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Dass die Etablierung des Konstitutionalis-
mus im abendländischen Kontext auf teil-
weise heftigen Widerstand der christ-
lichen Kirchen gestoßen ist, kann heute
als bekannter Topos angesehen werden.
Insbesondere Ernst-Wolfgang Böcken-
förde hat eingehend darüber geschrieben,
inwiefern konstitutionelle politische
Werte wie Demokratie, Gleichberechti-
gung und Glaubensfreiheit für die katho-
lische Kirche eine Herausforderung dar-
stellten und wie deren ablehnende Hal-
tung im Zweiten Vatikanischen Konzil
überwunden werden konnte.1 Für die pro-
testantischen Kirchen waren die verfas-
sungsrechtlichen Paradigmen ebenfalls
nicht unproblematisch, was unschwer bei
Martin Heckel nachgelesen werden
kann.2
Der moderne Konstitutionalismus stellte
gängige Muster und politische Vorstellun-
gen von Jahrhunderten infrage und ver-
langte nach neuen Antworten seitens der
kirchlichen Autorität. Die etablierten Ver-
quickungen von Religion und Staat bilde-
ten im Laufe der Geschichte einen selbst-
verständlichen Referenzrahmen, der die
Grenzen zwischen unverbrüchlichem
Dogma und historischen Akzidenzien teil-
weise unscharf werden ließ. In längerem
Ringen und durch schmerzliche Erfahrun-
gen mit diktatorischen Ideologien reifte
jedoch innerhalb der Kirchen das Be-
wusstsein für den Wert und das Ethos des
modernen Konstitutionalismus und seiner
freiheitsrechtlichen Garantien. In der Kon-

zilserklärung „Dignitatis Humanae“ be-
kennt sich die katholische Kirche schließ-
lich unzweideutig zur Religionsfreiheit
und räumt ein, die Christen seien diesbe-
züglich den Forderungen des Evangeliums
nicht immer nachgekommen.3 Protestan-
tischerseits verabschiedete der Ökumeni-
sche Rat der Kirchen 1948 eine Erklärung
zur Religionsfreiheit, und 1985 folgte die
EKD mit ihrer Demokratie-Denkschrift. 
Im Bewusstsein dieses zähen Anpassungs-
prozesses ist in den letzten Jahren ver-
schiedentlich bemerkt worden, die islami-
sche Welt stehe vor ganz ähnlichen He-
rausforderungen. Dabei wird oft die Über-
zeugung geäußert, der Islam werde sich
früher oder später mit den verfassungs-
staatlichen Paradigmen aussöhnen. In An-
spielung auf die katholische Entwicklung
sprechen Autoren wie etwa der amerika-
nische Religionssoziologe José Casanova
gar von einem unausweichlichen islami-
schen Aggiornamento.4 Mit teilweise
recht kruden historischen Parallelen wird
insinuiert, der Islam liege in seiner Ent-
wicklung eben einfach 600 Jahre zurück
und müsse quasi noch „erwachsen“ wer-
den.5 Die Etablierung des Konstitutionalis-
mus stellt in dieser Perspektive ein univer-
salhistorisches, unumkehrbares Paradigma
dar, dem sich letztlich kein Staat entzie-
hen könne. Gerade die Erfahrung der eu-
ropäischen Geschichte des 20. Jahrhun-
derts lässt aber gewisse Zweifel an sol-
chen optimistischen Theorien und Projek-
tionen aufkommen. Die Historie verläuft
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nämlich kaum je linear – oder dialektisch
im Hegel’schen Sinn – hin zu einem har-
monischen, paradiesähnlichen Zustand.
Zivilisatorische Brüche, barbarische Rück-
fälle oder die Vernichtung blühender Kul-
turen bilden eine Konstante in der Ge-
schichte.6
Dass sich der Islam mit den freiheitsrecht-
lichen Paradigmen des Konstitutionalis-
mus aussöhnen werde, wird mittlerweile
auch von einer Reihe muslimischer Auto-
ren vertreten.7 Sie stellen dabei entweder
in Abrede, es gebe genuin islamische Vor-
behalte gegenüber den zentralen Wertvor-
stellungen der politischen Moderne, oder
verneinen zumindest deren islamische
Authentizität. Die in der islamischen Welt
weit verbreiteten Bedenken gegenüber
dem säkularen Verfassungsmodell erklä-
ren sie mit rein sozialen oder politischen
Missständen oder falschen Interpretatio-
nen der islamischen Quellen. Fundamen-
talistische Forderungen und die offen-
sichtliche Missachtung grundlegender
Menschenrechte können nach Ansicht
dieser Exponenten nur auf dem Hinter-
grund politischer und sozialer Transforma-
tionsprozesse der Moderne verstanden
werden, aber nicht mit islamischen Vor-
stellungen über die Beschaffenheit der
zeitlichen Ordnung. Das Bewusstsein,
theologische Prämissen könnten zumin-
dest mitverantwortlich für solche Ein-
wände sein, ist dabei stark unterentwi-
ckelt. Das Ausblenden des theologischen
Konfliktpotenzials führt jedoch zu einer
unvollständigen Analyse. Die Vorbehalte
von Muslimen in der Emigration gegen-
über verfassungsstaatlichen Werten lassen
sich nämlich kaum mit sozialen und poli-
tischen Missständen erklären. Angesichts
dessen ist es daher berechtigt, der Frage
nachzugehen, wie sich die islamische
Theologie und ihre Vertreter zur politi-
schen Moderne und ihren Grundrechtsga-
rantien stellen.

Doch wer ist aus islamischer Sicht über-
haupt dazu legitimiert, im Namen des Is-
lam zu sprechen? Im Westen gibt es da
eine ziemlich große Diskrepanz zwischen
Innen- und Außenwahrnehmung. In der
medialen Öffentlichkeit bestimmen vor-
nehmlich moderate muslimische Intellek-
tuelle und Vertreter muslimischer Ver-
bände den Diskurs. Auf zahlreichen Fo-
ren, in Talkshows und bei interreligiösen
Dialogveranstaltungen erläutern sie die is-
lamische Perspektive. Meist wird völlig
verkannt, dass es sich dabei um persönli-
che Erfahrungsberichte Einzelner handelt,
denen man zwar durchaus mit Respekt
begegnen soll, denen es jedoch oft am
nötigen theologischen Rüstzeug und an
institutionellem Rückhalt fehlt. Es ist nun
aber eine Tatsache – und neuere Studien
bestätigen dies sehr deutlich –, dass sol-
che „public muslims“ – seien sie nun sä-
kular oder religiös denkend – einerseits
den innerislamischen Diskurs nur be-
grenzt abbilden und andererseits in der
Community selbst kaum Unterstützung er-
fahren, während Imame und Muftis auf-
grund ihrer Ausbildung und der damit ver-
bundenen institutionellen Legitimierung
islamische Deutungshoheit für sich bean-
spruchen können.8
Will man daher in Erfahrung bringen, wie
sich der Islam zu konstitutionellen Werten
positioniert, ist eine Beschäftigung mit
dem Reden und Denken etablierter Religi-
ons- und Rechtsgelehrter von größerer Be-
deutung als die Auseinandersetzung mit
dem religiösen Empfinden einzelner
Gläubiger. Es gibt im Islam nämlich entge-
gen allen Bekundungen sehr wohl aner-
kannte religiöse Autoritäten mit der ent-
sprechenden Breitenwirkung. Für die Sun-
niten sind dies beispielsweise die Religi-
ons- und Rechtsgelehrten der ägyptischen
Azhar-Universität, und für die Schiiten
sind es verschiedene Ayatollahs in Qom
oder Nadschaf.9
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Eine inhaltliche Bestandsaufnahme maß-
geblicher Gelehrter im Umfeld der Azhar-
Universität ist insgesamt ziemlich ernüch-
ternd.10 Eine selektive Auswahl von Auto-
ren lässt zwar kein abschließendes Ge-
samturteil zu, Tendenzen und Trends kön-
nen daraus aber sehr wohl abgeleitet wer-
den. Werte wie Gleichberechtigung und
Glaubensfreiheit stoßen auf wenig Gegen-
liebe, mit Ausnahme der Möglichkeit des
Übertritts zum Islam. Konzepte wie etwa
die Säkularisierung werden gänzlich ab-
gelehnt, weil man darin nur eine religi-
onsfeindliche Dimension zu erkennen
vermag.11 Es findet zwar kaum je eine se-
riöse Auseinandersetzung mit den Wert-
vorstellungen des Konstitutionalismus li-
beraler Prägung statt, die Aussagen der
Gelehrten geben jedoch wenig Anlass, auf
eine positive Einstellung hinsichtlich kon-
stitutioneller Grundwerte zu schließen.
Dieser Befund hat durchaus etwas Beun-
ruhigendes. Entscheidend ist jedoch, in-
wiefern spezifisch theologisch-doktrinelle
Argumente für diese Ablehnung geltend
gemacht werden.12 Historische, soziale
und politische Umstände prägen die theo-
logische Sichtweise im islamischen Kon-
text ungebührlich stark und überlagern oft
den Anspruch der islamischen Theologie
auf einen eigenständigen epistemologi-
schen Standpunkt. Es wäre daher äußerst
unbedacht, die ablehnende Beurteilung
der Religions- und Rechtsgelehrten aus-
schließlich auf theologische Gründe zu
reduzieren.

Politische Einwände gegen den 
modernen Verfassungsstaat

Grundsätzlich fehlt es in der islamischen
Welt an positiven Erfahrungen mit konsti-
tutionellen Werten und Rechtsgarantien.
In der verfassungsstaatlich geforderten
funktionalen Trennung von Religion und
Staat und besonders in der in diesem Zu-

sammenhang oft genannten Säkularisie-
rung vermögen die Gelehrten kaum mehr
zu erkennen als ein trojanisches Pferd
neokolonialen, westlichen Strebens, die
islamische Welt direkt oder mittels politi-
scher Marionetten zu unterwerfen. Zwar
wurden im Laufe des 20. Jahrhunderts in
den meisten muslimischen Ländern ver-
fassungsrechtliche Strukturen etabliert13,
deren ideengeschichtlicher Hintergrund
wurde jedoch kaum je ergründet, ganz zu
schweigen von der realpolitischen Umset-
zung ihrer Forderungen. Die Mehrheit der
Muslime ist gegenwärtig mit einer politi-
schen Wirklichkeit konfrontiert, die zwar
formell durch eine Verfassung strukturiert
ist, jedoch von Willkür, Despotie, Famili-
enclans etc. dominiert wird und ihnen
keinerlei ökonomische oder soziale Ent-
faltung ermöglicht. Dass dies oft auch
noch mit der stillen Zustimmung west-
licher Demokratien geschieht, macht die
hehren Verfassungswerte nicht eben an-
ziehender.
Es ist sicherlich nicht uninteressant, darauf
hinzuweisen, dass die Wahrnehmung des
Konstitutionalismus im katholischen Kon-
text ganz wesentlich durch die Erfahrun-
gen von Migranten in den USA befördert
wurde, die schließlich dazu beigetragen
haben, die Einwände der kirchlichen Au-
torität gegenüber verfassungsstaatlichen
Wertvorstellungen wie Religionsfreiheit
und Gleichberechtigung auszuräumen.14

Es ist durchaus denkbar, dass die Erfah-
rung von Muslimen in der westlichen Dia-
spora, wo sie in einer Minderheitsposition
– unabhängig von ihrer religiösen Zuge-
hörigkeit – Freiheit und Gleichberechti-
gung erfahren, sich ähnlich positiv auf die
innerislamische Debatte auswirken und
einen theologischen Paradigmenwechsel
einleiten könnte. Möglicherweise stehen
wir diesbezüglich sogar am Beginn einer
interessanten Entwicklung. Die Untersu-
chung von Rauf Ceylan deutet jedenfalls
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darauf hin, dass veränderte politische und
gesellschaftliche Gegebenheiten, zumin-
dest bei einem Teil der (türkischen) Imame
in Deutschland, einen Reflexionsprozess
in Gang setzen.15

Die Wahrnehmung der politischen Mo-
derne in der islamischen Welt ist gegen-
wärtig stark durch die religionspolitische
Agenda Saudi-Arabiens beeinflusst. Aus
den Erdöleinnahmen wurden und werden
enorme Summen dafür verwendet, die
reaktionäre, wahhabitische Interpretation
des Islam weltweit zu fördern. Millionen
von Muslimen aus anderen arabischen
Staaten kamen während ihres arbeitsbe-
dingten Aufenthalts in Saudi-Arabien mit
dem Wahhabismus in Kontakt und trugen
dessen Gedankengut später in ihre Hei-
matländer zurück. Außerdem ermöglichte
man unzähligen Studenten aus der ganzen
Welt mittels großzügiger Stipendien theo-
logische Studien im saudischen König-
reich mit der Verpflichtung, die wahhabiti-
sche Lehre nach ihrer Rückkehr zu ver-
breiten. Der Wahhabismus hat weltweit zu
einer Radikalisierung von Muslimen ge-
führt, gegen die auch Gläubige in Europa
nicht immun sind. Auf dem Balkan konnte
sich der Wahhabismus beispielsweise
während des Balkankrieges in den 1990er
Jahren verbreiten, was inzwischen in Bos-
nien einige innerislamische Spannungen
provoziert hat. Erstaunlicherweise haben
sich die etablierten Religionsgelehrten
(ulama) anderer Schulen bis jetzt nur we-
nig darum bemüht, eine echte diskursive
Konkurrenz zur wahhabitischen Islamdeu-
tung aufzubauen. Oft sind die Grenzen
zwischen radikalen Predigern und etab-
lierten Religionsgelehrten sogar unscharf
geworden.16 Studien weisen zudem darauf
hin, dass arabisch sprechende Muslime
über unzählige Satellitenkanäle stark unter
wahhabitischem Einfluss stehen.17

Der Wahhabismus mit seinem literalisti-
schen Rigorismus hat konziliantere her-

meneutische Methoden marginalisiert
und auf diese Weise die positive Ausein-
andersetzung mit konstitutionellen Para-
digmen beeinträchtigt. Die Mehrheit der
etablierten Religionsgelehrten in arabisch-
sprachigen Ländern ist gegenwärtig mehr
darum besorgt, die Moderne zu islamisie-
ren, d. h. mit koranischen Belegstellen zu
legitimieren, als ihr weltanschauliches
Fundament zu ergründen. Eine solche
Vorgehensweise ist jedoch ein anachro-
nistisches Unterfangen mit zwiespältigem
Ausgang. Die Gemeindeordnung Medinas
ist nicht die Mutter der modernen Verfas-
sung, wie dies verschiedentlich apologe-
tisch vorgebracht wird18, und Demokratie
ist kaum vergleichbar mit einer beduini-
schen Schura-Versammlung im 7. Jahr-
hundert, zumal die Gelehrten diese Ein-
richtungen nicht so sehr als Zwischenstu-
fen hin zu moderneren und egalitäreren
politischen Ordnungen auffassen, son-
dern darin weiterhin den anzustrebenden
Idealzustand verorten.19

Einige iranische (Reform-)Theologen ge-
ben ob solcher Versuche recht deutlich zu
verstehen, dass sich der traditionelle Islam
hinsichtlich der politischen Moderne und
ihrer Rechtsgarantien richtiggehend in ei-
ner Sackgasse befinde. Der iranische Ge-
lehrte Mohsen Kadivar, der wegen seiner
Ansichten schon verschiedentlich im Ge-
fängnis war und mittlerweile in den USA
lehrt, ist sogar überzeugt, dass der tradi-
tionelle Islam nicht mit der Demokratie
vereinbar ist. Einzig der Reformislam
könne die politische Gleichheit in jeder
Form anerkennen.20

Theologische Einwände

Für Gläubige jeglicher Schattierung spielt
die Offenbarungszeit der jeweiligen Reli-
gion zweifellos eine bedeutsame Rolle.
Als Folge des europäischen Kolonialismus
und der dadurch ausgelösten kulturellen
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Identitätskrise kam es gegen Ende des 19.
Jahrhunderts in der islamischen Welt zu
einer religiösen Renaissance, die sich
stark an der Urzeit orientierte und zwar
mit dem Anspruch, durch die getreue
Nachahmung jener Zeit wieder an den
Ruhm der Vergangenheit anzuknüpfen. Is-
lamische Religions- und Rechtsgelehrte
überhöhen und idealisieren seither die
Epoche von Muhammad und seinen Ge-
fährten in völlig unkritischer Weise und
stigmatisieren zwischenzeitlich gewach-
sene Traditionen als unislamisch.21 Die
Urzeit ist allerdings überhaupt nicht un-
problematisch. Ob ihrer Verklärung ge-
lingt es den ulama nämlich nicht, sich von
den Verquickungen von Islam und Politik
zu lösen. Der in den 1960er Jahren ver-
storbene Vorsteher der ägyptischen Azhar-
Universität, Scheich Mahmud Shaltut,
schreibt so beispielsweise: „Im Islam kann
es keine Trennung von Religion und Staat
geben, es sei denn, man könnte den Geist
vom Leib des lebendigen Menschen tren-
nen, ohne ihn zu töten.“22 Es ist unver-
kennbar, dass sich die institutionell etab-
lierten ulama – nach einer längeren Phase
sozialer Marginalisierung – in den vergan-
genen 30 Jahren wieder vermehrt in der
Öffentlichkeit zu artikulieren wissen. In
verschiedenen muslimischen Ländern hat
dieser Umstand zu einer Aushöhlung ver-
fassungsrechtlicher Garantien und einer
vermehrten zivilrechtlichen Ausrichtung
an den Vorschriften der Scharia geführt.23

Gerade das „Delikt“ der Apostasie kann
hier beispielhaft genannt werden, wobei
dieser Vorwurf keineswegs nur Konverti-
ten, sondern auch unliebsame Intellektu-
elle treffen kann.24

Die Orientierung an der Urzeit ist selbst-
verständlich immer auch mit einer intensi-
ven Auseinandersetzung mit dem jeweili-
gen Religionsstifter verbunden, dessen Le-
ben und Wirken paradigmatischen Cha-
rakter haben und den es getreu nachzuah-

men gilt. Muhammad wurde so im Laufe
der Geschichte immer mehr überhöht.25

Nun kann nicht geleugnet werden, dass
Muhammad nicht nur mit einem propheti-
schen Anspruch auftrat und eine Offenba-
rung verkündigte. Als politischer Führer
und Kriegsherr trägt er durchaus auch pro-
blematische Züge.26 In den 1920er Jahren
versuchte der ägyptische Azhar-Gelehrte
Ali Abd al-Raziq, diese Gegebenheit in
seinem Buch „Al-Islam wa usul al-hukm“
als kontingenten und historisch einmali-
gen Umstand ohne jede Beispielhaftigkeit
zu deuten.27 Dies provozierte heftigen
Widerstand unter den etablierten Gelehr-
ten, die befanden, Predigt und Leben der
Muslime in Medina, wo Muhammad als
politisch-religiöser Führer agierte, würden
eher dem Islam entsprechen als die Zeit in
Mekka, wo Muhammad zu Beginn einzig
eine prophetische Gestalt mit einer reli-
giösen Botschaft war. Wegen seiner An-
sichten wurde Abd al-Raziq sogar aus
dem Kreis der ulama verstoßen, und seine
Thesen sind in theologischen Zirkeln bis
heute tabu geblieben.
Den gewichtigsten Einwand gegen den
Wertekanon des modernen Konstitutiona-
lismus bildet sicherlich die islamische
Vorstellung von der menschlichen Natur.
Gestützt auf die autoritativen Hadith-
sammlungen von Al-Buchari und Muslim
geht die islamische Theologie nämlich
von einer angeborenen islamischen Ur-
natur (arabisch fitra) des Menschen aus.28

Jeder Mensch wird gemäß dieser Lehre als
Muslim geboren,29 und erst durch Erzie-
hung wird er zum Christen, Juden oder
Anhänger einer anderen Religion. Damit
entspricht er aber letztlich nicht mehr sei-
ner ursprünglichen Geschaffenheit, ist
nach Abu Huraira, einem Gefährten 
Muhammads, sogar verstümmelt. Neuere
Autoren sprechen diesbezüglich gar von
einer Pervertierung der ursprünglichen
Natur.30 Aus dieser – theologisch-anthro-
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pologischen – Perspektive ist es nachvoll-
ziehbar, warum Nichtmuslime und Mus-
lime – oft ist auch die Rede von Gläubi-
gen und Ungläubigen – ungleich behan-
delt werden; denn als Nichtmuslim ent-
spricht man eigentlich gar nicht der ur-
sprünglichen Schöpfungsabsicht Gottes.
In der Geschichte wurde diesem Umstand
insofern Rechnung getragen, als man An-
dersgläubige als dhimmi (Schutzbefoh-
lene) behandelte. Diesen wurde zwar in
beschränktem Maß Kultusfreiheit gewährt,
sie waren jedoch zu keinem Zeitpunkt
gleichberechtigt und durften auch nie für
ihre religiösen Überzeugungen werben.31

Es ist daher nur konsequent, dass schiiti-
sche Ayatollahs wie etwa Fazlollah Nuri
oder Muhammed Hussain Naini anläss-
lich der Konstitutionellen Revolution im
Iran (1906) die Gleichberechtigung von
Muslimen und Christen mit der Begrün-
dung ablehnten, diese sei so absurd wie
die Gleichberechtigung von unmündigen
Kindern und Erwachsenen.32 Für die poli-
tische Ungleichbehandlung gibt es im Is-
lam folglich ein theologisch-anthropologi-
sches Fundament, das sich offensichtlich
nicht mit den Vorstellungen verträgt, wie
sie in der Allgemeinen Erklärung der Men-
schenrechte von 1948 zum Ausdruck
kommen. Gemäß dieser ist man nämlich
erst einmal Mensch und hat einzig auf
dieser Grundlage Rechte und nicht auf-
grund der Zugehörigkeit zu dieser oder je-
ner oder gar keiner Religion.
Darin scheinen wiederum naturrechtliche
Überzeugungen durch, wie sie die römi-
schen Rechtsphilosophen formulierten.
Die frühchristlichen Kirchenväter haben
daraus später – theologisch begründet –
das christliche Menschenbild geformt.33

Ein solches Menschenbild sucht man in
der islamischen Theologie vergeblich. Die
Unterscheidung in Gläubige und Ungläu-
bige ist allgegenwärtig.34 Als religiöse Ka-
tegorie mag diese zwar angehen, wenn

davon aber zivilrechtliche Bestimmungen
abgeleitet werden, wird die Inkompatibili-
tät mit dem liberalen Verfassungsmodell
augenfällig. Es ist denn auch selbstredend,
dass die Organisation Islamischer Staaten
und andere islamische Organisationen ei-
gene Menschenrechtserklärungen erlas-
sen haben, um die mit der Scharia in Kon-
flikt stehenden Artikel der Allgemeinen Er-
klärung der Menschenrechte (z. B. Religi-
onsfreiheit in Artikel 18) zu vermeiden.
Bezug nehmend auf den erwähnten Ein-
wand geht klar hervor, dass die islamische
Theologie und ihre institutionellen Vertre-
ter ein tief wurzelndes doktrinelles Pro-
blem mit dem Menschenbild des Konstitu-
tionalismus haben. Ein theologischer Para-
digmenwechsel ist diesbezüglich in ab-
sehbarer Zeit nicht zu erwarten. Zu
schwer wiegen da Doktrin und Tradition.
Oft fehlt es sogar schlicht und einfach am
Verständnis für die Problemstellung, weil
die Überzeugung vom wesenhaften Un-
terschied zwischen Muslimen und Nicht-
muslimen eine Selbstverständlichkeit dar-
stellt. Damit soll jedoch keinesfalls präju-
diziert werden, Muslime seien grundsätz-
lich unfähig, sich mit dem Verfassungs-
staat und seinen Werten zu identifizieren.
Für viele Muslime bleibt die islamische
Naturrechtskonzeption eine unverständ-
liche Chiffre, selbst wenn ihre Weltsicht
davon geprägt ist und der Gedanke an ei-
nen Religionswechsel unerträglich er-
scheint. Wie eingangs erwähnt, könnte
sich die Erfahrung von Muslimen im Wes-
ten auf die innerislamisch-theologische
Debatte auswirken und einen Entwick-
lungsprozesses hin zu einer positiven Be-
urteilung der Paradigmen des liberalen
Konstitutionalismus in Gang bringen.35

Dazu beitragen könnte der Umstand, dass
viele islamisch geprägte Länder formalju-
ristisch bereits auf Verfassungen basieren,
die Gleichberechtigung und Religionsfrei-
heit propagieren. In der Praxis gibt es für
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diese hehren Forderungen dann aber lei-
der kaum je verbindliche Rechtsgarantien,
weil diese Werte negativ aufgeladen sind
und von Religions- und Rechtsgelehrten
beargwöhnt werden. Solange es nicht zu
einem unzweideutigen theologischen Be-
kenntnis zu den Inhalten konstitutioneller
Vorstellungen kommt – wofür an dieser
Stelle die Gewährung von Religionsfrei-
heit und Gleichberechtigung nochmals
beispielhaft stehen soll36 – gibt es berech-
tigte Gründe für ein gewisses Unbehagen.
Denn selbst bei einer rein politischen
Durchsetzung dieser grundlegenden Men-
schenrechte – gegen alle Widerstände und
Einwände muslimischer Gelehrter –
bliebe diesbezüglich eine ungewisse
theologische Hypothek. Die Absenz eines
theologisch begründeten Bekenntnisses
kann nämlich gerade für fromme Muslime
und Vermittler des islamischen Glaubens
einen Loyalitätskonflikt darstellen, wie
dies im Übrigen eine Untersuchung unter
Islamlehrern in Österreich deutlich ge-
macht hat.37

Fazit

Man wird dieses Unbehagen islamischer-
seits nicht mit einer nur pragmatischen
Akzeptanz konstitutioneller Freiheiten
zerstreuen können. Da schwingt unter-
schwellig allzu sehr mit, dass man diese
vorerst widerwillig akzeptiert, um sie
dann bei der nächstbesten Gelegenheit –
womöglich demokratisch – zu kippen.
Zahlreiche Prediger in europäischen Mo-
scheen verhehlen denn auch kaum ihre
Absichten und geben freimütig zu verste-
hen, dass sie die demokratischen Mecha-
nismen dazu benutzen, um den demokra-
tischen Staat zu gegebenem Zeitpunkt
auszuhebeln und ein nach islamischen

Vorstellungen gestaltetes System zu er-
richten. Jürgen Habermas gibt daher si-
cherlich zu Recht zu bedenken, dass sich
der liberale Staat – aufgrund der Instabili-
tät eines erzwungenen Arrangements –
nicht mit einem bloßen Modus Vivendi
zufriedengeben könne. Als demokrati-
scher Rechtsstaat sei er nämlich auf eine
in Überzeugungen wurzelnde Legitima-
tion angewiesen.38 Dies bedeutet konse-
quenterweise, dass das konstitutionelle
Modell eben nicht einfach ein positivisti-
sches, formaljuristisches Konstrukt dar-
stellt, sondern auf die inneren Überzeu-
gungen der Bürger angewiesen ist, damit
verfassungsmäßige Rechte und Garantien
ihre Wirkung zum Wohle aller Bürger ent-
falten können.
Abschließend sei deshalb in diesem Zu-
sammenhang auf das Böckenförde-Dik-
tum verwiesen, wonach der säkulare Ver-
fassungsstaat auf Grundlagen aufbaut, die
er selbst nicht garantieren kann. Der Um-
stand, dass sich verfassungsrechtliche
Ordnungen – selbst im Bewusstsein der
historischen Rückfälle – bis jetzt vor allem
in Ländern mit christlicher Tradition etab-
liert haben, sollte durchaus nachdenklich
stimmen. Die islamischen Theologen, Re-
ligions- und Rechtsgelehrten könnten si-
cherlich einen wichtigen Beitrag zur frei-
heitlichen Entwicklung in muslimisch ge-
prägten Ländern leisten. Solange sie sich
aber nicht von der Idee lösen können,
Staatszweck sei die Förderung des Islam,
scheint ein solches Unterfangen illuso-
risch. Für eine Versöhnung mit den Inhal-
ten der politischen Moderne bedarf es si-
cherlich eines tiefgreifenden Umdenkens,
was jedoch nicht bedeutet, dass man sich
mit allen Erscheinungsformen und flüchti-
gen Moden der Moderne einverstanden
erklären muss.
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Bis zum 11. September 2001 stand der Ar-
tikel 4 des Grundgesetzes kaum im Ram-
penlicht öffentlicher Diskussionen. Die
Kooperation zwischen Staat und Volkskir-
chen wie auch größeren Freikirchen ver-
lief weitestgehend friedlich und unaufge-
regt. Zur Religionsfreiheit gab es gelehrte
Aufsätze, das Staatskirchenrecht regelte
das Miteinander. Wenn es nötig war, gab
es informelle Absprachen. Glaubens- und
Bekenntnisfreiheit gehörten (und gehören)
zu den festen Maximen der Bundesrepu-
blik. Ein laizistischer Ansatz mit dem Ziel,
Religion aus der Öffentlichkeit zu drän-
gen, war nicht zu erkennen. Und die
kirchliche Einflussnahme auf das politi-
sche Geschehen ging über übliche Lobby-
arbeit nicht hinaus.
Diese abgeklärte Ruhe ist vorbei. Heinrich
Wefing schreibt in der ZEIT, dass die Reli-
gionsfreiheit „wieder ein heißer, leiden-
schaftlich umkämpfter Stoff“1 sei. Die
Auseinandersetzungen um Moscheebau-
ten, das mögliche Verbot der Verschleie-
rung, die Diskussion um islamischen Reli-
gionsunterricht, dazu beunruhigende
Meldungen über Ehrenmorde und totali-
täre Indoktrination in islamischen Zentren
haben die Frage nach den Grenzen der re-
ligiösen Betätigung und der sichtbaren
Äußerung religiöser Überzeugungen in
der Öffentlichkeit neu entfacht. 
So beschäftigte sich der Deutsche Juristen-
tag im September 2010 schwerpunktmä-
ßig mit dem Thema, wie Staat und Rechts-

ordnung auf Religionskonflikte antworten
sollen. Die etwa 3000 Juristen, die in Ber-
lin konferierten, trugen damit der Verän-
derung der religiösen Landschaft Rech-
nung. Auf der Grundlage eines Gutach-
tens von Christian Waldhoff2, Professor für
Öffentliches Recht in Bonn, diskutierten
sie die rechtlichen Herausforderungen,
die vor allem aus der bleibenden Anwe-
senheit des Islam in Deutschland entste-
hen, und untersuchten, ob die religions-
rechtlichen Bestimmungen des deutschen
Rechts noch angemessen sind. 
Das deutsche Staatskirchenrecht regelt
das Verhältnis von Staat und Religionsge-
meinschaften. Es ist ein über Jahrzehnte
gewachsenes, ausgearbeitetes und durch-
dachtes System von Gesetzen, Verfas-
sungsgrundsätzen und Verordnungen.
Aufgrund der Veränderung der religiösen
Bekenntnisse wird immer wieder disku-
tiert, ob es nicht besser „Religionsverfas-
sungsrecht“ heißen sollte. Das Staatskir-
chenrecht entstand in den Auseinander-
setzungen des Staates mit den großen Kir-
chen und ist deshalb großenteils auf
christliche Gemeinschaften zugeschnit-
ten. Eine in der Gegenwart und der Zu-
kunft wichtige Frage wird sein, wie der Is-
lam als Religionsgemeinschaft in das
Staatskirchenrecht integriert werden kann.
„Der Islam wird zwar auch mittel- und
langfristig nicht zur Mehrheitsreligion, hat
jedoch bereits heute eine Stärke erreicht,
die seine religionsrechtliche Ignorierung

Michael Hausin, Uhldingen-Mühlhofen

Rechtliche Herausforderungen in einer sich 
wandelnden religiösen Landschaft

BERICHTE
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untunlich erscheinen lässt“, so Waldhoff.3
Nach Einschätzung von Religionswissen-
schaftlern wird der Anteil der Christen an
der Bevölkerung in Deutschland um 2025
unter 50 Prozent fallen; zurzeit dürften es
noch 60 Prozent sein.4

Ausgangspunkt: die staatliche Neutralität

Das Religionsrecht steht unter der voraus-
gesetzten religiös-weltanschaulichen Neu-
tralität des Staates. Das Verfassungsgericht
hat dazu in mehreren Urteilen ein Konzept
entwickelt, bei dem unter Neutralität kein
schroffes Gegenüber zur Religion zu ver-
stehen ist. „Die dem Staat gebotene reli-
giös-weltanschauliche Neutralität ist indes
nicht als eine distanzierende im Sinne ei-
ner strikten Trennung von Staat und Kir-
che, sondern als eine offene und übergrei-
fende, die Glaubensfreiheit für alle Be-
kenntnisse gleichermaßen fördernde Hal-
tung zu verstehen. Art. 4 Abs. 1 und 2 GG
gebietet auch in positivem Sinn, den Raum
für die aktive Betätigung der Glaubens-
überzeugung und die Verwirklichung der
autonomen Persönlichkeit auf weltan-
schaulich-religiösem Gebiet zu sichern.
Der Staat darf lediglich keine gezielte Be-
einflussung im Dienste einer bestimmten
politischen, ideologischen oder weltan-
schaulichen Richtung betreiben oder sich
durch von ihm ausgehende oder ihm zu-
zurechnende Maßnahmen ausdrücklich
oder konkludent mit einem bestimmten
Glauben oder einer bestimmten Weltan-
schauung identifizieren und dadurch den
religiösen Frieden in einer Gesellschaft
von sich aus gefährden.“5 Die staatliche
Neutralität ist also wohlwollend, freund-
lich und fördernd den Religionen gegen-
über. Bei Konflikten zwischen religiösen
Überzeugungen und der Verfassungsord-
nung darf der Staat das tatsächliche Ver-
halten der Religionsgemeinschaft und ih-
rer Anhänger bewerten, nicht aber den

Glaubensinhalt.6 Das Handeln der Religi-
onsgemeinschaft im öffentlichen Raum ist
durchaus bewertbar; im Rahmen einer
wehrhaften Demokratie darf Aktionen und
Ansprüchen von Religionen auch aktiv
entgegengetreten werden. Keine Rolle bei
der Bewertung einer Religion spielt hinge-
gen, ob die religiöse Bewegung sich auf
eine Tradition in Deutschland oder Europa
berufen kann. Es kann nur in den Blick
kommen, ob die Religionsgemeinschaft in
ihren Handlungen „mit den Grundwerten
der Verfassungsordnung in Einklang
steht“7. Eine Bewertung der religiösen
Dogmatik bleibt dem Staat verwehrt, für
die Wahrheitsfrage, also die Religionsin-
halte, ist er nicht zuständig. Zur Lösung
der Wahrheitsfrage fehlen ihm schlicht
„Fähigkeit und Kompetenz“.8
Es liegt an den Religionsgemeinschaften
und ihren Mitgliedern, sich innerhalb der
von der Verfassung gegebenen Grenzen
einzurichten. Einigen gelingt das ohne
Mühe, andere werden sich öfter an Verfas-
sungsvorgaben stoßen. Das ist aber selbst-
verständlich. Niemand kann verlangen,
dass „die politische und gesellschaftliche
Ordnung in einer Weise eingerichtet
wird“, die den Überzeugungen, Bedürf-
nissen und Lebensformen jeder Religions-
gemeinschaft „in besonderer Weise entge-
genkommt“.9 Das Neutralitätsgebot der
Verfassung bezieht sich, noch einmal ge-
sagt, nicht auf die Inhalte der Religionen,
sondern auf deren feststellbare Auswir-
kungen in der Gesellschaft. In seinen Ab-
schiedsbeschlüssen hält der Deutsche Ju-
ristentag fest: „Die wohlwollende Neutra-
lität endet, wenn ein Grundrechtsträger
sich aktiv gegen die rechtsstaatliche Ord-
nung wendet.“10

Religiöse Konfliktlinien

Religiöse Konflikte zeigen sich zwischen
Religionen, innerhalb von Religionen
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(Konfessionsstreitigkeiten), zwischen Reli-
gionsgesellschaften und ihren Mitgliedern
und schließlich zwischen dem Staat und
Religionsgruppen. 
Religionskonflikte, die aus dem Wider-
spruch zwischen der staatlichen Rechts-
ordnung und religiösen Vorschriften er-
wachsen, sind nie auszuschließen. „Der
grundlegende Konflikt zwischen dem
Staat und einer Religion / Religionsge-
meinschaft resultiert aus wechselseitigen
Letztentscheidungsansprüchen“11, in de-
nen der Berliner Politikwissenschaftler
Karsten Fischer eine „Provokation der Re-
ligion“12 gegenüber dem liberalen Verfas-
sungsstaat sieht. Die Konfliktlinien sind
nicht immer eindeutig gezogen. Christian
Waldhoff sieht eine wesentliche Entschär-
fung darin, dass die Religionen die Säku-
larität des Staates anerkennen und sich
auf die transzendente Sphäre der Religion
beschränken.13 Doch genau in dieser Be-
urteilung liegt ein Konfliktpotenzial. Um
in christlicher Terminologie zu sprechen:
Was des Kaisers ist und was Gottes, kann
sich ändern und steht nicht kanonisch
fest. Jede Religion, die Handlungsanwei-
sungen und Verhaltensmaximen für das
Alltagsleben vorgibt, steht vor dem „Pro-
blem des Ausgleichs oder Zusammenfüh-
rens weltlich-politischer und geistig-reli-
giöser Angelegenheiten“14. Der westliche
Verfassungsstaat hat mit der Anerkennung
der Religionsfreiheit ein Kooperationsfeld
eröffnet, aber jederzeit können auch Kon-
flikte entstehen. Die medial begleiteten
Fälle drehen sich vorwiegend um religiös
motivierte Schulverweigerer. Es gibt
christliche und muslimische Eltern, die
ihre Kinder entweder ganz der staatlichen
Schule entziehen wollen (Homeschoo-
ling-Bewegung) bzw. nur erreichen wol-
len, dass sie bestimmten Fächern wie
Sport- oder Sexualkundeunterricht fern-
bleiben dürfen. Die Rechtsprechung
lehnte bisher zumeist religiös geführte An-

sprüche auf Befreiung vom Unterricht
oder gar von der Schulpflicht ab. Das
Thema zeigt, wie aus einer vernünftigen
Regelung zur Bildung ein heiß umstritte-
ner Konflikt werden kann. 
Der Staat, so viel steht fest, darf auch Fun-
damentalisten und Sektierer nicht ihres
Glaubens wegen beeinträchtigen, so ab-
surd dieser Glaube auch erscheinen mag.
Er darf nur etwaige Verstöße gegen die
Rechtsordnung ahnden und notfalls be-
strafen. „Nur so kann die religiös-weltan-
schauliche Neutralität und damit Säkulari-
tät des Staates erhalten bleiben.“15

Die Konflikte zwischen Religionen oder
innerhalb der Religionen stellen den Staat
immer wieder vor Schwierigkeiten. Hier
zeigt sich das typische verfassungsrechtli-
che Dreiecksverhältnis, bei dem der Ein-
griff des Staates zum Schutz des einen
stets ein Eingriff in die Rechte des anderen
ist. 
Immerhin, in Deutschland spielen solche
Auseinandersetzungen kaum eine Rolle.
Weder zwischen den christlichen Kirchen
und dem Islam noch zwischen Katholiken
und Protestanten stehen Streit und antago-
nistische Polemiken. Auch kontrovers dis-
kutierte kirchliche Verlautbarungen, etwa
die vatikanische Erklärung „Dominus Je-
sus“, die den evangelischen Kirchen den
Status der Kirche abspricht, oder die EKD-
Handreichung „Klarheit und gute Nach-
barschaft – Christen und Muslime in
Deutschland“ rühren nicht an die staats-
bürgerlichen Rechte des jeweiligen Ge-
genübers. Es handelt sich um Klarstellun-
gen, die den anderen gleichwohl nicht in
seiner Menschenwürde oder Rechtsstel-
lung verletzen. Ein denkbarer Fall wäre
die Klage muslimischer Eltern oder Schü-
ler gegen Kreuze im Klassenzimmer. Hier
müsste das Verfassungsgericht entschei-
den, ob es die negative Religionsfreiheit
der Muslime, nicht von andersreligiösen
Symbolen „belästigt“ zu werden, höher
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veranschlagt als die positive Religionsfrei-
heit der Christen auf Ausdruck ihrer Reli-
gion.

Der Islam als Körperschaft des
öffentlichen Rechts?

Das Staatskirchenrecht kennt das Institut
der Körperschaft des öffentlichen Rechts
(KdöR), das 1919 mit der Verabschiedung
der Weimarer Verfassung geschaffen
wurde. Katholische und evangelische Kir-
chen, viele Freikirchen und die Jüdische
Kultusgemeinde gelten heute als „gebo-
rene Körperschaften“, da sie diesen Status
bereits seit 1919 innehaben. Aber auch
kleinere Religionsgemeinschaften und
nichtreligiöse Weltanschauungsgemein-
schaften besitzen den Körperschaftsstatus,
etwa die Heilsarmee oder der Bund für
Geistesfreiheit Bayern oder neuerdings die
Zeugen Jehovas in der Mehrzahl der Bun-
desländer. Dem Wortlaut der Verfassung
nach können alle Religionsgemeinschaf-
ten den Körperschaftsstatus beantragen,
sofern sie bestimmte Voraussetzungen er-
füllen, etwa „durch ihre Verfassung und
die Zahl ihrer Mitglieder die Gewähr der
Dauer bieten“16.
Eine ungeschriebene Voraussetzung für
die Gewährung des Körperschaftsstatus ist
die Verfassungs- und Rechtstreue.17 „Die
Kompatibilität mit Aussagen der Verfas-
sungs- und Rechtstreue überführt die
Loyalitätsprüfung in eine juristische Argu-
mentation.“18 Damit ist der Staat bei einer
Prüfung davon befreit, Dogmen der Reli-
gionsgemeinschaft zu bewerten, wozu
ihm ohnehin Kompetenz und Autorität
fehlen. Wer den Körperschaftsstatus ver-
langt, muss einsichtig darlegen, dass es
sich um eine Religion handelt, die verfas-
sungstreu agiert und wahrscheinlich auf
Dauer in Deutschland auftritt. 
Auch der Islam kommt grundsätzlich für
den Körperschaftsstatus infrage. Die aktu-

ellen Bestrebungen der Politik zeigen ein
Zugehen auf den Islam und den Versuch,
die Muslime mithilfe verschiedener isla-
mischer Funktionsträger weitgehend in
die deutsche Rechtsordnung einzubinden.
Das öffentlichkeitswirksamste Ereignis ist
die 2006 als ein Forum des Dialogs zwi-
schen Staat und Muslimen ins Leben geru-
fene Deutsche Islamkonferenz (DIK).
Das größte Hindernis besteht in der Orga-
nisation des Islam selbst. Dem Staat fehlt
schlicht das legitimierte Gegenüber, wie
er es etwa in der Deutschen Bischofskon-
ferenz, den Bistümern oder dem Rat der
Evangelischen Kirche in Deutschland
bzw. den Landeskirchen hat. Mit wem sol-
len staatliche Vertreter verhandeln, gar
rechtsverpflichtende Verträge abschlie-
ßen? Die mitgliederstärkste islamische Or-
ganisation beispielsweise, die DITIB, kann
nur für die türkischen Sunniten sprechen
und ist zudem als ein Auslandsarm des
türkischen Religionsministeriums zu be-
trachten. Daneben gibt es arabische Sun-
niten, Schiiten, nicht zu sprechen von den
Aleviten, bei denen umstritten ist, ob sie
„nur“ eine islamische Konfession oder
eine eigenständige Religionsgemeinschaft
sind, und andere Gruppierungen. Auch
bei wohlwollender Schätzung können nur
etwa 20 Prozent der in Deutschland le-
benden vier Millionen Muslime als orga-
nisiert gelten.19 Weder der Zentralrat der
Muslime in Deutschland (ZMD) noch der
Islamrat für die Bundesrepublik Deutsch-
land (IR) können einen überzeugenden
Anspruch auf Vertretung der Mehrheit der
Muslime erheben. Das stellt Absprachen
mit den vorhandenen islamischen Verbän-
den bisher grundsätzlich vor ein Legitima-
tionsproblem. 
Ein Streit zwischen zwei jüdischen Orga-
nisationen in Brandenburg zeigt, welche
Rechtsstreitigkeiten ins Haus stehen kön-
nen. Das Land Brandenburg hatte Förder-
mittel für jüdische Gemeinden an den
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Landesverband der Jüdischen Gemeinden
gegeben, der Körperschaftsstatus genießt
– mit der Auflage, die Gelder „angemes-
sen“ zu verteilen. Der Landesverband gab
die Gelder nicht an nichtkorporierte Ver-
bände weiter. Die orthodoxe Jüdische Ge-
meinde im Land Brandenburg klagte da-
raufhin vor dem Verfassungsgericht. Mit
dem Urteil, dass das Land Brandenburg
selbst die Verteilung der Fördermittel
übernehmen muss, hat das Verfassungsge-
richt die Handlungsmacht des Staates ge-
genüber Religionsgesellschaften gestärkt.
Andreas Möller warnte in der FAZ: „Der
Staat wird zum Schiedsrichter und Orga-
nisator religionsinterner Verteilungskon-
flikte.“20 Das heißt aber auch, dass Kon-
flikte innerhalb von Religionsgemein-
schaften die Neutralitätspflicht des Staates
herausfordern, ihn u. U. sogar in Bedräng-
nis bringen. Die Verteilungskonflikte zwi-
schen muslimischen Religionsgruppen,
bei denen staatliche Stellen dann autorita-
tiv entscheiden müssen, an wen Gelder
fließen, sind vorprogrammiert. 
Es wird den Muslimen in Deutschland
nicht erspart bleiben, im Blick auf Mitglie-
derzahlen und Strukturen berechenbare
religiöse Dachverbände zu gründen, de-
ren Mandat für die Vertretung der Mus-
lime hierzulande plausibel zu machen ist.
Das ist aber eine Aufgabe, die den Musli-
men obliegt und die ihnen der Staat nicht
abnehmen kann. 
Hinzu kommt im Blick auf den Körper-
schaftsstatus ein möglicher ideologischer
Konflikt, der damit zusammenhängt, dass
unter Muslimen Vorbehalte gegenüber ei-
ner transparenten Trennung zwischen
Staat und Religion verbreitet sind. Dies
hat historische und normative Gründe.
Der islamische Prophet Mohammed war
„sein eigener Konstantin“21, wie es der Is-
lamwissenschaftler Bernard Lewis präg-
nant formuliert. Mohammed war zugleich
religiöser und politischer Führer, die Mus-

lime waren in gleicher Weise Staatsvolk
und „auserwähltes“ religiöses Volk. Dies
spiegelt sich im Koran und in der islami-
schen Überlieferung. Die real verlaufene
islamische Geschichte allerdings zeigt
den Islam sehr anpassungsfähig und kennt
durchaus eine Reihe von Ansätzen zur sä-
kularen Weltdeutung, die neu aufgegriffen
oder weiterentwickelt werden könnten.
Christian Waldhoff prognostiziert, dass
die mangelnde Organisationskraft des Is-
lam es unwahrscheinlich mache, dass der
Islam in absehbarer Zeit einen anerken-
nungsfähigen Dachverband zustande
bringe. Er schlägt deshalb vor, ein neues
Rechtsinstitut, den österreichischen Be-
kenntnisgemeinschaften ähnliche Vereine,
zuzulassen. Die Bekenntnisgemeinschaft
wäre unterhalb der KdöR angesiedelt,
aber höher als die privatrechtlichen Ver-
eine, die Religionsgemeinschaften oft bil-
den. Waldhoff unterstellt, der Islam
müsste sich inhaltlich radikal ändern, um
in den Genuss der Körperschaftsrechte zu
kommen. „Also er würde sich als Religion
verändern, indem er auf ein staatliches
Angebot, Körperschaftsstatus, eingeht, das
kann aber nicht Sinn des Religionsrechts
sein, denn der Staat muss die Religionen
mehr oder weniger so akzeptieren, wie sie
sind. Und wenn man dann erkennt, der Is-
lam wird sich realistischerweise niemals
soweit verändern können, das ist auch gar
nicht sinnvoll, dass er diesen Körper-
schaftsstatus erhält, dann sollte man ihm
aber eine adäquate, ähnliche Organisati-
onsform zur Verfügung stellen.“22 Für
„ernsthafte Weltreligionen“, so Waldhoff
weiter, sei es unbefriedigend, „mit Kegel-
clubs, dem ADAC und irgendwelchen Be-
triebssportvereinen auf einer Stufe“23 zu
stehen. Die neue Vereinsform wäre also
ein weiteres Zugehen auf den Islam, das
ihm eine höhere Respektabilität zuweisen
würde, ohne dass er sich in existenzieller
Weise zu ändern brauchte. Dieser Vor-
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schlag wurde vom Juristentag mehrheit-
lich abgelehnt.

Islamischer Religionsunterricht

Zur Erteilung von Religionsunterricht
braucht der Islam nach herrschender
Rechtsmeinung keinen Körperschaftssta-
tus. Es gelten allerdings ähnliche Vorbe-
dingungen wie zu dessen Erlangung. Die
Deutsche Islamkonferenz hat beschlos-
sen, daran zu arbeiten, islamischen Religi-
onsunterricht in ganz Deutschland einzu-
führen. Da der Religionsunterricht ein or-
dentliches Lehrfach ist, muss er die päda-
gogischen und wissenschaftlichen Stan-
dards erfüllen, die für ein Schulfach gel-
ten. Das erfordert auch entsprechend aus-
gebildete Religionslehrer. An den Univer-
sitäten Tübingen und Münster/Osnabrück
entstehen derzeit Zentren mit umfassen-
den Curricula für islamische Studien. Be-
reits in diesem Jahr werden die ersten Stu-
denten beginnen können. 
In mehreren westdeutschen Bundeslän-
dern werden bereits Modellversuche mit
islamischer Religionskunde unternom-
men. Die unterschiedlichen Ansätze ma-
chen das Problem des Fehlens eines ge-
eigneten Ansprechpartners, der die be-
kenntnisorientierten Inhalte festlegt, noch
einmal deutlich. Der Religionsunterricht,
eine staatliche Veranstaltung, wird inhalt-
lich von den Religionsgemeinschaften be-
stimmt. Er ist mehr als bloße Religions-
kunde. Die mangelnde Organisations-
struktur des Islam hat bisher verhindert,
dass die Modellversuche zu einem or-
dentlichen islamischen Religionsunter-
richt geführt hätten. In Nordrhein-Westfa-
len z. B. hatte die Uneinigkeit der Mus-
lime zur Folge, dass das Land allein für
den Islamkundeunterricht verantwortlich
ist. Konsequenterweise ist das Fach auch
religionskundlich ausgerichtet und nicht
bekenntnisorientiert. Seit 2008 gibt es

dort auf Antrag der Aleviten einen separa-
ten alevitischen Religionskundeunterricht,
wie schon seit 2002 in Berlin und seit
2006 in Baden-Württemberg. Alle bisheri-
gen Einrichtungen von Islamkunde sind
Übergangsformen, Experimente, bis es ge-
lingt, alle Voraussetzungen für die Einrich-
tung und Erteilung von islamischem Reli-
gionsunterricht zu schaffen. 
Der Deutsche Juristentag hat in einem
Entschluss festgelegt, dass Staat und Reli-
gionsgemeinschaften auf die Einrichtung
islamischen Religionsunterrichts hinwir-
ken sollen. Die auf Dauer unbefriedi-
gende Lage, dass bisher nur bedingt isla-
mischer Religionsunterricht erteilt wird,
rührt daher, dass das Regelmodell aus Art.
7 Abs. 3 GG mangels Lehrkräften, man-
gels Ansprechpartner auf islamischer Seite
und aus Erfahrungsmangel noch nicht ver-
wirklicht werden kann. Die bisherigen
Modellversuche, vor allem der mancher-
orts praktizierte Unterricht in türkischer
Sprache, dürfen aber nicht zur Norm wer-
den. „Die übergreifende Problematik die-
ser Projekte besteht darin, dass die Lehrin-
halte letztlich in der Verantwortung des
Staates liegen, welchem bekanntermaßen
nach dem Neutralitätsprinzip die Kompe-
tenz dazu fehlt. Ein solcher Verstoß gegen
das grundgesetzliche Konzept des Religi-
onsrechts kann nicht ohne weiteres mit-
tels Hinweis auf faktische Zwänge ge-
rechtfertigt werden ... Ebenso wenig recht-
fertigt die positive Resonanz aus den Rei-
hen der muslimischen Gemeinden..., ins-
besondere der Schüler, Eltern und Lehrer
die Verletzung von Verfassungsprinzipien.
Der Staat hat sich zu entscheiden zwi-
schen von ihm verantworteter konfessi-
onsneutraler Religionskunde oder aber
konfessionsgebundenem Religionsunter-
richt im Sinne des Art. 7 Abs. 3 GG. Nur
im ersteren Falle ist ihm die Gestaltung
von Lehrplänen in seiner Verantwortung
gestattet.“24
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die dem staatlichen Schutz anvertrauten Grund-
rechte Dritter sowie die Grundprinzipien des frei-
heitlichen Religions- und Staatskirchenrechts des
Grundgesetzes nicht gefährdet“ (BVerfGE 102,370,
www.bundesverfassungsgericht.de/entscheidungen/
rs20001219_2bvr150097.html).

18 Christian Waldhoff, Neue Religionskonflikte und
staatliche Neutralität, a.a.O., 49. Verfassungstreue
heißt nicht Staatstreue. Ob die Religionsgemein-
schaft eher quietistisch oder aktivistisch agiert,
bleibt ihr völlig unbenommen.

19 Vgl. „Muslimisches Leben in Deutschland“ (Bun-
desinnenministerium, www.bmi.bund.de).

20 Andreas Möller, Der Staat als Schiedsrichter wider
Willen, in: FAZ vom 13.8.2009, 30.

21 Bernard Lewis, Die Wut der arabischen Welt,
Frankfurt a. M. 2003, 29.

22 www.dradio.de/dkultur/sendungen/religionen/1281
196/.

23 Ebd.
24 Christian Waldhoff, Neue Religionskonflikte und

staatliche Neutralität, a.a.O., 82.
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SONDERGEMEINSCHAFTEN / SEKTEN

Der Film „Deutsche Seelen – Leben nach
der Colonia Dignidad“. (Letzter Bericht:
6/2010, 226f) Im vergangenen Jahr war in
einigen Kinos und im Fernsehen der Film
„Deutsche Seelen – Leben nach der Colo-
nia Dignidad“ von Martin Farkas und Mat-
thias Zuber zu sehen. Seit Oktober 2010
ist der Film im Handel als DVD erhältlich.
Er nähert sich in sehr bewegender Weise
den noch verbliebenen Bewohnern von
Villa Baviera (ehemals Colonia Dignidad)
in Chile an.
1961 hatte Paul Schäfer mit etwa 200 An-
hängern aus Deutschland die christliche
Gemeinschaft „Colonia Dignidad“ in
Chile gegründet. Hinter Stacheldraht und
überwacht von Kameras lebte die auf 300
Mitglieder angewachsene „Brautge-
meinde Christi“ abgeschottet und auto-
nom in totalitären Strukturen. Systema-
tisch missbrauchte der pädophil veran-
lagte Schäfer die Jungen der Gemein-
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schaft. Zudem wurden die Kinder mit
Stromschlägen und Psychopharmaka
misshandelt. Unter dem Regime von Pino-
chet sollen zahlreiche Regimegegner auf
das Gelände der Colonia Dignidad ver-
schleppt und dort getötet worden sein.
1997 floh Schäfer nach Argentinien, wo er
2005 gefasst wurde. Er starb im April
2010 im Gefängniskrankenhaus in Santi-
ago de Chile.
Zur Jahreswende 2006/2007 teilten die
Filmemacher Farkas und Zuber drei Mo-
nate lang das Leben der damals noch in
Villa Baviera verbliebenen gut 150 Be-
wohner. Sie ließen zunächst ihre Kameras
in der Tasche und nahmen sich Zeit, sich
auf die Menschen und den Ort einzulas-
sen. Auf diese Weise konnten sich Bezie-
hungen zu einzelnen Bewohnern entwi-
ckeln, von denen der Film lebt. Ziel der
Filmemacher war es nicht, investigativ
vorzugehen und Geschehenes zu doku-
mentieren. Vielmehr interessierten sie sich
für die Menschen und ihr Leben nach
dem Zusammenbruch des totalitären Sys-
tems ihrer hermetisch abgeriegelten Welt.
Was hat dieses System mit den Menschen
gemacht und wie gehen die Menschen
damit um? Der Film bietet als Medium die
Möglichkeit eines eher emotionalen, em-
pathischen Zugangs, die die beiden Regis-
seure bewusst nutzten. In der Begegnung
mit einzelnen Menschen von Villa Baviera
suchten die Filmemacher auch die Begeg-
nung mit sich selbst und der eigenen Ge-
schichte. Im Besonderen der Geschichte
der deutschen Sekte in Chile wollten sie
allgemein Menschliches aufzeigen. Was
machen totalitäre Verhältnisse mit Men-
schen? Wie ist es möglich, dass Menschen
ihre nächsten Mitmenschen misshandeln?
Wie geht die Gemeinschaft damit um, an-
einander und an anderen schuldig gewor-
den zu sein? Wie greifen Verdrängungs-
mechanismen und wo bricht etwas auf?
Wohl nicht zufällig erinnert der Film un-

willkürlich an die Nachkriegszeit in
Deutschland. Die Gespräche zwischen er-
wachsenen Kindern und ihren Eltern kom-
men einem vertraut vor. Hier wird vor-
sichtig nach Verantwortung gefragt, dort
wird gesagt, man habe nichts gewusst.
Die Filmemacher wollten nicht selbst dem
Muster verfallen, das in der Sekte wirksam
war: die Welt in Gut und Böse einzutei-
len. Sie wollten den Menschen, die sie
zeigen, keinen Opfer- oder Täter-Stempel
aufdrücken. Nötige Differenzierungen tra-
gen die Interviewten selbst ein, vor allem
Aki Laube, der offen über seine Misshand-
lungen spricht und nicht bereit ist, sich
der Forderung der Älteren in der Gemein-
schaft anzuschließen, sich alle mehr oder
weniger als schuldig zu betrachten, ohne
Taten zu nennen und die Täter zur Verant-
wortung zu ziehen.
Die Filmemacher zeigen die schöne Land-
schaft, in der sich die Gemeinschaft nie-
dergelassen hat, in romantischen Bildern.
Dies vermittelt eine Ahnung von der
Sehnsucht und der Utopie, die die Anhän-
ger von Schäfer ursprünglich bewogen ha-
ben mögen, sich auf das Projekt der „Ko-
lonie der Würde“ einzulassen. Den Men-
schen dagegen sind eher Verletzungen
und Härte ins Gesicht gezeichnet. Der
Film transportiert eine große Traurigkeit
und ein Gefühl der Schwere, was wohl
der Grundstimmung der Gemeinschaft in
Villa Baviera entspricht. Angesichts des
Geschehenen zeigt der Film einerseits auf,
wie mächtig die Verdrängung wirksam ist,
andererseits ist eine starke innere Bewe-
gung bei den Menschen spürbar. 
Farkas und Zuber verzichten auf Kom-
mentare. Nur die nötigsten Informationen
zur Colonia Dignidad werden eingeblen-
det. Zu Wort kommen Rüdiger Schmidtke,
der als Sechsjähriger mit seinen Eltern in
die Kolonie kam, Aki Laube, der zur Zeit
der Gründung der Gemeinschaft wenige
Monate alt war, sein Vater Walter Laube,
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Anna Schnellenkamp, die in der Kolonie
geboren wurde, ihr Vater Kurt Schnellen-
kamp, der als Stellvertreter von Paul Schä-
fer zu fünf Jahren Haft verurteilt wurde,
ein Sohn von Kurt Schnellenkamp, ein
Chilene, der als gehbehindertes Kind von
der Kolonie aufgenommen wurde, Johan
Spatz, der als Anhänger Paul Schäfers
nach Chile kam, Enno Haaks, der als
evangelischer Pfarrer die Bewohner von
Villa Baviera in den letzten Jahren be-
treute, und Herman Schwember, der sich
im Auftrag der chilenischen Regierung um
die Bewohner kümmert.
Von großem Wert ist auf der DVD ein In-
terview mit den beiden Filmemachern
Farkas und Zuber. Sie berichten ausführ-
lich nicht nur über ihre Absichten, die sie
mit dem Film verbanden, sondern auch
über ihre Eindrücke von Villa Baviera. Un-
ter anderem schildern sie die Reaktionen
der Bewohner, als sie ihnen den Film im
Sommer 2009 zeigten. Der Film ermög-
licht eine ungewöhnliche Begegnung mit
Menschen, die unter einem Totalitarismus
im Kleinen gelebt haben und sich lang-
sam in ein neues Leben danach hineintas-
ten. Mehr Informationen zum Film sind
im Internet unter www.deutsche-
seelen.de zu finden. 

Claudia Knepper

ESOTERIK

BGH-Urteil zur Wahrsagerei. Es kommt
wohl nicht alle Tage vor, dass sich die
Richter des Bundesgerichtshofs (BGH) in
Karlsruhe mit „übernatürlicher“ Lebens-
beratung befassen müssen. Eine Kartenle-
gerin hatte einem Mann Hilfe in einer
schweren Lebenskrise versprochen. Sie er-
hielt von ihm 35 000 Euro, doch die Zah-
lung von weiteren 6700 Euro verweigerte
ihr der Kunde. Nun fällte am 13. Januar
2011 der III. Zivilsenat des BGH das Ur-

teil: Wahrsager dürfen für ihre Dienste
Honorare beanspruchen, wenn sich zuvor
Anbieter und Kunde darüber verständigt
haben, dass die Beratung auf übernatür-
lich-magischen Fähigkeiten und damit auf
wissenschaftlich nicht beweisbaren An-
nahmen beruht und sich beide auf eine
Bezahlung dieser Dienstleistung geeinigt
haben. Hinfällig wird der Anspruch von
Wahrsagern, wenn sie psychisch labile
Kunden ausbeuten. 
Im konkreten Fall geht es um eine Karten-
legerin, die Lebensberatung („life coa-
ching“) anbietet. Nach der Trennung von
seiner Freundin suchte ein Messebauer
„übersinnlichen“ Rat, um sie zurückzuge-
winnen. Über Internet kam er mit der spä-
teren Klägerin in Kontakt. Über Telefon
legte sie ihm zu privaten und beruflichen
Fragen die Karten und erteilte ihm Rat-
schläge. Der Mann zahlte ihr im Jahr
2008 über 35 000 Euro. Im darauffolgen-
den Jahr verlangte die Klägerin für ihre
Leistungen die Summe von rund 6700
Euro, die ihr der Mann jedoch verwei-
gerte, nachdem er Kontakt zur Stuttgarter
„Aktion Bildungsinformation“ aufgenom-
men hatte. Daraufhin klagte die Kartenle-
gerin erfolglos vor dem Landgericht, das
die Klage als unbegründet zurückwies. Sie
legte gegen diese Entscheidung Revision
ein. Das Berufungsgericht stellte fest, dass
der Klägerin der Betrag nicht zustünde, da
sich ihr Leistungsversprechen „auf die
Wirkung magischer Kräfte und somit auf
eine objektiv unmögliche Leistung“
stütze. Deshalb zog die Frau vor den
BGH. 
Trotz des Spruchs des III. Zivilsenats des
BGH ist der Rechtsstreit noch nicht zu
Ende. Der BGH verwies den Fall an die
Vorinstanz zurück. Das Landgericht Stutt-
gart hat nun zu klären, ob es in dem kon-
kreten Fall eine solche Vereinbarung zur
Bezahlung zwischen Kartenlegerin und
Kunde gab. Nach Meinung der BGH-
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Richter könnten sich Menschen sehr wohl
dafür entscheiden, solche „irrationalen“
Leistungen zu erkaufen, die einer „für
Dritte nicht nachvollziehbaren Haltung
entsprechen“. Wenn sich die Kunden klar
darüber seien, dass diese Art der Lebens-
beratung nicht rational erklärbar ist, sei es
ihre Entscheidung, ob sie trotzdem Geld
dafür bezahlen wollen. Anders verhalte es
sich jedoch, wenn der Vertrag zwischen
Wahrsager und Kunde gegen die „guten
Sitten“ verstoße. Im konkreten Fall hatte
das Landgericht Stuttgart die Frage offen-
gelassen, ob die Vereinbarung zwischen
den beiden wegen Sittenwidrigkeit nichtig
war. Der BGH betonte jedoch, dass sich
viele Menschen, die sich in die Hände
von Wahrsagern begäben, in einer
schwierigen Lebenssituation befänden.
Bei einigen handele es sich auch um „be-
sonders leichtgläubige, unerfahrene oder
psychisch labile Menschen“. Deshalb – so
die weitere Begründung – „dürften in sol-
chen Fällen keine allzu hohen Anforde-
rungen an einen Verstoß gegen die guten
Sitten gelten“. 
Nach dem BGH-Urteil obliegt es nun dem
Landgericht Stuttgart zu prüfen, ob die
Kartenlegerin die Zwangslage und das
mangelnde Urteilsvermögen ausgebeutet
und damit gegen die „guten Sitten“ ver-
stoßen hat (BGH III ZR 87/10). 

Matthias Pöhlmann

Thorwald Dethlefsen ist tot. (Letzter Be-
richt: 8/2009, 310f) Wie erst verspätet be-
kannt wurde, ist der Münchener Esoterik-
Bestsellerautor Thorwald Dethlefsen am 
1. Dezember 2010 im Alter von 63 Jahren
in Wien verstorben. Mit einer Vielzahl von
esoterischen Büchern hatte sich der Di-
plom-Psychologe in der Vergangenheit ei-
ner breiteren Öffentlichkeit bekannt ge-
macht. In den letzten Jahren war es aber
still um ihn geworden. Es heißt, der pro-

minente Esoteriker habe die letzten Jahre,
abgeschieden von der Öffentlichkeit und
nur von engen Getreuen umgeben, in
Wien verbracht, nachdem er zwei Schlag-
anfälle erlitten hatte. 2009 wurde der von
ihm in München errichtete „Tempel des
Allerhöchsten“ abgerissen.
Zuletzt hatte der Magier mit der Grün-
dung von „Kawwana – Kirche des Neuen
Aeon“ von sich reden gemacht (vgl. MD
12/1999, 353-362). Nachdem Dethlefsen
2003 das Ende dieser kabbalistisch-magi-
schen „Kirche“, als deren „Vicarius“ er bis
dahin firmierte, verkündet hatte, bot er
nunmehr private Vortrags- und Seminar-
veranstaltungen an – zum Teil mit horren-
den Teilnahmegebühren. 
Dethlefsen wurde am 11. Dezember 1946
in Herrsching bei München geboren.
Nach dem Besuch des Gymnasiums in
München studierte er dort Psychologie. In
den folgenden Jahren veröffentlichte er ei-
nige Bücher, die zum Teil in mehreren
Auflagen erschienen und immer wieder
neu aufgelegt werden: „Das Leben nach
dem Leben – Gespräche mit Wiedergebo-
renen“ (1974), „Das Erlebnis der Wieder-
geburt“ (1976), „Schicksal als Chance –
Das Urwissen zur Vollkommenheit des
Menschen“ (1979), „Krankheit als Weg –
Deutung und Bedeutung der Krankheits-
bilder“ (1983, zusammen mit Ruediger
Dahlke), „Ödipus der Rätsellöser“ (1990). 
Im Jahr 1968, noch während des Psycho-
logiestudiums, begann Dethlefsen in ei-
nem hypnotisierten Menschen Erinnerun-
gen an frühere Erdenleben freizusetzen.
Dies bestärkte den Psychologiestudenten
darin, dass solche Rückerinnerungen psy-
chotherapeutisch wirksam sein können.
Dethlefsen entwickelte das Konzept der
sogenannten Reinkarnationstherapie, die
er in seinem 1973 gegründeten „Privatin-
stitut für außerordentliche Psychologie“
zu lehren und mit Vorträgen, Kursen und
Seminaren zu vermitteln begann. In jenen
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Für viele seiner Weggefährten und Anhän-
ger kam Dethlefsens Ankündigung zur
Jahrtausendwende überraschend, er sei
zum Vicarius, zu einer Art Offenbarungs-
empfänger – wie einst Mose – auserkoren
worden. Ein Teilnehmer stellte anlässlich
der ersten magischen Arbeit von Kaw-
wana bei der öffentlichen Diskussions-
runde im Oktober 1999 in München die
entscheidende Frage: „Herr Dethlefsen,
jahrelang haben Sie uns vor selbsternann-
ten Gurus gewarnt, sind Sie nun selbst ei-
ner?“ Davon ließ sich der Esoteriker nicht
beirren. Der Autor dieser Zeilen ist ihm
knapp zwei Jahre später in der bayeri-
schen Landeshauptstadt anlässlich eines
Gemeindevortrags über Kawwana persön-
lich begegnet. Im anschließenden Ge-
spräch gab sich Dethlefsen konziliant.
Doch er ließ keinen Zweifel an seiner
Sendung und noch weniger an seinem
magischen Anspruch aufkommen. Damit
gelang es ihm, andere Menschen in sei-
nen Bann zu ziehen. Viele sind seinem
Charisma erlegen, andere haben sich von
ihm abgewandt. Bei aller notwendigen
Kritik an Dethlefsens Reinkarnationskon-
zept und seiner magisch-rituellen Orien-
tierung bleibt festzuhalten: Die westliche
Esoterik in Deutschland ist um einen Vor-
denker ärmer.

Matthias Pöhlmann

Jahren fing Dethlefsen an, sich intensiv
mit Esoterik zu befassen. Er tauchte ein in
die Welt der Astrologie, der Kabbala, des
Tarot, der Alchemie und der Magie.
Schließlich entwickelte er daraus das Kon-
zept einer „esoterischen Psychologie“.
Wichtige Impulse für sein späteres esoteri-
sches Lehrgebäude wurden ihm von dem
Münchener Astrologen Wolfgang Döbe-
reiner (Jahrgang 1928) zuteil sowie von
dem Esoteriksammler und Medium Oskar
R. Schlag (1907-1990), der auch der Her-
metischen Gesellschaft in Zürich ange-
hörte.
Dethlefsens Bücher erreichten viele Leser
– auch außerhalb des esoterischen Spek-
trums. Keinen Hehl machte der Reinkar-
nationstherapeut aus seiner Überzeugung,
es gebe ein „hartes“ Karma-Gesetz: „Die
Bedingungen und Ereignisse, in die ein
Mensch hineingeboren wird, sind die
Summe der Konsequenzen aus früherem
Tun. Wir tragen die Verantwortung für un-
ser Schicksal, wir können es nicht ändern
– aber wir können daraus lernen. Je mehr
Zusammenhänge wir kennen, desto be-
wusster werden wir unsere Entscheidun-
gen treffen“ (T. Dethlefsen, Konsequen-
zen, in: Kawwana – Kirche des Neuen
Aeon, unveröffentlichte Broschüre, ca.
2000/2001, EZW-Archiv). 
Gnadenlos rechnete Dethlefsen mit zeit-
genössischen populären und kommerzia-
lisierten Formen des Esoterik-Marktes ab,
die er als „Kinderei“ betrachtete: „Die Mi-
schung unverdauter Weisheitslehren aus
allen Zeiten und Kulturen mit New Age
Phantasien und sogenannter Lebenshilfe
ist ein unbekömmlicher Brei, der trotz der
kräftigen Würze mit zuckersüßen Phrasen
niemanden zur Erlösung, sondern allein
in den Wahn führt“ (T. Dethlefsen, Esote-
rik, ebd.). Der wahre Esoteriker strebe
eine elitäre Denkform an, wobei ihm Ein-
weihung und Geheimnis zunehmend
wichtig würden. 

ISLAM

Islam-Dossier des Kulturrats. Der Deut-
sche Kulturrat hat im Januar 2011 das
neue Dossier „Islam – Kultur – Politik“ in
Berlin vorgestellt. Mit der 40-seitigen,
ebenso anspruchsvoll wie ansprechend
gemachten Druckschrift (vgl. www.kultur
rat.de/dossiers/islam-dossier.pdf) geht es
dem Spitzenverband der Bundeskulturver-
bände um eine Versachlichung der De-
batte über das Zusammenleben in
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Deutschland, indem es den Islam als kul-
turpolitisch für Deutschland relevante
Größe ernst nimmt und aus unterschiedli-
chen Perspektiven ins Gespräch bringt.
Die Zeitung soll dazu beitragen, Vorbe-
halte und Ängste gegenüber dem ver-
meintlich Fremden abzubauen. Dazu gibt
eine Vielzahl von Informationen, Artikeln
und Interviews auf hochwertig bebilder-
ten Seiten Einblick in die kulturelle Vielfalt
des Islam in grundsätzlicher Perspektive
wie insbesondere im Blick auf Deutsch-
land. 
So bekräftigt Bildungsministerin Annette
Schavan ihre Sicht des Aufbaus Islami-
scher Studien an staatlichen Hochschu-
len. Rauf Ceylan legt die Notwendigkeit
der Ausbildung von Imamen in Deutsch-
land dar, Aufgabe und Ziele des islami-
schen Religionsunterrichts werden erör-
tert. Ebenso wird die Auseinandersetzung
um die Bezeichnung „Islamische Studien“
im Blick auf die schon bestehende „Islam-
wissenschaft“ erläutert. Die Vielfalt islami-
scher Richtungen und Ausdrucksformen
ist Thema, aber auch die engen Verflech-
tungen jüdischer, christlicher und islami-
scher Traditionen in Vergangenheit und
Gegenwart kommen zur Sprache. Die
Rolle islamischer Kunst und Kultur kommt
in den Blick, das Thema Islam und Me-
dien wird aufgenommen, und es gibt In-
terviews mit Künstlern und Medienma-
chern. Über islamische Reformansätze
berichtet Katajun Amirpur. Die Aleviten
sind mit zwei Beiträgen vertreten. 
Integrationspolitische Fragen waren nicht
ganz zu umgehen, auch auf manche Er-
gebnisse soziologischer Erhebungen wird
einigermaßen differenzierend eingegan-
gen, ausdrücklich wollte man jedoch „die
üblichen Fahrrinnen, die sich gerade in
den letzten Monaten in den Medien und
der Politik durch die ‚Sarrazin-Hysterie’
noch tiefer eingegraben haben, so oft wie
möglich verlassen und ein möglichst wei-

tes und differenziertes Bild über den Is-
lam, seine Kultur und Politik anbieten“
(Olaf Zimmermann im Editorial).
Der Eindruck einer Hysterie muss aller-
dings stark gewesen sein, denn der Kritik
an „Islamophobie“, „Islam-Bashing“ und
„Islamfeindlichkeit“ sowie der Forderung
nach Anerkennung des Islam (besonders
in dem fehlerhaften und tendenziösen
Beitrag „Rechtliche Anerkennung des Is-
lams“ von Aiman Mazyek) wird viel Platz
eingeräumt. Dabei scheut sich Kai Hafez
nicht, im Blick auf Islam und die Medien
das „Feindbild Islam“ gleichsam ursäch-
lich auf die mediale Blickverengung auf
Gewalt und Repression zurückzuführen.
So hoch problematisch diese Verengung
tatsächlich ist, so einseitig gerät die Ana-
lyse, wenn die islamische Welt durch wie-
derholte sprachliche Passivformulierun-
gen (nur) als Opfer dargestellt wird, wäh-
rend die Gewalt – wiederum sprachlich –
fast ausschließlich als Problem der
„Wahrnehmung“ im „Westen“, im „Den-
ken“, als „Bild“ etc. erscheint. Die
schlichte Rückfrage nach dem (wie auch
immer zu bestimmenden) Realitätsgehalt
der „Gewaltfixierung des medialen Islam-
bildes“ scheint unter diesen Voraussetzun-
gen überflüssig, sie kommt überhaupt
nicht vor. Dafür kommt die Idealisierung
des Islam im Sinne aufgeklärter Islambe-
trachtung eines Goethe und eines Lessing
wieder einmal zum Zuge. Die Behaup-
tung im Blick auf den „Wettstreit der Reli-
gionen“, Lessings Ringparabel und der
Koran (in Sure 5,44ff) hätten „die gleiche
Botschaft“ (nämlich: „Religionen sind ver-
schieden, weil Gott es so will; Gläubige
aller Religionen sollen um das Gute wett-
eifern; wer glaubt, ergibt sich dem Willen
Gottes“), wird zwar durch wiederholte
Wiederholung auch Reinhard Baumgar-
tens nicht richtiger, vielmehr setzt sich der
Kulturrat dem Vorwurf ideologischer Ein-
seitigkeit aus. Denn auf der anderen Seite
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werden wichtige Aspekte des Islamismus
in unterschiedlichen Spielarten – die unter
dem Titelstichwort „Politik“ Berücksichti-
gung hätten finden müssen – nur am
Rande erwähnt. Auch sie gehören indes-
sen offenkundig zum „Islam in Deutsch-
land“. Die salafitischen Prediger, die in-
zwischen in unterschiedlichen Szenen zu-
nehmenden Einfluss auf Jugendliche aus-
üben, sowie etwa die massive islamisti-
sche Internetpräsenz mit radikalisierenden
Inhalten spielen hierzulande eine zwar
wenig erquickliche, aber nicht zu überse-
hende Rolle, die gesellschaftlich wahrge-
nommen und der entgegengesteuert wer-
den muss. Es hätte der Publikation sicher
gutgetan, wenn Aiman Mazyek nicht als
einziger muslimischer Berater der Redak-
tion zu nennen gewesen wäre.
Dennoch: Vielstimmig, durch viele in der
Tat kaum bekannte Querverbindungen
durchaus informativ und von daher emp-
fehlenswert für alle am Dialog Interessier-
ten ist das Dokument, das nicht nur im
Bundestag ausliegen soll, in Bibliotheken
und Akademien, sondern auch in Mo-
scheen. Die Herausgabe des Dossiers
wurde auf Beschluss des Deutschen Bun-
destages aus Mitteln des Beauftragten der
Bundesregierung für Kultur und Medien
gefördert sowie von der Robert Bosch Stif-
tung.

Friedmann Eißler

HINDUISMUS

„Next Exit Nirvana“ – ein Dokumentar-
film über das Pilgerfest Kumbh Mela. Das
Sanskrit-Wort Mela bedeutet Versamm-
lung, Kumbh heißt Krug, Gefäß, Gral. Ge-
mäß dem Festmythos zur Kumbh Mela fie-
len beim Kampf der Götter gegen die Dä-
monen um ein Gefäß voll Amrita (Un-
sterblichkeitstrank) vier Tropfen herab. Wo
sie auf die Erde getroffen sein sollen, exis-

tieren spätestens seit dem 7. Jahrhundert
n. Chr. Pilgerorte. In einem Zwölf-Jahres-
Zyklus besuchen die Frommen Allahabad,
wo sich Ganges, Yamuna und Saraswati
vereinen (zuletzt 2001, wieder 2013), Uj-
jain an der Ksipra (2004, 2016), Nasik am
Fluss Godavari (2007, 2019) und Harid-
war, wo der Ganges aus dem Himalaya in
die Ebene eintritt (2010, 2022). Die Rota-
tion beruht auf astrologischen Daten,
etwa Jupiter-Konstellationen. 
Ziel der Pilger ist es, durch ein Bad in den
heiligen Wassern ihr Karma zu reinigen
und die Last der Wiedergeburt zu min-
dern, am besten Moksha zu erlangen, Be-
freiung, den Ausgang ins Nirvana (vgl.
www.kultur-in-asien.de/Feste/kumbhmela.
htm). 
Eine besondere Kumbh-Mela-Attraktion
ist die Präsenz zahlreicher Heiliger: Gu-
rus, Swamis, Sadhus, Philosophen und As-
keten sind durch die Wasserkrüge charak-
terisiert, die sie mit sich tragen. Man
könnte sie selbst als Krüge voll Amrita,
Gefäße der Weisheit definieren, wäre
heute nicht auch viel Kommerz im Spiel. 
Zur Maha Kumbh Mela 2001 in Allaha-
bad, die nur dort alle 144 Jahre (12x12
Tierkreise) stattfindet, sollen 75 Millionen
Menschen gepilgert sein. Zur Purna
Kumbh Mela im nordindischen Haridwar
trafen 2010 auf die 200 000 Einwohner
an die 5000 Gurus, 200 000 Sadhus und
zwei Millionen Durchschnittshindus. Hier
drehte der 1957 in Graz geborene Regis-
seur Walter Größbauer den Dokumentar-
film „Next Exit Nirvana“ (90 Minuten,
www.fortuna-media.com).
Bevor man einen Guru aufsuche, mahnt
Swami Bhagat Prakash im Film, müsse
man fünf bis zehn Jahre lang Bücher wie
die Veden oder die Bhagavadgita studie-
ren. Vermisst er bei seinem Interviewpart-
ner, dem Dokumentarfilmer, ein tieferes
Hintergrundwissen zum Hinduismus im
Allgemeinen und zur Kumbh Mela im Be-
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sonderen? Aber ist es die Aufgabe eines
Dokumentarfilms, sämtliche Grundlagen
zum Thema zu vermitteln oder soll er
nicht vielmehr den Zuschauer anregen,
sich intensiver mit dem Sujet zu befassen? 
„Next Exit Nirvana“ hat einiges zu bieten:
eine opulente Darstellung des Lebens im
Pilgerort Haridwar. Zu den Bildern von
farbenprächtig gekleideten Männern und
Frauen, badenden Elefanten und Opfer-
blumen fressenden Kühen werden die
Originaltöne geliefert, melodiöser Tem-
pelgesang und alle Begleitmusik, die Ka-
pellen bei Prozessionen mit Instrumenten
der Bhagavadgita produzieren. Der Filme-
macher kommentiert leider recht sparsam,
manchmal etwas irreführend und über-
geht die großen Massenszenen des Pilger-
bads. 
Gelungen erscheint die Auswahl der Inter-
viewten, die unterschiedliche Denkrich-
tungen vertreten. Inder beurteilen ihre
Landsleute. Gurus tragen ihre jeweilige
Heilslehre vor. Swami Bhagat Prakash ge-
hört zu Indiens bekannteren Meistern
(www.thesindhuworld.com/bhagatprakash.
html), ebenso Mahayogi Pilot Baba, ein
ehemaliger Kampfflieger, der etliche Bü-
cher zum Himalaya Siddha Yoga publi-
ziert hat (www.pilotbaba.org). Ein Tempel-
gründer erklärt seine moderat asketischen
Regeln für das Erlangen von Moksha (kein
Fleisch, kein Alkohol, gute Taten vollbrin-
gen). Anders „Guru Krishna“, ein Diener
der „großen Göttin“, der im Gehrock mit
Dreispitz und Perlenketten für den Genuss
mit allen fünf Sinnen wirbt. Leider bleibt
der Film uns Vita und weltanschauliche
Einordnung der Meister schuldig.
Konfrontiert werden die Lehrer mit Sze-
nen, in denen Asketen ihre Fakirkünste de-
monstrieren. Auch hier erlebt man Promi-
nenz wie den Nackten, der mit dem Penis
30 Kilo Steine hebt. Man fragt sich: Wo
fängt der Zirkus an, wo der Masochismus?
Die „Inquisition gegen das Ich“ (Peter Slo-

terdijk) treibt in Indien nach wie vor bi-
zarre Blüten.
Im Hinduismus herrscht Meinungsplura-
lismus. Das rationale Indien kommt im
Film in Gestalt des Callcenter-Angestell-
ten Bhupinder Chahan immer wieder mit
Einwänden gegen Guruismus und Extrem-
Askese zu Wort: „Diese Menschen wollen
nicht arbeiten, sie sind eine Schande für
die Gesellschaft.“ Viele der Heiligen seien
so wenig erleuchtet wie ihr Publikum. Ra-
tional bedeutet jedoch nicht areligiös. So
sagt Chahan als Pilger vom Ganges: „Ich
sehe den Fluss als meine Mutter, in ihm
fließt das Leben.“
Das filmische Kunstwerk lief Ende Januar
2011 in Programmkinos im deutschspra-
chigen Raum an und wird wohl dem-
nächst als DVD erscheinen.

Angelika Koller, München

JUDENTUM

Messianische Juden: Erklärung von Ge-
meindeleitern. (Letzter Bericht: 7/2009,
257-266) Bei einem Treffen im November
2010 in Berlin gaben 29 Leiter messiani-
scher Gemeinden aus ganz Deutschland
folgende Erklärung ab:
„1. Wir streben nach Einheit der messiani-
schen Bewegung in Deutschland und stre-
cken wie immer unsere Hand der Bruder-
schaft allen Christen entgegen.
2. Wir wollen, dass Juden in Deutschland
Jesus als ihren verheißenen Messias aner-
kennen und setzen uns dafür voll ein.
3. Wir hoffen auf das weitere geistliche
Wachstum der messianischen Bewegung
und versuchen, ein gutes Zeugnis Jesu in
der Gesellschaft zu sein, damit andere
Menschen zu Jesus finden.
4. Wir rufen andere christliche Kirchen
und Gemeinden sowie einzelne Christen
auf, unsere junge Bewegung in Deutsch-
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land in diesen Anliegen zu unterstützen.“
Die Gemeindeleiter kamen im Messiani-
schen Zentrum von Beit Sar Shalom
(„Haus des Friedefürsten“) in Berlin zu-
sammen. Ziel der Begegnung waren der
Austausch untereinander und die Stär-
kung der Einheit der messianischen Bewe-
gung in Deutschland. 
Das Missionswerk Beit Sar Shalom Evan-
geliumsdienst ist in 17 deutschen Städten
und weltweit in 13 Ländern aktiv, darun-
ter Großbritannien, Frankreich und die
Niederlande. Leiter des deutschen Zwei-
ges sowie der 1995 gegründeten Ge-
meinde Beit Schomer Jisrael („Haus des
Hüters Israels“) in Berlin-Lichterfelde ist
der aus einer ukrainischen liberalen jüdi-
schen Familie stammende Diplomtheo-
loge Wladimir Pikman, der messianisch-
jüdisch ordiniert ist und seine Gemeinde
als neunte Synagoge Berlins (neben den
Synagogen der Einheitsgemeinde) be-
trachtet. 
Messianische Juden glauben an Jesus als
den Messias Israels. Bis zum Zweiten
Weltkrieg war die Bezeichnung „Juden-
christen“ üblich, in England kam der Be-
griff „Hebräische Christen“ auf, in Ame-
rika wurde „messianische Juden“ geprägt.
Formal und inhaltlich haben sie vieles mit
Evangelikalen gemeinsam. Die Gruppen
haben in der Regel eine evangelikale
Theologie, glauben an die Verbalinspira-
tion der Bibel und verbinden Judesein mit
Kirche und Zionismus. Schätzungen über
die zahlenmäßige Größe der Bewegung,
die sich seit 1995 auch im gesamtdeut-
schen Raum etabliert hat, gehen weit aus-
einander und belaufen sich auf weltweit
50 000 bis 332 000 messianische Juden in
165 bis 400 Gemeinden. In den USA wird
die Zahl mit etwa 40 000 bis 60 000 an-
gegeben, für Israel mit rund 5000. In
Deutschland versammeln sich in knapp
40 Gemeinden und Gruppen etwa 1000
regelmäßige Besucher, die meisten davon

EVANGELISATIONS- UND MISSIONSWERKE

Anton Schulte verstorben. Am 26. De-
zember 2010 ist Anton Schulte, einer der
bekanntesten Evangelisten Deutschlands,
im Alter von 85 Jahren verstorben. Dies
gab das Missionswerk „Neues Leben“ auf
seiner Internetseite bekannt (www.neues-
leben.de). 
Der 1925 in Bottrop geborene Schulte er-
lernte zunächst den Beruf des Müllers.
1943 wurde er als 17-Jähriger zum Kriegs-
dienst eingezogen und kam 1945 in briti-
sche Gefangenschaft. Bis 1949 lebte er als
kriegsgefangener Landarbeiter in Schott-
land, wo er durch den Kontakt zu einhei-
mischen Christen zu einem bewussten
Glauben an Jesus Christus fand. Nach sei-
ner Rückkehr nach Deutschland ließ er
sich an der Bibelschule Wiedenest zum
Evangelisten ausbilden. In den 1950er
Jahren begann er bei Großevangelisatio-
nen zu sprechen. Seine volksnahe Art des
Predigens und seine hohe Popularität
brachten ihm den Spitznamen „der deut-
sche Billy Graham“ ein. 
Das Credo seines vielfältigen Wirkens for-
mulierte Anton Schulte mit den Worten:
„Wer die Form bewahren will, verliert den
Inhalt.“ 1953 war Schulte der erste deut-
sche Evangelist mit einer wöchentlichen
Radiosendung. Bei Radio Luxemburg
hatte er vergeblich angeklopft, bei Radio
Monte Carlo bot man ihm Sendezeit spät-
abends im französischen Programm an.
Wählerisch konnte er nicht sein, und so
wurde am 4. Dezember 1953 um 23.10
Uhr die erste Radiosendung ausgestrahlt.
Zur Unterstützung der Radioarbeit grün-

Zuwanderer aus der früheren Sowjet-
union, sodass die Gottesdienstsprache in
der Regel Russisch ist (örtlich mit Simul-
tanübersetzung).

Friedmann Eißler
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dete Schulte 1954 den „Verein evangelis-
tisches Jugendwerk“, der wenig später in
„Neues Leben“ umbenannt wurde und
aus dem zahlreiche eigenständige Werke
hervorgegangen sind (z. B. Sportler ruft
Sportler). 
1959 gründete Schulte den Evangeliums-
rundfunk (ERF) in Wetzlar mit und war
nach dem Sendebeginn 1961 regelmäßig
im Programm zu hören. Seine Andachten
stellte er aber auch anderen Radiosendern
zur Verfügung. Ein Netz für Telefonkurz-
predigten umfasste Ende der 1960er Jahre
über 50 Stationen, wurde aber in den
1970er Jahren wegen anderer Prioritäten
in der Missionsarbeit aufgegeben. Ein-
zelne Stationen wurden in neuer Hand
fortgeführt. Ein Pionierunternehmen wa-
ren 1986 auch die ersten Fernsehsendun-
gen. Mitte 1988 erreichte Schulte bei Kos-
ten von 3 300 DM pro halbstündiger Sen-
dung technisch 2 Millionen Haushalte via
„Eureka“ (Vorläufer von Pro 7) und 1 Mil-
lion spätnachts über den terrestrischen
Sender von „RTL-plus“. In späteren Jahren
ging das Missionswerk auch hier Koopera-
tionen ein.
1992 gab Anton Schulte die Leitung des
Missionswerks ab. Heute wird das Werk
von einem fünfköpfigen Vorstand geleitet.
Ihm gehören seine beiden Söhne Peter
und Wilfried Schulte an, außerdem Olaf
Becker als Geschäftsführer, Klaus
Schmidt, der Rektor des 1985 gegründe-
ten Theologischen Seminars, sowie der
Evangelist Markus Pfeil.

Hansjörg Biener, Nürnberg

SCIENTOLOGY

Für Scientologen ist Weihnachten im
März. (Letzter Bericht: 12/2009, 465f) Am
13. März 2011 jährt sich der Tag von 
L. Ron Hubbards Geburt zum 100. Mal.
Wie jedes Jahr an seinem Geburtstag wer-

den Scientologen aus aller Welt das Ereig-
nis feiern. Neben hagiografischen Aus-
schnitten aus Hubbards Leben wird es die
obligatorischen Rückblicke auf die in den
vergangenen zwölf Monaten realisierten
sozialen Projekte und auf die Ergebnisse
der „weltweiten Expansionsarbeiten“ ge-
ben. Außerhalb Amerikas feiern die Scien-
tologen den Geburtstag ihres Meisters erst
eine Woche nach dem 13. März, damit
die Aufnahmen der Original-Feierlichkei-
ten in die jeweiligen Sprachen übersetzt
werden können.
In Deutschland jedoch besteht eigentlich
kein Anlass zum Feiern. Die Missionser-
folge sind bescheiden, das ambitionierte
Projekt eines „Clear Germany!“ stockt
schon seit geraumer Zeit, und von dem
angekündigten „explosiven Wachstum“
ist nichts zu bemerken. Doch die Sciento-
logen lassen nicht locker. Erst kürzlich ist
ein hochprofessionell gemachter Videoka-
nal mit über 400 Clips freigeschaltet wor-
den (www.scientology.de). Die Tarnorga-
nisation „Jugend für Menschenrechte“ hat
ebenfalls professionelle Kurzfilme erstellt
(www.jugend-fuer-menschenrechte.de),
die sogar von einigen regionalen Fernseh-
sendern abgespielt wurden. Doch bun-
desdeutsche Politiker bleiben zu Recht
wachsam. Im Februar 2011 hat sich Bay-
erns Innenminister erneut für ein Verbot
der umstrittenen Organisation ausgespro-
chen. Nach wie vor wird Scientology von
den meisten Landesämtern für Verfas-
sungsschutz beobachtet.
Auch kritische Veröffentlichungen haben
in Deutschland dazu beigetragen, dass
skeptisch mit den wundersamen Verspre-
chungen von Scientology umgegangen
wird. Damit sind nicht nur die einschlägi-
gen Monografien gemeint (z. B. Frank
Nordhausen / Liane von Billerbeck, Scien-
tology – Wie der Sekten-Konzern die Welt
erobern will, Berlin 2008; Wilfried Handl,
Das wahre Gesicht von Scientology, Mün-
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Werk zu kritisieren. Er habe sich nie mehr
in der Öffentlichkeit gezeigt, um seinen
Anhängern nicht vor Augen zu führen, bis
wohin man es mit seinen Methoden brin-
gen kann“ (Peter Sloterdijk, Du musst dein
Leben ändern, Frankfurt 2009, 167ff).
• „Für viele sieht Scientology einfach
nicht wie eine Religion aus. Sie unterhält
keine Kirchengebäude oder Tempel; es
gibt keine Gottheit, die im Zentrum ihrer
religiösen Praxis stünde, und für die
Mehrheit der Scientologen sind die wö-
chentlichen Andachten bestenfalls neben-
sächlich. Für Millionen von Menschen
kann Scientology, solange diese Dimen-
sionen nicht vorhanden sind, niemals le-
gitimerweise die Bezeichnung ‚Kirche’ für
sich beanspruchen ... Argwohn gegenüber
Scientologys eigentlichen Interessen wird
durch die Überzeugung geschürt, dass
Scientology sich ihre religiöse Aufma-
chung nur deshalb zugelegt hat, um ihre
wahren kommerziellen Interessen zu ver-
schleiern ... Scientology behauptet, zu
den offensten religiösen Bewegungen der
Welt zu gehören, aber die Kirche hat bis
heute nicht die Art von systematischer so-
zialwissenschaftlicher Forschung zugelas-
sen, wie sie unter einer ganzen Reihe von
anderen umstrittenen religiösen Gruppie-
rungen durchgeführt wurde“ (Douglas Co-
wan / David Bromley, Neureligionen und
ihre Kulte, Berlin 2010, 58ff).

Michael Utsch

chen 2010) – zuletzt die kluge Recherche
zur Genese des scientologischen Ideenge-
bäudes des Gießener Theologen Linus
Hauser (Scientology – Geburt eines Impe-
riums, Paderborn 2010, vgl. MD 1/2011,
38f). Auch Experten anderer Disziplinen
können dem kruden Gedankengeflecht
Hubbards wenig abgewinnen. Drei Bei-
spiele aus Psychologie, Philosophie und
Religionswissenschaft mögen dies ohne
weitere Kommentierungen belegen: 
• „Hubbard gelingt es, die banalste Akti-
vität noch als Geniestreich darzustellen ...
Was von den Wundermitteln der Sciento-
logen gegen Geisteskrankheit und Dro-
gensucht verraten wird, ist höchst banal
an der veröffentlichten Oberfläche und
wird offenbar in der Tiefe keineswegs bes-
ser, nur teurer ... Wer aber verängstigt und
in seinem Selbstgefühl verunsichert ist,
dem verspricht diese neue, unbekannte,
sich technisch gebärdende Sekte eine
Hilfe, die ihm weder der Psychotherapeut
noch der traditionelle Priester geben kön-
nen“ (Wolfgang Schmidbauer, Warum der
Mensch sich Gott erschuf, Stuttgart 2007,
174f).
• „Hubbards scientologische Lehre, mehr
aber noch die lehrreichen Implikationen
seiner Organisationskunst, hängen mit der
beispiellosen Ungeniertheit seines Eklekti-
zismus zusammen. In diesem Punkt stellt
Hubbard selbst den weiß Gott nicht
schüchternen Rudolf Steiner in den Schat-
ten ... Das Hubbard-System versteht von
dem, was in der Tradition Geist oder Seele
hieß, nur so viel, dass jetzt auch diese
Größen Spielfelder von survival sein sol-
len ... Während seiner letzten Lebensjahre
sei er in der von ihm selbst gebauten Falle
gesessen, verloren wie ein Gefangener in
einer explodierenden Feuerwerksfabrik,
von Hypochondrie geplagt, von choleri-
schen Anfällen überwältigt, erfüllt von
Vernichtungswünschen gegen ‚unterdrü-
ckerische Personen’, die es wagten, sein

IN EIGENER SACHE

Abschluss des „Curriculums Religions-
und Weltanschauungsfragen“ der EZW.
(Letzter Bericht: 9/2010, 352ff) Die 27
Teilnehmerinnen und Teilnehmer des
„Curriculums Religions- und Weltan-
schauungsfragen“ konnten am 22. Januar
2011 ihre zweijährige Fortbildung ab-
schließen. Ihre Zertifikate für den erfolg-
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reichen Abschluss nahmen sie vom Vize-
präsidenten des Kirchenamtes der Evange-
lischen Kirche in Deutschland (EKD),
Thies Gundlach, entgegen. An der erstma-
lig angebotenen Ausbildung hatten 24
Pfarrerinnen und Pfarrer aus 17 Gliedkir-
chen der EKD sowie der Evangelischen
Kirche in Österreich, ein Diakon und zwei
katholische Theologen teilgenommen. Die
von der Evangelischen Zentralstelle für
Weltanschauungsfragen (EZW) verantwor-
tete Ausbildung qualifiziert die Teilneh-
menden für das kirchliche Handlungsfeld
Religions- und Weltanschauungsfragen.
Ziel der Fortbildung war, die religiöse Ge-
genwartskultur kennen und deuten zu ler-
nen und die Unterscheidungs-, Auskunfts-
und Dialogfähigkeit im weltanschauli-
chen Pluralismus zu stärken. 
In vier Seminarwochen in Berlin im März
und September 2009 sowie im Februar
und September 2010 waren grundlegende
Fragen in der Auseinandersetzung mit
dem religiösen und weltanschaulichen
Pluralismus behandelt worden. Zu den
theoretisch-theologischen Themen gehör-
ten: Apologetik, der Dialog mit Anders-
glaubenden, die Religionstheologie und
methodische Fragen der Erkundung des
religiösen Feldes. Die religiöse und welt-
anschauliche Vielfalt in Deutschland kam
mit säkularer Religiosität, Psychoszene,
Atheismus und Konfessionslosigkeit, Eso-
terik, christlichen Sondergemeinschaften,
Evangelikalismus und Pfingstbewegung,
Buddhismus, östlicher Spiritualität im
Westen sowie Islam in Deutschland in
den Blick. Zur Ausbildung gehörten auch
Fragen der Praxis im kirchlichen Hand-
lungsfeld des religiösen Pluralismus wie
Beratungsarbeit und Seelsorge, Pressear-
beit und Rechtsfragen.
Zu jedem Thema gehörten neben Fachvor-
trägen die Besinnung auf eigene biblische
Quellen und Begegnungen mit Vertretern
der behandelten religiös-weltanschau-

lichen Richtungen. 22 Begegnungen fan-
den im Rahmen des Curriculums statt. Die
Teilnehmer hatten unter anderem Gele-
genheit zu Gesprächen mit dem Erzober-
lenker der Christengemeinschaft, Vicke
von Behr-Negendanck, dem Gemeinde-
leiter der Pfingstgemeinde International
Christian Fellowship (ICF) in Basel, Ma-
nuel Schmid, dem Scheich Burhanuddin
Hermann vom Sufi-Orden Naqschban-
diyya, den Psychotherapeuten Ingo Jahr-
setz als Vertreter Transpersonaler Psycho-
logie und Christian Meyer als Vertreter der
Satsang-Bewegung, mit Horst Groschopp
vom Humanistischen Verband Deutsch-
lands (HVD) und Vertretern des Vereins Ju-
gendweihe Berlin-Brandenburg. Es wur-
den unter anderem Gottesdienste der
Neuapostolischen Kirche und von Chris-
tian Science besucht, das Goetheanum in
Dornach, zwei Moscheen in Berlin,
buddhistische Häuser und das Reiki Semi-
narzentrum von Oliver Klatt. Ein Höhe-
punkt des Curriculums war eine dreitägige
Exkursion nach Freiburg und Basel im Juli
2010.
Für den erfolgreichen Abschluss des Cur-
riculums legten alle Teilnehmerinnen und
Teilnehmer eine schriftliche Hausarbeit
vor und durchliefen ein mündliches Kollo-
quium. Zur Verleihung der Zertifikate
hatte die EZW sie am 21. und 22. Januar
2011 ins Johannesstift nach Berlin-Span-
dau eingeladen. Mit dem Dreiklang von
inhaltlicher Auseinandersetzung, Gemein-
schaft und geistlichem Leben kam das
Curriculum zum Abschluss. Dazu luden
ein Vortrag zu Apologetik und Hermeneu-
tik von Michael Roth, Professor für Syste-
matische Theologie in Bonn, eine Feier
am Abend und ein Gottesdienst vor der
Abreise ein. Die EZW versteht das Curri-
culum als Beitrag für eine auftragsbe-
wusste und wahrnehmungsfähige evange-
lische Kirche.

Claudia Knepper
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Spiritismus

Der Spiritismus (lat. spiritus, Geist) stellt
eine weltanschauliche Variante des Ok-
kultismus (lat. occultus, verborgen, ge-
heim) dar. Letzterer geht von der Existenz
unsichtbarer, geheimnisvoller und über-
natürlicher Kräfte und Wirkungen des Na-
tur- und Seelenlebens aus und umfasst als
Sammelbegriff verschiedene weltanschau-
liche Strömungen und Praktiken wie Ma-
gie, Pendeln oder Wahrsagen. Das Kern-
stück des Spiritismus, der zwischen einer
materiell-sichtbaren und einer unsichtbar-
geistigen Welt unterscheidet, bildet die
Technik der Kommunikation mit Geistern
und Verstorbenen. Die dabei gewonnenen
Aussagen dienen als empirischer Nach-
weis für die Existenz des Jenseits und für
das Fortleben des Menschen nach dem
Tode. Der Jenseitskontakt wird entweder
durch ein physikalisches Medium (schrei-
bendes Tischchen, Pendel, Gläserrücken)
oder einen entsprechend eingestimmten
oder besonders begabten Menschen als
Medium gesucht. Im Zuge einer neu er-
wachten Sehnsucht nach einer religiösen
Wiederverzauberung der Welt hat der Spi-
ritismus in Europa zahlreiche Wandlungs-
prozesse durchlaufen. 

Weltanschauung

Innerhalb des Spiritismus als Weltan-
schauung gibt es unterschiedliche Rich-
tungen und Akzente. Leitend ist die Vor-
stellung, wonach die sichtbare Welt, als
grobstofflich-materielle, von einer rein
geistigen Welt zu unterscheiden ist, die
von Geistern bzw. Verstorbenen „be-
wohnt“ ist. Generell gehen Anhänger die-
ser Weltanschauung von der Überzeu-
gung aus, dass eine Kommunikation mit

der jenseitigen Welt möglich ist. Der Tod
wird dabei nicht als Grenze, sondern als
Übergang in die jenseitigen Bereiche ver-
standen. Der Spiritismus vertritt eine tri-
chotomische Anthropologie: Der Mensch
besteht demnach aus physischem Körper,
Astralleib und dem Geist. Letzterer tritt in
den materiellen Leib ein, um zu lernen
und sich weiterzuentwickeln. 
Nach seinem Tod wechselt der Mensch in
die feinstofflichen Ebenen über, wobei er
sich weiteren Prüfungen zu unterziehen
hat. Auch das Erdenleben gleicht einer
Schule. Je höher die Lernbereitschaft des
Menschen im irdischen Bereich sei, desto
besser könne er im Jenseits voranschrei-
ten. Breiten Raum in medialen Kundga-
ben des späten 19. und frühen 20. Jahr-
hunderts nehmen Jenseitstopographien
ein, die das dortige Leben und die Zu-
stände breit entfalten. Jesus Christus gilt in
spiritistischer Perspektive als Brücke zwi-
schen grob- und feinstofflicher Welt.
Durch sein Werk habe er die Rückkehr
der verlorenen, in die Materie gebannten
Seelen prinzipiell ermöglicht. Letztlich
gilt Christus als Vorbild und Inspirator ei-
ner neuen Lehre. Nach spiritistischer Auf-
fassung kann der Mensch sein Heil letzt-
lich selbst verwirklichen. Fortschritt und
Weiterentwicklung sind wesentliche Fak-
toren dieser Erlösungshoffnung. In einzel-
nen Kundgaben wird nicht mit Kirchenkri-
tik gespart, da die Kirchen die „urchrist-
lichen Lehren“ verraten und sich dem ma-
terialistischen Zeitgeist unterworfen hät-
ten.

Ausprägungen

Der Beginn des neuzeitlichen Spiritismus
wird herkömmlich mit dem Auftreten der
mysteriösen Klopflaute im Haus des me-
thodistischen Farmers John Fox in Hydes-
ville (USA) im Jahr 1848 in Verbindung
gebracht. Dessen Töchter Margaret und
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Kate entwickelten ein Klopfsystem, mit
dessen Hilfe sie in Kontakt zum Geist ei-
nes ermordeten Hausierers traten. In
Deutschland setzte wenige Jahre
(1853/54) später mit dem sog. Tischrücken
eine spiritistische Welle ein. Kurz darauf
verlagerte sich das Interesse auf den Geis-
terkontakt durch Klopflaute und automati-
sches Schreiben (Sawicki). Als ideenge-
schichtlicher Vorläufer des neuzeitlichen
Spiritismus gilt der bereits ein halbes Jahr-
hundert zuvor auftretende Mesmerismus.
Die auf den Arzt Franz Anton Mesmer
(1734-1815) zurückgehende Weltan-
schauung berief sich auf Erfahrungen von
Mesmeristen und „Magnetiseuren“: Ihnen
war es gelungen, Versuchspersonen in
„magnetischen Schlaf“ – eine Art Hyp-
nose – zu versetzen, wodurch diese hö-
here Fähigkeiten aufwiesen: „Somnam-
bule sollten versiegelte Briefe ‚lesen’, ent-
fernte Begebenheiten erkennen oder sich
sogar mithilfe des ‚wandernden Hellse-
hens’ an den normalen Sinnen verschlos-
sene Orte begeben können“ (Bauer 205f).
Rund drei Jahrzehnte lang erlebte der Spi-
ritismus in den USA eine Blütezeit. In der
zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts fasste
er auch in Europa Fuß. Nach 1880 er-
zielte er in Deutschland infolge der me-
dialen Präsenz in Zeitungen und Zeit-
schriften öffentliche Aufmerksamkeit.
Schon bald kristallisierten sich zwei Tradi-
tionslinien heraus: So stieß der Spiritismus
nicht nur in kleinbürgerlichen Vereinen,
sondern auch – mit wissenschaftlichem
Anspruch – im großstädtischen Milieu
Münchens und Berlins auf Resonanz.
Der neuzeitliche Spiritismus war von An-
fang an keine einheitliche Bewegung. So
kann heute zwischen einem anglo-ameri-
kanischen (Andrew Jackson Davis, 1826-
1910) und einem romanischen Typ (Hip-
polyte Léon Denizard Rivail alias Allan
Kardec, 1804-1869) unterschieden wer-
den, wobei letzterer v. a. in Brasilien auf

die Ausformung synkretistischer Neureli-
gionen erheblichen Einfluss genommen
hat. Neben dem kardecistischen Spiritis-
mus findet sich dort auch der sog. umban-
distische Spiritismus. Ein weiteres wichti-
ges Unterscheidungskriterium zwischen
beiden Richtungen ist die Tatsache, dass
dem nordamerikanischen Spiritismus im
Unterschied zum romanischen Typ die
Idee der Reinkarnation fremd ist. Nach
Schätzungen beläuft sich die Zahl der An-
hänger des Spiritismus weltweit auf 100
Millionen. 
Im deutschsprachigen Raum sind folgende
Erscheinungsformen zu unterscheiden:
1. Vulgärspiritismus: Dabei steht die un-
kritische Annahme der Geister-Manifesta-
tionen im Vordergrund, die – so die Auf-
fassung – über verschiedene okkult-magi-
sche Praktiken (s. u.) erzielt werden kön-
nen. Dieses Phänomen ist besonders im
Bereich des Jugendspiritismus verbreitet.
2. Experimenteller Spiritismus: Es geht vor
allem um die sich als wissenschaftlich
verstehende Erforschung einzelner Phäno-
mene; hierzu zählt u. a. der 1975 gegrün-
dete Verein für Transkommunikations-For-
schung (VTF) mit Sitz in Braunschweig
(www.vtf.de).
3. Offenbarungsspiritismus: Dazu gehö-
ren Weltanschauungen und Praktiken, die
sich an Kundgaben höherer Wesen oder
Autoritäten (Gott, Jesus, Engelwesen) 
orientieren und Spiritismus und christli-
chen Glauben zu einem „Geistchristen-
tum“ verbinden wollen. Hierzu zählt die
Greber-Bewegung, deren Anhänger sich
in Kreisen um die spiritistischen Schriften
des ehemaligen katholischen Geistlichen
Johannes Greber (1874-1944) sammeln
oder sich der Geistchristlichen Kirche mit
Sitz in Kindenheim / Pfalz anschließen.
Die 1948 um das Tieftrancemedium Bea-
trice Brunner (1910-1983) gegründete
Geistige Loge Zürich versteht sich als „äl-
teste geistchristliche Gemeinschaft im
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deutschsprachigen Raum“. Der ebenfalls
in Zürich ansässige Verein Pro Beatrice
(gegr. 1983) sorgt für die Verbreitung der
Schriften und führt regelmäßig Veranstal-
tungen durch, bei denen Tonbandauf-
zeichnungen der Botschaften des Medi-
ums Brunner zu hören sind. Daneben gibt
es im deutschsprachigen Raum kleinere
Gruppen, die sich um die mit „Gottvater“
in Kontakt stehenden Medien („Vaterme-
dien“) gebildet haben, aber nur lose orga-
nisiert sind. Der Übergang zu Neuoffen-
barungskreisen ist fließend. Zu nennen ist
als „Sonderfall“ in diesem Zusammen-
hang der Bruno-Gröning-Freundeskreis,
dessen Namensgeber, der 1959 verstor-
bene Gröning, angeblich auch aus dem
Jenseits Heilerfolge zu erzielen vermag.
Auf offenbarungsspiritistischer Grundlage
sind Ende des 20. Jahrhunderts im
deutschsprachigen Raum synkretistische
Neureligionen wie der Orden Fiat Lux
und das Universelle Leben entstanden. 

Spiritistische Praxis

In einer Sitzung (Séance) wird in Anwe-
senheit eines Mediums oder mehrerer
Medien der Kontakt zum Jenseits bzw. zu
bestimmten Geistern hergestellt. Die Ma-
nifestation der Geister kann auf verschie-
dene Weise erfolgen: durch den Mund der
Medien (Sprechmedien), durch automati-
sche Praktiken (automatisches Schreiben,
Malen, Komponieren) oder besonders
durch mechanische Methoden: 
• Schreibendes Tischchen („Planchette“):
Ein dreibeiniges Brettchen mit drehbaren
Rollen und einem befestigten Schreibstift,
der über das Papier fährt, wenn die Hand
auf das Brettchen gelegt wird. Dabei
schreibt das Tischchen fortlaufend Worte
oder Sätze auf die jeweilige Unterlage.
• Glasrücken: Ein Glas wird mit der Öff-
nung nach unten auf einen Tisch gestellt,
auf dessen Oberfläche um das Glas ein-

zelne Buchstaben des Alphabets, die Zah-
len 0 bis 9 sowie „Ja“ und „Nein“ kreis-
förmig angeordnet sind. Diese Buchsta-
ben- bzw. Ziffern-Anordnung wird als
„Oui-ja-Board“ (auch „Witchboard“) be-
zeichnet. Die Teilnehmer legen einen Fin-
ger auf das Glas. Im Verlauf der Sitzung
werden Fragen gestellt, wobei das Glas
sich durch unbewusste oder intelligent ge-
steuerte Muskelbewegungen der Teilneh-
mer zu den einzelnen Zahlen oder Buch-
staben hin bewegt, die, zusammengesetzt,
oft sinnvolle „Botschaften“ ergeben und
die Tendenz zur Personifizierung („Geist“)
erkennen lassen. 
• Pendeln über dem Alphabet oder über
Gegenständen: So kann mit einem Ring
an einem Faden über Buchstaben gepen-
delt werden, wodurch Botschaften entste-
hen. Denkbar ist auch, dass über Objek-
ten gependelt wird, wobei nach einem
zuvor festgelegten System Fragen über
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
mit Ja oder Nein beantwortet werden. 
• Wünschelrutengehen, Kristallsehen; da-
neben können nicht anerkannte Deute-
und Beratungspraktiken wie Tarotkartenle-
gen, Handlesen oder Horoskopdeutungen
genannt werden. 
• Geistheiler bzw. mediumistische Heiler:
Dahinter steht die Auffassung, wonach
sich Verstorbene bzw. Geister in lebenden
Personen manifestieren, um dadurch an-
dere zu heilen. Hierzu zählen insbeson-
dere aus Brasilien stammende Heiler, die
sich als Werkzeuge der Geister verstehen.

Verbreitung

In den 1980er Jahren erlebten spiritisti-
sche Praktiken wie Gläserrücken oder
Pendeln im Zusammenhang mit dem Ju-
gendokkultismus in Deutschland eine
Konjunktur und sorgten bei Fachstellen für
erhöhten Beratungsbedarf. Spiritistische
Praktiken spielen heute in der Esoterik-
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Szene eine beträchtliche Rolle, erleben
aber – wie das Phänomen Channeling
(engl. channel, Kanal) zeigt – auch zahl-
reiche Modifikationen. So geht es dabei
weniger um Geisterkontakte zur Erfor-
schung des Jenseits als vielmehr um den
Empfang von Mitteilungen höherer Be-
wusstheiten oder Engelwesen (Kryon) für
den spirituellen Aufstiegsprozess der
Menschheit. 
Daneben scheint der Spiritismus Kar-
dec’scher Prägung in Deutschland wieder
leicht an Bedeutung zu gewinnen: 2003
hat sich in Berlin die „Deutsche Spiritisti-
sche Vereinigung“ (D.S.V., bis 2005 „Ver-
einigung der Deutschen Spiritistischen
Gruppen“) mit dem Ziel gegründet, die
Gedanken und Schriften Kardecs zu ver-
breiten. Der D.S.V. gehören derzeit 28 re-
gionale Gruppen in Deutschland an. 
Im Zentrum stehen die Geistermitteilun-
gen an Kardec bzw. dessen grundlegen-
des Schrifttum. Leitend im Selbstverständ-
nis der „spiritistischen Doktrin“ sind da-
bei u. a. zwei Gedanken: „Der Spiritismus
ist eine Wissenschaft, die sowohl die Na-
tur, den Ursprung und das Schicksal der
Geister, als auch ihre Beziehungen mit
der physischen Welt erforscht ... Der Spiri-
tismus verwirklicht, was Jesus über den
versprochenen Tröster sagte: Kenntnis
über die Dinge, indem er den Menschen
erklärt woher er kommt, wohin er geht
und warum er auf der Erde ist; er ruft den
Menschen zu den wahren Prinzipien des
Gesetzes Gottes und tröstet durch den
Glauben und die Hoffnung.“ Gott gilt
demnach als höchste Intelligenz, Jesus als
Weg und Vorbild. 

Einschätzung

Der Spiritismus kann aufgrund des zeitge-
schichtlichen Kontextes seiner Entstehung
als neuzeitliches Phänomen begriffen
werden. In seiner weltanschaulichen Aus-

prägung erweist er sich als kritische Reak-
tion auf die Entzauberung der Welt und
letztlich als Protestbewegung gegenüber
einer rein materialistischen Weltsicht.
Gleichwohl ist er mit seiner Verheißung
von Überweltkundgaben auf säkularisti-
schem Boden entstanden und hat dabei
wichtige Grundüberzeugungen wie Frei-
heitsdenken und Fortschrittsoptimismus in
seine Jenseitsschau integriert. Er konnte in
Deutschland an damals virulente Vorläu-
fertraditionen (christlich-mystischer Spiri-
tualismus, Mesmerismus, Gedanken Ema-
nuel Swedenborgs) anknüpfen. Er will mit
empirischen Mitteln Antworten auf das
unbewältigte Problem des Todes geben
und verheißt Einblicke in die jenseitige
Welt. Der Blick hinter den Vorhang hat
seinen Reiz. Wo christlicher Glaube auf
Kreuz und Auferstehung und auf das Ver-
trauen verweist, geht es dem Spiritismus
um Sicherheit, Beweiskraft und letztlich
um die aus angeblichen jenseitigen Kund-
gaben gespeiste Gewissheit, dass mit dem
Tod nicht alles aus ist. Im Unterschied
zum christlichen Glauben, der auf ein
ewiges Leben vertraut, das sich dem
Glaubenden in Kreuz und Auferstehung
Jesu Christi erschließt, will der Spiritismus
mithilfe von Jenseitskontakten die post-
mortale Zukunft des Menschen durch em-
pirischen Nachweis verobjektivieren. Der
Spiritismus steht in der Gefahr, den irdi-
schen Bereich gegenüber den Jenseitsebe-
nen abzuwerten. 
Spiritistische Phänomene werden nach
wie vor unterschiedlich bewertet: Handelt
es sich um Einbildung oder Selbsttäu-
schung? Oder nehmen Geistwesen die
Menschen tatsächlich in Besitz? Aus
christlich-fundamentalistischer Sicht wur-
den die Phänomene von jeher als Einwir-
kungen von Dämonen interpretiert. Dem-
gegenüber ist festzuhalten, dass sich viele
dieser Phänomene natürlich erklären und
damit „entzaubern“ lassen. Besonders für
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Jugendliche hat das Experimentieren mit
spiritistischen Praktiken seinen Reiz. Die
Motive sind oft Neugier, Erlebnishunger,
aber auch Hoffnung auf lebenspraktische
Ratschläge (bei Berufs- und Partnerwahl,
Schulsorgen oder Zukunftsängsten). Selbst
wenn bestimmte Phänomene natürlich er-
klärt und „entzaubert“ werden können,
sollte im Umgang mit Betroffenen geklärt
werden, welche Motive zu einer Beschäf-
tigung mit spiritistischen Praktiken geführt
haben. Bei einer längerfristigen und be-
sonders intensiven Okkultpraxis besteht je
nach Persönlichkeitsstruktur die Gefahr
der Abhängigkeit und des Wirklichkeits-
verlusts. 
Aus kirchlicher Sicht fordern die verschie-
denen Varianten des Spiritismus dazu he-
raus, die Botschaft von der durch Christus
verheißenen Auferstehung der Toten und
die begründete Hoffnung auf ein ewiges
Leben theologisch zu reflektieren und in
Predigt und Bildungsarbeit neu zur Spra-
che zu bringen.
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Dominique Side, Buddhismus. Ein Grund-
lagenwerk für Lehrende, Lernende und
alle Interessierten, übers. aus dem Engl.,
Manjughosha Edition in Kooperation mit
der DBU, Zeuthen 2010, 311 Seiten,
24,90 Euro.

Seit 2003 wird in Berlin buddhistischer
Religionsunterricht erteilt, 2004 nahm die
Deutsche Buddhistische Union (DBU) ein
modulares Studienprogramm für Lehrer-
bildung auf, das inzwischen als jeweils
auf zwei Jahre angelegter Lehrgang allen
Interessierten offen steht (Verantwortliche
der DBU: Doris Wolter). Der Bedarf an
pädagogischen Hilfsmitteln aus erster
Hand steigt im Ethikunterricht und in Cur-
ricula von Privatschulen. Bisher lagen Stu-
dienmaterialien vor allem zu Quellentex-
ten oder speziellen Traditionen vor (z. B.
„Ein Lehrgang in Stufen. Stufen eins bis
vier, für Kinder von 5 bis 10 Jahren“, hg.
vom Theravadanetz der DBU, 2008). Ein
umfassendes, dennoch im Umfang über-
schaubares, didaktisch durchdachtes und
inhaltlich kompetentes Grundlagenwerk
von buddhistischer Seite fehlte hingegen.
Diese Lücke schließt nun die Übersetzung
und teilweise Adaption eines Kompendi-
ums der englischen Buddhistin und lang-
jährigen Lehrerin Dominique Side (Lekto-
rat Craig Meulen und Doris Wolter). Da-
rauf aufbauende Unterrichtsmaterialien
inklusive Kopiervorlagen wurden vom
Verlag angekündigt. 
Das Buch enthält in 23 Kapiteln über-
sichtlich gestaltete Sachinformationen,
zentrale Quellentexte und Kommentare,
die von Bildern, grafischen Darstellungen,
Karten und Begriffserklärungen begleitet
werden. Ein Glossar mit Fachbegriffen –
die in fünf Sprachen transliteriert sind,
während sich der Haupttext mit einer

stark vereinfachten Umschrift begnügt –
sowie eine Literatur- und Filmliste schlie-
ßen den Band ab.
Die systematische Entfaltung der grundle-
genden Lehren geht von den Vier Edlen
Wahrheiten aus und wird in den Kontext
des Lebens des Gautama Buddha sowie
der indischen Religionsgeschichte gestellt.
Die Hauptrichtungen des Buddhismus
werden in ihrer geschichtlichen Entwick-
lung und ihren herausragenden Eigenhei-
ten gewürdigt, ebenso die wichtigen ka-
nonischen Schriften. Kapitel über Medita-
tion und Meditationsformen, über reli-
giöse Erfahrung und buddhistische Le-
bensweise kommen hinzu. Besonderes In-
teresse gilt der Darstellung buddhistischer
Ethik, deren „Anwendung“ mit knappen
Abschnitten zu konkreten Themen (Abtrei-
bung, Vegetarismus, Klonen) veranschau-
licht wird. Ein weiterer Schwerpunkt ist
die Einführung in buddhistische Philoso-
phie, die praxisnah in Fragen der Selbst-
und Weltwahrnehmung (Ontologie, Epis-
temologie) einübt sowie Berührungen mit
wissenschaftlichen Herangehensweisen
und Erkenntnissen thematisiert. Dem
letztgenannten Aspekt ist zudem ein eige-
nes Kapitel gewidmet („Buddhismus und
moderne Wissenschaft“). Mit dieser Ge-
wichtung sind die mutmaßlichen Haupt-
adressaten des Buches – Ethik- und Philo-
sophielehrer – im Blick. In diesem Zusam-
menhang ist ein weiteres Merkmal hervor-
zuheben: Die Autorin versucht nicht nur,
durch Querverbindungen und Vergleiche
der Schulrichtungen dem westlichen Leser
innerbuddhistische Differenzierungen na-
hezubringen und zu erklären, sie schlägt
auch immer wieder Brücken zu europäi-
schen Denktraditionen, zu Philosophie,
Theologie und den modernen Wissen-
schaften. In vielen Kapiteln finden sich
Abschnitte, die sich mit möglichen kriti-
schen Rückfragen aus diesen Bereichen
auseinandersetzen und damit eine hilfrei-

BÜCHER
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che Reflexionsebene anbieten. Außerdem
schließen die meisten Kapitel mit Zusam-
menfassungen sowie einem Kasten mit
konkreten Verständnis- und Diskussions-
fragen zum Stoff – pädagogisch wertvoll.
Manchmal bewegt sich die Autorin auf
dünnerem Eis (Philosophie, Gottesfrage,
Wissenschaftsbegriff), und streckenweise
ist ein apologetischer Unterton nicht zu
überhören. Doch der weitgehend be-
scheidene Charme der Darstellung und
die praktische Ausrichtung auf den Unter-
richt wiegen dies auf. Das letzte Kapitel
über Buddhismus im Westen hätte man
sich nicht gar so knapp und auch weniger
zufällig in der Auswahl der Aspekte ge-
wünscht. Es wirkt sich zudem ungünstig
aus, dass ein Unterabschnitt mit derselben
Überschrift im Geschichtskapitel unterge-
bracht ist. 
Die hier vorgelegte allgemein verständ-
liche, übersichtlich angelegte und leser-
freundliche Darstellung des Buddhismus
ist sicher nicht nur für den Ethik- oder Re-
ligionsunterricht zu empfehlen. Sie gibt
allen Interessierten eine profunde Einfüh-
rung in eine Weltreligion an die Hand, die
auch hierzulande an Attraktion nicht ver-
liert, sondern stetig zunimmt.
Dass das Buch auf Abruf gedruckt wird,
sollte zu seinem Vorteil gereichen. Dank
dem Print-on-Demand-Verfahren können
die leider nicht wenigen Druckfehler
schnell behoben werden.

Friedmann Eißler

Martin Walser, Mein Jenseits, Novelle,
Berlin University Press, Berlin 2010, 120
Seiten, 19,90 Euro.

Den überreichlich erfolgten Würdigungen
seitens der Journalisten und Germanisten
möchte ich nur eine Lese-Erfahrung nach-
schieben: 120 Seiten verschlungen, bei
geschlossenem Fenster (Lärm stört bei die-

ser Novelle) und laut gelesen, damit Wal-
sers kristalline Prosa gemeißelter Sätze,
apodiktisch vorgetragen, zur Geltung
kommt. Die Story: Ein etwas weltfremder
63-jähriger Professor der Psychiatrie –
merkwürdigerweise Klinikchef und über-
aus fähiger Autor (das Büchlein ist in der
ersten Person geschrieben) – kommt mit
Konkurrenz und Mobbing innnerhalb und
außerhalb seiner Anstalt nicht zurecht.
Sein Glück besteht in „seinem Jenseits“;
damit meint er katholische oder zumin-
dest katholisierende Kult- und Kontempla-
tionshandlungen. Moderne und Religion
stoßen sich in ihm und um ihn hart und
heftig. Am Ende obsiegen, weltlich gese-
hen, die Weltkinder, religiös gesprochen
triumphiert aber der Glaubende. Doch
Vorsicht! Auch der Klerus bekommt seine
Schelte und der christliche „Glaube“ des
Protagonisten ist explizit eine Konstruk-
tion, eine Projektion, die freilich die Welt
schöner und erträglicher mache. Ob ich
dieser mitreißenden Schrift damit gerecht
werde, sei dahingestellt. Da hat sicher je-
der Leser das Recht auf sein eigenes Jen-
seits.

Rainer Waßner, Hamburg

Jimmy Carter, Palästina – Frieden, nicht
Apartheid, mit einem Vorwort von Abra-
ham Melzer, übers. von Helgard Barakat,
Melzer Verlag, Neu-Isenburg 2010, 337
Seiten, 24,95 Euro.

„In Deutschland herrscht ein Klima der
Angst und der Feigheit, wenn es darum
geht, Israel zu kritisieren oder es auch nur
an die Respektierung der Menschenrechte
und die Einhaltung demokratischer Ge-
pflogenheiten zu erinnern.“ Mit diesem
schrillen Ton beginnt der Herausgeber
sein Vorwort, weitere entsprechende Dis-
akkorde folgen. So unrecht hat er aber
nicht. Während unsere Medien um Men-
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schenrechtsverletzungen von Tibet bis
Grönland, von den Südseeinseln bis ins
Amazonasbecken rührend besorgt sind,
verstummen sie in der Regel – Ausnah-
men gern zugestanden – kleinlaut, befan-
gen und unsicher angesichts der Vor-
kommnisse zwischen den Konfliktparteien
im Heiligen Land. Von Jimmy Carter kann
man das nicht sagen. Der überzeugte
Baptist und frühere Präsident der USA hat
schon vor vier Jahren dieses Buch heraus-
gebracht. Bei aller sichtlichen Bemühung
um Ausgewogenheit und Objektivität re-
sümiert er entschieden: „Der Schlüssel für
die Zukunft Israels findet sich nicht außer-
halb, sondern im Lande selbst.“ Dabei lie-
fert er keineswegs neue Fakten, der Reiz
des Buches besteht in ihrer Präsentation.
Ein chronologisch angeordneter, durch
Carters persönliche Erfahrungen seit 1973
gefärbter Überblick (er war bekanntlich
an zahlreichen Verhandlungen und Ab-
kommen zwischen Israelis und Palästinen-
sern aktiv beteiligt), ergänzt durch Proto-
kolle und Vertragstexte, hilft bei der Lek-
türe. Carter bringt politische, wirtschaft-
liche, historische und moralische Aspekte
gleichermaßen zur Sprache, die er in
seine Position münden lässt: die Zweistaa-
tenlösung auf der Basis der Grenzen vor
dem Siebentagekrieg 1967. Sie allein
könne die Stabilität in der Region dauer-
haft sichern. Auch wenn man seine Argu-
mentation nicht in allen Punkten teilt – es
ist ein gut geschriebenes und lesenswertes
Buch.

Rainer Waßner, Hamburg
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Christoph Raedel
Faszination des Endes
Theologie und Fiktion 
in der „Left Behind“-Buchreihe
EZW-Texte 212, Berlin 2010, 52 Seiten

Es ist selbst in den USA eher die Ausnahme,
dass dezidiert christliche Literatur die Bestsel-
lerlisten der New York Times und anderer sä-
kularer Zeitungen stürmt. Zu den Büchern,
die das geschafft haben, gehören die von Tim
LaHaye und Jerry B. Jenkins verfassten Thril-
ler der „Left Behind“-Serie (deutscher Titel:
Finale). Die Handlung der zwischen 1995
und 2004 erschienenen Bände dreht sich um
den endzeitlichen Kampf der nach der Entrü-
ckung „zurückgelassenen“ Gläubigen. Bevor
der EZW-Text ausgewählte Aspekte der
Buchreihe interpretiert, bietet er eine Darstel-
lung der erweckungstheologischen Bewe-
gung des Dispensationalismus, die den Hin-
tergrund der zwölfbändigen Serie bildet.

NEUE EZW-TEXTE

Friedmann Eißler (Hg.)
Aleviten in Deutschland
Grundlagen, Veränderungsprozesse, 
Perspektiven
EZW-Texte 211, Berlin 2010, 180 Seiten

„Die Geschichte der alevitischen Bewegung
in Deutschland ist eine Erfolgsgeschichte“
(Martin Sökefeld). Vor wenigen Jahren noch
kaum bekannt, sind die Aleviten inzwischen
europaweit wohlorganisiert, politisch aktiv
und gelten als gesellschaftlich gut integriert.
Die eigenständigen Züge der religiösen und
kulturellen Traditionen treten verstärkt her-
vor. Nicht wenige sprechen sogar davon,
dass das Alevitentum nicht nur klar vom Is-
lam zu unterscheiden sei, sondern außerhalb
des Islam stehe. Der EZW-Text, an dem sich
13 Autorinnen und Autoren beteiligt haben,
bietet einen Einblick in die Glaubensgrundla-
gen und Traditionen. Er widmet sich der Ent-
wicklung der alevitischen Bewegung in
Deutschland und der kontrovers diskutierten
Frage nach dem Selbstverständnis.

Alle EZW-Texte sind per Abonnement oder im Einzelbezug erhältlich. Wenden Sie sich bei Interesse bitte schrift-
lich (EZW, Auguststr. 80, 10117 Berlin), per Fax (030/28395-212) oder per Mail (info@ezw-berlin.de) an uns. Wei-
tere Informationen finden Sie unter www.ezw-berlin.de.
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