.%

93 Vertreter dieser Theorie sind Balch (1980); Bromley/Shupe (1986).
94 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 17-19.
95 Siebenhiiner (2007), S. 262f.

96 Wohlrab-Sahr (2001), S. 203; siehe dazu auch Taylor (1976); Sprondel (1985); Luck-
mann (1986); Luckmann (1987); Ulmer (1988).
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Wohlrab-Sahr stellt hierzu fest:

Man konzentrierte sich auf die je gegenwirtige Herstellung, Prisentation, Rekonstruk-
tion (oder neuerdings: Konstruktion), wihrend die »andere Seite« der Konversionser-
zdhlung — ndamlich die Ereignisverkettung, auf die sie Bezug nimmt - fiir die sozialwis-
senschaftliche Forschung nunmehr entweder prinzipiell unzugénglich schien, fiir unin-
teressant erkldart wurde, oder schlicht vorausgesetzt, aber nicht mehr eigens in den
Blick genommen wurde.?7

Wohlrab-Sahr kritisiert an einer zu starken konstruktivistischen Perspektive,
dass durch die ausschlieBliche Betonung der Form sozialer Prisentation
vergessen wird, dass diese auf eine praktische Problemstellung bezogen ist,
»die sich nicht im Problem iiberzeugender Selbstinszenierung erschopft«.9
Ein Konvertit reproduziere auch nur dann die Gattung der Konversionser-
zdhlung, wenn spezifische Voraussetzungen dafiir erfiillt seien; wenn die
Erzihlung z. B. primédr nach innen oder nach aulen gerichtete legitimatori-
sche oder missionarische Funktionen erfiillt, werde sie sich am ehesten am
MaBstab der Gattung orientieren.%

Mit einem identitétstheoretischen Zugang fasst Wohlrab-Sahr Konversion
als kontingentes Ereignis in einer biographischen Geschichte auf. Ohne
diese Annahme bliebe ndmlich — so Wohlrab-Sahr — der Zugang zum Iden-
tititswandel des Konvertiten auf einen Zugang zu dessen Identitdtspolitik
beschrinkt, d. h. zwischen dem behaupteten Wandel und Wandel gebe es
dann keinen fiir den Beobachter feststellbaren Unterschied mehr.100

Mit der Warnung vor einer Standardisierung von Konversionsabldufen
schlagen Wohlrab-Sahr, Krech und Knoblauch folgende Merkmale von
Konversion als einer kommunikativen Handlung vor:

1. Thematisierung eines emotional geprigten Krisenerlebnisses oder einer
Krisensituation

2. Bericht iiber den Vollzug des Wechsels eines Symbolsystems in Retro-
spektive

3. »Anwendung des neuen Symbolsystems auf die eigene Biographie sowie
samtliche (re)interpretationsbediirftiger [sic] Sachverhalte (Manifestation der
Konversion in verdnderten Einstellungen und Handlungen)«!0!

Mohr vertritt aus religionswissenschaftlicher Perspektive den Standpunkt,
dass der Status von Konversionserzdhlungen sowohl EigenduBerung des

97 Wohlrab-Sahr (2001), S. 203.
98 Wohlrab-Sahr (2001), S. 204.
99 Wohlrab-Sahr (2001), S. 204.
100 Wohlrab-Sahr (2001), S. 206.
101 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 27f.
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Konvertiten als auch »Ubungen in einem neu erlernten, von der Gruppe
iibernommenen oder gegen sie gewendeten Vokabular« sei.102

Dem Historiker ist aufgrund der Natur seiner Quellen der von Wohlrab-
Sahr vorgeschlagene dritte Weg der biographischen Interviews als mogli-
cher Zugang zur Konversionsproblematik versperrt. Mit Siebenhiiner be-
deutet jedoch

[...] der Hinweis auf methodische Probleme [...] nicht, daB die Analyse und Interpre-
tation von Glaubenswechseln und religiosen Identititen aufgegeben werden muB.
Wenn nicht nach Motiven, so konnen Historiker doch nach Bedingungen und Hin-
tergriinden einer Konversion fragen. Ereignisse, Erfahrungen und Etappen einer Bio-
graphie lassen sich rekonstruieren. Wir kénnen mit anderen Worten Kontexte erfor-
schen und eine plausible Lesart einer Konversion innerhalb dieses Kontextes vor-
schlagen.103

Eine zweite Moglichkeit ist, wie oben bereits erldutert, sich in einer kom-
munikationstheoretischen Perspektive mit den formalen Spezifika dieser
Texte zu beschiftigen. Man bleibt dabei jedoch laut Wohlrab-Sahr, Krech
und Knoblauch auf die »Rekonstruktion eines rhetorischen Grundmusters«
beschriankt und kénne nicht der »Vermittlungsleistung zwischen individuel-
ler und sozialer Ebene gerecht werden«.1%* Dabei gebe es verschiedene
Konversionsthematisierungen innerhalb einer Konversionserzdhlung, und
das Grundmuster sei in inhaltlicher und formaler Hinsicht variabel.105

Von den hier angestellten Uberlegungen zu Konversion sind folgende in
unserem Kontext wichtig:

102 Mohr (1993), S. 442.

103 Siebenhiiner (2007), S. 263. Mit der Ubernahme eines kommunikationstheoretischen
Zugangs in der Geschichtswissenschaft ergeben sich fiir Siebenhiiner fruchtbare, »vor
allem an die Selbstzeugnisforschung anschlieBende Fragestellungen, die die Konstruk-
tion des religiosen Ichs, das self-fashioning des Konvertiten, rhetorische Strategien, das
Verhiltnis von narrativen Mustern und eigenen Erfahrungen und viele weitere textbe-
zogene Aspekte betreffen« (Siebenhiiner (2007), S. 265f.).

104 Wohlrab-Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 28.

105 An dieser Stelle kommen wieder die sozialstrukturellen und kontextuellen Faktoren ins
Spiel. Fiir die Entstehung verschiedener Typen von Konversion sei die soziale Struktur
der Bezugsgruppe relevant und bei der Anwendungspraxis der biographische Erle-
bens- und Erfahrungskontext des jeweiligen Konvertiten. Hier stellt Wohlrab-Sahr die
Frage nach dem Zusammenhang von Symbolsystemen und Sozialstruktur, da das
Verhiltnis der beiden Elemente zueinander Aufschluss iiber die Entstehung einer spe-
ziellen Variante von kommunikativem Muster der Konversion geben konne. Denn
laut Fredriksen hidngt die Struktur der Kommunikation in der Konversionserziahlung
von der Semantik, dem Grad der Kanonisierung und der Traditionsbildung des
»adaptierten Symbolsystems« ab. Daher erhohe eine artikulierte Tradition von »Wan-
del« in einer religiosen Gruppe die Wahrscheinlichkeit, dass die Erfahrung des Be-
kehrten mit dem iiberlieferten Paradigma iibereinstimmt. Fredriksen, P.: Paul and Au-
gustine: Conversion Narratives, Orthodox Traditions and the Retrospective Self. In:
Journal of Theological Studies 37 (1986), S. 3-34, hier S. 33, zitiert nach Wohlrab-
Sahr/Krech/Knoblauch (1998), S. 30.
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1. Um von der Konversion einer Person sprechen zu kénnen, muss nicht
notwendigerweise eine im >herkémmlichen Sinne« religiose Gruppe oder ein
Symbolsystem vorhanden sein. Auch die Hinwendung zu oder Abwendung
von anderen weltanschaulichen Symbolsystemen und Gruppen kénnen mit
diesem Konzept untersucht werden.

2. Konversion hat eine zeitliche Dimension und muss nicht notwendiger-
weise bedeuten, dass ein Konvertit sein ganzes restliches Leben im commit-
ment zu einer bestimmten Gruppe verbringen muss. Konversionen kénnen
auch von kurzer Dauer sein und sind »umkehrbar«. Der Historiker kann
durch biographische Forschung Konversionskarrieren rekonstruieren.

3. Der Konversionsprozess 1ost im Konvertiten zweifellos psychische Pro-
zesse aus. Fiir den Historiker oder Sozialwissenschaftler sind jedoch nur das
Handeln (z. B. eine neue Art der Lebensfithrung, Verdnderung der Perso-
nennetzwerke) und die Kommunikation des Konvertiten erkenn- und damit
beschreib- und interpretierbar. Daher ist eine individuelle Konversion nur
im Rahmen ihres sozialen und kulturellen Kontextes zu erfassen.

4. Eine weitere theoretische Zugangsweise besteht darin, die mit dem Kon-
versionsprozess verbundenen Sprechakte — z. B. eine Konversionserzidhlung
- als eigene Textgattung zu betrachten und diese kommunikationstheore-
tisch zu analysieren, indem man beispielsweise ihre Form und Inhalte un-
tersucht und mogliche Vorbilder und narrative Muster erforscht.

Schaut man sich (autobiographische) Texte von Anhingern und Arzten der
Homoopathie im frithen 19. Jahrhundert oder den Lebensreformern um
1900 an, dann erkennt man schnell, dass diese viele der oben aufgezihlten
»klassischen« Merkmale von Konversionsberichten beispielsweise der
christlichen Tradition aufweisen. Die meisten dieser Texte berichten von
einem Initialerlebnis, einer persdnlichen Krisensituation, einer Krankheit,
einer unverhofften Begegnung oder Lektiire bestimmter Schriften, die dann
zur Begriindung, Hinwendung und einem ggf. bleibenden Engagement bei
einer bestimmten Bewegung oder Weltanschauung gefiihrt haben.!% Um
nur drei Beispiele zu nennen:

Die Wurzeln der organisierten Naturheilbewegung liegen in Sachsen. Einen
beachtenswerten Anteil an ihrer Ausbreitung nach 1860 hatte die finanzielle
Unterstiitzung des Chemnitzer GroBindustriellen und Maschinenfabrikan-
ten Johann Zimmermann. Er selbst wurde begeisterter Anhénger der Bewe-
gung, nachdem das Naturheilverfahren bei der Heilung seiner scharlach-
kranken Kinder geholfen hatte. Nun iiberzeugt von dieser Heilmethode,
griindete er mit seinen Angestellten und Arbeitern im Jahr 1868 den ersten
Chemnitzer Naturheilverein und investierte dann insgesamt zwei Millionen
Mark in die propagandistische und organisatorische Forderung der Natur-

106 Zu den dramatischen und pragmatischen Konversionstypen in der Geschichte der
Homdopathie siehe Gijswijt-Hofstra (1997).
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heilbewegung, in die Errichtung einer Naturheilanstalt in Chemnitz und in
die Ausbildung von Laienpraktikern.!07

Ahnliches Engagement zeigte der Schweizer Mediziner Maximilian Bircher-
Benner (1867-1939). Bereits als Student behandelte er sich mit kalten Kom-
pressen nach der PrieBnitzschen Methode zur Bekdmpfung seiner Schlaflo-
sigkeit. Zu seiner Konversion im Hinblick auf die Erndhrung kursieren in
der Sekundirliteratur zwei Erzdhlungen: Zum einen sei er durch die Kost
geriebener Apfel von der Gelbsucht geheilt worden, und das habe ihn vom
Wert der Rohkost iiberzeugt. Zum anderen habe ein vegetarischer Student
dem jungen Arzt bei der Behandlung einer magenkranken Frau geraten, ihr
Rohkost zu verabreichen, und als diese darauthin gesundete, schloss Bir-
cher-Benner seine Praxis und griindete ein Zentrum fiir Physio- und Hydro-
therapie sowie eine Sieben-Betten-Klinik fiir alternative Medizin. Im Jahr
1904 zog er mit der Klinik »Lebendige Kraft« auf einen Berg bei Ziirich.
Dort propagierte er seine Didtideen: Nach dem Zweiten Gesetz der Ther-
modynamik habe alles, was roh gegessen wird, einen héheren Néahrwert als
das Gekochte. Rohkost sei deshalb energetisch hoherwertig, denn Pflanzen
konnten Energie (Sonnenlicht) direkt in Kohlenhydrate umwandeln.108 Mit
dieser Theorie widersprach er véllig der damals dominanten Ernidhrungs-
theorie des Chemikers und Ernidhrungsphysiologen Justus Liebig (1803-
1873), der die tierischen Proteine als wichtigste Energiespender und verar-
beitete Nahrung als energetisch h6herwertig ansah.19

Der Geheimratssohn und spitere Dichter Gustav Schlickeysen (1843-1893)
kam als jiingstes von sieben Kindern als Frithgeburt auf die Welt und war
ein krinkelndes Kind gewesen. Gegen den Wunsch des Vaters, der eine
Gelehrtenlaufbahn des Sohnes anstrebte, wandte er sich dem noch relativ
jungen Berufszweig der Photographie zu und betrieb bald ein erfolgreiches
Geschift. Als 14-Jdhriger hatte er oft den Berliner Tiergarten besucht, um
»iiber die hochsten Probleme des Seins oder Nichtseins nachzudenken«.
Dabei habe er bald die »volle Einheit der Natur« erkannt.!9 Schlickeysen
sah die Entstehung weltbewegender Gedanken und Erkenntnisse nicht im
Medium der wissenschaftlichen Forschung, sondern in der Eingebung eines
»kindlichen Genius«, womit er offensichtlich sich selbst meinte. Er ver-
offentlichte Schriften zur Fruchtdidt und betitigte sich als Dichter.!!! Er
schaffte es sogar, in den >Kanon¢ der Vegetarier-Kommune aufgenommen

107 Regin (1995), S. 45f.

108 Bircher-Benner (1903).

109 Regin (1995), S. 196ff.; Meyer-Renschhausen/Wirz (2002), S. 108-110, 115.
110 Schlickeysen: Obst und Brot (1921), S. 11, 271f.

111 Schlickeysen: Blut oder Frucht (1921).
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zu werden, und wird in den »Dokumenten des Vegetarismus« von 1915
zitiert.!12

Doch nicht nur in Briefen, Tagebiichern und Autobiographien finden sich
solche Erfahrungs- bzw. Konversionsberichte. Auch in vegetarischen Zeit-
schriften begegnet man zuweilen solchen Texten. Diese Berichte beschrei-
ben einen Wandel der Lebensfiihrung zunichst im Bereich der Erndhrung.
Meist wird dieser dann im lebensreformerischen Impetus auf andere Le-
bensbereiche erweitert, sei es bei medizinischer Behandlung oder sportli-
chen Aktivititen.

Hedwig Breschs Rohkostjahr: Ein Erfahrungsbericht

Der Erfahrungsbericht von Hedwig Bresch stellt aus drei Griinden eine Be-
sonderheit dar: Zum einen thematisiert er den Wandel der Lebensfiihrung
einer bis dato unbekannten Vegetarierin, die nicht zu den bekannten Per-
sonlichkeiten der Vegetarier-Gemeinschaft ziahlte. Zweitens kommt hier eine
Frauenstimme zu Wort. Dies iiberrascht, denn Eva Barlosius rekonstruiert
in ihrer quantitativen Auswertung der Vegetarier-Adressbiicher, dass der
»Durchschnittsvegetarier« ménnlich, zwischen 21 und 35 Jahre alt, unver-
heiratet und »civildienstlich« oder in den sog. freien Berufen titig war.!13
Drittens besticht dieser Text durch seine besondere Detailliertheit und er-
moglicht daher eine griindliche Analyse. Er erschien in zwei aufeinander-
folgenden Heften der Vegetarischen Warte im Mai und Juni des Jahres 1900.
Hedwig Bresch begann ihre Didt im Winter 1899.114

Das anfangs angegebene Motiv fiir die Rohkosterndhrung war laut ihrer
Aussage allgemeine korperliche Reinigung und »Verminderung der Uber-
saftigkeit«. Sie bezeichnete sich als »heissbliitig« und als »Vollblutmen-
schen«.!’> Damit kommunizierte Bresch medizinische Auffassungen, die
Teil der Humoralpathologie sind, die einen Zusammenhang zwischen den
vier Grundelementen des Lebens, den Korpersiften, und der Gemiitsverfas-
sung des Menschen herstellte. Anthropologisch betrachtet lag diesem Kon-
zept die Idee zugrunde, dass der menschliche Korper ein Mikrokosmos sei,
eine Nachbildung der Welt, des Makrokosmos.!!' Am Anfang ihres neuen

112 Hammer (1915), S. 16.

113 Barlésius (1994), S. 108-112, 129, 138.

114 Siehe Anm. 10.

115 Bresch (1900), Nr. 6, S. 159f, Nr. 7, S. 202.

116 Thre Vertreter waren Hippokrates (460-377 v. Chr.) und Galenos von Pergamon (ca.
129-216). Mit diesem Ansatz wird heute noch in der Waldorf-Piddagogik gearbeitet,
wenn es darum geht, die Charaktertypen von Schiilern zu klassifizieren, um diese op-
timal zu fordern. Steiner verband die Temperamentenlehre mit seiner Hiillenanthro-
pologie und konstatierte ein Zusammenwirken von physischem Leib, Atherleib, As-
tralleib, Ich und den zugeordneten Organsystemen. Teuteberg (1994), S. 42; Merta
(2003), S. 209f.; Zander (2007), Bd. 2, S. 1408.
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Erndhrungsstils stand also keine explizite Krankheit, wie sie oft den Beginn
einer Didt als Heilkost markierte, sondern nach eigener Aussage die
Selbstoptimierung ihres Korpers. Verbunden war die Wahl dieses Ernéh-
rungsstils explizit mit der Erwartung einer Gewichtabnahme, die sich je-
doch im Verlauf des Jahres nicht einstellte. Neben dem Wunsch nach der
Herstellung einer neuerlichen Balance ihrer Korpersifte spielte also die zu-
satzliche Auffassung von reglementierter Erndhrung als Schlankheitskost
und damit ein dsthetisches Motiv eine Rolle.

Zeitnah zum Beginn ihres neuen Erndhrungsstils trat Bresch dem Leipziger
Ortsverein des Vegetarischen Bundes bei. Es ldsst sich nicht feststellen, ob
der Beitritt vor oder nach Aufnahme der Diit erfolgt war. Allerdings wird
als Breschs »Initialerlebnis« eine Mahlzeit mit einer befreundeten Vegetari-
erfamilie geschildert:

Da fiihrte mich im Januar 1899 ein gliicklicher Zufall in das Haus einer Vegetarierfa-
milie. Dieselbe schien von der Eindrucksfihigkeit der sie umgebenden reinen Atmo-
sphire so iiberzeugt zu sein, dass sie es nicht einmal fiir n6tig hielten, Bekehrungsver-
suche an mir anzustellen. Und man hatte sich nicht getduscht. Wenn ich die sonnige,
helle Wohnung dieser Familie, deren Wénde mir, wie sich meine Phantasie einbildete,
einen lustigen Naturgruss zuwinkten, wenn ich das rosige kleine Naturkind der Fami-
lie in seiner gesunden Frohlichkeit beobachtete, da regte sich unwillkiirlich in mir ein
ganz eigenartiges Unbehagen, das sich mit der Zeit so ausprégte, dass ich zuletzt ein
formliches Schamgefiihl darin erkannte.!17

Bereits mitten im potentiellen Rekrutierungsmilieu werden in dieser Passage
gleich mehrere Dinge deutlich: Hedwig Bresch selbst benutzt den Begriff
»Bekehrungsversuche, offensichtlich im Bewusstsein, dass sie in dieser Fa-
milie in ein anderes, von der Mehrheitsgesellschaft abweichendes kulturelles
Symbolsystem geraten ist, von deren Trédgern sie erwartet, dass sie ihre
Weltsicht offensiv propagieren wiirden. Weiterhin wird augenscheinlich,
dass Vegetarismus in ihren Augen ein ganzheitliches Lebensfithrungsprin-
zip im Sinne der antiken und auch neuzeitlichen lebensreformerischen Vor-
stellung von Didtetik ist, wenn sie z. B. von den Eindriicken der Vegetari-
erwohnung spricht. Gerade im universalistischen Anspruch der Lebensre-
formbewegung sollten ja Medizin, Erziehung, Ernihrung, Wohnung, Klei-
dung und Sexualitét zugleich reformiert werden.

Der Verweis auf das gesund und munter wirkende Kind der Familie ist
auch keine zufillige Erwdhnung in ihrem Bericht. Den duBeren Angriffen
auf die vegetarische Erndhrungsweise von demonstrativ fleischlos lebenden
Familien in der Kaiserzeit versuchte der Vegetarische Bund als Interessen-
organisation dadurch zu begegnen, dass er Ausstellungen veranstaltete, in
denen Fotos der von Geburt an vegetarisch erzogenen Kinder gezeigt wur-
den. Diese Ausstellungen!!® sollten fiir die Offentlichkeit dokumentieren,

117 Bresch (1900), Nr. 6, S. 158.

118 So zum Beispiel eine Ankiindigung aus dem Jahre 1909: »Gelegentlich der Landesver-
sammlung sichsischer Vegetarier am 5. und 6. Juni in Chemnitz ist eine Ausstellung
auf dem Gebiete des Vegetarismus geplant. Dieselbe Ausstellung soll eine Woche spé-

Franz Steiner Verlag



Frischobst und Okkultismus als Heilswege 233

dass auch diese Lebensweise eine gesunde Alternative darstellen konne.
Durch Selbstlegitimierungsbemiihungen angetrieben, wurden die organisier-
ten Vegetarier nicht miide, zu verkiinden, wie gesund ihre Kinder waren
und dass sie sich nach dem damaligen »Normalgewicht« entwickelten.

Auffillig an den Anfangspassagen des Erfahrungsberichtes ist auch die Be-
nutzung moralischer und selbstdisziplinierender Begriffe, z. B. die Entwick-
lung eines »Schamgefiihls gegeniiber diesen Vegetariern« und Breschs Spre-
chen von sich entwickelnden »moralischen Gewissensbissen«:

Das Wurstbrot, welches mir sonst immer als schéne Wiirze meines Lebens erschienen
war, wollte mir nicht mehr schmecken, kurz, es hatte noch keinen Monat gedauert, als
ich eines Tages beim Nachhausekommen meinen Angehdorigen erklirte, dass ich von
morgen ab Rohkostlerin sei, denn alles Entbehren diinkte mich schon damals leichter,
als nur zum gewohnlichen Vegetarismus iiberzugehen. Natiirlich wurde dieser mein
Vorsatz mit viel Geldchter aufgenommen: man kannte mich und meine »Standhaf-
tigkeit« viel zu gut, um nicht schon im Voraus zu wissen, dass, wie schon so oft vor-
her, der Geist willig, aber das Fleisch schwach sei. 119

Bresch beschloss also, eine selbst fiir die Mehrheit der damaligen Vegetarier
besonders asketische bzw. ungewohnliche Form des Vegetarismus zu wéh-
len, was ihr Umfeld durch Gelichter sanktionierte und sie in die Position
eines Sonderlings setzte, die sie aber im Nachhinein als positive Distinktion
deutete und als moralische Uberlegenheit selbst gegeniiber »Durchschnitts-
vegetariern« definierte.

Von da ab folgen im Bericht minutise Informationen tiber ihre tdgliche
Erndhrung, die Experimente mit verschiedenen Fruchtsorten und die Be-
schreibung ihres korperlichen Empfindens. Bei der Detailliertheit ihrer
Schilderungen gewinnt man den Eindruck, dass sie wihrend dieser Zeit ein
Erndhrungstagebuch gefiihrt haben muss.

Wie sah denn nun der verdnderte Alltag von Hedwig Bresch aus? Sie war
weiterhin fiir das Kochen der Mahlzeiten ihrer Familie verantwortlich, be-
reitete ihren Aussagen zufolge nach wie vor Fleischspeisen zu, allerdings
»ohne diese selbst zu probieren«. AuBerdem kochte sie fiir ihre vegetarisch
lebenden Geschwister.!20

Sie beschrieb in ihrem Bericht auch den Verlauf ihres Sommerurlaubes!2!
an der Ostsee: »Ich ging dabei jeden Morgen von 5-7 Uhr barfuss den

ter auf der groBen deutschen Landwirtschaftsausstellung in Leipzig, zu der man viele
tausende Besucher aus ganz Deutschland erwartet, wiederholt werden. [...] um Mithil-
fe wird gebeten. Besondere Beachtung fanden bei unserer Ausstellung im Palmengar-
ten zu Leipzig die Photographien vegetarischer Kinder aller Altersstufen und der Ath-
leten und Greise.« Vegetarische Warte 42 (1909), Nr. 20, S. 67.

119 Bresch (1900), Nr. 6, S. 158.
120 Bresch (1900), Nr. 7, S. 201f.

121 Dieses neu aufgekommene Freizeitverhalten im Kaiserreich war wie die »Sommerfri-
sche« Folge allgemein steigenden Wohlstands, eines groBeren individuellen Zeitreser-
voirs und einer verbesserten Infrastruktur. Eine zunehmende Zahl von Menschen ent-
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Strand entlang, badete tdglich in offener See und lag darauf eine halbe
Stunde unangekleidet in der Sonne.«1?2 Hedwig Bresch praktizierte nacktes
Sonnenbaden zu einer Zeit, als die ersten Licht-Luft-Bdder gerade erst ent-
standen waren und die organisierte FKK-Bewegung noch in den Kinder-
schuhen steckte. Leider macht sie keine Angaben iiber die lokalen Begeben-
heiten. Daher bleibt offen, wie dies vor Ort mdglich war, ohne sanktioniert
zu werden. Eigentlich wurde diese Praxis als Erregung offentlichen Arger-
nisses geahndet. Daher erhielten alle offiziellen Einrichtungen zum Nackt-
baden die Auflage, durch hohe Zidune ihr Tun zu verdecken.!23

Nach ihrer Riickkehr nach Leipzig begann sich Bresch zusitzlich sportlich
zu betitigen. Diese Zeit sei begleitet gewesen von Phasen der »Nervosititc,
wobei ihr Bewegung und kalte Luft abhalfen. Gedeutet wurde diese korper-
liche Erfahrung zivilisationskritisch:

Die Magenschmerzen, die sich beim Genuss der grossen Mengen Obst eingestellt hat-
ten, sind vollkommen verschwunden; ich fithle mich stets sehr wohl, dies ganz beson-
ders in einem von Fleischessern und wohl auch von den Durchschnitts-Vegetariern
nicht bekannten Grade an den drei Tagen der Woche, wo ich von meiner 10 Minuten
langen Schwimmtour in 20 Grad warmem Bassin heimgekehrt bin. Nicht verschwei-
gen will ich, dass sich in letzter Zeit auch Krisen hochgradiger Nervositit eingestellt
haben und zwar auffallenderweise gerade an denjenigen Tagen, an welchen mir das
Turnen am offenen Fenster und Aufenthalt an demselben nicht gut méglich ist. Das
Verlangen nach kalter »reinerer« Luft diirfte wohl auch nur eine Folge des ungesun-
den Stadtlebens und Wechsels von Sommer und Winter sein.124

Der Verweis auf ihre psychosomatischen Beschwerden legt eine Einbettung
in den Nervosititsdiskurs um 1900 nahe. Das damals noch relativ junge,
aus den USA importierte Krankheitskonzept der »Neurasthenie« mit seinen
vielen moglichen Ursachen wurde in Deutschland sehr erfolgreich als »mo-
derne Zivilisationskrankheit« propagiert und popularisiert. Die Menschen
seien der Vielzahl der Anforderungen und Verlockungen der Moderne
nicht mehr gewachsen, und die Belastung verlagere sich zunehmend von
den Muskeln auf die Nerven. Zu diesem Konzept gehorte ein ganzes Biindel
von moglichen Symptomen: Kopfschmerzen, Schlaflosigkeit, Schwindelge-
fiihle, Verdauungsstorungen und Herzbeschwerden. In die Alltagssprache
iibergegangen, firmierte »nervos« als Synonym fiir »neurasthenisch« und

wickelte das Bediirfnis, die Stadt tempordr zu verlassen. Immer weitere Bevolke-
rungsteile erhielten Jahresurlaub, sogar Arbeiter in bestimmten Branchen und Firmen
noch vor dem Ersten Weltkrieg. Schwab (2003), S. 50; Mai (2003), S. 48-50.

122 Bresch (1900), Nr. 6, S. 159.

123 So bemerkt Cornelia Regin: »Angesichts der zugeknopften Moral der Epoche waren
die >Sonnenbriider< noch gut bedient, wenn sie lediglich den mitleidigen Spott ihrer
Zeitgenossen ernteten. Noch in den 1890er Jahren verboten die Behorden Schriften
der Propagandisten der Nacktheit als >unziichtig<. Jeder harmlos in der freien Natur
lichtbadende Mensch wurde als >verriickt< betrachtet und von der Polizei gnadenlos
verfolgt.« Regin (1995), S. 209.

124 Bresch (1900), Nr. 6, S. 160f.
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konnte sowohl den Zustand von Uberreiztheit als auch eines Schwichege-
fithls markieren.125

Hedwig Bresch zihlte sich nicht zu den Vegetariern, die aus gesundheitli-
chen Griinden diesen Lebensstil gewihlt hatten. Stattdessen fiihrte sie u. a.
moralische Griinde an bzw. erklirte sie ihr Verhalten im Code rein/unrein:

[...] und dann wenden sich ja meistenteils nur solche Personen dem Vegetarismus zu,
die in ihm den letzten Anker fiir ihre zerriittete Gesundheit erfassen wollen. In den
Reihen dieser letzteren mochte ich mich allerdings nicht genannt wissen, denn wie vie-
le Menschen meiner Konstitution leben dahin im Vollgefiihl ihrer korperlichen Ge-
sundheit und iiberquellenden Lebenskraft, ohne, dass ihnen gleich mir das Gliick zu-
teil wiirde, im Verkehr mit echten Vegetariern die Erkenntnis ihrer korperlichen Un-
reinheit und die Kraft zu neuer Lebensfithrung zu finden. Freilich, ein rechter Roh-
friichtler findet nichts besonderes mehr in seiner Lebensweise. Obst und Niisse sind
nicht dazu angethan, die Zunge nach Reizmitteln geliisten zu lassen. [...] Von der
Reinheit meiner Lebensfithrung zeugt allerdings kein »verhungertes« Gesicht, sondern
nur das einzig gute Gewissen. 126

Hedwig Bresch iibernahm hier die weithin in Lebensreformer-Kreisen kur-
sierende Denkfigur, dass eine »reine« (Rohkost-)Erndhrung auch das Be-
diirfnis nach den »Reizmitteln« Alkohol und Tabak automatisch abstellen
wiirde. Die durch diese Erndhrungsweise allgemeine korperliche Reinigung
wurde von ihr als Selbstexperiment und sogar als neues Konzept der Le-
bensfithrung wahrgenommen, propagiert und nun zusitzlich als »wissen-
schaftlicher« Versuch gedeutet. Gleichzeitig berichtete sie von der begin-
nenden Routine in der neuen Lebensfithrung. Breschs Fazit lautete:

Niemals kann ich bereuen, mir die nun verflossene Zeit tiber »Entbehrungen« aufer-
legt zu haben, weil ich tatsidchlich solche nie empfand, vielmehr bin ich gliicklich iiber
die — ohne jede nachhaltige Stérung im Organismus — gemachten Erfahrungen, die
ich auf Wunsch gern mitteile.!27

In der Vegetariergemeinschaft selbst war man sich beziiglich der alleinigen
Erndhrung von rohen Friichten uneins. Schon 1887 warnte die Vegetarische
Rundschau vor dem »haarstraubenden Experimentieren«.128 Dennoch gab es
einige Vegetarier, welche die »saure Diidt«, das Essen von sdurehaltigen
Friichten wie Beeren, als periodische Heilkost propagierten und ihre »kiih-
lende Eigenschaft« priesen.!? Bekanntester Verfechter der Rohkosternih-
rung war der aus Wiirttemberg stammende ehemalige Zeichenlehrer Arnold
Ehret (1856-1922). Er war Erfinder der »schleimfreien Heilkost« und galt
als »Fastenkiinstler«. Auch er gab an, seine krinkliche Konstitution in jun-

125 Radkau (1994), S. 213f.
126 Bresch (1900), Nr. 7, S. 202.
127 Bresch (1900), Nr. 7, S. 203.

128 Vegetarische Rundschau: Monatschrift fiir naturgemiBe Lebensweise; Vereinsblatt des
Deutschen Vegetarier-Bundes. Berlin-Charlottenburg 1883-1896. Fritzen (2006), S.
321.

129 Bergmann (1889).
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gen Jahren durch Selbstexperimente mit seiner Erndhrung geheilt zu ha-
ben.130

In der theosophischen Szene, in die sich eines von Breschs Familienmitglie-
dern aktiv einbrachte, war die Haltung gegeniiber Rohkost ebenfalls ambi-
valent. Dr. math. I. Haft aus Jena, Betreiber eines Erziehungsheims auf the-
osophischer Grundlage mit integriertem Luftbad, bot in seiner Anstalt fiir
Knaben und Maidchen ausschlieBlich Rohkost an.!3! Neben chemisch-
physiologischen brachte er auch soziale und ethisch-erzieherische Argumen-
te an: Er kritisierte den Zwang zum Kochen, der den Tag unweigerlich vor-
strukturiere und die Frau zur »Sklavin der Kiiche« mache. Rohkost sei eine
Befreiung von der »Diktatur des Magens«, und jeder solle essen, wann er
Lust habe, und sich nicht dem rein kulturell gegebenen Mahlzeitenkreislauf
unterwerfen. GeduBerte Bedenken von interessierten Lesern wegen der dau-
erhaften Vertriglichkeit von Rohkost fiir den menschlichen Korper
zerstreute er und verwies auf die unbegrenzte Anpassungsfihigkeit der
menschlichen Natur.!3? Dagegen meinte Heinrich Kipp, der Verfasser der
theosophischen Schrift »Von Héckel zur Theosophie«, dass reine Rohkost
nur zeitweise als Heilkost zu empfehlen sei.133

Der Vegetarier, Buddhist, Freidenker und Tierschiitzer Ludwig Anken-
brand (1888-1971), der sich seit 1906 als Journalist und Schriftsteller in den
Dienst der Lebensreform gestellt hatte, blickte im Jahr 1925 auf die Jahr-
hundertwende zuriick und résonierte iiber diese von ihm als Phase des
»Experimental-Vegetarismus« bezeichnete Zeit und die allm&hliche, bei thm
selbst wahrgenommene Veralltiglichung der neuen Lebensfithrung:

Sind wir erst iiber die ersten Erfahrungen hinweggekommen, und haben wir den giins-
tigen EinfluB der vegetarischen Lebensweise auf Geist, Seele, Kérper verspiirt, so fiih-
len wir uns gedridngt, der Welt davon Mitteilung zu machen, andere zu dem zu bekeh-
ren, was wir selbst als richtig und gut, als edel und menschenwiirdig, als ethisch wie
wissenschaftlich notwendig und folgerichtig erkannt, als die bewusste Erfiillung unse-
rer Lebensbedingungen (Eduard Baltzer) empfunden haben! Allméhlich tritt die Kli-
rung ein. Bei vielen fithrt diese Kldarungsperiode iiber lange Haare und Kleiderreform,

130 Ab 1909 fiihrte Ehret auf dem Monte Verita im Tessin eine Schule fiir »leibliche und
geistige Didtetik«. Schwab (2003), S. 130f. Im Jahr 1914 ging er in die USA und hatte
dort groBen Einfluss auf die entstehende Health Food-Bewegung. Zum Einfluss der Le-
bensreformbewegung des deutschsprachigen Raumes auf die Entwicklung der Alterna-
tivkulturen in den USA (v. a. Kalifornien) vgl. Kennedy (1998).

Vegetarische Warte 37 (1904), Nr. 22, S. 526. Im Anzeigenteil findet man zum Theoso-
phinum in Jena-Unterziegenhain: »Vorbereitung bis zum Abiturum. Freier Unterricht
in allem Wissenswerten, Musik etc. Land- und Gartenbau, Werkstitten. — Aufnahme
von Knaben und Midchen unentgeltlich. Prospekt durch den Leiter Dr. mathem. F.
Haft. Forderung durch Gesinnungsfreunde erbeten. Rohkostpension fiir Erwachsene 2

Mk pro Tag.«

132 Haft: Gegenwarts- und Zukunftsbild (1904) sowie Haft: Rohkost (1904). Siehe dazu
auch Leiner (1886), S. 52, zitiert nach Teuteberg (1994), S. 56.

133 Heinz (1913), S. 80.
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Rohkost oder Kokovorismus!34, iiber die letzten Konsequenzen der Ernshrungsphilo-
sophie, iiber allerlei Fastenversuche und Kiichenkunststiicke. Ist man iiber diese Zeit
des Experimental-Vegetarismus hinweg und ist die einem zusagende Art der Lebens-
weise gefunden, hat man sich mit Alkohol, Nikotin, Kaffee, Tee, mit Milch, Butter,
Kése und Eiern auseinandergesetzt, ist schlieBlich alles Essen nur Schmieren der Ma-
schine, hat man die innere Ruhe und edle Beschaulichkeit gewonnen, ist einem erst
der Vegetarismus zur zweiten Natur, zur Natur tiberhaupt, zur Selbstverstdndlichkeit,
zum Nichtmehranderslebenkénnen geworden, so ist gew6hnlich auch der Drang zum
Missionieren in uns erstorben, wenigstens in dem Sinne, da man annimmt, jeder
miisse doch, hore er nur einmal von den Greueln der Schlachthiuser, von der wissen-
schaftlichen, von einer religiosen, einer philosophischen Begriindung der Sache, sofort
Vegetarier werden!13

Zusammenfassung: Reglementierte Lebensstile in konversionstheore-
tischer Perspektive

Der Erfahrungsbericht von Hedwig Bresch weist einige der im theoreti-
schen Teil erwdhnten auftretenden Merkmale von in jiidisch-christlicher
Tradition stehenden Konversionserzdhlungen auf. Generell ist festzustellen,
dass die von Mohr genannten Rahmenbedingungen, z. B. das Vorhanden-
sein von verschiedenen konkurrierenden Gruppen religioser, weltanschauli-
cher und ideologischer Art, in Leipzig gegeben waren und Hedwig Bresch
vermutlich die Méglichkeit hatte, zwischen diesen zu wihlen. Des Weiteren
lassen sich anhand ihres Berichtes allgemein Verdnderungen ihrer Hand-
lungs- und Kommunikationsmuster feststellen. Ob es in ihrer Wahrneh-
mung im Vorfeld des »Wandlungsprozesses« innere und duBere Spannun-
gen oder eine generelle Unzufriedenheit mit ihrem bisherigen Leben gab,
lasst sich aus der Quelle nicht erschlieBen. Tatsdchlich forderte Bresch mit
ihrem neuen Erndhrungsstil alte Plausibilititsstrukturen heraus und baute
sich durch die Mitgliedschaft im hoch aktiven (man traf sich teilweise
mehrmals wochentlich) lokalen Vegetarierverein eine neue, die vegetarische
Erndhrung bejahende Plausibilititsstruktur auf. Eine Distanzierung von
ihrer fritheren sozialen Umgebung fand jedoch nur bedingt statt, denn alte
Verpflichtungen wie das Kochen fiir die gesamte Familie blieben erhalten.
Ob die von ihr benannte Vegetarierfamilie zu den neuen oder alten perso-
nalen Beziehungen gehort, ldsst sich nicht sagen. Fiir Hedwig Bresch formte
sich im Kontakt mit dieser Familie retrospektiv ihre Entscheidung fiir jenen

134 Der Verweis auf den Kokovorismus bezieht sich auf eine Unterform der Rohkost-
erndhrung — niamlich die alleinige Erndhrung von Kokosniissen —, die innerhalb des
Vegetarischen Bundes zu groBen Kontroversen fiihrte, da viele Mitglieder die Propa-
ganda fiir diesen Erndhrungsstil als rufschéddigend fiir die eigene Bewegung ansahen —
trachteten sie doch nach duBerer Anerkennung ihres Vegetarismus. Interessanterweise
war die Idee des Kokovorismus mit einem tatsdchlich realisierten Siedlungsprojekt in
Neuguinea verbunden, welches vegetarische Gemeinschaftsmodelle und Utopien in
das Untersuchungsfeld der deutschen Kolonialgeschichte riickt. Siehe dazu Klein
(2001).

135 Odysseus (1925), S. 79.
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Lebensstil, und dieser Augenblick wird von ihr als Initial-Erlebnis geschil-
dert. Mit dem Beitritt in den Lokalverein der Vegetarier erfolgt zudem ein
Offentliches Bekenntnis zu dieser Gruppe, dem neugefundenen Glaubens-
system und der Identifizierung mit dessen Zielen.

Man kann den in der Vegetarischen Warte abgedruckten Bericht iiber ihre
Rohkostkur als autobiographische Verarbeitung und als Rechtfertigungs-
schrift fiir diesen stark reglementierten Erndhrungsstil interpretieren. In ihm
ldsst sie argumentativ und narrativ das Geschehen Revue passieren; so auch
»sekunddre Stabilisierungskrisen«!3¢ wie das korperliche Unwohlsein beim
Experimentieren mit den verschiedenen Obstsorten und den Druck seitens
der nicht-vegetarischen AuBlenwelt, der jedoch nicht zum Widerruf der er-
gangenen Entscheidung fiihrt.

Ihr Erfahrungsbericht enthilt also wesentliche Merkmale, die in der sozio-
logischen Forschung als typisch fiir eine Konversion herausgestellt wurden:
Hedwig Bresch thematisierte ein emotional geprégtes Erlebnis, sie berichtete
iiber den Wechsel eines Symbolsystems in retrospektiver Perspektive und
wandte dieses dann zur Deutung auf die eigene Biographie an, wobei es
jedoch nicht zu einer rigorosen Vorher-Nachher-Erzidhlung kommt, son-
dern lediglich zu einer Umdeutung ihrer Lebensgeschichte bzw. Neuinter-
pretation alter Strukturen.

Wie bereits eingangs erwéhnt, sind in dem formalen Aufbau der Erzéhlung
nicht nur strukturelle Ahnlichkeiten zu christlichen Konversionserzihlun-
gen vorhanden, sondern Bresch schlieft mit ihrem Bericht um 1900 bereits
an ein iiberliefertes Paradigma der Lebensreformer-Szene an, in welchem
z. B. personliche Erfahrungen und spontane Gesundung als Initialerlebnisse
kommuniziert wurden. Es ist davon auszugehen, dass autobiographische
und programmatische Texte (und damit auch die Bekehrungsgeschichten)
der Begriinder der vegetarischen Bewegung miindlich und schriftlich zirku-
lierten. Ein Hinweis darauf ist die bereits erwdhnte Kompilation von Texten
beriihmter Vegetarier, »Dokumente des Vegetarismus«, die im Jahr 1915
bereits ihre 6. Auflage hatte.137

Der Erfahrungsbericht Breschs orientiert sich aber nicht nur formal und
inhaltlich an vorhandenen Konversionserziahlungen in diesem Feld, son-
dern ihm kommt dabei auch eine nach innen und v. a. nach auBlen gerich-
tete legitimatorische und teilweise missionarische Funktion zu!38, bedenkt
man den Umstand, dass er im eigenen Verbandsmedium publik gemacht
wurde. Die Funktion der Vegetarischen Warte und generell der lebensreforme-
rischen und esoterischen Zeitschriften war es, Netzwerke zu bilden und ei-

136 Mohr (1993), S. 440.

137 Siehe Anm. 112. Siehe z. B. auch Hahn (1869); Baltzer, Eduard: Erinnerungen. Bilder
aus meinem Leben. Frankfurt/Main 1907, zitiert nach Barlosius (1994).

138 Wohlrab-Sahr (2001), S. 204f.
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nen oOffentlichen Raum zur Verfiigung zu stellen, in dem es zur Verhand-
lung von Werten sowie zur Konstruktion, Reprisentation und Plausibilisie-
rung individueller und kollektiver Identititsangebote kam.!39

In lebensreformerischen Zeitschriften erschienen auch Abgrenzungsdiskurse
zu anderen Bewegungen oder der »AuBlenwelt«, die es mdglich machten, die
eigene, teilweise marginalisierte Situation umzudeuten oder Konkurrenten
abzuwerten und ein Selbstbild zu entwerfen, das ihnen eine den jeweils an-
deren iiberlegene Stellung zubilligte. AuBerdem konnten damit eigene inter-
ne Widerspriiche geleugnet werden.!40 Bezogen auf die Redakteure und Au-
toren von Artikeln bemerkt Panesar:

Nahmen sich die Produzenten von Sinnstiftungsangeboten in ihren Berufs- und Pra-
xisfeldern als AuBenseiter wahr, versuchten sie ihren Status hédufig durch die Gewiss-
heit zu retten, Tréger des eigentlich hoheren Wissens und Abkémmlinge einer beson-
ders urspriinglichen Natur zu sein.14!

Beziiglich des Falles Hedwig Bresch ist festzuhalten, dass diese als alternati-
ve Lebensfiihrungspraktikerin demonstrativ von Rohkost lebte und Nackt-
Baden betrieben hat.

Dies waren zwei damals durchaus nicht nur statistisch von einer wie auch
immer gearteten Mehrheitsgesellschaft abweichende, sondern auch im
Rahmen ihrer Normen und Erwartungen nonkonforme Verhaltensweisen.
Mit diesen Praktiken bewegte sich Bresch jedoch nicht auBerhalb ihres be-
kannten Netzwerkes, sondern teilweise im Rahmen ihrer familidren Bezie-
hungen, welche zumindest fleischlose Erndhrung bereits partiell positiv
sanktionierten, denn zwei ihrer Geschwister waren auch Mitglieder im loka-
len Vegetarierverein. Und zumindest von einem weiteren Familienangeho-
rigen ist zudem bekannt, dass er einer esoterischen Gruppierung beigetreten
war, die aus religiosen Griinden ihren Mitgliedern die vegetarische Lebens-
weise nahelegte. Aber die Familie von Hedwig Bresch lachte iiber die Roh-
kosterndhrung, ihren als zu asketisch und extrem wahrgenommenen Ernih-
rungsstil. Hedwig Bresch schien mit ihrem Selbstexperiment bei der Redak-
tion der Vegetarischen Warte hingegen keine Unglaubwiirdigkeit oder Ressen-
timents hervorgerufen zu haben, denn sie hielt mehrere Vortrédge tiber ihr
»Rohkostjahr« und durfte ihren Erfahrungsbericht versffentlichen. Nach

139 Ich verstehe unter Identitit mit der Religionswissenschaftlerin Rita Panesar »dynami-
sche Prozesse des Aushandelns zwischen dem Selbstbild des Einzelnen und dem, das
soziale Handlungspartner in verschiedenen Kontexten von einem machen. Von Inte-
resse ist der Begriff >Identitdtc auch insofern, als die Praxis, personliche und soziale
Identitdten zu entwerfen, die damit einhergehenden Spannungen auszuhalten und fiir
Verdnderungen offen zu bleiben, durchaus auch sinnstiftenden Charakter haben
kann.« Panesar (2006), S. 277.

140 Panesar (2006), S. 303.
141 Panesar (2006), S. 314.
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ihrer Verlobung mit dem Freiberger Emil Hubricht im Jahr 1901 verliert
sich ihre Spur im 6ffentlichen, wahrnehmbaren Bereich der Bewegung.!42

Ihren streng reglementierten Erndhrungsstil verstand Hedwig Bresch nicht
als Didt im Sinne von Heilkost, erwartete aber trotzdem eine positive Beein-
flussung des korperlichen Befindens. Eingebettet in alternativkulturelle
Netzwerke wurde ihre Erndhrung mit Wissen, allerdings nicht nur wissen-
schaftlichem, begriindet. Sie berief sich zusitzlich auf ideelles, auch weltan-
schauliches Orientierungswissen, von dem sie praktische Vorschriften fiir
wesentliche Bereiche der Lebensfiihrung ableitete. Ihr Erndhrungsstil wurde
zu einem identitétsstiftenden, pragnanten Lebensstil und reichte weit in die
sozialen Dimensionen ihres Lebens hinein und konnte ihr als Mittel zur
sozialen Positionierung z. B. in Abgrenzung zu Familie, Freunden und
Nachbarn gedient haben.!43 In ihren AuBerungen schwang eindeutig mit,
dass sie glaubte, im Vergleich zu ihrer sozialen Umgebung eine moralisch
iiberlegene Lebensfithrung zu praktizieren, eine strukturell und inhaltlich
dhnliche Argumentation, wie sie sich auch durch die gesamte Geschichte
christlicher Reformbewegungen zieht, wie etwa bei der Kritik der asketisch
orientierten Pietisten gegeniiber der als zu weich empfundenen lutherischen
Orthodoxie. Dabei muss jedoch bedacht werden, dass es vermutlich gerade
die Familie und ihr ndheres Umfeld waren, die sie in ndheren Kontakt mit
der vegetarischen Lebensfithrung gebracht hatten. Auch Wiesberger spricht
vom ambivalenten Charakter des sozialen Netzwerkes im Rekrutierungs-
prozess eines Konvertiten; dabei sei jener durch Geschwister oder Partner
am haufigsten zu beobachten.#4

An die Stelle von bisherigen Alltagsorientierungen setzt sich bei Hedwig
Bresch eine reflexivierte, mit Wissen begriindete Lebensfithrung durch, die
sich dann durch ihre Wiederholung und Routinisierung wieder in Alltags-
orientierung wandelt, wie auch der Vegetarier Ludwig Ankenbrand in sei-
nem Riickblick schildert; ein Prozess, der zur Herausbildung eines eigenen
Lebensstils fithrt und ein bestimmtes Milieu markiert.
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	Einführung
	Ärztehaushalte und ihre Einkünfte
	Sozialer Status
	Praktiken der Repräsentation
	Veröffentlichungen
	Schluss
	Bibliographie
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