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ZEITGESCHEHEN
Lust auf „Okkultur”? Schwarze Themen
im Monumentalsound. „Aufgeschlagen
liegt es da, seit Menschengedenken be-
wacht vom Herrn der Schatten, das Buch
mit den düsteren Legenden, verfasst vom
Atem der Zeit. Nur alle Tausend Jahre
wird den Sterblichen Einblick gewährt,
auf dass die Botschaft nie in Vergessenheit
gerate. Die Botschaft der Offenbarung...”
Mit diesen Worten, vorgetragen von der
markanten wie voluminösen deutschen
Stimme des international bekannten
Schauspielers Oliver Reed, beginnt die
neueste CD „Finsternis” der deutschen
Gruppe „E Nomine”, die im Januar 2002
veröffentlicht wurde und sich zum Kas-
senschlager entwickelt. Auf der Internet-
seite heißt es: „E Nomine ist der Dance-
Akt, dessen Stimme die Dancefloors der
Clubs vibrieren lässt.” Mit ihrem neuen
Album „Finsternis” habe – so die Platten-
firma – „E Nomine” einen „neuen Musik-
trend initiiert und eindrucksvoll unter-
mauert”. Aufwändig ist das Werk in jedem
Fall: Von einer einjährigen Produktions-
zeit und absurden Produktionskosten ist
die Rede. An den Aufnahmen waren nicht
nur der 90-köpfige Chor und das Orches-
ter der Deutschen Oper Berlin, sondern
auch die bekannten deutschen Stimmen
von Jack Nicholson, Anthony Hopkins,
John Malkovich und Nicolas Cage betei-
ligt. Über die deutsche Synchronstimme
von Robert De Niro, Christian Brückner,
heißt es in der Werbung, sie ginge „der-
maßen unter die Haut, dass man eine
Gänsehaut nach der anderen bekommt...”
Die Plattenfirma ist sich sicher: Diese Fu-
sion aus beidem (Chor bzw. Orchester
und markanten Stimmen) „sorgt für ‚Mo-
numental Dance’ der nächsten Genera-
tion”. Der Inhalt spricht für sich, der CD-
Titel „Finsternis” ist Programm. Die ein-

zelnen Titel bieten ein wahrhaft schatten-
reiches Spektrum: Mitternacht, Wolfen
(Das Tier in mir), Draculs Bluthochzeit,
Séance, Das Böse, Hexenjagd, Der Exor-
zist, Herr der Schatten, Angst, Exitus und
Aus dem Jenseits. Die einzelnen Titel wer-
den durch so genannte „Interludes” (Zwi-
schenstücke mit gesprochenem Text) mit-
einander verbunden, was „für ein weiteres
Highlight im Hörerlebnis” sorgen soll. Die
Auswahl dieser düsteren Themen über-
rascht umso mehr, als „E Nomine” 1999
im Album „Das Testament” biblische The-
men und Zitate (Vaterunser, Psalm 23)
aufgegriffen und mit dem eigenwilligen
Monumentalsound unterlegt hatte. 
Beide Produkte von „E Nomine” zeigen
im direkten Vergleich: Markante Stimmen
sind unverwechselbar, Inhalte und The-
men – ob hell oder dunkel – bleiben da-
gegen austauschbar und letztlich beliebig.
Dies hängt auch von marktstrategischen
Erwägungen der „Macher” ab. Doch nicht
nur die Kommerzialisierung allein ist
dafür ausschlaggebend. Offenbar liegt in
den dunklen Themen und Motiven, die „E
Nomine” literarischen und filmischen Vor-
lagen (u.a. Dracula, Der Exorzist) entlehnt
und neu inszeniert, ein besonderer Reiz.
In Teilen der jugendlichen Subkultur, etwa
bei den Gothics, sind „schwarze Themen”
geradezu Programm. Auch ein Blick ins
Internet beweist: Vampirismus, Düsteres
und auch Nekrophilie finden sich im Netz
zuhauf. 
Mit der CD „Finsternis” zeichnet sich die
gezielte Kommerzialisierung dunkler The-
men als neuer Musiktrend ab – mit der
Folge, dass sie nun auch breite Teile der
Musik- und Clubszene erreichen. Über
Geschmack lässt sich bekanntlich streiten.
So wird im „Forum” der Internetseite  kon-
trovers über die Rezeption der neuesten
CD diskutiert. Einer schreibt, er höre die
Musik ohne an Gott oder Satanismus zu
denken. Ein anderer sieht in den Texten



„eine Gratwanderung zwischen Perver-
sität und Faszination”. Manche äußern die
Befürchtung, dass diese Musik auch für
satanistische Umtriebe missbraucht wer-
den könnte. In einem anderen Beitrag
heißt es: „Mir persönlich gefallen die Lie-
der von E Nomine gerade deswegen, weil
sie keine Liebeslieder sind ... und (nicht)
nur von Friede, Freude, Eierkuchen han-
deln, sondern auch von den Schattensei-
ten des Lebens und des Glaubens.” Er ar-
gumentiert mit dem klassischen Dualis-
mus: „Denn wenn jemand an Gott und
Engel glaubt, dann kann er Dämonen
nicht leugnen.”
Die ästhetisiert-gruselige musikalische In-
szenierung hat nicht nur Unterhaltungs-,
sondern auch Erlebniswert. Die CD „Fins-
ternis” thematisiert verdrängte Themen
aus dem gesellschaftlichen Schattenreich.

Auf der Suche nach ersehnten „Kicks”,
nach Formen, um sich von der als lang-
weilig empfundenen Anderswelt der
„Normalbürger” abzugrenzen, sind viele
musikalische Wege, Inszenierungen und
Ausdrucksformen möglich. Tabubrüche
sind einkalkuliert. „E Nomine” ist nur ein
Beispiel unter vielen. Vor einer vorschnel-
len „Dämonisierung” sollte man sich al-
lerdings hüten. Einen wichtigen Hinweis,
das Werk so einzuordnen, wie es viel-
leicht gemeint sein könnte, liefert das
jüngste Produkt selbst. So findet sich ein
kleingedruckter Schriftzug auf der Rück-
seite des Albums, das nicht nur über die
Namen der Produzenten, sondern auch
über das „Label” der Plattenfirma Auf-
schluss gibt. Schlicht und einfach heißt es
da: „Zeitgeist”.

Matthias Pöhlmann
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Buddhismus begegnet in vielfältigen Ge-
stalten. Schon seit langem fiel die beson-
dere Nähe zwischen Shin-Buddhismus
und evangelischem Glauben auf.1 Der ja-
panische Gelehrte Daisetz T. Suzuki (1870
–1966), der durch zahlreiche Veröffentli-
chungen auch im deutschen Sprachraum
bekannt geworden ist, hat in einem klei-
nen Text Shin-Buddhismus und Christen-
tum miteinander verglichen.2 Ich möchte
im Folgenden auf seine Darstellung reagie-
ren. Suzuki benennt fünf Vergleichs-
punkte und beginnt – christlich gespro-
chen – mit der „Gotteslehre“. Ich schließe
mich seiner Problem-Anordnung an, ob-
wohl christlicher Glaube mit dem Be-
kenntnis zu Jesus Christus einsetzen
würde. 

1. Amida und der Gott Jesu Christi

1.1. Das Problem des Schöpfungs-
glaubens

Daisetz T. Suzuki findet, Amida entspreche
in gewisser Weise der christlichen Vorstel-
lung von Gott. Hier stellt sich allerdings
bereits die Frage, ob es nicht sachgemäßer
wäre, Amida eher als Entsprechung zu
Christus zu verstehen – im Sinne einer
bzw. der letztgültigen Manifestation trans-
zendenter Heilsmacht. 
Suzuki sieht den Unterschied nun vor al-
lem in der buddhistischen Ablehnung der
Vorstellung eines Schöpfers, den er nach
dem Modell des Theismus interpretiert. 

Christlicher Glaube muss jedoch den
Schöpfer nicht notwendig personal-an-
thropomorph denken. In Aufnahme mysti-
scher Tradition sieht z.B. P. Tillich Gott als
das Sein-Selbst und in diesem Sinn als
transpersonale Begründung alles Seien-
den. Aber schon das Bekenntnis zum drei-
einen Gott verbietet eine anthropomorph-
theistische Engführung. Gott als Schöpfer
begründet und durchwirkt alles Seiende,
und sein Schöpfungswirken ist von vorn-
herein ausgerichtet auf Erlösung und Voll-
endung – dies will das Bekenntnis zum
dreieinen Gott zum Ausdruck bringen.
Aber aus buddhistischer Perspektive zeigt
sich hier noch ein anderes Problem.

1.2. Das Theodizeeproblem

Suzuki stößt sich vor allem an dem im
Schöpfungsglauben implizierten Theodi-
zee-Problem: Gott werde so zur Letztbe-
gründung auch des Bösen. Dieses aber sei
ausschließlich Sache der karma-bedingten
Individuen („all our own doings“, 58). 
Für Christen und Christinnen bleibt hier al-
lerdings die Frage nach der Erst-Entstehung
von Karma offen – und die Vorstellung un-
befriedigend, dass es etwas geben sollte,
das mit dem letzten Grund des Seins, der
durchaus als ein Jenseits von Sein und
Nichtsein gedacht werden kann, schlech-
terdings nichts zu tun haben soll. Dies er-
scheint aus christlicher Sicht als duali-
stisch, was Suzuki offenbar akzeptiert,
aber sozusagen in Kauf nimmt. 
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Im übrigen kann auch Suzuki Amida be-
zeichnen als „a kind of melting-pot of
good and evil, in which faith alone retains
its absolute value“ (59). Warum sollte es
dann unmöglich sein, Gott in Analogie
dazu als Verursacher von Gutem wie Bö-
sem zu denken, in dem gleichwohl die
Liebe allein alles bestimmt?
Hinzu kommt die Frage, wie denn „gut“
und „böse“ zu definieren sind. Schon nach
irdischer Erfahrung kann zunächst als böse
Erscheinendes sich schließlich als sehr gut
herausstellen; theologisch gesagt: Selbst
die Sünde, die ich selbst auf mich lade
oder einem anderen gegenüber begehe,
kann für diesen oder für mich letzten En-
des  heilsame Auswirkungen haben und
zum Guten ausschlagen.

1.3. Die Ambivalenz von Liebe

„Amida is the pure embodiment of love“
(58). Christen und Christinnen würden
dies von Jesus Christus behaupten, aber
dann auch näher erläutern wollen. Die
Ambivalenzen irdischer Liebe sind allzu
deutlich. Da Menschen von sich aus nicht
mit letzter Sicherheit sagen können, worin
„wahre“ Liebe besteht, bedarf es hier der
Präzisierung. Liebe zu empfangen, bedeu-
tet zwar tatsächlich, einer freundlichen,
vielleicht sogar rettenden, alles bestim-
menden Zuneigung zu begegnen und ihrer
gewiss zu werden. Liebe kann sich aber
auch als Widerstand äußern. Sie hat zu-
dem ihre Geschichte; auf Seiten des Men-
schen wächst und vertieft sie sich gerade
als angefochtene Liebe. Diese Beschrei-
bung ist immer noch anthropomorph.
Christen und Christinnen überlassen es
Gott, wie er seine Liebe äußern und ver-
wirklichen wird. Glauben heißt in diesem
Zusammenhang: Unter den Herausforde-
rungen eines scheinbar lieblosen Gottes
der liebenden, rettenden Zuneigung Got-
tes gewiss zu bleiben und immer gewisser

zu werden. Dann sagt der Glaubende, wie
es Paulus formuliert: „Ich bin gewiß, daß
weder Tod noch Leben“ – weder Erfreuli-
ches noch Unerfreuliches, weder Ange-
nehmes noch Unangenehmes – „weder
Hohes noch Tiefes noch eine andere Krea-
tur uns scheiden kann von der Liebe Got-
tes, die in Christus Jesus ist, unserm Herrn“
(Röm 8,39). Liebe Gottes ist präzise die
Liebe, die „in Christus Jesus“ ist und allein
von hierher definiert werden kann.

2. Gottes Selbstvergegenwärtigung

2.1. Rationalisierte Kontingenz-Erfahrung

Suzukis zweiter Punkt: „In Christianity
God requires a mediator, to communicate
with his creatures … an innocent victim in
order to save souls …“ (59). 
Eine eher schlichte, oft auch fundamentalis-
tische Dogmatik kann diesen Eindruck er-
wecken. Aber es handelt sich dabei um
eine nachträgliche Rationalisierung, wie
sie – auf hohem intellektuellem Niveau –
einst von Anselm von Canterbury vorge-
tragen wurde. Ausgangspunkt des christ-
lichen Glaubens war und ist aber nicht die
Überlegung, wessen Gott (oder der
Mensch) bedarf, sondern ganz elementar
die Begegnung mit der Gestalt, der Bot-
schaft und dem Geschick Jesu von Naza-
reth. Erst unter dieser Begegnung wurde
den ersten Glaubenden bewusst: In die-
sem Menschen vermittelt, vergegenwärtigt
sich Gott selbst – und auch der Kreuzestod
darf im Kontext solcher Selbstvermittlung
und Selbstvergegenwärtigung inmitten sei-
ner Schöpfung verstanden werden. Erst
unter diesem Eindruck bestätigte sich, was
vorher als Ahnung vorhanden gewesen
sein mag: dass der Mensch sich selbst und
dem Grund und dem Ziel seines Lebens
entfremdet ist und insofern einer Vermitt-
lung bedarf – in einem Ausmaß, für das nur
Gott selbst, der Grund und das Ziel allen
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Lebens, aufkommen kann. Dies ist nach
buddhistischem Verständnis nicht nur in
einem „symbolischen“, übertragenen Sinn
gemeint.

2.2. Die Begründungsproblematik von
Symbolen 

Auch Suzuki konzediert die Notwendig-
keit einer Vermittlung, und er sieht sie ge-
geben in Amidas unübertrefflichem
Gelübde, das in Shinrans Shoshinge mit
hymnischen Worten besungen wird.3 Su-
zuki sieht die Differenz zum Christentum
darin, dass dieses konkrete Bilder ver-
wende, während das Namu-amida-butsu,
die gläubige Verehrung Amidas, sich eher
abstrakt darstelle. Dass er in der histori-
schen Konkretion keinen Vorteil erkennen
kann, wird er später ausführen. 
Christen können schwer nachvollziehen,
inwiefern Heil im Gelübde Amidas, einer
noch dazu historisch kaum fassbaren Ge-
stalt, begründet sein soll. Ein Christ wird
Amidas Gelübde allenfalls als ein Symbol
verstehen für einen ewigen transzenden-
ten Liebeswillen, der über allen Menschen
steht und auf den sich zu verlassen sie ein-
geladen sind. Wieso dieser Liebeswille
aber mit dem Namen Amida und dem
Namu-amida-butsu verbunden und durch
ein Gelübde begründet sein soll, ist ihm
wohl genauso schwer verständlich wie
dem Buddhisten der Glaube der Christen
an den Gekreuzigten. Shinrans Shoshinge
argumentiert denn auch nicht, zählt aber –
wohl doch zur Selbstvergewisserung – be-
stimmte Autoritäten aus der buddhisti-
schen Tradition auf. Christen würden dem-
gegenüber weniger auf irdische Autoritä-
ten verweisen als zur Begegnung mit dem
in der Bibel bezeugten Gott Jesu Christi
einladen, wie sie in Predigt, Bibellektüre
und christlicher Praxis sich vollzieht. Wel-
che Funktion hat dabei die konkrete Ge-
schichte?

2.3. Stellenwert des Historischen

Suzukis dritter Einwand: Christen meinen
sich auf historische Fakten zu beziehen,
während der Shin-Buddhismus eine meta-
physische Konstruktion biete. Aber „…
there is no more reality in what is known
as historical fact than in what is considered
psychological or metaphysical.“ Be-
stimmte Behauptungen über den „histori-
schen“ Jesus seien ohnehin nur Fiktion
(60). Dieses Urteil impliziert natürlich eine
bestimmte Ontologie. Auch christlicher
Glaube geht nicht von einer vorgefassten
Ontologie aus, in die sich Glaubensaussa-
gen dann einordnen müssten. Auch für
Christen ist der Auferstandene nicht weni-
ger real als der irdische Jesus von Nazareth
– eher könnte man sagen: im Gegenteil
(vgl. II Kor 5,16f). Aber dass der Auferstan-
dene und heute sich den Glaubenden Ver-
gegenwärtigende zugleich in dem histori-
schen Menschen Jesus von Nazereth un-
sere irdische Alltagswelt geteilt und erlit-
ten hat und in ihr seine uns Menschen ver-
ständlich werdende Botschaft in Logien
und Gleichnissen mitgeteilt hat, das verän-
dert den Blick auf die Geschichte und die
Alltagsrealität: Sie ist damit in all ihrer Re-
lativität, in ihren beglückenden Freuden
und bedrängenden Leiden von Gott ge-
würdigt, neu qualifiziert und dem ewigen
Heil zugeordnet. Nicht um die Historizität
als solche geht es dem christlichen histori-
schen Interesse, sondern um die neue
Wahrnehmung der geschichtlichen Welt,
die sich aus dem Glauben an Gottes
Selbstvergegenwärtigung in Jesus Christus
ergibt.

2.4. Möglichkeitsbedingungen für Kenosis

Suzukis Einwand greift jedoch tiefer: „His-
tory is karmic“, Amida aber „is above
karma“; in einer fast dem Christentum ent-
lehnten Sprache führt er aus: „all karmic
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events have their origin in Amida and re-
turn to him, he is the alpha and omega of
all things“ (60; vgl. I Kor 8,6; Apc 1,8). 
Die Frage, wie der ewige Logos die irdi-
sche, sündige Welt betreten haben kann,
hat in der Tat auch die Christen lange be-
schäftigt. Einerseits wollten sie an der
Sündlosigkeit Jesu festhalten – andererseits
ihn doch ganz als einen der ihren erken-
nen – „in der Gestalt des sündigen Flei-
sches“ (Röm 8,3). Eine rational befriedi-
gende Lösung ist ihnen nicht gelungen; die
ihnen elementare Intention haben sie ge-
gen alle rationalen Einwände verteidigt: Je-
sus Christus ist „wahrer Mensch“ und
„wahrer Gott“. Er hat gerade darin seine
Ehre und seine unüberbietbare Würde,
dass er an seiner – buddhistisch gespro-
chen – akarmischen Situation nicht fest-
hielt, sondern sich ihrer entäußerte und
ein Mensch wurde, gehorsam bis zum Tod
am Kreuz (Phil 2,6–12). Leistet nicht in
vergleichbarer Weise Amida als Bodhi-
sattva Verzicht auf das ihm zustehende
Nirvana, um den Menschen zu helfen? Für
Christen allerdings drückt sich die göttli-
che Kenosis in der Kreuzigung des histori-
schen Menschen Jesus von Nazareth tiefer
aus als in einem – symbolischen –
Gelübde einer – symbolisch zu verstehen-
den – Heilsgestalt.

3. Die Provokation des Kreuzes

3.1 Das Kreuz als Ausdruck der
karmischen Welt

Aber, so Suzukis nächster Einwand, der
Crucifixus auf dem Altar oder am Straßen-
rand sei – jedenfalls für Buddhisten – „not
a very pleasant sight“, eher „the symbol 
of cruelty and inhumanity“, eine Erinne-
rung an  primitive  barbarische  Opferriten
(61). 
Dieses Empfinden wird heute von vielen
Christen, vor allem Christinnen, geteilt,

und ich gestehe, dass auch meinem Glau-
ben und Fühlen ein Symbol der Auferste-
hung und des Lebens mehr entspräche als
der Crucifixus. Andererseits kann ich das
Zeichen des Kreuzes doch auch verstehen
als eine Erinnerung daran, dass die hier zur
Darstellung gebrachte Grausamkeit und
Unmenschlichkeit der – buddhistisch ge-
sprochen – karmischen Welt von Gott in
Jesus Christus erlebt, erlitten und erlöst ist.
Mit solcher Grausamkeit ist es nun vorbei,
auch wenn sie an zahllosen Stellen noch
sich austobt und erlitten wird. Sie hat
keine Zukunft! Sie hat in dem gekreuzig-
ten Gottessohn ihren Höhepunkt erreicht
und ist nun erledigt, und ich bin eingela-
den, das Meine dazu beizutragen, dass die
durch den Kreuzestod des Gottessohns ge-
schaffene neue Situation der Überwin-
dung des Karmischen sich auch in mir und
meinem Umfeld durchsetzt. Dies impli-
ziert den Glauben an die Leben schaf-
fende Kraft des Gekreuzigten und die in
diesem Glauben sich einstellende Bereit-
schaft zu Opfer und Selbsthingabe.
Mit entwaffnender Ehrlichkeit sagt Suzuki
– und spricht damit aus, was nicht nur
Buddhisten so erleben: „Buddhists do not
wish to have the idea of self-sacrifice
brought before their eyes in such bloody
imagery“ (61). Dem natürlichen Empfin-
den von Christen und Christinnen ergeht
es ja nicht anders. Andererseits fordert der
Crucifixus die Glaubenden dazu auf, die
Augen vor der Grausamkeit und Un-
menschlichkeit der sich noch unerlöst,
noch ungebrochen karmisch gebenden
Welt nicht zu verschließen. Vielleicht kön-
nen Buddhisten Zugang zu dieser Sicht ge-
winnen, wenn sie sich daran erinnern,
dass sie ja auch in ihrer eigenen Tradition
dazu eingeladen werden, das eigene Ster-
ben und den Tod zu meditieren, sogar den
eigenen Leichnam, die Verwesung. Sollte
sich nicht auch die Meditation eines frem-
den Leichnam als sinnvoll erweisen kön-
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nen, der meditative Blick auf den Leich-
nam dessen, der in das Reich der Leich-
name eingetreten ist, es von Grund auf
verwandelt hat und mit ewigem Heil und
Leben zu erfüllen verspricht?

3.2 Wahres Leben inmitten von Agonie

„The Buddhist idea of death“, sagt Suzuki,
„is rest and peace, and not agony“ (61).
Dies ist bei Christen nicht anders, aber –
„rest and peace“ durch den Tod hindurch,
„rest and peace“, die sich schon im Leben
mit all seinen Höhen und Tiefen und all
seinen Agonien bewähren. Es hat nach
christlicher Auffassung keinen Sinn, die
Augen vor der karmischen Welt zu ver-
schließen und sich auf „rest and peace“ zu
konzentrieren. Mitten in der Hölle karmi-
schen Daseins greift der ewige Gott in der
Gestalt Jesu Christi durch seinen heiligen
Geist nach Menschen und weckt in ihnen
die Zuversicht, dass die Agonie nicht das
Letzte sein wird und dass die an ihn Glau-
benden sich im Schatten des Gekreuzigten
am Kampf gegen alles Kreuzigen und Ge-
kreuzigt-werden beteiligen dürfen.

4. Stellvertretende Versöhnung?

4.1 „Verdienst-Übertragung“

An unerwarteter Stelle entdeckt Suzuki
eine Parallele zwischen Christentum und
Shin-Buddhismus: im Gedanken der 
Übertragung von Verdiensten. Freilich
ende die Analogie hier auch schon wieder:
Amidas Verdienste wirken kreativ in die ir-
dische Welt hinein, während nach christli-
cher Auffassung jemand sterben müsse,
dessen Verdienste dann auf andere zum
Ausgleich von deren Fehlern übertragen
werden müssten: Stellvertretende Versöh-
nung sei somit notwendig. Versöhnung in
diesem Sinne aber gebe es im Buddhismus
ebenso wenig wie Stellvertretung: „… the

debt incurred by one person is to be paid
by him and not by another“ (61). Dazu ist
aus christlicher Sicht zweierlei zu sagen.
Die Rede vom „Verdienst“ Christi kommt
in dieser Form im Neuen Testament nicht
vor. Sie hat sich in den christlichen Sprach-
gebrauch eingeschlichen, als man „Ver-
dienste“ Christi und der Menschen – etwa
der „Heiligen“, aber auch der Gläubigen –
miteinander in Beziehung setzen wollte.
Aber auch in diesem Zusammenhang ist
„Verdienst Christi“ symbolischer Ausdruck
dafür, dass Gott selbst in Jesus Christus et-
was geleistet hat, das der Mensch selbst
nicht leisten kann, ihm aber zugute kom-
men soll. Im Sinne eines berechenbaren
Ausgleichs wäre es selbst nach römisch-
katholischem Verständnis, wo dieser Be-
griff stärker zuhause ist als in der evangeli-
schen Theologie, eine Fehlinterpretation,
wollte man Christi „Verdienst“ als eine von
der Liebe Gottes gleichsam ablösbare Leis-
tung betrachten.

4.2 Stellvertretung als Lebensgesetz

Gewichtiger ist Suzukis zweiter Einwand
an dieser Stelle: ,Jeder bezahlt für sich’. 
Diese Überzeugung klingt vernünftig, 
und sie begegnet auch in alten Schichten
der biblischen Tradition. Es war aber die
Erfahrung der ersten Glaubenden ange-
sichts ihrer Begegnung mit der Gestalt und
dem Geschick Jesu Christi, dass sie er-
kannten: Der Mensch kann nicht für sich
bezahlen! Wenn Gott sich so weit seiner
Gottheit entäußert, dass er sich in dem Ge-
kreuzigten für das Heil der Welt hingibt,
dann kann offenbar der Mensch von sich
aus nicht seine Unheilssituation abarbei-
ten, mit dem Grund und Ziel seines Le-
bens, dem er entfremdet ist, quitt werden.
Über dieser Erfahrung erschloss sich die
andere Erkenntnis: In irgendeiner Form
lebt jeder Mensch davon, dass andere für
ihn bezahlen. Eltern „bezahlen“ für ihre
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Kinder, Lehrer für ihre Schüler; Reiche le-
ben auf Kosten der Armen, Mächtige auf
Kosten der Schwachen. Stellvertretung ist
ein Lebensgesetz, das aber darin zur Erfül-
lung gelangt, dass nicht einer den anderen
ausbeutet, sondern sich mit seinem mate-
riellen, intellektuellen und spirituellen
Sein dem anderen zur Verfügung stellt – 
in Analogie zu dem in Jesus Christus sich
seiner selbst entäußernden Gott: „Seid so
unter euch gesinnt, wie es auch der Ge-
meinschaft in Jesus Christus entspricht …“
(Phil 2,5). Damit sind Konsequenzen für
das Verhalten der Glaubenden angespro-
chen.

5. Konsequenzen für die Ethik

5.1 Karma und alter Adam

An dieser Stelle ist aufzunehmen, was Su-
zuki über die Auswirkungen des Vertrau-
ens auf Amida schreibt. Als Bürger dieser
Welt, meint er, hätten wir immer vor Au-
gen, ob wir Gutes oder Böses tun. Aber
auch wenn wir dessen bewusst werden,
dass wir Gutes tun, sei dies ein Zeichen
unserer „selfhood“; gerade sie jedoch dis-
qualifiziere uns und mache uns zu Men-
schen, die nicht als Anwärter auf das Reine
Land gelten können (59). Der wahrhaft auf
die Andere Kraft (tariki) Vertrauende dage-
gen kümmere sich nicht mehr um seine
karmische Existenz, obwohl sie sich eben
auf Erden noch weiter auswirken müsse.
Sie werde sich selbst überlassen, während
das, was vom Karma nicht erfasst werde,
für den Vertrauenden selbst unbewusst in
ihm wirke und ihn zum Reinen Land führe
(61). Eindrucksvoll wird dies übrigens zur
Darstellung gebracht von Kiyozawa
Manshi: „Peace beyond Ethics“4! Jeder, der
sich bemühe, seinen ethischen Prinzipien
zu entsprechen, werde finden, dass dies
unmöglich sei. „I have suffered a great deal
under that impossible burden. Had I no

other prospect than to bear that impossible
burden, I would have committed suicide
long ago.“5

Dies könnten Worte Martin Luthers sein!
In einem seiner Lieder schreibt er: „… die
Angst mich zu verzweifeln trieb, daß
nichts denn Sterben bei mir blieb, zur Höl-
len mußt ich sinken.“6 Kiyozawa Manshi
erinnert an den armen General Taira no
Shigomori, der zwischen seinen verschie-
denen Loyalitäten nicht klar kam. Statt
nach ethischen Imperativen zu fragen,
gelte es, alle Verantwortung Tathagata zu
überlassen; dann würden wir in Dankbar-
keit leben – und „the self is nullified“ (44).
Der Dualismus zwischen Gut und Böse sei
damit überwunden. Das karmische Leben
mag sich noch totlaufen; es hat keine Be-
deutung mehr. Lässt sich auch das noch als
Luthers Erfahrung und Sicht identifizieren?
Ja und nein!

5.2 Leben und Wachsen im Glauben

Einerseits fragt auch der an Christus Glau-
bende nicht mehr nach Gut und Böse;
seine ethischen Maßstäbe können sich je
nach Situation verschieben, ihm ist er-
laubt, neue Gottesgebote, neue Dekaloge
aufzustellen7. Ja, nach einem oft zitierten
Wort aus einem Brief Luthers an Melanch-
thon darf und soll der Christ bewusst wa-
gen zu sündigen: „Sündige tapfer, aber
noch tapferer vertraue und glaube an
Christus, der über Sünde, Tod und Welt
Sieger ist!“8 Der Christ gibt die Verantwor-
tung nicht ab, sondern er übernimmt sie
bewusst – in dem Wissen, dass er nun
möglicherweise oder sogar sicher einen
Fehler macht: Nichts kann ihn verdammen
– Christus ist hier (Röm 8,33)!
Andererseits entdeckt sich auch der Glau-
bende immer wieder als jemanden, der
nicht glaubt, als jemanden, der – mit Kiyo-
zawa Manshi gesprochen – zurückfällt
„into the realm of self“ (43). Es bleibt ihm
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nicht verborgen, dass er nicht lebt, wie er
aus dem Glauben heraus leben könnte,
wie er vor Gott leben müsste. Er begegnet
– in der Sprache Luthers und der Bibel –
dem „Gesetz“. Auch buddhistische Auto-
ren sprechen von dem „Gesetz“, nämlich
vom Gesetz des Karma. Aber dieses Ge-
setz hat offenbar einen anderen Stellen-
wert. Nach evangelischer Auffassung for-
dert die Konfrontation mit dem in diesem
negativen Sinn negativ verstandenen
Selbst, mit dem „Gesetz“, den Menschen
immer neu dazu heraus, seiner Angewie-
senheit auf die Gnade bewusst zu werden
und sich dem Evangelium zuzuwenden. Er
wird das „Herr, erbarme dich“ noch inni-
ger zu sprechen lernen; die Schuld wird
ihm zur „felix culpa“. Auf diese Weise
wird das, was Buddhisten als karmische
Erxistenz bezeichnen mögen, nicht nur
sich selbst überlassen, sondern entschlos-
sen angegriffen. Es kommt zu einem Pro-
zess des inneren Wachstums und zu zu-
nehmender Vertiefung des Glaubens.
Schließlich wird das Selbst der Glauben-
den, weil es sich von Gott gewollt und
trotz seiner karmischen Bedingtheit bejaht
weiß, sich auch selbst bejahen und in den
Koordinaten seiner irdischen Existenzbe-
dingungen verwirklichen – in Dank und
Lebensfreude, in Liebe und Hingabebe-
reitschaft.

6. Die Begrenztheit soteriologischer An-
thropozentrik

6.1 Heil jenseits von Heilsverlangen

Suzuki verkennt nicht die große Nähe zwi-
schen der christlichen und der (shin-)bud-
dhistischen Glaubenserfahrung. Er meint
sogar: „the truth or fact, psychologically
speaking, remains the same with Chris-
tians and Buddhists: it is the experience of
a leap from the relative plane of con-
sciousness to the Unconscious“ (62). 

Freilich, nur wenn er mit „Unconscious“
die freie Spontaneität und Authentizität
des Glaubens meint, kann ich ihm – und
auch dann nur partiell – recht geben. In
der Tat lädt der christliche Glaube zu
einem frohen, unskrupulösen, zugleich
bewussten und dankbaren, mit Lust ver-
antwortlich geführten Leben ein. Aber er
findet seine tiefste Begründung und Legiti-
mation nicht, wie es in Suzukis Interpreta-
tion scheinen könnte, in „soteriologischer
Effektivität“ (um einen Ausdruck von John
Hick zu gebrauchen). Christlicher Glaube
kommt nicht darin zum Ziel, dass er zu
psychologisch (oder soziologisch) befrie-
digenden Ergebnissen führt. Christlicher
Glaube ist nicht anthropozentrisch, son-
dern theozentrisch. Er passt nicht in das
Feuerbachsche Schema von Wunsch und
Wunsch-Erfüllung. Das wird besonders
deutlich an der reformatorischen – und
dem Buddhismus gewiss fremden Rede
von – Rechtfertigung. Letztendlich geht es
beim Lauf der Welt nicht darum, dass die
Menschen glücklich werden oder ein
transzendentes Heil finden, sondern
darum, dass vor Gott alles „recht“ wird,
dass alles seinem Willen entspricht. Der
wahrhaft Glaubende würde sogar dann
einwilligen, wenn Gott ihn zu ewiger Ver-
dammnis verurteilen würde – falls damit
tatsächlich Gottes Recht und Ehre herge-
stellt würde („resignatio ad infernum“).
Gottes Recht und Ehre verwirklicht sich
aber darin, dass der Mensch gerettet wird
und dass in einem neuen Himmel und ei-
ner neuen Erde Gerechtigkeit wohnen
werden (II Petr 3,13).

6.2 Erfahrung jenseits von Erfahrbarkeit

Suzuki schließt seinen Vergleich zwischen
Buddhismus und Christentum mit der
skeptischen Frage, was es für Christen
denn bedeute, wenn sie vom „Leben in
Christus“ sprechen: „... I wonder if by this
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they mean our going through all the spiri-
tual experiences individually and perso-
nally of Christ himself, instead of our 
merely believing in Christ as divine media-
tor“ (62). Er wünscht sich – und den Chris-
ten –, dass sie nicht nur eine metaphysi-
sche Behauptung nachsprechen, sondern
echte Erfahrungen machen, die mit Ster-
ben und Erweckt-werden zum Leben zu
tun haben. 
Ich denke, Suzuki könnte Zeugen des
christlichen Glaubens entdecken, die
glaubhaft von solchen Erfahrungen berich-
ten. Der Name Dietrich Bonhoeffer fällt
mir in diesem Zusammenhang ein, Mutter
Teresa, Albert Schweitzer, Martin Luther
King … Christen und Christinnen zögern
im Allgemeinen, von ihren inneren Erfah-

rungen zu sprechen, wie Buddhisten ver-
mutlich zögern, die Erfahrung des satori zu
beschreiben. Zu sehr sind wir uns der Kon-
ditionen unserer irdischen Existenz be-
wusst, innerhalb derer wir solche Erfah-
rungen machen. Vor allem aber wird uns
im Glauben deutlich, dass die Erfahrung
des lebendigen Christus zu groß ist, als
dass sie innerhalb der Grenzen von Raum
und Zeit im Vollsinn „gemacht“ und um-
fassend „beschrieben“ werden könnte.
Der Glaube führt über die Erfahrung hin-
aus zu einer Erfahrung unabhängig von al-
len Erfahrungen, jenseits aller Erfahrbar-
keit. Denn die erfahrbare Welt als solche
ist ihm nicht das Letzte. Darin wiederum
sind sich Christen und Buddhisten einig. 
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Nach den Anschlägen vom 11. September
war wieder vermehrt vom Bösen die
Rede. So konnte man lesen, dass das Böse
„seine Fratze um exakt acht Uhr und 42
Minuten Ortszeit” gezeigt habe.1 Die All-
tagssprache reichte offenbar nicht mehr
aus, um den Schrecken der Katastrophe
zu beschreiben. Neben Begriffen aus dem
Feld des Religiösen war es auch das Zei-
chenrepertoire des Films, auf das zurück-
gegriffen wurde. Die in der Zeit kurz nach
den Anschlägen des öfteren zu hörende
Wendung „wie im Film” bezog sich dabei
auf konkrete Bilder, auf Filmsequenzen,
die Aspekte der Katastrophe vorwegge-
nommen hatten, etwa aus dem Science-
Fiction-Film „Independence Day”.
Dass imaginative Antizipationen des 11.
September ausgerechnet im Film zu fin-
den sind, hat viele Gründe. Einer ist si-
cher, dass der Film von Anfang an eine Af-
finität zum Abgründigen hatte, dass er die
Kritik der ästhetischen Moderne an der
Klassik noch einmal radikalisierte und ge-
genüber ihrem Kult des „Guten, Wahren
und Schönen” das Laszive, den Schrecken
und den Schock ins Bild setzte und auch
setzen wollte und nach wie vor will.2

Film, das war von Anfang an ein gehöriger
Schuss Jahrmarkt und Zauberei, da ging es
von Anfang an immer auch um Unge-
heuer, Verbrecher und Dämonen. Um
ihren Schrecken und ihre Faszination. Um
das Ungeheuerliche und um die Entgren-
zung der Imagination des Destruktiven.
Diese Orientierung, dieses Interesse an
den Abgründen unterscheidet den Film
und das Kino aber nicht nur von der Klas-

sik und ihren Derivaten. Es unterscheidet
es auch vom kirchlichen Christentum der
Gegenwart. Der Theologe Manfred Josut-
tis beklagt die Langeweile vieler Gottes-
dienste. Seine Kinoerfahrungen seien
demgegenüber zumeist aufregend und
weiterführend gewesen. „Diese unter-
schiedliche Wirkung”, so Josuttis’ Deu-
tung, „hängt meiner Einschätzung nach
auch damit zusammen, dass der Gottes-
dienst immer nur eine Heilsgeschichte er-
zählt, die auf die Dauer deswegen un-
glaubwürdig wirkt, weil das Böse darin
gar nicht mehr vorkommt. Im Gottesdienst
ist alles so aufdringlich positiv, der gute
Gott, der vorbildliche Jesus, die freundli-
chen Menschen. Das ist ein erstaunlicher
Tatbestand. Im Zeitalter der Lebensgefahr
kann man in der Kirche nicht mehr sagen,
was gut und was böse ist und was es
heißt, gegen das Böse zu kämpfen. In sehr
vielen Filmen dagegen wird die Realität
des Bösen viel offener eingefangen, wird
auch deutlicher gezeigt, was es bedeuten
kann, in den Kampf gegen das Böse hin-
einzugeraten, und wird uns auch nicht
vorgegaukelt, das Ende des Kampfes sei
schon entschieden.”3

Wenn es also um die Wiederkehr des Bö-
sen im Film gehen soll, so muss man vor
dem Hintergrund dieses offenbar grund-
sätzlichen Interesses des Films am Bösen
feststellen, dass im Grunde die gesamte
Filmgeschichte zur Debatte steht. Da es
hier aber um keinen filmhistorischen, son-
dern um einen eher zeitdiagnostischen
Beitrag gehen soll, will ich mich, bis auf
wenige Ausnahmen, auf relativ aktuelle

Jörg Herrmann, Berlin
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Filme beschränken. Was sagt das Kino der
letzten Zeit – etwa der letzten zehn Jahre –
über das Böse? Welche Rolle spielt dieses
Thema in den aktuellen filmischen Selbst-
wahrnehmungen der Gesellschaft? Filme
sind ja, so der Film- und Kulturtheoretiker
Siegfried Kracauer, „Tagträume der Ge-
sellschaft”. Sie spiegeln und deuten die
Gegenwart, sie erzählen von ihren Träu-
men und Alpträumen. Sie sagen darum
auch viel über den Gegenwartsdiskurs
über das Böse. Wie hat sich dieser Diskurs
verändert? Wie stellt er sich heute im Kino
dar?
Um den begrifflichen Diskurs über das
Böse und den Film sinnvoll aufeinander
beziehen zu können, empfiehlt es sich,
noch einen Moment bei den diskursiven
Bestimmungen des Bösen zu verweilen,
um von dort aus mit größerer Klarheit im
Kopf das Kino betreten zu können. Das
Böse ist zunächst ein vieldeutiger Begriff.
Ein Wort für das Destruktive, die Gewalt,
das Chaos. Gegenbegriff des Guten. Im
Mittelalter vom Teufel verkörpert, in der
Aufklärung anthropologisiert, hat das
Böse hierzulande etwa seit der Mitte der
90er Jahre wieder eine verstärkte Kon-
junktur in den gegenwartskulturellen Dis-
kursen – zunächst im Kino, dann auch in
den Printmedien. Ein Markstein ist Rüdi-
ger Safranskis Buch „Das Böse. Oder das
Drama der Freiheit” von 1996. Safranski
beobachtet: „Das Böse hat aufgehört, le-
diglich ein Name zu sein für das im enge-
ren Sinne Moralische. Es hat wieder einen
kryptoreligiösen Unterton bekommen.”4

Erstaunlicherweise sind es gerade natur-
wissenschaftliche Debatten, die, so Sa-
franski, diesen religiösen Konnotationen
Vorschub leisten. So konfrontieren die
Forschungen über chaotische Prozesse
mit prinzipieller Unberechenbarkeit, so
deuten die Entropietheorien auf ein prin-
zipielles Nachlassen strukturbildender
Kräfte. 

Das Böse als kulturelle Deutungskategorie

Ich will diesen Debatten an dieser Stelle
nicht weiter nachgehen, nur in Erinnerung
bringen, dass das im Zuge von Aufklärung
und Moderne anthropologisierte und ra-
tionalisierte Böse im 20. Jahrhundert mit
Macht und in vielfältiger Form wieder-
kehrt. Dabei sind zwei Ebenen zu unter-
scheiden: die Ebene gesellschaftlicher
Realität und die Sphäre des Kulturellen –
in der das Böse wiederum als Deutungs-
kategorie auftaucht und als Phänomen,
das sich dieser Kategorie zuschreiben
lässt. Für das Destruktive in der Wirklich-
keit stehen die Namen Auschwitz, 
Hiroshima, Ruanda, Srebreniza und neuer-
dings auch New York. Die Renaissance des
Bösen in der Sphäre des Kulturellen hat
sehr viele Gesichter. Sie erscheinen nicht
zuletzt auf der Leinwand des Kinos.
Es gibt sogar ein ganzes Filmgenre, das
darauf spezialisiert ist, aus dem Bösen Un-
terhaltungskapital zu schlagen. Ich meine
den Horrorfilm. Ein klassisches  Beispiel ist
Roman Polanskis „Rosemaries Baby” von
1967. Eine teuflische Weihnachtsge-
schichte könnte man diesen Film nennen.
Eine Frau wird darin durch dämonische
Einwirkungen schwanger und gebiert ein
Kind des Teufels. Der Film beginnt damit,
dass sie und ihr Mann ein Apartment in ei-
nem alten Haus anmieten. Der Blick der
Kamera fällt wie zufällig für einige Sekun-
den auf den Boden des Hausflurs. An einer
Stelle ist die regelmäßige Struktur des
Steinmosaiks zerstört. Die Kamera bleibt
auf der Fläche abgelöster, ungeordneter
Steine einen Moment hängen. Das Bild ist
eine sinnfällige Vorausdeutung auf das
Diabolische der weiteren Entwicklung, auf
die Zerstörung der Ordnung. 
Das Böse zerstört die Ordnungen des Le-
bens.5 Ist deshalb schon jede Unordnung
böse? Es gibt ja auch, so muss man ein-
wenden, ein kreatives Chaos, das Neues
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entstehen lässt. Und es gibt eine Art von
Ordnung, die dämonische Züge trägt.
Man denke an die Ordnungen des Natio-
nalsozialismus, an die Aufmärsche, Para-
den, Uniformen, Fahnen und Haken-
kreuze. Eines haben diese  Ordnungen
des Totalitarismus jedoch mit dem Chaos
gemeinsam: sie sind nicht minder destruk-
tiv. Man könnte das Böse vor dem Hinter-
grund dieser Überlegungen als eine Meta-
pher für das Destruktive interpretieren,
eine Metapher mit einem religiösen Bei-
klang. Daneben scheint mir noch ein wei-
terer Bedeutungsaspekt wesentlich: die
Verbindung des Bösen mit der Thematik
des Verhältnisses von Eigenem und Frem-
dem. Zur Phänomenologie des Bösen
gehört, dass es immer als ein Eindringen
von etwas Fremdem ins Eigene beschrie-
ben wird. Als eine Grenzüberschreitung,
als ein Übergriff des Fremden. Und dieses
Fremde ist bedrohlich. Der Psychoanalyti-
ker Christian Schneider hat es in einem
Zeitungsessay über die Renaissance des
Bösen nach dem 11. September so ausge-
drückt: „Das Böse ist der Gegenstand und
das Produkt unserer universalisierten
Angst vor dem universalisierten Anderen
als Fremdem.”6

Die Gestalt des Bösen in den 
einschlägigen Filmgenres

Wo und wie erscheint dieses Böse nun im
Film? Ich hatte schon auf den Horrorfilm
hingewiesen. Es gibt vier Genres, die ein
besondere Affinität zum Bösen haben.
Darunter sind die drei Genres zu finden,
die die Nachfolge von Märchen und My-
thos am deutlichsten angetreten haben:
der Horrorfilm, der Fantasy-Film und der
Science-Fiction-Film.7 Hinzu kommt der
Thriller. Er bewegt sich in der Nähe zum
Horrorfilm, die Übergänge sind fließend.
Georg Seeßlen hat herausgearbeitet, dass
das Bedrohliche in diesen Genres aus je-

weils anderen zeitlichen und räumlichen
Richtungen in das Leben der Protagonis-
ten einbricht. Im Horrorfilm kommt es
nach dieser Typologie seiner Erschei-
nungsweisen zumeist aus der Tiefe, aus
Höhlen und Grüften, letztlich aus der
Hölle. Auch im Thriller lauert es gern in
der Tiefe. Man denke zum Beispiel an
„Das Schweigen der Lämmer”. Die FBI-
Agentin Clarice Starling muss viele Trep-
pen hinabsteigen, um bis zur Zelle des in-
haftierten Serienmörders und früheren
Psychiaters Hannibal Lecter vorzudrin-
gen. Er sitzt ganz tief unten. In der Hölle
sozusagen. Im Fantasy-Film hingegen
gehören die Bösewichte zur fantastischen
Lebenswelt. Sie begegnen in der Horizon-
tale der fantastischen Normalität, als
Schwertkämpfer, Zauberer oder andersar-
tige Finsterlinge. Im Science-Fiction ist die
Bedrohung in der Regel von oben zu er-
warten, aus dem All. Es kommt mit bös-
willigen Außerirdischen, tödlichen Mikro-
ben oder bedrohlichen Meteoriten – so in
„Armaggedon”, in dem ein auf die Erde
zurasender Meteorit im letzten Augen-
blick gesprengt werden muss.

Science-Fiction-Filme

Wie nun genau erscheint das Böse im
Film? Wie sieht es ganz konkret aus, wenn
es nicht gerade als konventioneller Me-
teorit oder Virus in Erscheinung tritt?
Diese Frage ist vor allem im Blick auf den
Science-Fiction interessant. Denn in die-
sem Genre existieren die wenigsten Be-
grenzungen. Bewegen sich Horrorfilm,
Thriller und Fantasy-Film immer noch
mehr oder weniger im fantastisch erwei-
terten Raum des Menschlichen, so ist im
Science-Fiction die Ankunft des ganz An-
deren möglich, der Aliens, der Nicht-
Menschen aus dem All. Der Science-Fic-
tion kann der Vorstellungskraft freien Lauf
lassen. Die Ergebnisse sind vor diesem
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Hintergrund jedoch eher enttäuschend.
Denn das Böse, die Aliens der Science-
Fiction-Filme sehen sich erstaunlich ähn-
lich. Ihre Körper sind zumeist Patchworks
aus menschlichen, tierischen und anorga-
nischen Formen. Sie ähneln Insekten oder
anderen ekelerregenden Tieren, sie ent-
puppen sich manchmal auch als Zwitter
aus menschlichen Körperformen und Ma-
schinenteilen, sie sind oftmals schleimig
oder gepanzert oder beides zugleich, We-
sen eben, die an der Grenze operieren, an
der Grenze von außen und innen, von
Formaufbau und Formzerstörung.8 Man
denke zum Beispiel an den Film „I Mar-
ried a Monster from Outer Space”. Wäh-
rend sich die Heldin in der Hochzeits-
nacht erwartungsvoll auf dem Hotelbett
räkelt, sehen wir Zuschauer für einen Au-
genblick im Licht eines Blitzes das wahre
Gesicht ihres Mannes. Er ist eine außerir-
dische Riesenameise.9 Oder man denke
an die Aliens aus dem gleichnamigen
Science-Fiction-Filmzyklus, die wie kän-
guruähnliche Monster-Insekten aussehen,
denen ständig ätzender Schleim aus dem
Maul rinnt, Spuren der Auflösung und Ver-
ätzung hinterlassend.
Auch die Ästhetik von Ekel und Bedro-
hung bedient sich im Zeichenrepertoire
unserer Erfahrung. Es kann ja auch nicht
anders sein. Das noch nie Gesehene lässt
sich nicht darstellen. Darum können die
Aliens nichts anderes sein als gewagte
Kombinationen aus allem, wovor uns
ekelt und was uns erschreckt. Falls das
Böse hingegen etwas sein sollte, das sich
je und je offenbart, das aus einem Jenseits
heraus in unsere Welt eindringt, müsste
auch dafür das Bilderverbot gelten. Der
perfideste Schrecken wird denn auch
durch dasjenige Böse erzeugt, das nicht
im Bild erscheint. Denn das abgebildete,
das sichtbare Böse hat schon allein durch
sein Erscheinen im Diesseits der Erfahrung
viel von seiner Unheimlichkeit verloren. 

Horrorfilme

Um diese unsichtbare Art des Bösen geht
es vor allem im Horrorfilm. Ein eindrucks-
volles Beispiel der letzten Zeit ist der Film
„Das Blair Witch Projekt” von 1999.
Darin verschwinden drei Filmstudenten in
einem Wald, wo sie Aufnahmen für eine
Dokumentation über eine lokale Hexenle-
gende machen wollten, zunächst spurlos.
Ein Jahr später wird eine Tasche mit Film-
material gefunden. Der Film gibt sich als
eine Rekonstruktion dieses Materials aus.
Er bezieht seinen Reiz aus dem Spiel mit
dem Versprechen und dem Entzug von
Bildern des Bösen. 
Zu den Klassikern des Genres zählt neben
dem schon erwähnten Film „Rosemaries
Baby” „Der Exorzist” von 1973. Zusam-
men mit „The Texas Chainsaw Massarce”
(1974) begründet er das Genre des mo-
dernen Horrorfilms, der den Schrecken
ins Alltägliche einbrechen lässt und seine
Darstellung mit Hilfe von Spezialeffekten
wirkungsvoll unterstreicht. Die Moder-
nität von „Der Exorzist” lässt sich auch
daran ablesen, dass der Film just in die-
sem Jahr noch einmal technisch aufge-
frischt und als Director’s Cut wieder in die
Kinos kam. Kehrt damit auch der Teufel
ins Kino zurück? Auf jeden Fall gibt es
nach wie vor ein Interesse an Filmen, in
denen Teufel und Dämonen von Kindern
Besitz ergreifen und sich auf diesem Weg
aus der Vormoderne auf der postmoder-
nen Leinwand zurückmelden. Neben
„Der Exorzist” ist auch „The Calling” zu
nennen, der letztes Jahr in die Kinos kam,
die Kritik allerdings nicht zu überzeugen
vermochte und vom katholischen „film-
dienst“ wohl zu Recht als „unorigineller
Horrorfilm” abqualifiziert wurde. 
Blicken wir zunächst noch einmal auf
„Der Exorzist” von 1973. Regan McNeil,
ein 12-jähriges Mädchen, wird vom Teufel
heimgesucht. Nur  Exorzismus kann noch
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helfen. Der Hokuspokus wird von Pater
Karras vorgenommen, der zugleich Psy-
chiater ist und also moderne und vormo-
derne Deutungen und Therapien für Re-
gans Zustände in seiner Person vereint.
Der Exorzismus, den er zusammen mit ei-
nem teufelserfahrenen Pater veranstaltet,
ist schließlich erfolgreich. Das Mädchen
wird befreit. Die Padres müssen jedoch
sterben. Das Thema des sexuellen Miss-
brauchs schwingt immer mit, wird aber
nicht explizit ausgearbeitet. 
Hartmut Heuermann hat den Film „als Para-
digma des Dämonischen in der gegenwärti-
gen Medienkultur” gedeutet.10 Der Film in-
szeniere einen Konkurrenzkampf zwischen
zwei Weltbildern, der zugunsten der Dämo-
nologie und gegen die Wissenschaft ent-
schieden werde. Das Neue kapituliere vor
dem Alten, der Logos vor dem Mythos. In
psychologischer Perspektive könne man
von einer Wiederkehr des Verdrängten spre-
chen. In jedem Fall sei „Der Exorzist” ein
exponiertes Beispiel für die regressiven Ten-
denzen gegenwärtiger Medienkultur.
In der Reanimation Satans werde der Ab-
spaltungsprozess wieder aufgenommen
und fortgeschrieben, der der Mythogenese
des Teufels zugrunde liegt. Denn es ist die
dualistische Auflösung von Ambivalenzer-
fahrungen, die die Satansfigur aller erst
hervorbringt, ihr in den jüdischen Legen-
denbüchern um das Jahr Null herum im-
mer mehr Konturen verleiht und sie damit
zugleich in die Traditionsgeschichte des
Christentums einschreibt. Das Christen-
tum ließ sich zu seinem eigenen Schaden
von dieser Tradition mehr infizieren als
das Judentum selbst, das, wie Dagmar
Scherf bemerkt, die „Satansfratzen” als
„zeitbedingtes Produkt der Überfrem-
dungsangst ihrer Vorväter” einzuordnen
vermochte und sie darum auch wieder fal-
len lassen konnte.11

Die protestantische Theologie hat das dia-
bolische Erbe ebenfalls vorwiegend kri-

tisch gesichtet. Anders der Katholizismus,
der weiterhin unbeirrt an der Personalität
Satans festhält. Offensiv gepflegt wird
diese Tradition jedoch vor allem von der
populären Medienkultur.  Ein markantes
Beispiel der letzten Zeit ist der Film „Im
Auftrag des Teufels” von 1997. In diesem
Film, dessen Kinostart in Deutschland im
Januar 1998 mit einer Vorführung in einer
Hamburger Kirche begann, wird der
junge, erfolgreiche Anwalt Kevin Lomax
von einer großen New Yorker Kanzlei an-
geworben. Deren Chef entpuppt sich als
der Teufel höchstpersönlich, der Lomax
dazu bringen will, mit seiner Halbschwes-
ter den Antichristen zu zeugen. Doch Lo-
max widersteht und erschießt sich. Der
Film nimmt Motive des Teufelsglaubens
auf und schreibt die darin auch enthaltene
Qualifizierung des Weiblichen und der
Sexualität als Sünde fort – das Motiv des
Inzests spielt hier wie generell im Kontext
dieser Traditionen eine wichtige Rolle –,
entfaltet zugleich aber auch ethische Fra-
gen. Insgesamt scheint – wie Andreas
Mertin gezeigt hat – eine kritische Ver-
wendung des Films in religionspädagogi-
schen Kontexten möglich.12

Ein weiterer sehr erfolgreicher Horrorfilm,
der ebenfalls an vormoderne Traditionen
anknüpft und den Dualismus von Dies-
seits und Jenseits aufgreift, ist der Film
„Der sechste Sinn”. Darin wird ein kleiner
Junge von Visionen verfolgt, in denen ge-
waltsam zu Tode Gekommene ihn aus
dem Jenseits heraus bedrängen, sich ihrer
Schicksale anzunehmen. 

Zwei Aspekte der filmischen 
Inszenierung von Gewalt

Halten wir fest: Konstruiert der Science-
Fiction das Böse als Wesen, das aus der
Zukunft und aus dem All in unsere Welt
einbricht, so hat der Horrorfilm eine Ten-
denz, die vormodernen Traditionen des
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Diabolischen aufzugreifen und effektvoll
zu reinszenieren. In den neunziger Jahren
stehen beide Genres im Kontext eines
Filmangebots, bei dem ganz generell eine
vermehrte Auseinandersetzung mit den
Themen Gewalt und Identität beobachtet
werden kann.13

Versteht man das Böse im oben genann-
ten weiteren Sinne als Metapher für De-
struktivität, so wäre seine filmische Prä-
senz in den 90er Jahren nicht zuletzt auch
als eine so vorher noch nicht gesehene
Inszenierung von Gewalt zu charakterisie-
ren. Das Besondere und zugleich Beängs-
tigende dieser neuen Gewalt im Film ist
ihre kontingente Motivlosigkeit auf der ei-
nen Seite und ihre ästhetische Instrumen-
talisierung im Sinne einer sensualistischen
Wirkungsästhetik des Schocks auf der an-
deren Seite. 
Ein markantes Beispiel für die Verbindung
beider Aspekte ist Quentin Tarantinos
„Pulp Fiction” von 1994. Diese 1994 in
Cannes mit der goldenen Palme ausge-
zeichnete schwarze Komödie verknüpft
mehrere Episoden zu einer komplexen
Struktur. Zwei Profikiller, Vincent und 
Jules, sollen für ihren Auftraggeber Mar-
cellus Wallace einen Koffer zurückholen.
Er befindet sich in den Händen von ein
paar Gunganoven, die nichts zu lachen
haben, als sie eines Morgens von den bei-
den Profis überrascht werden. Jules zitiert
(angeblich) aus dem Buch Hesekiel, bevor
er den ersten der abtrünnigen Partner exe-
kutiert, ohne eine Miene zu verziehen. Ei-
ner der jungen Männer konnte sich im
Bad verstecken. Er kommt schließlich her-
vor und feuert aus nächster Nähe auf die
Eindringlinge. Doch, oh Wunder, alle
Schüsse gehen daneben. Für Jules handelt
es sich um ein Wunder im religiösen
Sinne, um eine gnadenhafte Verschonung
Gottes. Vincent meint, sie hätten einfach
Glück gehabt. Der Angreifer wird auf der
Stelle exekutiert. Nun ist nur noch ein ge-

wisser Marvin übrig, den die beiden Ra-
cheengel im Auto mitnehmen.
Genau in dem Augenblick, in dem Vincent
die theologische Diskussion über das
Wunder im Auto wieder aufgreift und sich
fragend zu Marvin umdreht, die Pistole in
der Hand, löst sich ein Schuss und tötet
Marvin, wahrscheinlich weil, wie Vincent
dann entschuldigend bemerkt, das Auto
„über’n Hubbel gefahren” ist. Gott, das re-
ligiöse Wort für den Ursprung des Lebens
und seine Ordnung, fällt genau in dem
Moment in Vincents Äußerung, in dem der
Schuss sich zufällig löst, in dem also auf
der Wirklichkeitsebene absolute Kontin-
genz herrscht, tödliches Chaos. Hier wird
ein extremer Kontrast aufgebaut, semanti-
sche Einheiten dekonstruieren sich gegen-
seitig durch die Art und Weise, wie sie auf-
einander bezogen werden.
Marvin muss sterben. Einfach, weil das
Auto über einen Hubbel fährt, und ein
Schuss sich löst, als Vincent sich mit der
Knarre in der Hand zur Rückbank um-
dreht. Vor 2000 Jahren wäre das nicht
passiert. Die Komplexität unserer techni-
sierten Welt mit Autos, Revolvern, Kernre-
aktoren und Marssonden erzeugt ein
Techno-Böses neuer Qualität, generiert
böse Zufälle neuer Art. Das ist das eine.
Das andere ist das ästhetische Spiel mit
der Gewalt. Tarantino selbst erklärte dazu:
„Ich nehme Gewalt nicht sonderlich ernst.
Ich finde sie spaßig. ... Für mich ist Ge-
walt eine rein ästhetische Sache. Wer sagt,
er möge keine Gewalt im Kino, könnte
auch sagen, er möge keine Tanzeinlagen
im Kino. Wenn man Gewalt im Kino
zeigt, wird es immer eine Menge Leute
geben, die das nicht mögen, weil es ein
Berg ist, den sie nicht hinaufkommen.
Und sie sind keine Arschlöcher. Sie wol-
len da nicht rauf. Und sie müssen es ja
auch nicht.”14

Im Blick auf die Intensität der filmischen
Gewaltdarstellungen in den 90er Jahren
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ist „Pulp Fiction” ein noch eher gemäßig-
tes Beispiel. Wesentlich härter geht es in
„Natural Born Killers” zu. Dieser mit ei-
nem Schuss Dämonologie gewürzte Film
von Oliver Stone, ebenfalls aus dem Jahr
1994, ist eine einzige Gewaltorgie, in der
das mordende Liebespaar Micky und
Mallory in drei Wochen 52 Menschen
umbringt. 
Die Gewalt erzeugt Medienprominenz
und bald richten sich alle Fernsehkameras
auf das durchgeknallte Mörder-Duo.
Stone geht es nicht zuletzt um die Wech-
selwirkung von Mediatisierung und Ge-
walt und den Verlust von Mitgefühl. Tragi-
scherweise ist sein Film selbst Anlass für
eine Nachahmungstat geworden. Der
Film zeigt auch, dass das Gewaltthema
mit der Identitätsfrage eng verknüpft ist,
dass Gewalt als Störung der Identitätsbil-
dung gedeutet werden kann, als verzwei-
felter Versuch, der Leere zu entkommen
und sich durch Gewalttätigkeit die Aner-
kennung und Resonanz zu verschaffen,
die auf anderen Wegen nicht erlangt wer-
den kann. 
Darin wären die Gewaltfilme der letzten
Zeit eine Spiegelung konkret beschreibba-
rer gesellschaftlicher Probleme. Das sind
sie sicher auch. Aber sie sind mehr. Denn
sie zeigen immer wieder auch Gewalt
ohne Erklärung, reine, kontingente Ge-
walt. Serienkiller, die grundlos morden
wie in „Henry – Portrait of a Serial Killer”
(1989). Die Gewalt in diesem Film ist, so
schreibt Georg Seeßlen, „weder von ei-
nem Sinn gestiftet, noch produziert sie
Sinn. Sie ist selbst an die Stelle von Sinn
getreten”.15

Das kontingente Einbrechen von Gewalt
lässt sich auch im Science-Fiction der
90er beobachten. Ich hatte eingangs
schon auf „Independence Day” (1996) an-
gespielt, den Film von Roland Emmerich,
der die Katastrophenbilder aus New York
vorwegnahm. Außerirdische greifen die

Erde mit überdimensionalen Raumschif-
fen an. Ein Grund ist zunächst nicht sicht-
bar. So sind die Aliens nun einmal: ein-
fach böse. Der Präsident der Vereinigten
Staaten erkennt im Verlauf der Auseinan-
dersetzung: „Sie sind wie Wanderheu-
schrecken. Sie wandern von Planet zu
Planet. Ihre ganze Zivilisation. Wenn alle
natürlichen Ressourcen ausgebeutet sind,
ziehen sie weiter. Und wir sind die nächs-
ten.” Schließlich gelingt es der Weltmacht
Nummer eins doch noch, die Angreifer
ausgerechnet am Independence Day zu
vernichten.16

In „Independence Day” läuft die Sache
auf eine Schwarz-Weiß-Dramaturgie hin-
aus. Der Film lebt vom Dualismus des
Kampfes zwischen den Guten und den
Bösen. Die genannten Gewaltfilme sind
im Vergleich komplexer. In ihnen ist die
Destruktivität anonymer, systemischer,
kontingenter. Sie bricht kontingent als
eine Art Emergenzphänomen aus den Sys-
temen der Gesellschaft hervor, zufällig,
absichtslos. Es gibt zwar Täter, aber ihre
Subjektivitäten und Motivationslagen sind
unwichtig. In ihnen kommt nur etwas
zum Ausbruch. In ihren Körpern verdich-
tet und artikuliert sich strukturell und
doch diffus und kausal kaum rekonstruier-
bar angestaute Destruktivität. Ein Film, in
dem diese Frage des systemischen und zu-
gleich zufälligen Bösen eine zentrale
Rolle spielt, ist Michael Hanekes „71
Fragmente einer Chronologie des Zufalls”
(1994). Darin erzählt Haneke die Ge-
schichte eines Amoklaufes, der durch
Kleinigkeiten ausgelöst wird, der aus einer
Chronologie von Zufällen hervorbricht
und ebenso zufällig wie wahllos tötet. Die
Tat ähnelt in ihrer Motivlosigkeit dem Ent-
gleisen eines überkomplexen Systems. Sie
lässt an Ereignisse wie das Zugunglück
von Eschede denken. Solche Ereignisse
und Filme konfrontieren mit der Erfahrung
der Kontingenz und Absichtslosigkeit des
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Bösen, mit einer Qualität von Destrukti-
vität, die auch in den Kulturwissenschaf-
ten schon seit einiger Zeit als ein in dieser
Intensität bisher noch nicht präsentes und
in höchstem Maße irritierendes Phäno-
men wahrgenommen wird.17 Der Publi-
zist Florian Rötzer konstatiert: „Das ab-
sichtslose Böse oder das Systemböse ist
deshalb so irritierend, weil man es nur
schwer identifizieren kann, weil die Täter
verschwinden und weil man es nicht in
den Griff bekommen kann.”18 Rötzer be-
schreibt diese neue Form der Destrukti-
vität als eine mögliche Konsequenz der
Unberechenbarkeit komplexer Systeme,
wie sie durch das Ineinandergreifen von
komplexen Technologien und sozialen
Organisationen entstehen. Rötzers Diag-
nose: „Das absichtslose, systemische Böse
ist nicht böse genug, um es als Gegner
identifizieren, ausgrenzen und bekämpfen
zu können: Es geht mitten durch uns hin-
durch.”19

Man könnte auch von einer neuen Ubi-
quität des Techno-Bösen sprechen. Ein
letztes Filmbeispiel kann diesen Aspekt
vielleicht noch weiter verdeutlichen. Ich
denke an die vorerst letzte Folge des
Alien-Zyklus „Alien – Die Wiedergeburt”
von 1997. Darin wird die Heldin Lieuten-
ant Ripley aus einem Blutstropfen zu
neuem Leben erweckt. Und mit ihr das
Wesen aus dem All. Waren in den drei
vorangegangenen Filmen die Rollen klar
verteilt und Ripley die Hauptgegenspiele-
rin der Aliens, so verschmelzen Mensch
und Monster in diesem Film in verschie-
denen Varianten zu einer neuen Einheit.
Ripley denkt und fühlt wie ein Mensch,
aber ihr Blut besteht wie das der Aliens
aus Säure. 
Von den Aliens wird Ripley als Verwandte
angesehen. Das Alien, das sie in sich trug,
gebiert schließlich ein weiteres Hybridwe-
sen, einen auch physiognomisch als sol-
chen ausgewiesenen Zwitter aus Mensch

und Alien. Es gibt keinen Ausweg, könnte
man den Film deuten. Das Böse ist in uns
und unter uns. Wir können es nicht aus-
grenzen. Wir können nur um seine Exis-
tenz wissen und mit ihr rechnen. 
Mit dieser Perspektive, die Destruktivität
als eigene Möglichkeit wahrzunehmen,
sind wir auf eine Weise wieder bei der
christlichen Sündenlehre angekommen.
Wir sind immer auch auf uns selbst ver-
wiesen. Das systemische Böse ist im Sys-
tem, aber eben auch in uns selbst, den
Teilsystemen. Und diesen eigenen Anteil,
die subjektive Möglichkeit zum Bösen
können wir (als Moment menschlicher
Freiheit) wahrnehmen. Diesen Moment
auszugrenzen, diesen Anteil zu leugnen,
ist gefährlich und überlässt die Destrukti-
vität sich selbst. 
Wir können auch den 11. September in
dieser Perspektive lesen: als eine Wieder-
kehr des Ausgegrenzten, in diesem Fall ei-
nes angesammelten Amerika-Hasses, der
sich so einkapseln und aufbauen konnte,
weil er nicht mehr kommunizierbar war
und zudem durch religionskulturelle Fak-
toren zusätzlich stimuliert und immuni-
siert war. Dabei spielte eine dualistische
Weltsicht und die wahnwitzige Hoffnung
auf ein jenseitiges Paradies eine wichtige
Rolle. 
Das Ausgegrenzte wieder kommunizier-
bar zu machen, ist, denke ich, der einzige
Weg, der auf die Dauer helfen kann, vor-
handene Hass-Potentiale in zivilisierte
Bahnen zu lenken. Dass Religion hier ei-
nen erheblichen Einfluss haben kann,
konstruktiv wie destruktiv, ist deutlich.
Der Glaube etwa, sich mit einem Selbst-
mordattentat ins Paradies bomben zu kön-
nen, fördert mit Sicherheit die Bereitschaft
zu einer solchen Tat. Ebenso eine Sicht
der Weltgeschichte, in der die Guten und
die Bösen, die Freunde und die Feinde
eindeutig identifiziert sind. Die Dekon-
struktion dualistischer Traditionen ist
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darum nach wie vor bitter notwendig.
Darauf macht uns nicht zuletzt die Wie-
derkehr des Bösen im Film aufmerksam,
insbesondere in ihren regressiven Spielar-
ten im Horrorfilm. Je mehr wir das Böse
nur im Anderen, im Feind oder im Jenseits
verorten, desto mehr überlassen wir es
seiner Eigendynamik. Und dann sind wir
gerade nicht in der Lage, es in den Griff

zu bekommen. Der Psychoanalytiker
Christian Schneider schreibt: „Das Böse
ist die Unmenschlichkeit des Menschen,
die wir im Anderen erkennen. Man kann
es verharmlosen, bestreiten oder anerken-
nen. Nur eines nicht: Man kann es nicht
bewältigen, solange wir es prinzipiell, aus
Gründen des Selbstschutzes, nicht auch
bei uns sehen.”20
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Matthias Pöhlmann

Problematische Allianzen
Neuheiden gründen mit Okkultgruppen und Neosatanisten 
eigenen Dachverband

„Erhaltung und Förderung der 
Naturreligion und Arkandisziplin”

Wie bereits im letzten Jahr angekündigt
(vgl. MD 2/2001, 73-75), haben neuheid-
nische und okkult-magische Gruppen am
12. Januar 2002 in Wiesbaden einen eige-
nen Dachverband unter der vorläufigen
Bezeichnung Gesellschaft für die Erhal-
tung und Förderung der Naturreligion und
Arkandisziplin (GENA) gegründet. Der
Eintrag in das Vereinsregister steht zum
gegenwärtigen Zeitpunkt noch aus. 
Fünfzig Personen aus „16 verschiedenen
naturreligiös-heidnisch-schamanischen und
hermetisch/arkanen Gruppen” sollen an
der Gründungsveranstaltung teilgenom-
men haben. Nach offiziellen Angaben va-
riiert die Mitgliederzahl der einzelnen Ge-
meinschaften etwa zwischen zehn und
vierzig Personen. Zwei weitere Gruppen
sollen dem Dachverband „auf dem Post-
weg” beigetreten sein. Die Gesamtzahl
der Personen, die den einzelnen Gemein-
schaften angehören, beläuft sich eigenen
Angaben zufolge auf rund 500 bis 600. 
Unter den Teilnehmern der Gründungsver-
anstaltung – so Mitinitiator Federico Tolli
von der „Pansophischen Gesellschaft” –
war „gewissermaßen als Ehrengast” auch
Professor Wolfgang Deppert von der Uni-
versität Kiel anwesend. Deppert, der Er-
ster Vorsitzender der Sokrates Studienor-
ganisation (soso) und Mitglied bei den
deutschen Unitariern ist, hielt – so die
Pressemitteilung – „als Gastredner ein Re-
ferat über seine Verbandserfahrung bei

den deutschen Unitariern”. Tolli, der
ebenso wie dieser Mitglied der Sokrati-
schen Studienorganisation ist,1 berichtet
im Interview, Wolfgang Deppert habe
„mit einer beherzten Rede und ganz im
Sokratischen Sinne die Bedeutung der
Kommunikation mit Anderen für unsere
Selbsterkenntnis ob nun als Einzelperson,
als Gruppe oder Community hervorgeho-
ben”, was Tolli als „außerordentlich ermu-
tigend und hilfreich für uns an diesem
Tag” empfand. 
Die Gründung des Dachverbandes ist das
Ergebnis eines längeren Prozesses. Auf
den so genannten „Heidentagen”, die der
Yggdrasil-Kreis in den letzten Jahren
durchführte, wurden dafür wichtige Wei-
chen gestellt. Über das Internet, beson-
ders über den „Online-Bereich New Aeon
City” kam es im Vorfeld zu weiteren Son-
dierungsgesprächen und Absprachen. Der
neu gegründete Dachverband GENA ver-
fügt über acht Vorstandsmitglieder, die na-
mentlich nicht genannt werden. Federico
Tolli und Volkert Volkmann (Yggdrasil-
Kreis) scheinen hierbei eine wichtige
Rolle gespielt zu haben. 
Im Gegensatz zu anderen neuheidnischen
Organisationsformen in Deutschland, auf
die im Weiteren noch eingegangen wird,
liegt der Akzent bei GENA deutlich auf ei-
ner okkultistischen bzw. thelemitischen
bzw. neosatanistischen Ausrichtung. Dies
belegen insbesondere die einzelnen, in
der Pressemitteilung namentlich nicht
weiter genannten Gruppen, die dem
Dachverband beigetreten sind.



In der öffentlichen Erklärung des Vor-
standssprechers Michael Hamm von der
Pansophischen Gesellschaft e.V. vom Fe-
bruar heißt es lediglich, dass der heid-
nisch-okkulte Dachverband seine Arbeit
ab Februar 2002 offiziell aufnehmen wird.
Die Initiatoren streben als Ziel „die gesell-
schaftliche Anerkennung unserer Reli-
gion” in Deutschland und Europa an. Der
Dachverband will darüber hinaus „eine
Plattform der Begegnung werden, in dem
das Prinzip einer ‚multireligiösen’ Gesell-
schaft” verwirklicht werde. Als weitere
Ziele werden in der Pressemitteilung der
Naturschutz und die Förderung des öko-
logischen Landbaus aufgeführt. In der
Präambel heißt es: „Wir glauben an die
Beseeltheit der gesamten Natur. Das Gött-
liche (kommt von Godh, das Gute) spie-
gelt sich in jedem Stern, in jedem Stein, in
jeder Pflanze, jedem Tier und jedem Men-
schen wider.” 
Eigenen Angaben zufolge will der Dach-
verband „verstärkt Verleumdungen und
falschen Darstellungen in der Öffentlich-
keit” entgegentreten und sich gegenüber
rechtsextremistischen Tendenzen abgren-
zen. Wörtlich heißt es in der Erklärung
von Mitinitiator Michael Hamm: „Unser
Einsatz für eine ‚multireligiöse Gesell-
schaft’ wendet sich massiv gegen das Op-
fern von Kindern bei ‚exorzistischen’ Ri-
tualen, wie in Klingenberg geschehen, die
jüngst geschehenen sogenannten ‚Satanis-
tenmorde’, und natürlich gegen religiöse
Intoleranz sowie die daraus entstehenden
Konflikte in Palästina, Nordirland und
Nordindien und anderswo auf der Welt.
Dies sind alles Zeugnisse von (einem)
dogmatischen Religionsverständnis, das
eben nicht im Sinne der demokratischen
Grundordnung handelt.” Nach Meinung
von „Vorstandsfrau” Zora Iris Maier sollen
„destruktive Kulte” nicht zum Dachver-
band zugelassen werden. Eine entspre-
chende Prüfung werde „auf Grundlage

der geltenden Gesetze und Sitten der eu-
ropäischen Gemeinschaft sowie der je-
weiligen Staaten (z.Zt. Österreich und
Deutschland)” vorgenommen.

Die Initiatorengruppen

Zu den drei Initiatorengruppen zählen ne-
ben dem von Volkert Volkmann geleiteten
Yggdrasil-Kreis2 (Frankfurt/Main) die Ver-
einigung Pansophia / Pansophische Ge-
sellschaft (Erster Vorsitzender: Federico
Tolli) und die seit 1993 in Kaiserslautern
bestehende „thelemitische” bzw. neosata-
nistische Gemeinschaft Communitas Sa-
turni. 
Auf die beiden letztgenannten Gruppen,
über die es bisher keine bzw. nur knappe
Informationen gab, soll im Folgenden
näher eingegangen werden. 

� Die Pansophische Gesellschaft wurde
im Jahr 2000 in Hamburg von Federico
Tolli, Axel M. Gruner und weiteren Perso-
nen gegründet. Mit ihrer Selbstbezeich-
nung knüpft sie offensichtlich bewusst an
ältere Vorbilder an. 
Die erste und damit älteste Pansophische
Gesellschaft, die von 1924 bis 1926 in
Berlin unter der Leitung von Heinrich
Tränker alias „Meister Recnartus” in Berlin
bestand, wird herkömmlich in das Vorfeld
der Fraternitas Saturni eingeordnet.3 Ur-
sprünglich ging sie aus einem noch vor
dem Ersten Weltkrieg gegründeten esoteri-
schen Studienkreis (Pansophische So-
cietät) hervor, den Tränker von einer theo-
retisch in eine praktisch arbeitende Loge
umfunktionierte und „Pansophische Loge
der Lichtsuchenden Brüder Orient Berlin”
nannte. Mit der Bezeichnung „Loge” soll-
ten Bezüge zur regulären Freimaurerei
hergestellt werden, die sich inhaltlich
nicht zur Deckung bringen lassen. Durch
Tränker stieß auch Eugen Grosche, der
durch diesen den Logennamen Gregor A.
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Gregorius erhalten hatte, zu der Pansophi-
schen Gesellschaft und übernahm darin
die Funktion des Schriftführers. Jahre spä-
ter, bedingt durch den Auftritt Aleister
Crowleys in der magischen Szene, kam es
zu internen Differenzen. 1926 spaltete
sich ein Großteil der „pansophischen”
Mitglieder ab und formierte sich unter der
Leitung Grosches neu in der von ihm ge-
gründeten Fraternitas Saturni, die sich
stärker an Crowley orientierte4 und das
von ihm propagierte Thelema-Gesetz
(„Tue, was du willst, sei das ganze Ge-
setz”) übernahm.5

Axel M. Gruner gründete 1995 die zweite
Pansophische Gesellschaft. Sie sollte nach
seinen Vorstellungen ebenfalls als „Loge”
arbeiten und sich stärker als die erste
Gründung um soziale und kulturelle The-
men bemühen. Ihr war jedoch wenig Er-
folg beschieden. Schon nach zwei Jahren
musste sie ihre Arbeit einstellen.
Die jetzige und damit dritte Neugründung
der Pansophischen Gesellschaft will ne-
ben einer politischen und wissenschaftli-
chen Ausrichtung auch den okkultisti-
schen Anspruch wieder aufgreifen. Sie
will sich „für das Prinzip einer ‚Multireli-
giösen’ Gesellschaft” einsetzen und beruft
sich dabei auf den Renaissance-Humanis-
ten Comenius. 
Neben den etablierten Wissenschaften be-
fasst sich der Verein nach eigenen Anga-
ben mit der Erforschung des Paranormalen
und Okkulten. In einem Selbstportrait, das
der Pressemitteilung beigefügt ist, heißt es:
„Die Pansophia ist eine Vereinigung von
Mitgliedern verschiedenster Gruppen aus
dem esoterischen Umfeld, die das Thema
bearbeiten wollen. Akademische Laufbahn
oder gleichwertige Arbeiten sind Zugangs-
voraussetzung. Ziel ist die Errichtung eines
unabhängigen Religionswissenschaftli-
chen Instituts.” Nach den Informationen
auf der Internetseite6 geht der Verein von
einem esoterischen „Allwissen” aus.

In erster Linie für als Plattform für „alle
Freidenker und Freireligiösen” gedacht,
fanden sich in der Pansophischen Gesell-
schaft Deutschland Menschen „aus Wirt-
schaft, Kultur und Religion” zusammen.
Sie will sich nach eigenen Angaben „nicht
ungefragt in die Belange der einzelnen
Gruppen, Organisationen und Personen”
einmischen, da sie  „eine Form der Zu-
sammenarbeit auf übergeordneter Ebene”
darstellt. Wie aus einer Selbstdarstellung
an anderer Stelle hervorgeht, will die Pan-
sophische Gesellschaft sich einsetzen „ge-
gen die religiöse Verfolgung von beken-
nenden Thelemiten und anderen Grup-
pen, die in ihrer Struktur nicht totalitär
sind”.7

Positiv wird von der Pansophischen Ge-
sellschaft auch der Begriff „Thelema”
(Wille) aufgegriffen. Er dient gleichsam
als Motto:  Die Entwicklung des Men-
schen findet ihren Höhepunkt im Leben
seines Willens.  Wie es heißt, könne sich
die „Willensfindung” des Menschen auf
vielerlei Weise vollziehen.8

� Die Communitas Saturni versteht sich
als „thelemitische Gemeinschaft ausge-
wählter Mitglieder, die sich entschlossen
haben, den Weg Saturns zu gehen”. Auf
der einschlägigen Internetseite heißt es
weiter: „Als okkulte Freimaurer-Loge ar-
beitet die Communitas Saturni am geisti-
gen Tempelbau der Menschheit, indem
die Mitglieder sich und andere geistig und
magisch zu veredeln suchen, um dadurch
einen allgemeinen Menschheitsbund her-
bei zu führen, den sie im Kleinen bereits
darstellt. Denn wenn wir uns weiterent-
wickeln, verändern wir auch die mensch-
liche Gesellschaft. Dabei berufen wir uns
auf Gregor A. Gregorius, den Begründer
der neuzeitlichen Saturn-Logen.”9 Wie
„Großmeister” Hans Georg Illig in der
Pressemitteilung zitiert wird, soll es sich
um „eine Wissensloge” handeln, „die
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keinerlei politische und wirtschaftliche
Ziele verfolgt und sich zu den demokrati-
schen Grundgesetzen bekennt”. Der Ok-
kultorden wurde – so die Mitteilung –
1993 durch den Großmeister Immanuel
gegründet, „der das Großlogenpatent der
1926 gegründeten Fraternitas Saturni an
die Loge Communitas Saturni übertragen
hat”. 
Weiter heißt es zur Entstehung: „1997 er-
hielt dann auch die Schwesterloge der
Communitas Saturni GAG (Geschlossene
Adepten Gruppe) die selben Rechte. Die
Communitas Saturni arbeitet traditionell
mit den Originalritualen von Gregor A.
Gregorius und nach dem freimaureri-
schen Grade-System des Alten und Ange-
nommenen Schottischen Ritus. Die Na-
mensgebung Communitas (= Gemein-
schaft) statt Fraternitas (= Bruderschaft)
bringt zum Ausdruck, daß die Communi-
tas Saturni außerhalb der Polaritäten ar-
beitet und sowohl männliche als auch
weibliche Mitglieder aufnimmt.” 
Auf ihrer offiziellen Internetseite lässt die
Fraternitas Saturni (FS) verlauten, dass es
sich bei der Communitas Saturni nicht um
eine Abspaltung von der FS handelt.10 De-
ren Großmeister Immanuel habe „eine
ganze Reihe von Organisationen gegründet,
von denen er jeweils Großmeister war”.
Zwar sei Immanuel bis April 1983 Mitglied
der Fraternitas Saturni „im Meistergrad
(18°)”, jedoch niemals  „Großmeister” ge-
wesen.

Weitere Mitglieder des Dachverbandes

Leider wird in der offiziellen Pressemittei-
lung die Liste der beteiligten Gruppen
nicht mitgeteilt. Auch auf persönliche An-
fragen bei den Mitinitiatoren erhielt der
Autor bislang keine Antwort. Wie eigene
Recherchen ergaben, sollen dem Dach-
verband u.a. außerdem folgende Gruppen
angehören11: 

� die Societas Hermetica zur Förderung
der hermetischen Wissenschaften12: Die
Gesellschaft wurde Ende 1998 in Ham-
burg gegründet und Anfang 1999 in das
Vereinsregister der Hansestadt eingetra-
gen. In ihrer Satzung heißt es: „Der Verein
verfolgt durch Förderung und Verbreitung
esoterischer Studien ausschließlich ge-
meinnützige Ziele und zwar im besonde-
ren durch: Erforschung, Dokumentation
und Bewahrung hermetischer Studienin-
halte und Wissenschaften in ihren einzel-
nen Disziplinen als kulturelles Welterbe,
sowie damit verbundener Personen, Be-
wegungen und Organisationen. ... Finan-
zielle und logistische Förderung von be-
sonderen Organisationen und Personen,
die mit den hermetischen Wissenschaften
in Verbindung stehen. ... Publikation aus-
gesuchter Forschungsergebnisse oder Do-
kumente zum Zwecke der Information ei-
nes größeren Interessentenkreises.” Die
Societas Hermetica versteht sich als „welt-
anschaulich, politisch oder religiös neu-
tral” und ist laut Satzung „von keiner Kir-
che, Sekte oder Partei abhängig und steht
allen Menschen guten Willens offen, die
sich mit den Zielen des Vereins identifizie-
ren können”.

� die Heidnische Gemeinschaft Berlin
(Michael Pflanz): Die Heidnische Ge-
meinschaft e.V. präsentiert sich als „die
einzige heidnische Vereinigung in Berlin
und Dachorganisation der Berliner Hei-
den”. Sie wurde 1985 gegründet. Bis
1991 war ihr Vorsitzender Geza von Ne-
menyi, der im gleichen Jahr die Germani-
sche Glaubens-Gemeinschaft gründete.13

Seit dieser Spaltung ist die Mitgliederzahl
der Heidnischen Gemeinschaft deutlich
gesunken. An ihre Mitglieder wird das
Mitteilungsblatt „Der Runenstein” ver-
sandt. Weiter heißt es im Internet: „Wir er-
forschen nicht nur die Religion des Hei-
dentums, wir praktizieren diese Kultform
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auch im täglichen Leben, helfen einander,
sind uns in Freundschaft verbunden und
erkennen unsere unterschiedlichen Stand-
punkte an. Neben unseren Feiern bieten
wir auch Arbeitsgruppen mit heidnisch-re-
ligiöser Ausrichtung an.14

� der in Hagen-Holzhausen ansässige
Urda-Clan von Leif-Thorsten Kramps, der
auch „Die Stachelbeere – Rundbrief für
Bioregionalismus und spirituelle Ökolo-
gie” herausgibt. Kramps zelebriert regel-
mäßig „Jahreskreisfeste” mit der Loge
„Dragon Rouge”, die sich eigenen Anga-
ben zufolge mit den „dunklen Seiten der
Magie” beschäftigt.15

� Odinic Rite Deutschland: In der Selbst-
darstellung heißt es: „Odinic Rite
Deutschland e.V. (ORD) ist eine heidni-
sche Gemeinschaft, die auf der Grundlage
der Edda und der historischen Überliefe-
rung die heimische germanische Naturre-
ligion ausübt. Wir fühlen uns dem authen-
tischen Geist des germanischen Heiden-
tums verpflichtet und verfolgen aus-
schließlich religiöse Ziele.”16

� R.A.U.R. (Der Reformierte Alte und Uni-
verselle Ritus), nach eigenen Angaben ein
ca. 1995 gegründeter und vermutlich in
Aachen ansässiger „esoterischer und ini-
tiierender Orden”, der im Gegensatz zur
herkömmlichen Freimaurerei „die Exis-
tenz der geistigen und seelischen Welten”
anerkennt.17

� die „Thelema Society”: Die Gesellschaft
geht zurück auf Michael D. Eschner, der
1982 in Berlin den Thelema-Orden des
Argentum Astrum gründete. Dessen Ziel
sollte die Verbreitung des „Liber Al vel Le-
gis – Gesetz von Thelema” sein. 1992
wurde Eschner, dessen Verein sich 1985
in „Netzwerk Thelema” umbenannte und
seither im Landkreis Lüchow-Dannenberg

ansässig ist, zu einer sechsjährigen Ge-
fängnisstrafe verurteilt, „weil er eine An-
hängerin mit Zigarettenglut gequält und
vergewaltigt hatte”.18 1993 konstituierte
sich die Gruppe – ohne Eschner, der im
Gefängnis saß –, unter der Bezeichnung
Ethos Gemeinschaft Thelema (EGT). Zum
gegenwärtigen Zeitpunkt tritt die Gruppe
unter der Bezeichnung Thelema Society
auf. Ihr Ziel: „Entwicklung der aktiven
Mitglieder zu Menschen des Neuen 
Aeons: Kundalini und Wahrer Wille” so-
wie „Mitwirkung am Aufbau des Neuen
Aeons”. Eine zentrale Rolle spielt dabei
die einschlägige Website, die derzeit ein
magisches Forum für rund 1800 regis-
trierte Nutzer darstellt.

� New Wizards: Nach eigenen Angaben
handelt es sich um eine „thelemitische
mystisch-magische Gruppierung”, die
Mitte Oktober 1989 in Linz, Österreich,
gegründet wurde und seit 1990 ihren Sitz
in Wien hat. Sie bedient sich u.a. der In-
halte des O.T.O., der Henochischen Ma-
gie, der hinduistischen Shiva-Kulte, nordi-
scher Runenkulte, des Voodoo, des
Necronomicon, der Hexenkulte und der
Chaosmagie. Es scheinen enge Beziehun-
gen zu Eschners Thelema Society zu be-
stehen. Auf einer anderen Internetseite
heißt es: „Die New Wizards sind ein orga-
nisierter Zusammenschluss von Personen
zum Zweck der Forschung, Lehre und des
Lernens sowie der Kooperation auf dem
Gebiet der Weiterentwicklung. Dies ge-
schieht 
a) Mittels der von Aleister Crowley und
anderen als Magick bezeichneten Metho-
den. 
b) Auf der Basis der Inhalte, Ziele und
Ideen die als Gesetz von Thelema bekannt
sind und im Liber Al vel Legis niederge-
schrieben wurden.“
Das Ziel sei u.a. die permanente Weiter-
entwicklung eines „eklektischen, techni-
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schen und professionellen Standards zur
möglichst sicheren und effizienten Praxis
der Ausbildung der als Magick bezeichne-
ten Entwicklungsprozesse und Fähigkei-
ten.
... Von Strukturen der praktischen und
theoretischen Zusammenarbeit mit ande-
ren spirituellen und parapsychologischen
Ansätzen, Richtungen und Organisatio-
nen um von diesen zu lernen und diese
soweit sinnvoll innerhalb der New
Wizards zu integrieren”.19 Die Gruppe
hat sich einen „Ethischen Thelemitischen
Codex” gegeben, der für alle Mitglieder
der New Wizards verbindlich ist. So heißt
es ganz im Crowleyschen Sinne: „Tu was
du willst soll das ganze Gesetz sein. Die-
ses Gesetz gilt für alle.” Als grundlegende
Ziele, die alle „bewußten Lebensformen
gemeinsam haben”, werden genannt:
„Überleben und Gesundheit, Sicherheit,
funktionales Wissen und Verständnis, die
Existenz passender Beziehungen und die
Möglichkeit der Weiterentwicklung, da
diese Ziele der Existenz als bewußte Le-
bensform implizit (letztbegründet) an-
gehören.” In einem späteren Abschnitt des
„Ethischen Thelemitischen Codex” heißt
es: „Wenn es nicht möglich sein sollte,
gemeinsame Ziele zu verwirklichen und
die Notwendigkeit von Notwehr auftreten
sollte, ist die Beendigung der Kommuni-
kation und die Verwendung sekundärer
Gewalt, Lüge oder Herabwürdigung legi-
tim, bis die Möglichkeit der Kommunika-
tion erneut etabliert werden kann.”

Ein Dachverband ohne Transparenz

1. In Deutschland handelt es sich bei der
neugegründeten GENA neben Steinkreis,
Rabenclan und der deutschen Pagan Fe-
deration mittlerweile um den vierten
übergeordneten Interessensverband für
Magier und Neuheiden. Somit ist mit ei-
ner weiteren Ausdifferenzierung der un-

terschiedlichen Richtungen der neuheid-
nischen Bewegungen zu rechnen. So rief
die Gründung des Dachverbands inner-
halb des neuheidnischen Spektrums oh-
nehin ein eher verhaltenes bis kritisches
Echo hervor. Manche neuheidnische Rich-
tungen erklärten bereits im Vorfeld, sie
hätten kein Interesse daran, „mit manchen
Gruppen oder Personen” zusammenzuar-
beiten. Auf der Homepage der „Wicca-
Priesterin” Eliszabeth Schibli-Lazzaro
heißt es: “...glücklicherweise wurde das
Kind nicht mit dem Bade ausgeschüttet,
und der Dachverband zeigt sich in einem
anderen Gesicht als befürchtet... Zumin-
dest in der Beschaffenheit grenzt er sich
also von etablierten Vereinen wie Pagan
Fed und Rabenclan ab und wird so be-
stimmt eine Lücke füllen. Ob er allerdings
die Erwartungen erfüllt, kann nur die Zeit
sagen.”20 Wesentlich härter geht die Inter-
netseite der neuheidnischen Zeitschrift
„Der Hain” des ehemaligen Mitglieds der
Heidnischen Gemeinschaft, Matthias
Wenger21, mit der inhaltlichen Ausrich-
tung des Dachverbandes ins Gericht. Dort
findet sich unter der Überschrift „Dächer
ohne Wände” ein kritischer Artikel, der
besonders die Präambel des Dachverban-
des aufs Korn nimmt: „Ein explizites Glau-
bensbekenntnis zur ‚Beseeltheit’, ‚Leben
im Einklang mit der Natur’, ‚Unsterblich-
keit der Seele’, ‚Feier der vier Naturfeste’
etc. pp. zeugt nicht nur von einem protes-
tantisch geprägten Überzeugungs-Strip-
tease. Es offenbart zugleich auch die
schreiendste Unkenntnis über die Retor-
tenhaftigkeit dieser Formulierungen ge-
genüber den archaischen Religionen – es
zeigt auch die Naivität gegenüber den
perversen Machtstrukturen der hermeti-
schen Orden, deren Clou gerade die ab-
solute Loslösung von allen natürlichen
Voraussetzungen darstellt. Es deutet also
alles darauf hin, daß hier Fremde in Blind-
heit zueinander streben, möglicherweise
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ins Leere gestikulieren und statt einer neu-
heidnischen Lobby einer Totgeburt zum
Leben verhelfen.”22

2. Den einzelnen Gruppen ist daran gele-
gen, sich in der Öffentlichkeit Gehör und
auch größeres Gewicht zu verschaffen.
Außerdem wollen sie offensichtlich posi-
tive Imagepflege betreiben. Volkert Volk-
mann vom Yggdrasil-Kreis sagte hierzu in
einem Interview: „Immer wieder werden
einzelne Gruppen diffamiert, mit Rechts-
extremen oder sogenannten Satanisten in
einen Topf geworfen. Das Bedürfnis, sich
hier deutlich abzugrenzen, ist jetzt ein-
fach da.”23 Doch ungeklärt bleibt, wes-
halb die Zusammenarbeit mit thelemiti-
schen Richtungen bzw. mit der äußerst
problematischen Thelema Society gesucht
wird, deren einzelne Mitglieder wiederum
innerhalb des Dachverbands wichtige
Aufgaben übernehmen sollen. Ihre bishe-
rige Zeitschrift „AHA” soll sogar als Zeit-
schrift des Dachverbandes im Gespräch
sein. So berichtet Volkert Volkmann alias
„Druide Fearrac Dearraich”: „Wir verwe-
ben uns im Internet, was schon weit fort-
geschritten ist. Bereits in der Zeit vor dem
Dachverband sind Netzwerke entstanden,
die die Entstehung des Dachverbandes
wohl auch gefördert haben, so z.B. das
Celtsun-Netz, das Yggdrasil-Wyrdweb,
New Aeon City (NAC), das Reflex der The-
lema Society und das ,AHA-Magazin’ des
Tiphareth-Verlages. TV, Radio und Print-
medien stehen wir, trotz vieler schlechter
Erfahrung offen gegenüber. Wir haben in
den Vorstand eine Pressesprecherin ge-
wählt und die beiden Beisitzerinnen sind
diesem Arbeitsbereich zugeordnet.”24 –
Angemerkt sei noch, dass Volkmann eige-
nen Angaben zufolge seit über zwei Jahr-
zehnten Mitglied im „neosatanistischen” –
im Sinne der Lehre von der Selbstvergott-
ung des Menschen25 – O.T.O. (= Ordo
Templi Orientis) ist26.

3. Wie lange der Dachverband in seiner
gegründeten Form tatsächlich bestehen
wird bzw. bestehen kann, bleibt abzuwar-
ten. Die Erfahrungen der Vergangenheit
lehren, dass es infolge von persönlichen
Differenzen in diesem weltanschaulich-
religiösen Bereich immer wieder zu Un-
stimmigkeiten und auch zur Beendigung
von „Arbeitskontakten” gekommen ist. So
manche der im Dachverband organisier-
ten Gruppen besteht erst seit kurzer Zeit,
und die jeweiligen Mitgliederzahlen sind
ohnehin gering. Insofern dürften sich die
von Tolli und Volkmann geäußerten
großen Pläne und Ziele von GENA mögli-
cherweise schon bald als überzogen und
illusionär herausstellen. 

4. Unter weltanschaulichem Aspekt darf
das, was die im Dachverband zusammen-
gefassten Gruppen eint, nicht zu gering
eingeschätzt werden: Dies betrifft insbe-
sondere eine christentumskritische bzw.
antichristliche Grundhaltung, das neu-
gnostische bzw. neosatanistische Men-
schenbild und die Hochschätzung von
Magie im weitesten Sinne, die in thelemi-
tischen Richtungen als Macht- bzw.
„Selbstvergöttlichungsinstrument” des Men-
schen einen sehr hohen Stellenwert be-
sitzt.

5. Der Dachverband will – wie es die
Selbstbezeichnung zum Ausdruck bringt –
auch die Arkandisziplin fördern. Es liegt
auf der Hand, dass trotz vielfältiger publi-
zistischer Pläne und öffentlichkeitswirksa-
mer Aktionen der offiziellen Sprecher von
der neuheidnisch-okkulten GENA viele
Dinge sprichwörtlich im „Okkulten”, im
Verborgenen bleiben bzw. gehalten wer-
den, so etwa die Namen von umstrittenen
Gruppen. Diese Geheimniskrämerei kann
von den Verantwortlichen wohl kaum mit
einer höheren Form von „Arkandisziplin”
erklärt oder gar entschuldigt werden. 
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verband? Interview mit Volkert Volkmann und Fede-
rico Tolli, in: AHA 1/2002 (online-Ausgabe); im In-
ternet abrufbar unter www.new-aeon.de (16.2.02).

2 Vgl. hierzu MD 2/2001, 73ff.
3 Hans-Jürgen Glowka, Deutsche Okkultgruppen

1875-1937, München 1981, 76.
4 Ebd., 77.
5 Vgl. Friedrich-Wilhelm Haack, Die Fraternitas Sa-

turni (FS) als Beispiel für einen arkan-mystogenen
Geheimorden des 20. Jahrhunderts, München
31990, 19; vgl. auch Hans-Jürgen Ruppert, Satanis-
mus. Zwischen Religion und Kriminalität, EZW-
Texte 140, Berlin 1998, 15ff.

6 Unter www.pansophia.de.
7 Zitiert nach einer Selbstdarstellung von Michael

Langner, Die Pansophische Gesellschaft. Eine Alte
Idee im neuen Licht, in: AHA 4/2001 (online-Aus-
gabe: www.new-aeon.de/newaeon, 25.2.02). 

8 Ebd.
9 Vgl. im Internet: www.communitas-saturni.de.

10 Vgl. die offizielle Internetseite der Fraternitas Sa-
turni: www.fraternitas.de/faq/communitas_saturni.htm
(13.2.02). Außerdem gibt es in Deutschland den
„Ordo Saturni”, der sich – so die FS – „für den legi-
timen Erben und Nachfolger des von Gregorius ge-
gründeten Ordens hält oder zumindest gerne den
Anschein erweckt”.

11 Vgl. die Hinweise auf der (neuheidnischen) Home-
page www.derhain.de/Dachverband0102.html.

12 Unter http://home.t-online.de/home/Societas.Herme-
tica/satzung.htm.

13 Vgl. hierzu MD 4/1997, 106ff und 114ff.
14 Vgl. www.heidnische-gemeinschaft.de
15 Vgl. www.dragonrouge.net/thagirion/ (27.2.02).
16 Zur Selbstdarstellung: vgl. www.geocities.com/

odinicde/ (26.2.02).
17 Vgl. die Selbstdarstellung unter www.raur.de.
18 Hans-Jürgen Ruppert, Satanismus, a.a.O., 30.
19 Vgl. im Folgenden:  www.new-aeon.de/newaeon/

index.php?act=view_location&locationid=320
(26.2.02). Die nachfolgenden Zitate beziehen sich
auf diesen Fundort.

20 Vgl. hierzu  www.sternenkreis.de/news/dachver-
band.html (27.2.02).

21 Vgl. Stefanie von Schnurbein, Göttertrost in Wende-
zeiten. Neugermanisches Heidentum zwischen New
Age und Rechtsradikalismus, München 1993, 36f.

22 Vgl. www.derhain.de/Dachverband0102.html
(16.2.02).

23 Steffen Siegert, Wie steht’s denn nun um den Dach-
verband?, a.a.O.

24 Volkert Volkmann im Interview: www.hexenkreis-
yggdrasil.de/interview/interview.html (19.2.02).

25 Zum „Neosatanismus” des O.T.O. vgl. die Überle-
gungen von Friedrich-Wilhelm Haack, Anmerkun-
gen zum Satanismus, München 1991, 125-127.

26 Heidentum – Ein Interview mit Fearrac Dearraich,
vgl. Internetseite von Anm. 24.
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GESELLSCHAFT

Skrupellose Sektenbeauftragte? Ende ver-
gangenen Jahres fand sich in der „Zeit-
schrift für Rechtspolitik” (ZRP), Heft
11/2001, 495-500, ein Aufsatz von Martin
Kriele zum Thema „Religiöse Diskriminie-
rung in Deutschland”. Zu diesem Thema,
genauer gesagt: zu seiner Wahrnehmung
dieser Fragestellung hat der Autor, emeri-
tierter Professor für öffentliches Recht und
Mitherausgeber der genannten Zeitschrift,
schon häufiger publiziert. Zuvor hatte Krie-
le in dem von Gerhard Besier und Erwin
K. Scheuch herausgegebenen Werk „Die
neuen Inquisitoren. Religionsfreiheit und
Glaubensneid” der Arbeit der kirchlichen
Sekten- und Weltanschauungsbeauftrag-
ten „faschistoide Züge” attestiert (vgl.
dazu MD 8/1999, 251f). In fröhlicher Un-
bekümmertheit unterstellte er ihnen oben-
drein Ressentiments gegen jede Form „dif-
ferenzierter Geistigkeit”. Vor diesem Hin-
tergrund ist es beinahe schon schmeichel-
haft, wenn Kriele nunmehr den kirchli-
chen Sektenbeauftragten nur noch Rea-
litätsverlust und Skrupellosigkeit nachsagt
bzw. wenn sie in seinen Augen „seltsame
Charaktere” sind (vgl. ZRP, 496ff). 
Nun ist der Umgang mit Pauschalurteilen
dieser Art immer wenig ersprießlich und
man fragt sich, ob eine Entgegnung Sinn
macht. Da aber der Text in bestimmten
Kreisen herumgereicht wird, soll zumin-
dest auf die falschen Tatsachenbehauptun-
gen kritisch eingegangen werden. So un-
terstellt der Autor Zusammenhänge zwi-
schen kritischen Äußerungen eines Sek-
tenbeauftragten zum „Schöpferischen Zen-
trum OASE” ( in 23730 Neustadt/Holstein)
und einem Brandanschlag auf dieses
Haus: „Gegen (das Zentrum OASE) entfes-
selte der für die Region zuständige Sekten-

INFORMATIONEN



beauftragte eine Kampagne der üblen
Nachrede. Willfährige Journalisten stellen
sich in seinen Dienst. Kurz darauf ging das
riedgedeckte Haus, während die Mitglie-
der darin schliefen, in Flammen auf. Die
Kriminalpolizei stellte Brandstiftung fest.
Die Täter sind bis heute nicht gefunden.
Bevölkerung und Medien unterließen die
sonst übliche Mithilfe bei der Aufklärung.
Der Sektenbeauftragte wurde Bundestags-
abgeordneter und erhielt trotz dieser Ge-
schehnisse das Bundesverdienstkreuz.”
Da kein Name genannt wird, ist unklar,
welcher Sektenbeauftragte gemeint sein
könnte. Dr. Hans-Peter Bartels (SPD), Mit-
glied des Deutschen Bundestages und
Mitglied des Verteidigungsausschusses
schrieb am 18. Dezember 2001 in einem
Leserbrief an die „Zeitschrift für Rechtspo-
litik”: „Da ich von 1995 bis 1998 Leiter
der Informations- und Dokumentations-
stelle ‚Sekten und sektenähnliche Vereini-
gungen’ bei der Ministerpräsidentin des
Landes Schleswig-Holstein war und 1998
für den Wahlkreis Kiel in den Bundestag
gewählt wurde, könnte es sein, dass mit
Ihrer phantasievollen Schilderung ich ge-
meint sein soll. An Ihrer Geschichte
wären dann allerdings allein diese zwei
Tatsachenbehauptungen korrekt. Ihre Un-
terstellungen der ‚üblen Nachrede’, des
Indienststellens ‚willfähriger Journalisten’
und implizit der geistigen Brandstiftung
sind ebenso infam wie Ihre freundliche
Nachricht von der angeblichen Verleihung
des Bundesverdienstkreuzes mir neu ist.”
Der Brief endet mit dem Hinweis an Mar-
tin Kriele: „Sie sollten als renommierter
juristischer Hochschullehrer auf solchen
Unfug verzichten können.”
Die Urheber das Brandanschlags auf die
OASE konnten bis heute nicht ermittelt
werden. Man fragt sich schon, warum ein
anerkannter Jurist solche Verschwörungs-
theorien konstruiert. Eine Deutung bietet
Ingo Heinemann (Aktion für Geistige und

Psychische Freiheit – AGPF) an. Auch er
schrieb einen Leserbrief, den die Redaktion
der Zeitschrift ZRP jedoch nur stark ver-
kürzt abdrucken wollte. Zu den gestriche-
nen Passagen gehört der Hinweis von Hei-
nemann, dass Kriele möglicherweise die
nötige Distanz zum Thema fehlt. „Seine
Ehefrau Alexa Kriele bietet auf diesem Psy-
chomarkt u.a. Heilung und Gewichtsredu-
zierung mittels angeblicher Eingebungen
von Engeln an. Über die Rolle ihres Ehe-
mannes sagte sie im Fernsehen (Boulevard
Bio am 7. 3. 2000 zum Thema ‚Die Geis-
ter, die ich rief’): ‚Also, um ehrlich zu sein –
wäre er nicht gewesen, es gäbe kein einzi-
ges Buch und wahrscheinlich auch nicht
die Engelstunden... Und die Bücher sind
nur möglich, weil er das gesprochene Wort
in geschriebenes Wort umredigiert.’ Kriele
ist also nicht nur Ghostwriter, sondern
möglicherweise auch Initiator des Ange-
bots.” (Vgl. hierzu auch MD 5/2000,
157ff.) Es drängt sich der Verdacht auf, dass
Martin Krieles Feindbild Ausdruck der Soli-
darisierung mit seiner Gattin und deren un-
gewöhnlicher Arbeit als „Engeldolmetsche-
rin” ist. Falls dem so ist, helfen keine Argu-
mente. Schade nur, dass die Engel, mit de-
nen Alexa Kriele zu kommunizieren
glaubt, ihren Gatten nicht vor fehlerhaften
und unsachgemäßen Darstellungen schüt-
zen. Aber vielleicht wollen sie das auch
gar nicht. (Zahlreiche Dokumente zum
Thema finden sich unter: http://www.
AGPF.de/kriele1.htm.)

Andreas Fincke

Tvind-Humana-Leiter in Untersuchungs-
haft. (Letzter Bericht: 2/2002, 61f) Am 17.
Februar 2002 wurde der Däne Amdi Pe-
tersen, Gründer und Leiter der Tvind-
Humana-Bewegung, in Los Angeles fest-
genommen. Dem Leiter des unübersichtli-
chen Firmen-Imperiums wird organisierte
Kriminalität vorgeworfen. Dazu haben die
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amerikanischen Behörden zahlreiche Do-
kumente freigegeben, die sie im Laufe des
letzten Jahres gesammelt haben. Wenn
Petersen nach Dänemark ausgeliefert wird
und sich vor Gericht verantworten muss,
rechnen Steuerexperten mit einer hohen
Haftstrafe. Die Tvind-Schulen und die
Humana-Projekte dürften großen öffentli-
chen Schaden nehmen, wenn sie nicht
dokumentieren können, dass sie sich von
Petersen getrennt haben. 

Michael Utsch

ISLAM

Zentralrat der Muslime (ZMD) veröffent-
licht Islamische Charta. (Letzter Bericht:
3/2002, 83ff und 91f). Als ein wichtiges Vo-
tum in die aufgeheizte Debatte nach dem
11. September 2001 hinein verabschiedete
der Zentralrat am 3. Februar 2002 einstim-
mig seine „Islamische Charta” www.is-
lam.de/?site=sonstiges/events/charta) und
gab sie am 20. Februar 2002 an die Öf-
fentlichkeit. 
Für Beobachter am interessantesten sind
von den insgesamt 21 Abschnitten die Ab-
schnitte 10 bis 13, in denen herausgestellt
wird, dass Muslime in aller Welt sich nach
islamischem Recht jeweils an die lokal
gültige Rechtsordnung zu halten haben
(10). Abschnitt 11 spricht ein eindeutiges
Ja zum Grundgesetz einschließlich des
Rechtes auf Wechsel der Religion – ein
wichtiges Wort, auf das so mancher skep-
tische Kritiker gewartet hatte. Abschnitt 12
grenzt sich deutlich von islamistischen
Strömungen ab, indem einem „klerikalen
‚Gottesstaat’” eine klare Absage erteilt
wird. Begrüßt wird das „System der Bun-
desrepublik Deutschland”, in dem Staat
und Religion harmonisch aufeinander be-
zogen seien. Der deutsche Zustand, der ja
in der Tat keine Trennung von Staat und
Religion im engeren Sinne darstellt, wird

hier sicherlich korrekt charakterisiert.
Auch zu der „westlichen Menschenrechts-
erklärung” (gemeint sein dürfte die UN-
Menschenrechtscharta, der ironische Un-
terton ist nicht zu überhören) gebe es vom
Menschenrechtsverständnis des Koran
keinen Widerspruch. In Abschnitt 14 wird
einerseits die europäische Kultur auf
ihrem spezifischen Hintergrund bejaht
und auch auf den Beitrag der islamischen
Philosophie und Zivilisation zur hiesigen
Kultur hingewiesen. Wenn in Abschnitt 15
das Vernunftgebot des Koran erwähnt wird
und ein „zeitgenössisches Verständnis der
islamischen Quellen” gefordert wird,
„welches dem Hintergrund der neuzeitli-
chen Lebensproblematik und der Heraus-
bildung einer eigenen muslimischen Iden-
tität in Europa Rechnung trägt”, so kann
man dies auch als vorsichtige Bejahung
eines hermeneutisch vielschichtigen und
aufgeschlossenen Umgangs mit dem Ko-
ran und der Sunna lesen. Exegetische Ex-
perimente am Koran (Mohammed-biogra-
phische, historische, philologische Lesar-
ten) hat es bereits in der islamischen Welt
gegeben, aber eine deutliche öffentliche
Förderung kritischer Methoden ist nach
wie vor ein Desiderat. 
Der Zentralrat betont schließlich aus-
drücklich seine Verantwortung, sich ge-
meinsam mit anderen gesellschaftlichen
Gruppen an der Gestaltung der Gesamt-
gesellschaft zu beteiligen (Umwelt, Inte-
gration der Minderheiten, Tierschutz, Ein-
satz gegen Fremdenfeindlichkeit, Sexis-
mus, Gewalt u.a.). Zugleich stellt Ab-
schnitt 20 noch einmal die Themen zu-
sammen, denen der Zentralrat sich als de-
zidiert islamische Interessenvertretung
verpflichtet weiß. In den Abschnitten 1 bis
9 werden die zentralen Bestandteile des
islamischen Glaubens als Grundlage der
Charta aufgeführt. 
Diese Erklärung sollte mehr als willkom-
men sein in einer Zeit, in der so manche



Interviewäußerung des ZMD-Vorsitzen-
den Nadeem Elyas skeptische Stimmen
auf den Plan gerufen hatte. Sie ist ein
wichtiger Schritt auf dem Weg des Islam
in die westliche Gesellschaft hinein. Er-
freulich wäre, wenn auch der umstrittene
Islamrat sich zu einer Erklärung dieser Art
durchringen könnte. Nachdem es in der
letzten Zeit mehrfache Annäherungsver-
suche des Islamrats an den Zentralrat mit
Blick auf einen Zusammenschluss gab,
kann die Islamische Charta vielleicht auch
als strategischer Schritt zur Klärung der
„Bedingungen” betrachtet werden. 

Ulrich Dehn

Neuer Vorstand des Islamrats. Der Islam-
rat für die Bundesrepublik Deutschland
mit Sitz in Bonn, neben dem Zentralrat
der Muslime in Deutschland einer der
großen muslimischen Dachverbände, hat
seit dem 26. Januar 2002 einen neuen
Vorstand. Der langjährige Vorsitzende Ha-
san Özdogan wurde abgelöst, an seine
Stelle trat Ali Kizilkaya. Die drei neuen
Stellvertreter sind Yusuf Hocazade, Ahmed
Mahmoud und Tekittin Köksoy. Auch neu
gewählt wurde der Generalsekretär, nun-
mehr Cafer Yalnizyasar. Der Vorsitz der
geistlichen Verwaltung (der Scheikh-ul Is-
lam) bleibt unverändert bei Sükrü Bulut,
der dieses Amt bereits seit November
1995 innehat. Bulut ist Mitglied des Jama-
at un-Nur, eines kleineren der insgesamt
17 Mitgliedsverbände. Kizilkaya, wie sein
Vorgänger ein führender Vertreter des
größten Islamratsmitgliedsverbandes Milli
Görüs (IGMG), hat sich ausdrücklich für
einen verstärkten Dialog der Religionen
und einen deutschsprachigen islamischen
Religionsunterricht im Rahmen von
Grundgesetz Art. 7,4 ausgesprochen; er
wünscht sich in einer ersten Pressemittei-
lung eine bessere Aufklärung über den Is-
lam in der deutschen Öffentlichkeit sowie

eine bessere Vermittlung des Demokratie-
potentials dieser Religion. Der Islamrat
steht in dem Ruf, von dem mit Abstand
größten Mitgliedsverband Milli Görüs (ca.
27 000 Mitglieder) dominiert zu sein. Die
IGMG, eine Organisation mit engen perso-
nellen und institutionellen Verflechtungen
zur islamistischen Partei des ehemaligen
türkischen Ministerpräsidenten Necmettin
Erbakan, steht unter Beobachtung des Ver-
fassungsschutzes und ist des Öfteren durch
„islamistische” Äußerungen in Reden und
Veröffentlichungen aufgefallen. Auch die
türkische Zeitung „Milli Gazete”, die der
Bewegung nahe steht, gerät immer wieder
ins Visier der deutschen Verfassungsschüt-
zer. Schwer abzuschätzen ist, wie stark die
auf Liberalisierung und Demokratisierung
drängenden Fraktionen innerhalb der
IGMG sind und welchen Kurs der neue Is-
lamratsvorsitzende fördern wird. 

Ulrich Dehn

VEREIN ZUR FÖRDERUNG DER PSYCHOLO-
GISCHEN MENSCHENKENNTNIS (VPM)

VPM aufgelöst. (Letzter Bericht 5/1999,
154f) Am 3. März 2002 hat der VPM auf
einer Generalversammlung in Zürich
seine Auflösung beschlossen. Nach eige-
nen Angaben habe der Verein seine Ziele
weitgehend erreicht. Darüber hinaus
seien die Publikationen beim Verlag Men-
schenkenntnis weiterhin verfügbar. Wäh-
rend einige Sektenexperten darin ein Ab-
lenkungsmanöver sehen und mutmaßen,
das engagierte Vereinsmitglieder neue
Gruppen gründen werden oder als „Tritt-
brettfahrer“ bei anderen Bewegungen ein-
steigen könnten, bedeutet die Vereinsauf-
lösung jedenfalls das Ende einer Psycho-
gruppe, die sich mit ihrer zunehmenden
Radikalisierung selber immer mehr ins
Abseits manövrierte.  

Michael Utsch
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MORMONEN

Rau besucht Hinckley. (Letzter Bericht:
2/2002, 47f) Bundespräsident Johannes
Rau weilte gegen Ende der XIX. Olympi-
schen Winterspiele für vier Tage in Salt
Lake City. Außerhalb des offiziellen Pro-
gramms besuchte er den 91-jährigen Prä-
sidenten der Kirche Jesu Christi der Heili-
gen der Letzten Tage (Mormonen), Gor-
don B. Hinckley. Wie die „Frankfurter All-
gemeine Zeitung” am 25.2.2002 berichtet
hat, war es „in erster Linie Neugier”, die
den Bundespräsidenten zu Hinckley ge-
führt hatte. Rau habe auch versucht, theo-
logische Fragen zu diskutieren, dabei aber
„eine gewisse Zurückhaltung Hinckleys
gespürt”. So soll der Bundespräsident bei-
spielsweise nach der Einstellung der Mor-
monen zur Gentechnologie gefragt ha-
ben. Aus der Antwort konnte er schließen,
„daß sich die Mormonen darüber noch
keine feste Meinung gebildet hätten”. 
Wie die FAZ weiter berichtet, empfand
Rau auch die Ausführungen über die Rolle
der Frau in der Mormonenkirche als nicht
befriedigend. Der Bundespräsident dürfte
unter anderem daran Anstoß genommen
haben, dass Frauen kein Priesteramt be-
kleiden können. Die Mormonen, so soll
Rau laut FAZ festgehalten haben, „ließen
sich nicht auf theologische Grundsatzdis-
kussionen ein. Hinckley hat auch in Ge-
sprächen mit anderen immer wieder be-
tont, daß die Mormonenkirche nicht mit
anderen Religionsgemeinschaften konkur-
riere.”
Es wäre zu fragen, ob man theologische
Gespräche mit dem Adjektiv „konkurrie-
ren” beschreiben kann. Der Bundespräsi-
dent scheint jedenfalls Interesse an weite-
ren Begegnungen angedeutet zu haben.
Dabei dürfte Hinckleys Stellvertreter, Tho-
mas S. Monson, eine wichtige Rolle spie-
len. Monson gilt bei den Mormonen als
Kenner und Freund Deutschlands; er hatte

in der Vergangenheit nicht nur Kontakt mit
Raus Vorgänger Gustav Heinemann, son-
dern auch mit Erich Honecker. Anfang der
achtziger Jahre hatte Monson dem Staats-
ratsvorsitzenden der DDR die Erlaubnis
zur Errichtung des ersten Mormonentem-
pels auf deutschem Boden im sächsischen
Freiberg abgerungen – damals eine kleine
Sensation! Der Tempel konnte bereits
1985 eingeweiht werden. 
Übrigens scheint den Mormonen bei der
Vorbereitung der Begegnung mit dem
Bundespräsidenten entgangen zu sein,
dass Johannes Rau ein bibelfester evange-
lischer Christ ist. So war in der FAZ zu le-
sen: „Erst als sich der Bundespräsident mit
einem Bibelzitat verabschiedete, habe
man gemerkt, daß man es mit einem
frommen und religiösen Mann zu tun
hatte.”

Andreas Fincke

EVANGELIKALE

Arthur-S.-DeMoss-Stiftung tritt an deut-
sche Öffentlichkeit. (Letzter Bericht:
2/2002, 33f) Die Arthur-S.-DeMoss-Stif-
tung hat ihr Informationsverhalten gegen-
über der Öffentlichkeit in Deutschland
geändert. Am 22.1.2002 wurde in Ham-
burg eine Pressekonferenz abgehalten.
Dabei wurden die Arbeit der Stiftung und
Absichten und Hintergründe der Aktion
„Kraft zum Leben” erläutert. Bisher hatte
man auf öffentliche Stellungnahmen ver-
zichtet, meinte Mark DeMoss, der Sohn
des Stiftungsgründers, und dabei in Kauf
genommen, dass Initiativen der Stiftung
nicht immer richtig verstanden würden.
Mark DeMoss ordnete die Stiftung dem
konservativen Spektrum des evangelikalen
Protestantismus zu wie es auch von der
Billy Graham Association repräsentiert
wird. 

Reinhard Hempelmann
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John Hick, Gott und seine vielen Namen,
aus dem Englischen von Ilke Ettemeyer
und Perry Schmidt-Leukel, Verlag Otto
Lembeck, Frankfurt a. M. 2000, 215 Sei-
ten, 16,– €.

Hick, profilierter Vordenker der Pluralisti-
schen Theologie der Religionen, wird hier
mit einigen seiner frühen Arbeiten vorge-
stellt, die bereits 1985 auf Deutsch er-
schienen sind. Die Übersetzung wurde für
die Neuausgabe gründlich überarbeitet.
Aus dem Fundus zahlreicher interreligiö-
ser Dialoge und einem breiten religions-
geschichtlichen Wissen heraus hat Hick
bereits in den siebziger Jahren die Idee
entwickelt, dass es allen Weltreligionen,
die durch den Paradigmenwechsel der
„Achsenzeit” gezeichnet sind, um eine
Hinwendung zum gemeinsamen Ziel,
Gott, geht. Das Konzept der Achsenzeit
beruft sich auf Karl Jaspers und bezeichnet
die Zeit zwischen 800 und 200 v. Chr., in
der große Gestalten der Geistesgeschichte
wie der Buddha, Mahavira, Konfuzius, La-
otse, Platon und die wichtigen hebräi-
schen Propheten auftraten. Die Tatsache,
dass es trotz der einen unfasslichen Größe
„Gott” viele verschiedene Religionen gibt,
erklärt Hick damit, dass die Offenbarung
in unterschiedlichen Situationen und Kon-
texten unterschiedlich erfahren wurde. Sie
treffen sich jedoch in einem Numinosen –
hier nimmt er Kants Unterscheidung von
Noumenon und Phaenomenon auf. Reli-
giöse Traditionen haben einen Wandel
von Selbstbezogenheit zur Wirklichkeits-
bezogenheit durchgemacht, angeregt
durch den religions- und geistesgeschicht-
lichen Umbruch in der Achsenzeit. 
Das imposante Denkgebäude Hicks zielt
auf eines ab: den Dialog zwischen den
Religionen, der dringender denn je ge-

worden ist, zu erleichtern und zu begrün-
den. Bei allen Fragen, die an sein Denken
erlaubt sind, ist dieses Anliegen, immer
wieder in gut lesbaren Anläufen aus ver-
schiedenen Perspektiven dargelegt, ernst
zu nehmen. 
Der Band wird beschlossen von einer umfas-
senden Einbettung der Beiträge in das ge-
samte Denken Hicks durch Perry Schmidt-
Leukel, einen herausragenden Kenner des
Hickschen Ansatzes. So wird dieses Buch
kongenial abgerundet und vermittelt einen
guten Eindruck vom Denken des frühen
Hick, das seit einigen Jahren ergänzt wird
durch sein 1996 auf Deutsch erschienenes
Hauptwerk „Religion. Die menschlichen
Antworten auf die Frage nach Leben und
Tod” (vgl. MD 6/1999, 189f). 

Ulrich Dehn 
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