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Zwei Kinder besuchen eine Künstlerwerk-
statt. Hinter einem Sperrgitter entdecken
sie einen kopfgroßen Quader, der auf einen
festen Ständer geschraubt und in blauer
Farbe angestrichen ist. Sie streiten um die
Frage, ob der kubische Gegenstand innen
hohl und voller Luft sei oder massiv.
Nachdem sie sich eine Zeit lang ereifert
haben, kommt der Künstler dazu, sodass
sie ihn fragen können. Mit berufenem
Griff öffnet er den Kasten, und die Kinder
sehen zu ihrer Überraschung, dass in dem
Hohlraum eine goldene Kugel liegt. Beide
hatten nicht ganz Recht gehabt, denn der
Quader war weder massiv noch leer. Aber
wer von beiden war nun näher an der
Wahrheit? Zweifellos dasjenige Kind, das
auf den Hohlraum getippt hatte, denn den
gab es, auch wenn er zum Teil gefüllt war
– und zwar ganz anders, als es sich beide
Kinder gedacht hatten. 
In diesem Gleichnisbild sehe ich den
Quader mit der goldenen Kugel als die
Wahrheit des christlichen Glaubens an.
Den überaus wertvollen Inhalt des Qua-
ders erkennt man erst, wenn er von seinem
Schöpfer geöffnet, offenbart wird. Das
Kind, das für die Massivität des Gegen-
stands stimmt, steht für ein materialisti-
sches Wirklichkeitsverständnis, das an-
dere Kind für ein spiritualistisches. Beide
Weltdeutungen sind monistischer Art: Sie
basieren auf einem einzigen Letztprinzip
allen Seins, der Materie oder aber dem
Geist. Ich denke, dass der Spiritualismus
der christlichen Wahrheit hierbei ver-

gleichsweise näher steht als Formen des
Materialismus. Nicht nur das Geistige in
uns, sondern auch die Dinge der Welt
sind nicht geistlos. Gott ist nach christli-
cher Überzeugung Geist, und seine
Schöpferarme tragen alles, was ist. Dieser
Wahrheit ist der Spiritualismus eher auf
der Spur als jeder Materialismus2 – auch
wenn er vom Erfassen des eigentlichen In-
halts immer noch weit entfernt sein dürfte.
Zu den Varianten spiritualistischer Den-
kungsart gehört bekanntlich auch das
weite Feld der Esoterik. Meinem Bild zu-
folge gibt es zwischen Christentum und
Esoterik immerhin eine beachtliche Ge-
meinsamkeit in Grundannahmen. Bevor
aber über Gemeinsamkeiten und Unter-
schiede zwischen beiden die Rede sein
kann, muss man sich über die Schwierig-
keiten im Klaren sein, beide Größen über-
haupt angemessen zu definieren. Das
Christentum ist die größte Weltreligion mit
zahllosen Konfessionen und „Sekten“3,
wobei man die Gesamtreligion nicht ein-
mal auf sie alle beschränken, sondern
auch noch an ungezählte Einzelgänger
denken darf, die sich in einem weitesten
Sinn als Christen auffassen und vielleicht
doch nur als bessere Jesuaner gelten kön-
nen. Was die Esoterik betrifft, so bemerkt
der Religionswissenschaftler Christoph
Bochinger: „Die Vielfalt ist zu groß und
die Bedeutung bei Anwendung einer ana-
lytischen Sichtweise zu unklar, um über-
haupt von ‚der Esoterik’ sprechen zu kön-
nen.“4 Wie also soll man dann Unter-
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schiede und Gemeinsamkeiten zwischen
Christentum und Esoterik5 benennen kön-
nen, zumal es auch noch ein „esoteri-
sches Christentum“ bzw. eine „christliche
Esoterik“ gibt? Und wie soll speziell zwi-
schen „esoterischem“ und „Heiligem Geist“
differenziert werden? Ist nicht da, wo es
um Geist geht, also um etwas Unsichtba-
res und Ungreifbares, überhaupt jedes Fi-
xieren und Unterscheiden ein Ding der
Unmöglichkeit?
Stünde es so, wäre es freilich schlimm be-
stellt um jede Art von Geisteswissen-
schaft! Nein, Differenzierung ist sehr wohl
möglich und angesagt. Bereits die Heilige
Schrift der Christenheit weiß um die Geis-
tesgabe, die Geister zu unterscheiden (1.
Kor 12,10); und dieser Gabe korrespon-
diert eine Aufgabe, ein Gebot (1. Joh 4,1f).
Der Umstand, dass es sich aber eben um
eine Gabe des Heiligen Geistes handelt,
lässt deutlich werden, dass die Unter-
scheidung zwischen Geist und Geist mit-
nichten von gleichsam neutralem Boden
aus möglich ist. Wer geistige Dinge be-
treibt, der tut das immer schon aus dem
Wirkungsfeld eines bestimmten Geistes
bzw. aus einer bestimmten Geisteshaltung
heraus. Und es könnte durchaus eine sol-
che fixierte Geisteshaltung sein, die es
etwa verbieten oder als überflüssig er-
klären möchte, die Geister zu unterschei-
den. Der Heilige Geist der Christenheit je-
denfalls bejaht eine solche Differenzie-
rung, wie auch schon seine Bezeichnung
selbst zeigt – denn es gibt offenkundig
auch Geist, der das Attribut „heilig“ nicht
verdient…
Meine folgenden Ausführungen gehen
dem Thema in drei Abschnitten nach.
Zunächst werde ich mich dem Geistver-
ständnis während der Anfänge der moder-
nen Theosophie widmen: Es gründet
strukturell in alten hermetischen Traditio-
nen, bildet aber in seiner neuzeitlichen
Konzentration die Basis fast aller neueren

Esoterik. Demgemäß hat ein zweiter Ab-
schnitt wenigstens exemplarisch das
Geistverständnis in der sich weiterent-
wickelnden Esoterik des 20. Jahrhunderts
zu entfalten, wobei ein Schwerpunkt auf
Rudolf Steiner zu legen sein wird. Drittens
schließlich will ich versuchen, meine theo-
logischen Anfragen, die im Ansatz auch
schon in den ersten beiden Abschnitten
formuliert werden, umrisshaft in ein christ-
lich-dogmatisches Gegenkonzept münden
zu lassen. Auf dieser Basis, so hoffe ich,
kann ein kritischer, geistig erhellender
Dialog in Gang kommen.

1. Das Geistkonzept spiritueller 
Autonomie in der Theosophie 
des 19. Jahrhunderts 

„Heilig“ heißt begrifflich das, was wesen-
haft Gott oder dem Göttlichen zugehört
und nicht dem Profanen oder der „Welt“6.
Insofern setzt dieser Terminus bereits eine
gewisse Unterscheidung zwischen Gott-
heit und Weltlichem voraus. Gleichwohl
kann er ausdrücklich die Synthese beider
Größen bezeichnen – verstanden entwe-
der als Resultat göttlicher Weltbemächti-
gung oder aber als ontologische Einheits-
aussage im Sinne pantheistischer Religio-
nen und Weltanschauungen7. Und genau
diesem weiten Feld des Pantheismus, der
Gott und die Welt für mehr oder weniger
identisch hält, gehört die Esoterik zumin-
dest in ihrer modernen Gestalt weithin an.
Als spiritualistisches Denkmodell geht sie
von der Überzeugung aus, dass das Geis-
tige das Letztprinzip aller Wirklichkeit ist
und alles durchdringt. Helena Petrovna
Blavatsky, die „Urmutter“ moderner Eso-
terik, vertritt demgemäß eine Art „esoteri-
schen Pantheismus“. Die Gottheit identifi-
ziert sie nicht einfach mit der vorfindli-
chen Weltnatur, wohl aber mit der ewi-
gen, ungeschaffenen Weltnatur8, welche
sie abhebt von der „Summe von vorüber-
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gehenden Schattenbildern und endlichen
Unwirklichkeiten“9. Der „Geist des Welt-
alls“10 ist die höchste, den Kosmos bewe-
gende Intelligenz; in ihm treffen absolute
Einheit und relative Vielheit aufeinander.
Diesem göttlichen Geist spricht Blavatsky
Schöpfertum entschieden ab11. Den Kos-
mos selbst verankert sie konsequenter-
weise „in der Ewigkeit“12. Die Mitbegrün-
derin der Theosophischen Gesellschaft er-
klärt: „Unsere Gottheit ist der ewige, un-
aufhörlich entwickelnde, nicht erschaffen-
de Erbauer des Universums. Das Univer-
sum entfaltet sich aus seiner eigenen Es-
senz, es wird nicht erschaffen.“13

Diese monistische Struktur des Wirklich-
keitsverständnisses hält sich in der neue-
ren Theosophie, die Anthroposophie ein-
geschlossen, weitestgehend durch. Mate-
rie und Geist bilden demzufolge keinen
strengen Dualismus. Vielmehr ist Materie
laut Madame Blavatsky „kristallisierter
Geist“14. Den ursprünglichen, ewigen Zu-
stand von allem nennt Blavatsky „Meta-
Geist“, insofern jedenfalls auch „Geist“.
Primär möchte sie den Geistbegriff aber
für die wahre Individualität des Menschen
reservieren. In dieser Entscheidung spie-
gelt sich eine charakteristische Entschei-
dung: Das Urprinzip der Wirklichkeit
wird zugleich als innerster Kern des Men-
schen definiert. In diesem Sinn erklärt bei-
spielsweise der Theosoph Hermann Ru-
dolph, der Geist des Menschen sei so
groß wie das All15. Ich nenne diese
Grundlehre das Konzept spiritueller Auto-
nomie16. Es beruht auf alter hermetischer
Tradition – wobei die Hermetik als „Pneu-
matologie, Geistlehre in einem … an
keine Philosophie angelehnten Sinne“ be-
zeichnet werden kann17. Sie deutet die
Welt in esoterischer Manier derart monis-
tisch, dass diese als Ausfluss göttlichen
Geistes letztlich nichts ernsthaft Negatives
darstellt. Jeder Teil des Universums spie-
gelt vielmehr als solcher das Ganze; und

dieser Holismus wird insbesondere auch
auf den menschlichen Geist angewandt.
Esoterik lässt sich also zumindest ihren
Hauptsträngen nach diesem Paradigma
gemäß definieren. Mit dieser Bestim-
mung, die ich in zwei Büchern bereits
näher dargelegt habe18, trete ich Bochin-
gers Definitionsverweigerung entgegen:
Zu deutlich sind die monistischen bzw.
nichtdualistischen Konturen esoterischer
Denkungsart immer wieder erkennbar –
gerade auch dann, wenn es um den Geist-
begriff in der Esoterik geht. Oft genug pro-
pagieren metaphysisch reflektierende Eso-
teriker ausdrücklich den „geistigen Monis-
mus“19 als Heilmittel gegen alle Formen
von Nichtganzheitlichkeit.
Bevor ich den Sachverhalt noch eingehen-
der erläutere, möchte ich einstweilen fest-
stellen, dass sich im Gegenüber zur Esote-
rik so etwas wie ein christliches Paradig-
ma des Wirklichkeitsverständnisses um-
reißen lässt. Die Welt ist demnach Schöp-
fung Gottes, der sich als Schöpfer wesen-
haft von aller Kreatur, auch von geistiger,
unterscheidet. Jeder religiöse oder weltan-
schauliche Monismus ist hier ausgeschlos-
sen. Doch auch um einen Dualismus
kann es nicht gehen: Als Schöpfer aus
Liebe ist Gott nach neutestamentlicher
Sicht mit seiner Schöpfung unterwegs zu
deren Vollendung, die das Ende aller
Chaos-Strukturen im All mit sich bringen
wird. Und schon bevor er einst „alles in
allem“ sein wird (1. Kor 15,28), hat er sich
ein für allemal mit seiner Schöpfung ver-
bunden, nämlich in der Menschwerdung
seines Sohnes. Von daher ist sein Geist
nicht anders wirklich erkennbar denn als
Geist Jesu Christi. Dieser Geist hebt die
Differenz zwischen Kreatur und Schöpfer,
zwischen Mensch und Gott nicht einfach
auf, d.h. er ist nicht substanzmystisch zu
deuten20. Wenn etwa der Apostel Paulus
erklärt, wer Christus anhänge, sei ein
Geist mit ihm (1. Kor 6,17), so meint er
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eine liebesmystische Verbindung. Es ist
der von Gott dem Vater zu den Menschen
gesandte Geist, der ihnen in der Verbin-
dung mit Jesus Christus, den er bereits aus
dem Tod auferweckt hat, neues, ewiges
Leben schenkt. Dieser Heilige Geist gilt
nach den Bekenntnissen der Kirche als
dritte Person der Trinität. Man hat es bei
ihm also wie beim Sohn mit Gott selbst zu
tun – und zwar in ursprünglicher Unter-
schiedenheit von Mensch und Welt.
Gleichwohl ist diese Unterschiedenheit
keine absolute; das lehrt schon der Ge-
danke der Inkarnation. Gott schlägt in sei-
nem Sohn und in seinem Geist die Brücke
zur Schöpfung, mit der er völlige Gemein-
schaft anstrebt. Es bleibt mithin beim Ge-
genüber von Schöpfer und Schöpfung,
doch nicht so rigoros wie etwa in Juden-
tum oder Islam, sondern so, dass Gott
selbst erkennbar in seinem Sohn und von
daher auch in seinem Geist den Dualis-
mus einschränkt, ja heilvoll überwindet.
Diese spannungsvolle Dynamik verwischt
und vermischt nicht, sondern macht den
Gedanken der alles verbindenden Liebe
Gottes erst wirklich nachvollziehbar. 
Aus diesem inneren Zusammenhang er-
klären sich die Betonungen des Paulus,
dass Christen zu Gott dem Vater wie
schon einst Jesus liebevoll „Väterchen“ 
sagen dürfen (Röm 8,15): Sie haben jene
„Kindschaft“ empfangen, die sie nicht von
Natur aus besessen haben; demgemäß hat
Gott den „Geist seines Sohnes in ihr Herz
gesandt, der da ruft: Abba, lieber Vater“
(Gal 4,6). Dieser Geist herrscht in ihnen
durch lebendige Liebe. Das hiermit um-
rissene Sinn-Konzept der Gottesherrschaft
durch Offenbarung seiner radikalen Liebe
in Jesus Christus möchte ich das Para-
digma „spiritueller Theonomie“ nennen.
Esoterischer Geist basiert also auf dem
Konzept spiritueller Autonomie, christ-
liche Rede vom Heiligen Geist dagegen
auf dem Konzept spiritueller Theonomie.

Beide Paradigmen wirken sich in ihrem
unterschiedlichen Geistverständnis gerade
auch hinsichtlich der Erlösungsfrage ver-
schieden aus. Wie der Begriff der spiritu-
ellen „Autonomie“ schon andeutet, kann
Erlösung im esoterischen Kontext kaum
etwas anderes bedeuten als eine zumin-
dest teilweise Selbsterlösung. Ist der Kern
des Menschen selbst von göttlicher Natur,
dann ist er dazu auch fähig. Und solange
er sich noch nicht selbst erlöst hat, bleibt
er dementsprechend unter Druck – theo-
logisch ausgedrückt: unter dem Gesetz21.
In theosophischer Terminologie heißt es
bei Blavatsky: „Es gibt ein ewiges Gesetz
in der Natur, eines, das immer die Ge-
gensätze auszugleichen und schließliche
Harmonie zu bewirken strebt“22. Auf
Grund seiner Geltung kann und muss sich
der Mensch dazu verhalten und „auto-
nom“ sich zu „verbessern“ suchen. Das
Konzept spiritueller Autonomie impliziert
also ein „gesetzliches“ Geistverständnis,
das gerade infolge des substanziell ge-
meinten Geistbegriffs einen enormen Leis-
tungsdruck ausübt. Blavatsky zufolge ist es
das geistige „Ego“, das „in jeder Welt und
jeder Inkarnation sein eigener Erlöser
wird“23. Der je eigene Geist wird so zum
„einzigen Mittler zwischen sich und dem
Universalgeiste“24. Aus höchster „Meister“-
Quelle sei der Begriff der „Selbsterlösung“
autorisiert25; Blavatsky meint ihn aus-
drücklich anti-christlich26.
Ihre Schülerin Annie Besant, die 1907
Präsidentin der Theosophischen Gesell-
schaft Adyar wurde, war seit 1893 Hinduis-
tin, früher aber bekennende Christin ge-
wesen. Das Konzept spiritueller Autono-
mie trägt deshalb bei ihr deutlich christ-
lichere Farben als bei Blavatsky, die in ihrer
Kindheit kaum christlich sozialisiert war.
Erkennbar bemühte sich Besant um ver-
mittelnde Bezüge zum Christentum – ins-
besondere in ihrem Buch „Esoterisches
Christentum“, das 1901 in englischer
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Sprache und 1903 in deutscher Überset-
zung erschienen war, jedoch Vorträge von
1898 bündelte und insofern noch dem 19.
Jahrhundert angehörte. Darin definierte
sie den „mystischen Christus“ einerseits
als den Logos, also die zweite Person des
Dreieinen, welche in die Materie hinab-
steigt; andererseits bestimmte sie ihn als
die zweite Seite des insgesamt dreifaltigen
göttlichen Geistes im Menschen27. Im
Hintergrund standen bei ihr aber weniger
die Lehren der christlichen Kirche als viel-
mehr neuplatonische und kabbalistische
Spekulationen. 
Demnach bildet der Logos überhaupt die
allererste, nämlich zwischen Absolutem
und Relativem vermittelnde Emanation
des Göttlichen. Nach unten hin faltet er
sich plural auseinander, zunächst dreifal-
tig, gemäß späterer okkulter Einsicht Bla-
vatskys siebenfaltig28. Die Analogien zur
christlichen Trinitätslehre erweisen sich
mithin bei genauerer Betrachtung als ge-
ring. Bedenkt man, dass die Emanation
des Geistigen sich weiterhin nach unten
bis in den Menschen hinein erstreckt, so
dient diese esoterische Doktrin erkennbar
substanzmystischen und nicht liebesmys-
tischen Intentionen. Laut Besant soll jeder
Mensch ein Christus werden29, also seine
göttlichen Potentiale erwecken. Dem ent-
spricht auch ihre Lehre von der dritten
Person der „Dreieinigkeit“, dem „Heiligen
Geist“. Diese Bezeichnung taucht nur auf,
um die esoterische Auffassung mit dem
traditionellen Christentum werbend zu
vermitteln. Einerseits soll der Geist die
Materie beleben, befruchten; andererseits
kommt er als dritter Aspekt des dreifalti-
gen menschlichen Geistes in Frage. 
Damit bestätigt sich pneumatosophisch:
Des Menschen „inneres, wirkliches Selbst
ist ewig und eins mit dem Selbst des Welt-
alls“.30 Auf hoher Entwicklungsstufe „kann
der Mensch als einer der Erlöser der Welt
wirken…“31 Vor allem aber kann er sich

kraft seiner spirituellen Autonomie aus
den Verstrickungen in die materielle Welt
selber „durch Wissen und Opfer befreien“
und schlussendlich zum Gottmenschen
werden32. Solche Selbsterlösung ist ihm
nur möglich, wenn er „das Vertrauen auf
sich selbst“ erlernt, indem er spirituell
„beginnt, die Gottheit in seinem eigenen
Herzen zu erkennen…“33

2. Beispiele esoterischen Geist-
verständnisses im 20. Jahrhundert 

Auch der Theosoph Dr. Rudolf Steiner
spricht vor und nach seiner Begründung
der Anthroposophischen Gesellschaft aus-
drücklich von „Selbsterlösung“. Ist doch
ebenso für ihn das menschliche Ich eine
„Erscheinung des Geistes“34 mit entspre-
chenden Anlagen! Der eigenwillige Esote-
riker versteht allerdings unter Selbsterlö-
sung etwas anders als Blavatsky, von der
er sich innerhalb der Theosophie bewusst
zunehmend abhebt. Im Unterschied zur
östlich geprägten Richtung der Theoso-
phie möchte er ein explizit westliches
Modell derselben vorlegen, in das der
christliche Erlösungsbegriff ein Stück weit
integriert wird. 
Demnach konnte die Ursünde, „die Mut-
ter aller übrigen Sünden“, nur durch die
Erlösungstat des Christus aus dem Men-
schengeschlecht herausgenommen wer-
den. Steiner lehrt unüberhörbar eine ob-
jektiv gültige Gnadentat des Gottmen-
schen, die einer Sündenvergebung jen-
seits der individuellen Zustimmung des
Menschen gleichkommt. Das ist freilich
nur die eine Seite der Medaille. Auf der
anderen Seite unterstreicht er den Anteil
des Menschen am Gnadengeschehen, das
er mitnichten gänzlich als dem Geist Got-
tes verdankt versteht. Der Mensch habe
sich vielmehr „zur Geist-Erkenntnis all-
mählich durchzuarbeiten“35 – und so
„zum Sündenfall nach und nach durch die
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Kraft seines Erkennens ein Aus-der-Sünde-
sich-Erheben hinzuzufügen, eine Sünden-
erhebung herauszuarbeiten...“36 Der
Christus und der zu erlösende Mensch
müssen demnach synergistisch zusam-
menarbeiten. Die Gnade von oben und
das Streben von unten sind gewisser-
maßen aufeinander angewiesen, soll ers-
tere ankommen können. Steiner versteht
den Begriff der Selbsterlösung also nicht
als Gegenkonzept zur christlichen Erlö-
sungslehre; er meint, der Gedanke von
dem erlösenden Gott widerspreche nicht
„der Selbsterlösung durch das Karma“37.
So ist nach seiner Überzeugung „das
Karma auf der einen Seite eine Erlösung
des Menschen durch sich selbst, durch
sein eigenes Bemühen, durch seinen stu-
fenweisen Aufstieg zur Freiheit im Laufe
der Wiederverkörperungen, und anderer-
seits dasjenige, was den Menschen dem
Christus annähert“38. 
Noch beim späten Steiner kommt der Be-
griff mehrfach vor: Die „individuellen
Sünden finden ihren Ausgleich in dem,
was durch Selbsterlösung erreicht werden
muß; sie müssen durch Selbsterlösung im
Verlaufe des irdischen oder überirdischen
Lebens ausgeglichen werden“39. Steiner
ist überzeugt: „Die persönliche Sünde ...
muß in Selbsterlösung abgetragen wer-
den. Aber ist es dann nicht möglich, bei
etwas, was der Mensch durch sich selbst
vollbringen soll, ihm dabei zu helfen?“40

Hier wird Gnade auf Hilfe zur Selbsthilfe
reduziert. Was Steiner in seiner „Geistes-
wissenschaft“41 darbietet, erscheint nicht
gerade als eine Lehre im Geiste gnaden-
betonten Christentums42. Dabei bean-
sprucht er von Anfang an, die von ihm ge-
wonnene esoterische „Geist-Erkenntnis“
sei „aus der Geistwelt selbst unmittelbar
herausgeholt“ worden43!
Im Hintergrund steht vielmehr die östlich
akzentuierte Tradition der modernen
Theosophie, mit der Steiner ältere Stränge

der westlichen, christlich beeinflussten
Esoterik zu verquicken strebt. Er teilt die
Ansätze der spiritualistischen „Trinitäts-
lehre“ von Blavatsky und Besant, um de-
ren emanatorische Implikationen in Aus-
führungen über den Logos als den Son-
nengeist, über den alttestamentlichen 
Jehova als Mondgeist sowie über Feuer-
geister und mehr dergleichen umzu-
gießen. Seine kosmische Überzeugung ist
der geschilderten Sicht Blavatskys analog:
Die Welt ist „ein gefrorener Logos“44, die
der Wiedervergeistigung im Sinne einer
Wiederverflüssigung des Geistes bedarf.
Und es versteht sich von selbst, dass die
Wiederkunft Christi unter solch esoteri-
schen Prämissen nur eine „geistige“ sein
kann – zumal Christus selbst für Steiner
immer schon als der „kosmische Geist“45

gilt. Immerhin wird die Materiewelt bei
Steiner ansatzweise in die geistige Erlö-
sung miteinbezogen: Seit Pfingsten sei der
Christusgeist in der Erde zum Zweck ihrer
Wiedervergeistigung wirksam. Insofern
gilt, „daß aus aller Natur, aus allem kos-
mischen Dasein zu uns wiederum der
Geist spricht, der lebendige Geist“46.
Mit Recht haben Klaus von Stieglitz, Bern-
hard Grom und andere im Blick auf Stei-
ners Geistverständnis von einem „spiritu-
ellen Monismus“47 gesprochen. Klaus
Bannach hat von daher Steiner gar eine
kosmische „Naturalisierung des Geistes“
vorgeworfen48. Nun weiß zwar auch
christlicher Glaube um so etwas wie eine
göttliche „Natur“, aber die ist für ihn eben
klar unterschieden von der Natur des
Kreatürlichen. Sonst wäre die Mensch-
werdung des Gottessohnes kein Wunder
mehr, und des dogmengeschichtlichen
Streits um die Zweinaturenlehre hätte es
nicht bedurft. Diesen Streit finden zwar
viele moderne Menschen ohnehin über-
flüssig, aber damit wird verkannt: Es ging
und geht hier letztlich um einen Paradig-
menkonflikt. Vor allem aus theonomer
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Perspektive macht der Streit um die Zwei-
naturenlehre – „eine der bedeutendsten
Schöpfungen der menschlichen Religions-
geschichte“49 – sehr wohl Sinn! 
Und ein Stück weit macht er sogar für Stei-
ner Sinn, denn der Vater der Anthroposo-
phie kennt im Unterschied zur östlich ak-
zentuierten Theosophie ein heteronomes
Element innerhalb jenes „spirituellen Mo-
nismus“, den er mit der Theosophie teilt.
Für ihn ist der Fall von geistigen Wesen
hinab ins Materielle weniger als für die
Adyar-Theosophen ein zyklischer Prozess,
sondern vielmehr ein einmaliger Vorgang;
dadurch erscheint die Spannung zwischen
Geist und Materie größer. Der Abstieg des
Logos ist seinerseits ein einmaliges und in
den Jenseitswelten gründlich vorbereitetes
Geschehen. Ja er ist in sich so spannungs-
reich, dass bei Steiner unverkennbar doke-
tische Elemente auftauchen: Der Christus
geht gar nicht mit letzter Konsequenz in
die Materiewelt ein, sondern bleibt – nach
gnostischem Vorbild – zurück, als es für Je-
sus ans Sterben geht50. 
Die Annahme solch einer Distanz zwi-
schen Geist und Materie hat die christ-
liche Kirche immer verworfen, weil sie
von jeher auch das Materielle als Schöp-
fung Gottes betrachtet hat. Deshalb ist für
sie das Eingehen des Logos ins Fleisch mit
der Konsequenz des Kreuzestodes nichts,
was dem Wesen des Göttlichen als Geist
widerspricht; vielmehr liegt es geradezu
auf der Linie der göttlich-geistigen All-
macht, einer von ihr „verschiedenen Wirk-
lichkeit ihr Dasein zu gönnen“51 und sich
in erlösender Liebe mit ihr zu verbinden.
Geist und Fleisch streiten zwar auch nach
biblischer Auffassung wider einander (Gal
5,17); aber das ist ein Konflikt, der unter
der Verheißung der endzeitlichen Ver-
wandlung und Verklärung des Fleisches
zugunsten der unbegrenzten Gottesherr-
schaft steht. Deshalb kann, ja muss christ-
licher Glaube vom leeren Grab im Sinne

des verwandelten Leichnams Jesu spre-
chen52 – gegen Steiner, der einfach an ein
Verschwinden, ein materielles Wegkippen
des Leichnams Jesu denkt. Analog dazu
bekennt das christliche Credo die „Aufer-
stehung des Fleisches“ am Ende dieser
Weltzeit – nicht als „Wiedervergeisti-
gung“, sondern als theonome Verwand-
lung des Kreatürlichen. So gesehen denkt
die kirchliche Tradition ganzheitlicher als
der dualistische Monismus Steiners. Vor
allem aber denkt sie konsequenter von
der Erkenntnis Gottes als Liebe her. Ver-
söhnung und Erlösung begreift sie als Ge-
schenk, das der Geist Gottes vermittelt,
wobei dessen Kommen selbst als Ge-
schenk im Kontext der Verkündigung Jesu
Christi gilt: Er fällt zu Pfingsten vom Him-
mel und erweist sich allemal als Him-
melsgabe. Steiner hingegen lehrt, dass das
„Pfingstgeheimnis als eine Forderung an
den Menschen“ herantrete53! Wenngleich
er auch von der Gnade der „Offenbarungen
aus der geistigen Welt“54 sprechen kann,
so ist doch solche Rede eingebettet in
jene gesetzliche Struktur, die esoterisches
Geistverständnis insgesamt kennzeichnet.
Auch in der neueren Esoterik bestätigen
sich diese Grundformen. So umschreibt
der bekannte deutsche Esoteriker Wolf-
gang Dahlberg seinen spirituellen Gna-
denbegriff mit den Worten: „Wer sich
selbst hilft, dem hilft auch Gott.“55 Analog
dazu lässt die mindestens ebenso be-
kannte Schweizer Esoterikerin Silvia Wal-
limann verlauten, es liege für jeden Men-
schen die Erlösung in der Bewusstwer-
dung der Christuskraft als des eigenen
göttlichen Selbstes. „Jesus Christus kam
nicht in diese Welt, um die Menschen zu
erlösen, sondern um ihnen zu zeigen, wie
sie sich selbst erlösen können.“56

Im Kontext der seit den 70er Jahren des
vorigen Jahrhunderts sich ausbreitenden
New Age-Begeisterung hat sich ein in der
modernen Esoterik immer schon angeleg-
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ter Aspekt noch verstärkt, nämlich ein
konsequent aufs Programm genommener
religiöser Synkretismus57. Der „Geist des
Neuen Zeitalters“58 beschwört die „Ein-
heit der Wirklichkeit“59 mit dem Ziel,
auch die Religionen zu vereinigen – und
zwar auf der Basis ihrer im Geiste längst
gegebenen Einheit! Gedacht ist hierbei im
Verständnis des „neuen Denkens“ an den
göttlichen Geist, der im Bewusstsein jedes
Menschen, ja in der gesamten Natur an-
wesend und zugänglich ist60. Gerade im
Gegenüber zu dem im Abendland vor-
herrschenden säkularen Materialismus
pflegt der spiritualistische Monismus der
Esoterik prinzipiell eine Haltung zu för-
dern, die für die Vermischung von Religio-
nen extrem offen ist. Man will hier alles
Religiöse schlechthin, ungeachtet seiner
unterschiedlichen Ausprägungen, als
„Geistiges“ gegen die geistlose Religions-
losigkeit hochhalten61. Bereits 1893 – als
zwei Jahre nach dem Tod Blavatskys An-
nie Besant zum Hinduismus übertrat –
hatte sich in Chicago das so genannte
„Welt-Parlament der Religionen“ konstitu-
iert62. Seine Kampfformel lautete schlicht:
Spiritualismus contra Materialismus. Das,
was man als spirituellen Grundkonsens 
aller Religionen ausmachen zu können
meinte, war seinerzeit noch teilweise von
westlichen Einflüssen, zum andern Teil
massiv von indischer Philosophie bestimmt.
Doch 1993, als in Chicago ein zweites
Parlament der Weltreligionen zusammen-
trat, überwogen längst die östlichen Ein-
flüsse. Swami Ghahanananda sagte dort im
Sinne der meisten anwesenden Vertreter
der Religionen: „Die Behälter sind ver-
schieden, der Inhalt ist derselbe. Es gilt, von
Harmonie zur Einheit voranzuschreiten“63.
Von diesem Geist ist der esoterische Spiri-
tualitätsbegriff64 in aller Regel bestimmt:
Seine Interessenleitung ist von indischem
Geist getränkt, der das Göttliche in allen
Religionen wahrnimmt. Wallimann bei-

spielsweise, die „Geist“ gleichsetzt mit
der „universellen Einheit“, betont: „Der
Urgrund alles Existierenden ist das unfaß-
bare, unpersönliche Sein: unmanifestier-
ter Geist.“65 Alles sei Ausfluss des Geistes,
der sich in der Vielheit manifestiere66. Die
Vielen aber müssten ihre Einheit im göttli-
chen Geist erkennen; Entsprechendes
gelte im Blick auf die Pluralität der Reli-
gionen. Erst wer sich seiner geistigen
Identität mit dem göttlichen Selbst be-
wusst werde, der folge Vorbildern wie Je-
sus und etlichen anderen zu „Gottmen-
schen“ aufgestiegenen Meistern der ver-
schiedensten Religionen67. 
Auch für Dahlberg gilt: „Die Pluralität der
Glaubensformen, die Pluralität der religiö-
sen Kultur ist Ausdruck der Einheit Gottes
in allen Teilen des Menschen.“68 In einem
Vortrag über „Kosmische Spiritualität“ be-
schreibt er die „spirituelle Sehnsucht“, die
in einer „möglichen ‚Wassermann-Reli-
gion‘“ Erfüllung finden könnte. Diese sei
zwar nicht eine „Religion der Einheit“,
stehe aber sehr wohl für die „Einheit der
Religionen“. Auf der Basis der Überzeu-
gung, dass der „Wassermann“ die „Was-
ser des Geistes ausschüttet“ und dass das
„neue Zeitalter“ eine „spirituelle Tatsache“
sei, hält Dahlberg fest: „Die reine Form
des Bewußtseins ist das einigende Band
aller Esoterik, aller Religionen, aller Wirk-
lichkeit. Der innere Kern aller Religionen
und Weisheitslehren ist, daß Bewußtsein
die letzte Realität ist. Das bedeutet auch,
daß alle Religionen nur verschiedenartige
Manifestationen der einen zugrundelie-
genden Religion sind.“69

3. Konturen christlich-theologischen
Geistverständnisses

Esoterisches Geistverständnis erweist sich
also gerade auch im Blick auf seinen pro-
grammatischen Synkretismus als monis-
tisch geprägt. Darin ist es im übrigen kei-
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neswegs originell; vielmehr knüpft es an
diverse monistische bzw. nicht-dualisti-
sche Traditionen an, wie sie bereits oben
benannt worden sind. Insofern aber ist
auch die theologische Auseinanderset-
zung mit den Ausgestaltungen dieser „phi-
losophia perennis“70 alles andere als neu.
Im Blick auf die moderne Esoterik gilt das
meiste von dem, was christliche Theologie
schon immer für und gegen Spiritualismen
jedweder Spielart vorgebracht hat. Man
denke nur an den Kampf gegen die Gno-
sis in der Alten Kirche und gegen das
Schwärmertum in der Reformationszeit.
Doch ist es, wie gesagt, zu allen Zeiten
der Kirchengeschichte nicht nur um theo-
logische Kritik gegangen; vielmehr hat
dem Contra immer wieder auch das Pro
seine Anwälte gefunden. Einseitiges Be-
kämpfen enthusiastischer Geistkonzepte
steht in der Gefahr, das zu übersehen, was
sie immerhin für sich haben. Man be-
denke, wie schon Paulus positiv an ent-
sprechender Erkenntnis anknüpfen konnte:
In Gott „leben, weben und sind wir; wie
auch einige Dichter bei euch gesagt ha-
ben: Wir sind seines Geschlechts“ (Apg
17,28f). Doch ergänzt der Heidenapostel
ausdrücklich: Dies sind wir in „Unwissen-
heit“ (17,30). Das Evangelium von Jesus
Christus erst macht uns diese Wahrheit in
rechter Weise bekannt und bewusst. Um
es mit den Worten Hans Joachim Iwands
auszudrücken: „Wir müssen schon den
Geist Gottes haben, um zu erkennen, dass
er uns fehlt.“71

Also gerade indem Esoteriker das Bewusst-
sein haben und pflegen, in Kontakt mit
dem Geist Gottes zu stehen, ihn womög-
lich praktisch zur Verfügung zu haben72,
entgeht ihnen, dass er ihnen fehlt. Wie
nun? Haben sie denn einen anderen
Geist? Sollte sie nicht derselbe Geist be-
wegen, der alles geschaffen hat, ja der es
ausmacht, dass sie wie alle Menschen
„göttlichen Geschlechts“ sind? Warum

aber kommen sie dann in der Heilsfrage
zu anderen Ergebnissen als die Christen
und wiederum als so manche anderen Re-
ligionen, deren innere Einheit sie doch
zugleich behaupten? 
Aus der Sicht christlicher Theologie ist
zweifelsfrei zu betonen: Gottes Geist ist
überall in der Schöpfung und auch in je-
dem Menschengeist verborgen anwesend.
Nur auf Grund dieser – wenngleich ver-
hüllten – Gegenwart des Heiligen Geistes
kann Paulus an die heidnische Behaup-
tung anknüpfen, alle Menschen seien
„göttlichen Geschlechts“. Ähnlich formu-
liert auch Lukas am Ende seiner Genealo-
gie Jesu, Adam, der erste Mensch, stamme
– weil von Gott selbst geschaffen und von
seinem Atem belebt – von Gott ab. Es ist
aber in beiden Fällen – sogar unter dem
Aspekt der Belebung durch Gottes Geist –
von keiner substanziellen Abstammung
des Menschen als ganzen vom Schöpfer
die Rede. Ein derartiges Missverständnis
könnte nur hegen, wem das gesamtbibli-
sche Denken über das Verhältnis von Gott
und Mensch fremd ist bzw. wer mit seiner
Deutung einem nichtbiblischen Paradig-
ma folgt. Das Paradigma spiritueller Auto-
nomie ist ein solch nichtbiblischer Kon-
zeptrahmen: Hier stammt, wie dargelegt,
der Menschengeist wesenhaft, nämlich
emanatorisch von Gott; in jedem autono-
men Selbst spiegelt sich demnach sub-
stanziell das Göttliche gemäß dem Prin-
zip des Holismus. Der Unterschied zwi-
schen esoterisch verstandenem und neu-
testamentlich intendiertem Heiligen Geist
lässt sich von daher strukturell folgender-
maßen begreifen: Esoterik pflegt einen
substanzmystischen Geistbegriff, während
das Christentum eigentlich einem rela-
tionsmystischen Geistverständnis folgt. Im
Falle eines so genannten „esoterischen
Christentums“73 kommt es demgemäß in
der Regel zu begrifflichen Vermischungen,
die den genannten Sachverhalt verdecken.
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Diesen Sachverhalt gilt es theologisch
noch etwas näher zu erläutern. Bezeich-
nenderweise können Esoteriker zwar von
einer göttlichen Trinität reden, doch steht
für sie über ihr noch eine letzte Einheit,
die z.B. Blavatsky als „Meta-Geist“ be-
zeichnet hat. Dieser Meta-Geist bildet die
geheime Substanz aller Dinge; monistisch
gedacht, ist er alles in allem – und insbe-
sondere auch der innerste Kern eines je-
den Menschen- oder Engelsgeistes. Er
stellt die verborgene Einheit, den gehei-
men Ursprung und das angepeilte Ziel al-
ler Vielheit dar. Die einzelnen Elemente
der Vielheit verhalten sich freilich unter-
einander relational, weshalb auch Esoteri-
ker und überhaupt Geistmonisten mitun-
ter durchaus vom Prinzip der „Liebe“ re-
den können. Doch im Blick auf jene letzte
Einheit ist alle Vielheit substanziell von
göttlicher Natur, und alle Liebe erweist
sich dann gewissermaßen als göttliche
Selbstliebe. Ihre Substanzidentität mit
dem Absoluten lässt sich nur mystisch
bzw. spirituell oder in metaphysischer
Spekulation erfassen. Gott wird in diesem
Paradigma nicht als Gegenüber gedeutet,
also in der Regel auch nicht als Person an-
gebetet. Zudem kann hier übrigens das
Sterben des Gottessohnes unmöglich im
Sinne eines stellvertretenden Sühnege-
schehens verstanden werden, weil dieses
biblische Interpretament ein relationales
Verhältnis zwischen Gott und Mensch
und gerade keine substanzielle Geistiden-
tität voraussetzt.
Aus neutestamentlicher Perspektive bildet
indessen der Heilige Geist keine Substanz
des Menschen als solchen, wiewohl er
Mensch und Welt verborgen innewohnt
und tatsächlich insofern indirekt zu ihrer
Substanz gehört, als sie nicht ohne ihn
sind und sein können. Aber sie sind als
Kreaturen wirklich Anderes im Gegenüber
zum Schöpfer; sie haben ein von ihm ge-
wolltes eigenes, leibgebundenes Sein, das

etwas anderes ist als nur eine nach außen
gekehrte Seite des göttlichen Seins selbst.
Gott begegnet in der Kreatur demnach kei-
neswegs in letzter Hinsicht nur sich selbst;
seine Liebe gilt vielmehr real von ihm Ver-
schiedenem. Und genau darin gründet das
Geheimnis des Kreuzes: Den Schmerz von
Golgatha hätte Gott sich bzw. seinem
Sohn nicht antun müssen, wenn die Welt
am Ende ontologisch nur Schein, nur sein
verkrusteter oder gefrorener eigener Geist
wäre! Stellt sie aber tatsächlich von Gott
verschiedene, gleichwohl von Gott ge-
wollte und gehaltene Wirklichkeit dar,
dann ist der sie haltende Geist zwar in ihr
und an ihr, dann steht er in engstem Ver-
hältnis zu ihr, aber er ist nicht einfach sie
selbst, gerade auch nicht in ihrem inner-
sten Kern. Vielmehr ist es das innerste 
Wesen jeder Kreatur, in ihrem Eigensein
auf den liebenden Gott bezogen zu sein.
Diese relationale Mystik liegt biblischem
Geistzeugnis zu Grunde; sie macht das
„Gesetz des Geistes“ (Röm 8,2) aus, von
dem der Apostel Paulus spricht.
Von daher kommt dem Heiligen Geist aus
neutestamentlicher Sicht im doppelten
Sinne eine Stellvertreterfunktion zu. Auf
der einen Seite vertritt er den himmlischen
Vater und den Sohn beim Menschen. Des-
halb wird von ihm auch deutlich gesagt,
dass der Vater bzw. der Sohn ihn senden.
Ausdrücklich nennt ihn Jesus in den jo-
hanneischen Abschiedsreden mehrfach
den Helfer bzw. Tröster (14,18; 16,7); die
moderne Übersetzung „Die Gute Nach-
richt“ spricht hier gemäß der Funktion, die
Jesus ihm zuweist, explizit vom „Stellver-
treter“. Auf der anderen Seite vertritt der
Heilige Geist nach paulinischer Darstel-
lung auch umgekehrt den Menschen vor
Gott (Röm 8,26f), weil der Mensch selbst
bei bestem Willen vor dem Höchsten noch
nicht angemessen auftreten kann.
Ich möchte diese neutestamentlichen Aus-
sagen systematisch-theologisch verallge-
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meinern und formulieren: Der Heilige
Geist ist wesenhaft Stellvertreter, nämlich
ontologischer Vermittler im Verhältnis von
Gott und Mensch. Beim Menschen vertritt
er den Vater bzw. den Sohn zum einen im-
mer schon in unerkannter Weise, nämlich
bei allen, die noch nichts von Jesus Chris-
tus wissen bzw. Gott nicht durch ihn er-
kennen: Bei ihnen hält er die Stelle frei, an
die ihr Selbst rücken wird, wenn es sich
einmal wahrhaft finden wird. Diese Stell-
vertreterfunktion liegt meiner theologi-
schen Überzeugung nach der Gewissens-
erfahrung jedes Menschen in der Tiefe zu
Grunde; und sie entspricht strukturell der
stellvertretenden Hingabe für die Mensch-
heit, die Jesus Christus am Kreuz geleistet
hat. Insbesondere aber vertritt der Heilige
Geist den Vater und den Sohn bei den
gläubigen Christen, die von daher um ihn,
um seine Sendung und sein Einwohnen in
ihnen wissen. Umgekehrt vertritt er sie vor
Gott gerade auch dann, wenn sie in ihrem
spirituellen Bewusstsein zwischendurch
und immer wieder nicht auf der Höhe
sind. Auch darin entspricht seine Funktion
strukturell dem hohepriesterlichen Eintre-
ten Christi für die Seinen beim Vater. Mar-
tin Luther hat diese Heilserfahrung auf die
Formel gebracht, ein Christ sei simul justus
et peccator, Heiliger bzw. Gerechtgespro-
chener und Sünder zugleich74. 
Der Heilige Geist bleibt in dieser Vermitt-
lungsfunktion selbst eigenartig anonym.
Indem er den Vater bzw. den Sohn beim
Gläubigen vertritt, blickt derjenige, der

den Geist hat, eben auf den Vater und den
Sohn; deshalb ist von einer Anbetung des
Heiligen Geistes selbst im Neuen Testa-
ment nirgends die Rede, sondern allen-
falls vom Beten und Singen mit dem Geist
oder vom Gott-Loben im Geist (1. Kor
14,15f). Person ist der Heilige Geist auch
den Christen gegenüber gerade dadurch,
dass er deren Person zur Ganzheit bringt,
indem er sie in ihr eschatologisches Ver-
hältnis zum Vater und zum Sohn setzt. Ganz
zu schweigen von seiner Anonymität bei
Nichtchristen bzw. bei der Glaubensmys-
terien kaum bewussten Christen! Da
nimmt es nicht Wunder, dass in diesen
Kontexten die Geisterfahrung anders, eben
in einer mehr oder weniger fehlgehenden
Weise ausgedeutet wird. Erst dort aber,
wo der Heilige Geist in seiner relationalen
Funktion innerhalb der Trinität erahnt
oder erkannt wird, kann – im eingangs
entfalteten Bild gesprochen – um die gol-
dene Kugel gewusst werden. Ohne Bild
ausgedrückt: Erst dort lebt eine tiefe Ge-
wissheit der Liebe Gottes, der sich gerade
deshalb dreifaltig gibt, weil er seiner
Schöpfung in Hingabe begegnen will. Ja,
der Kasten ist hohl; ja, der Geist ist real
und erfahrbar; aber diese Hohlheit, diese
Anonymität hat einen tiefen Sinn: Sie ent-
hält in sich verborgen die Person des Vaters
und die Person des Sohnes in ihrer ganzen
Liebe. Und auf die Erwiderung dieser le-
bendigen Liebe sowie auf ihr Aufstrahlen in
der herrlichen Vollendung aller Dinge zielt
alles Wirken des Heiligen Geistes75. 
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1 Überarbeitetes Manuskript eines Vortrags an der
Evangelischen Akademie Bad Herrenalb am 28.6.
2003 (Homepage des Vf.: www.werner-thiede.de). 

2 Das kommt ansatzweise im metaphysisch-hermeti-
schen Begriff der „Weltseele“ zum Ausdruck (dazu
mein Aufsatz „Weltseele und Holismus“ in: 
J. Audretsch / K. Nagorni (Hg.), Das Ganze und das

Fragment. Naturwissenschaft und Theologie im
Gespräch, Karlsruhe 2004, 69-99.

3 Zum Begriff vgl. näherhin W. Thiede, Sektierertum
– Unkraut unter dem Weizen? Neukirchen-Vluyn
1999, Kap. 1.

4 Christoph Bochinger, Was ist Esoterik? in: Informatio-
nes Theologiae Europae 7, 1998, 271-281, hier 273.
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sche Themen 10), Neukirchen-Vluyn 1998.
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10 Blavatsky, Geheimlehre Bd. II, 27. 
11 Diese Haltung zieht sich kontinuierlich durch ihr an-
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entschleierte Isis, Bd. I+II [1877], Leipzig 21922, hier
Bd. I, 275f; Geheimlehre I, 37; Schlüssel, 92). Bla-
vatsky akzeptiert allerdings Gottes Schöpfertum in de-
miurgischer Deutung (Isis I, 96; II, 39; ferner: Schlüssel,
36) und betont: „Dieser Demiurg ist keine persönliche
Gottheit…“ (Geheimlehre I, 300, kursiv: H. B.). 

12 Vgl. Geheimlehre I, 31 (vgl. 33). Periodizität kommt
dem Kosmos innerhalb der Zeit zu (ebd. und 37),
der gemäß altindischer Überzeugung die Erschei-
nung des Ewigen darstellt. Wenn Spinozas Pan-
theismus die christliche Lehre von der Schöpfung ex
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Wer sich in den USA über das religiöse
Angebot einer Stadt informieren möchte,
greift – für das europäische Religionsver-
ständnis eher befremdlich – zu den „Gel-
ben Seiten“, also dem wie hierzulande
nach Branchen geordneten Telefonbuch.
Offenbar werden in den Vereinigten Staa-
ten „Churches“ gleich welcher Prove-
nienz vor allem als eine Art Dienstleistung
betrachtet, was auch erklären würde, war-
um vielen Amerikanern die in Europa mit-
unter heftig geführten Debatten über Or-
ganisationen wie Scientology eher seltsam
anmuten. Für die meisten US-Bürger ist
Scientology eine „Church“ wie jede ande-
re auch, warum sich also darüber erei-
fern? Die unüberschaubare Vielzahl von
religiösen Angeboten, Kirchen und Ge-
meinschaften scheint jedenfalls – zumin-
dest im öffentlichen Bewusstsein – die
Problematik und Gefährlichkeit einer ein-
zelnen stark zu relativieren.
Den ausgeprägten Pluralismus des religiö-
sen Lebens in den USA ein wenig näher
zu betrachten, war das Ziel einer Exkursi-
on von Mitgliedern der Katholischen Ar-
beitsgruppe „Neue religiöse Bewegun-
gen“, ein Gremium der Schweizerischen
Bischofskonferenz. Im Oktober 2003 be-
reisten sie Kalifornien und Utah, weil sich
hier auf relativ engem Raum ein beson-
ders lebendiger und facettenreicher reli-
giöser Pluralismus etabliert hat. Besucht
wurden u.a. die „Crystal Cathedral“ in
Orange County, das L. Ron Hubbard-Mu-
seum und das „Celebrity Centre“ der 

Scientologen in Hollywood, Esalen, eine
Wiege der „New Age“-Kultur, die
AMORC-Rosenkreuzer in San Jose sowie
Salt Lake City als Zentrum des Mormo-
nentums.

Positives Denken unter Glas – 
die „Crystal Cathedral“

Unweit von Disneyland, in Garden Grove
(Orange County) südöstlich von Los Ange-
les, erhebt sich die „Crystal Cathedral“
des Fernsehpredigers Robert H. Schuller.
Der 1980 eingeweihte Kirchenbau, der
zehn Jahre später noch um einen giganti-
schen Glockenturm ergänzt wurde, ist fast
vollständig in Glas und Stahl gehalten und
wirkt zweifellos beeindruckend. Im Inne-
ren finden nahezu 3000 Besucher sowie
1000 Instrumentalisten und Sänger Platz.
Assistiert von seinem Sohn Robert A. prä-
sentiert Schuller am Sonntagvormittag zwei
Mal einen rund 45 Minuten langen, als
„Hour of Power“ betitelten Gottesdienst,
bestehend aus einer kurzweilig wirkenden
Abfolge von Schriftlesungen, Gesängen,
dem Interview eines prominenten Gastes
sowie einer Predigt. Über Satellit und Ka-
bel wird die „Hour of Power“ in zahlrei-
che Länder übertragen. Vater und Sohn
Schuller vertreten ein relativ einfach ge-
stricktes Christentum des positiven Den-
kens, und es ist daher sicher kein Zufall,
dass sie sich u.a. auf Norman Vincent Peale
berufen. Jedenfalls kommt das prachtvolle
Ambiente eines Gottesdienstes in der
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„Crystal Cathedral“ um einiges eindrucks-
voller daher als die eigentliche Botschaft.
Zur Vertiefung der „Hour of Power“ haben
die Schullers nun so genannte „Houses of
Power“ ins Leben gerufen, in denen in
Haus- und Nachbarschaftskreisen auf der
Basis von Schuller-Predigten auf DVD er-
bauliche, positive Diskussionen geführt
werden sollen. 
Die „Crystal Cathedral“ und das Werk der
Schullers bieten alles, was man als euro-
päischer Durchschnittschrist von einer
US-Kirche erwartet: ein pausbäckig-positi-
ves Christentum, das durch eine glänzend
gestaltete multimediale Show aufgepeppt
wird, die Betonung familiärer Werte durch
die schon etwas penetrant wirkende Har-
monie zwischen Vater und Sohn Schuller,
einen hemmungslos unkritischen ameri-
kanischen Patriotismus, und das Ganze
garniert durch wirklich furchtbar kitschige
Bronzeplastiken auf dem Gelände der
„Crystal Cathedral“, die Szenen und Figu-
ren der Bibel darstellen.  

Das Schloss der Supermenschen – 
Scientology in Hollywood

In das so genannte „Celebrity Centre“ der
Scientologen hineinzugelangen, ist, be-
hauptet jedenfalls die Fama unter den
Weltanschauungsbeauftragten, nicht ganz
einfach. So soll es schon des Öfteren vor-
gekommen sein, dass nach Feststellung
der Identität Besuchswilligen der Zutritt
verweigert wurde. Es empfiehlt sich daher,
mit der „L. Ron Hubbard-Life Exhibition“
zu beginnen. Diese multimedial gestaltete
Ausstellung ist der Hagiographie und dem
Personenkult um Scientology-Gründer L.
Ron Hubbard gewidmet, wobei unverfro-
ren auch jene biographischen Mythen
(z.B. jene von der Freundschaft des jun-
gen Ron mit Indianern oder von Hubbards
ausgedehnten Reisen nach Asien) darge-
stellt werden, die sich längst widerlegen

ließen. Interessant ist, mit welchem Stolz
auf Hubbards Karriere als Autor von Gro-
schenromanen verwiesen wird, was einer
europäisch geprägten Sekte doch wahr-
scheinlich eher peinlich wäre. Am Ende
der Ausstellung steht man dann – mehr
oder weniger ergriffen – vor einer sich au-
tomatisch herabsenkenden Wand mit Hub-
bards Auszeichnungen und Ehrentiteln.
Möchte man anschließend noch das nicht
weit entfernte und gut zu Fuß erreichbare
„Celebrity Centre“ besichtigen, so erkun-
dige man sich beim Ausstellungspersonal
nach der Adresse und einer Kontaktper-
son. Die amerikanische Dienstleistungs-
mentalität scheint selbst bei Scientologen
über das Misstrauen zu siegen, so dass
man, sofern man sich beim Rundgang
durch die Ausstellung nicht allzu skep-
tisch, respektlos oder kritisch gezeigt hat,
durchaus mit Hilfe rechnen kann.
Ob man dann im „Celebrity Centre“ selbst
auch noch so freundlich empfangen wird,
muss sich erweisen. Jedenfalls ist die dor-
tige Crew weniger auf externe Besucher
eingestellt, doch mit etwas Glück be-
kommt man eine Filmvorführung und eine
kurze begleitete Tour durch das eher als
ein kleines Schloss anmutende Gebäude
geboten. Das im Scientologen-Jargon als
„CC“ bezeichnete Zentrum ist so etwas
wie die Kaderschmiede der zukünftigen
scientologischen Elite. Der Gebäudekom-
plex, zu dem auch ein Hotel zählt, ist sehr
geschmackvoll eingerichtet, auch wenn er
mit seinen Kronleuchtern und Deckenge-
mälden fast ein wenig überladen wirkt, je-
denfalls strahlt er überhaupt nicht die kal-
te, nüchterne Neonlicht-Atmosphäre vie-
ler Scientology-Niederlassungen aus. Auf
den Fluren und Treppen wuseln jedoch
unablässig junge Scientologen aus allen
Erdteilen umher, niemand scheint sich
dort in einem normalen Schritttempo be-
wegen zu können oder zu wollen, so dass
das CC trotz der gefälligen Einrichtung
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kein behagliches Ambiente aufkommen
lässt. Das Zentrum gibt eine eigene Zeit-
schrift namens „Celebrity“ heraus, in der
mehr oder weniger erfolgreiche und pro-
minente Scientologen aus dem Showbusi-
ness sowie natürlich L. Ron Hubbard
selbst zu Wort kommen. 

An der Traumküste zur Erleuchtung –
Esalen

Interessanterweise war man am nächsten
Stop der Reise, in Esalen, weitaus zuge-
knöpfter als bei Scientology. Eine Besichti-
gung dieser Wiege des „New Age“ scheint
ohne vorherige Anmeldung beim Presse-
sprecher des Zentrums nicht möglich zu
sein, was möglicherweise damit zusam-
menhängt, dass zumindest im Bereich der
Thermalquellen, denen Esalen ursprüng-
lich seine Bekanntheit verdankt, Textilfrei-
heit angesagt ist. Das Zentrum liegt unmit-
telbar am legendären Highway No. 1 ent-
lang der „Traumküste“ am Pazifik, unge-
fähr auf halber Strecke zwischen Los An-
geles und San Francisco, nicht allzu weit
von Big Sur entfernt. Das Zentrum macht,
zumindest von außen betrachtet, einen et-
was verwahrlosten und heruntergekom-
menen Eindruck, was so gar nicht zu dem
recht anspruchsvoll gestalteten Katalog
und Kursprogramm passen will. Das Esa-
len Institute wurde 1962 gegründet, um
das „menschliche Potenzial“, also die un-
genutzten Ressourcen des Menschen zu
aktivieren. Mit dem Abflauen der „New
Age“-Euphorie hat das Institut sicher an
Bedeutung eingebüßt und seine beste Zeit
vielleicht schon hinter sich. Dennoch
werden immer noch eine Vielzahl von
Kursen und Workshops zu verschiedens-
ten Bereichen der Gebrauchsesoterik 
angeboten, und selbst die „Familienauf-
stellung“ nach Bert Hellinger hat in-
zwischen ihren Weg an die Pazifikküste
gefunden. 

Luxor liegt in Kalifornien – 
die Rosenkreuzer des AMORC

Wer inmitten von Kalifornien Lust auf
oder gar Heimweh nach der Alten Welt
verspürt, dem sei das Ägyptische Museum
des Rosenkreuzer-Ordens AMORC („Anti-
quus Mysticus Ordo Rosae Crucis“) in San
Jose südlich von San Francisco empfoh-
len. Es liegt in einem von Palmen bewach-
senen Park voller ägyptischer Sphingen,
Obelisken und Statuen. Im Inneren des
Museums befindet sich dann eine wissen-
schaftlich sehr seriös gestaltete Daueraus-
stellung mit Exponaten, die tatsächlich
aus Ägypten stammen. Der AMORC
nimmt für sich in Anspruch, eine aus dem
Alten Ägypten stammende Mysterien-
schule zu sein, wurde tatsächlich aber erst
1915 von dem Amerikaner Harvey Spen-
cer Lewis gegründet. Über den AMORC
selbst, dessen Hauptsitz sich ebenfalls in
San Jose befindet, werden die Besucher
des Museums eher am Rande orientiert, es
wird auch keinerlei offensive Mitglieder-
werbung betrieben und im museumseige-
nen Book-Shop sind Werke über den
AMORC eher unterrepräsentiert, es über-
wiegt das ägyptologische Angebot. Dieser
fehlende missionarische Anspruch leitet
sich von der Auffassung ab, dass der
wahrhaft spirituell Suchende von sich aus
auf die Gemeinschaft stoßen werde und
daher nicht angeworben werden braucht.
Offenbar haben kalifornische Lehrer 
keinerlei Berührungsängste, was den
AMORC betrifft, denn das Museum wird
zum Zwecke des Anschauungsunterrichts
in Alter Geschichte regelmäßig von Schul-
klassen besucht. 

Im Zion der Mormonen – Salt Lake City

Existieren in Kalifornien wie überhaupt in
den USA zumeist zahlreiche religiöse Or-
ganisationen nebeneinander, wird die At-
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mosphäre in Salt Lake City, der Haupt-
stadt des Bundesstaates Utah, ganz deut-
lich spürbar von der Dominanz der Mor-
monen geprägt, deren Hauptkirche, die
„Church of Jesus Christ of the Latter-Day
Saints“ (LDS), hier ihren Sitz hat. Schon
ein Blick in die lokale Presse zeigt, dass
die LDS das öffentliche Leben in Salt Lake
City ziemlich im Griff hat, indem sie z.B.
dem Betreiber eines Erotik-Etablissements
in der Innenstadt das Leben schwer
macht, nachdem er zuvor als Betreiber ei-
ner Bar mit alkoholischem Angebot ins Vi-
sier der Mormonen geraten war…   
Die mormonischen Sehenswürdigkeiten be-
finden sich fast alle auf bzw. bei dem
„Temple Square“, vor allem natürlich der
1893 eingeweihte, sechstürmige Tempel,
den Nicht-Mormonen allerdings nicht be-
treten dürfen, der für seine Akustik und gi-
gantische Orgel berühmte „Tabernacle“, die
1882 eröffnete „Assembly Hall“ sowie ein
südliches und ein nördliches Besucherzent-
rum. Beide wurden anlässlich der Olympi-
schen Winterspiele 2002 erheblich erwei-
tert und mit multimedialen Ausstellungsfor-
men neu gestaltet. Es ist durchaus lohnend,
sich einer Führung über das Tempel-Areal
anzuschließen, die von den zahlreichen,
immer paarweise auftretenden jungen Mor-
moninnen geleitet werden. Bummelt man
allein über das Gelände, wird man von die-
sen Betreuerinnen garantiert mehrfach an-
gesprochen, was auf die Dauer etwas lästig
werden kann, zumal sich im Gespräch
schnell nicht nur ein Auftrag zur Informati-
on, sondern auch zur Missionierung der Be-
sucher bemerkbar macht.
Nördlich des „Temple Square“ befindet
sich eine neu errichtete „Conference
Hall“, deren Gigantismus etwas an die 
Ästhetik des Spätstalinismus erinnert, aber
immerhin 21000 Sitzplätze bietet. West-
lich des Areals liegen das noch nicht sehr
lange bestehende „Museum of Church
History and Art“, in dem auf sehr an-

schauliche und ansprechende Weise die
Wege und Mühen der mormonischen Pio-
niere rekonstruiert werden. Hier befinden
sich außerdem Fotos und Nachbildungen
des für Nicht-Mormonen wie gesagt unzu-
gänglichen Tempelinneren. Neben diesem
Museum liegt die „Family History Libra-
ry“, ein weltweit sicher einmaliges Ah-
nenforschungszentrum, indem unter Ein-
satz modernster Technik, wenn auch zu
theologisch fragwürdigen Zwecken (siehe
dazu ausführlicher MD 2/2004, 68ff) die
genealogische Forschung der Mormonen
betrieben wird. Die Benutzung der EDV
und Bibliothek steht auch Nicht-Mormo-
nen offen und ist gratis, das Personal ist
freundlich, hilfsbereit und im Gegensatz
zu den jungen Glaubensschwestern auf
dem Tempelareal zumindest nicht hier
von missionarischem Eifer beseelt, es
herrscht also eine wissenschaftlich-nüch-
terne Arbeitsatmosphäre. Während die ge-
nealogischen Datenbanken mittlerweile
auch im Internet zugänglich sind, besteht
nur hier die Möglichkeit herauszufinden,
ob verstorbene Verwandte oder Prominen-
te bereits nachträglich zu Mormonen ge-
tauft wurden.
Am meisten über die Geschichte, das
Selbstverständnis und die heutigen Aktivi-
täten der Mormonen, z.B. im caritativen
Bereich, erfährt man zweifellos in den
beiden „Visitors’ Center“, wer also nur
wenig Zeit auf dem Tempelareal verbrin-
gen kann oder möchte, ist hier am besten
bedient. Besuchenswert sind des weiteren
die Dachterrasse des „Church Office Buil-
ding“, das einen fantastischen Ausblick
auf das Salzsee-Becken und die umliegen-
den Berge bietet, das „Joseph Smith Me-
morial Building“, in dem ein einstündiger
Film über die Mission Christi gezeigt wird,
sowie Gebäude aus der Zeit des zweiten
Mormonen-Präsidenten Brigham Young,
der den Treck der Mormonen nach Utah
geführt hatte. Wer sich für die Geschichte
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der Mormonen aus der Außenperspektive
interessiert, wird in den großen Buch-
handlungen in unmittelbarer Nähe des
„Temple Square“ fündig.    

Fazit

Unter religionswissenschaftlichem und 
-soziologischem Aspekt sind die USA
wohl immer eine Reise wert, jeder größere

Ort bietet eine Vielzahl an religiösen 
Gemeinschaften. Kalifornien und Utah
zählen aber schon wegen ihrer Zentren-
funktion für viele Organisationen zu den
besonders geeigneten Bundesstaaten, um
sich über den religiösen Pluralismus in
den USA einerseits, aber auch über die
Selbstdarstellung von Gemeinschaften,
die ebenso in Europa von Bedeutung sind,
zu informieren.
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Informationen

The Crystal Cathedral, 12141 Lewis Street, Gar-
den Grove CA, 92840, Gottesdienste („Hour of
Power”) jeweils um 9.30 und 11.00 Uhr, Tel.
(714) 971-4000, http://www.crystalcathedral.org;

The L. Ron Hubbard Life Exhibition, 6331 Hol-
lywood Boulevard, Hollywood CA, 90028, Öff-
nungszeiten täglich von 10.30 bis 22.00 Uhr,
Tel. (323) 960-3511, http://www.lronhubbard.org;

Celebrity Centre International, 5930 Franklin
Avenue, Hollywood CA, 90028, Öffnungszei-
ten täglich von 9.00 bis 22.00 Uhr, Tel. (323)
960-3100, http://www.celebritycentre.org; 

The Esalen Institute, 55000 Highway 1, Big Sur
CA, 93920-9546, http://www.esalen.org; 

The Rosicrucian Egyptian Museum, Rosicrucian
Park an der Ecke Park und Naglee Avenue, San
Jose CA, 95191, Öffnungszeiten täglich außer
montags und an Feiertagen von 10.00 bis 17.00
Uhr, an Samstagen und Sonntagen von 11.00

bis 18.00 Uhr, letzter Einlass jeweils eine halbe
Stunde vor Schließung, Tel. (408) 947-3636,
http://www.rosicrucian.org;

Die Öffnungszeiten der LDS-Einrichtungen in
Salt Lake City sind unterschiedlich, im Allge-
meinen aber sehr großzügig gehalten. 
Das Tempelareal mit den beiden Besucherzent-
ren und dem Tabernakel ist täglich von 9.00 bis
21.00 Uhr geöffnet. Im Tabernakel werden je-
den Mittag um 12.00 Uhr (an Sonntagen um
14.00 Uhr) schon wegen der exzellenten Akus-
tik hörenswerte Orgelrezitale angeboten. 
Das „Museum of Church History and Art“ ist
montags bis freitags von 9.00 bis 21.00 Uhr,
samstags, sonntags sowie an Feiertagen von
10.00 bis 19.00 Uhr geöffnet. 
Die „Family History Library“ ist an Montagen
von 7.30 bis 17.00 Uhr, dienstags bis samstags
von 7.30 bis 22.00 Uhr geöffnet, siehe dazu 
im Einzelnen http://www.lds.org und für den
Bereich Ahnenforschung http://www.family-
search.org. 
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Wirtschaftliche und soziale Krisen sind
bekanntlich der Nährboden für eine Fülle
der unterschiedlichsten Bewältigungsver-
suche, zu denen auch die Ausbildung
eines religiösen Systems gehört, das sich
ausdrücklich die Verbesserung irdischer
Lebensumstände zum Ziel gesetzt hat.
Die Zeit scheint nicht mehr fern zu sein,
in der religiöse Sinnstiftung sich wieder
ganz konkret mit Schulden, Arbeitslosig-
keit, Krankheit und Sucht auseinander zu
setzen hat. Wenn die Not groß ist, zählt
bekanntlich nur der schnell sichtbare Er-
folg, egal wer auch immer das Hilfsange-
bot macht.
Die US-amerikanische Religionsgeschichte
hat mit der Psychiana-Bewegung der
dreißiger und vierziger Jahre des vergan-
genen Jahrhunderts eine Neureligion in
ihrem Fundus, die in Europa fast völlig
unbekannt ist. Selbst in den USA findet sie
nur noch selten Erwähnung. Dies mag er-
staunlich sein, hatte sie doch auf dem
Höhepunkt ihres Erfolges fast eine Million
Anhänger, oder besser gesagt Kunden.
Das Kapitel „Psychiana“ ist seit 1952
abgeschlossen und wird sicherlich auch
in seiner historischen Form keine Wieder-
belebung erfahren. Doch der mit Psychi-
ana verbundene Anspruch ist mehr denn
je virulent. Es kommt nur darauf an, wer
ihn einlöst.

Frank Bruce Robinson (1886-1948), der
Versandhausprophet

Psychiana ist wie viele andere alte und
neue Religionen mit der Biografie ihres
Stifters unmittelbar verbunden. Frank B.
Robinson wurde 1886 als Sohn eines eng-
lischen Baptistenpredigers in New York

geboren, als sich seine Eltern dort besuchs-
weise aufhielten. Seine Kindheit ver-
brachte er in Schottland. In seiner Autobio-
graphie „A Strange Autobiography of
Frank B. Robinson“ schildert er seine
Kinder- und Jugendjahre als traumatisch.
Leider gibt es außer dieser Autobiografie
keine weiteren Quellen, die über die
frühen Jahre Robinsons berichten. 
Sein Vater war ein labiler und aggressiver
Mann, ein Trinker und Ehebrecher. Er hasste
seine beiden Kinder. Gleichzeitig ver-
suchte er sich nach außen hin als Ehren-
mann und Gottesdiener darzustellen.
Seine beiden Söhne, aber auch seine Frau,
verprügelte er ohne Grund und Anlass. Bis
ins hohe Alter hatte er für seine Kinder nur
Verachtung übrig. 
Frank empfand große Liebe zu seiner Mut-
ter. Er erinnert sich, was er ihr in frühen
Kinderjahren anvertraute: „Diese Welt ist
nichts sagend. Sie ist nicht die richtige
Welt. Es gibt noch eine andere.“ Die Mut-
ter bestärkte ihn in dieser Ansicht. Sie ver-
starb, als Frank acht Jahre alt war. Der
Vater heiratete nach kurzer Zeit wieder.
Das Verhältnis zwischen den Söhnen und
der Stiefmutter war von Anfang an
schlecht. 
Die Eltern schoben beide Kinder nach
Kanada ab, wo sie sich eine eigene Exis-
tenz aufbauen sollten. Frank Robinson
zerbrach an der Fülle der Kränkungen und
Verletzungen und verfiel zunehmend dem
Alkohol.
Leider ist die Autobiografie Robinsons arm
an Jahreszahlen. So lässt sich sein Leben bis
zum Jahr 1928 nur kursorisch wieder-
geben. 
Nach seiner Ankunft in Kanada erwarb er
sich ein Stipendium zum Studium an

Robert Berghausen, Köln

Psychiana – die Religion der armen Leute
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einer kirchlichen Hochschule der Baptis-
ten. Die Ausbildung schloss er ab, ging
aber nicht in den kirchlichen Dienst.
Robinson berichtet, dass sein Alkoholis-
mus ihm bis zu seinem Bekehrungserleb-
nis Mitte der zwanziger Jahre jede kons-
tante Berufstätigkeit verdarb. So versuchte
er sich als Polizist bei der kanadischen
Mounted Police, als Wanderarbeiter und
auch als Mitglied der US-Army, nachdem
er von Kanada in die USA übergesiedelt
war. Nach seiner unehrenhaften Entlassung
aus der Armee wegen Trunkenheit ab-
solvierte er eine kurze Ausbildung 
als Drogist. In diesem Beruf war er dann 
bis zum Beginn seiner religiösen Karriere
tätig.
Die Entlassung aus der Army markiert die
Zäsur in Robinsons Leben. Er berichtet,
dass er sich mit der Frage nach dem Sinn
des Lebens und der Existenz eines Gottes
gequält hatte. „Wie finde ich einen Gott,
wenn es ihn denn gibt?“ war seine stän-
dige Frage. Er berichtet von seinem ersten
Offenbarungserlebnis, das ihn unerwartet
auf einer Straße in San Francisco über-
kam. Eine innere Stimme sagte ihm:
„Wenn man Gott finden will, muss man
glauben ihn gefunden zu haben.“ Dieser
Satz gibt nicht vor, vernünftig zu sein,
sondern ist der Ausdruck eines absoluten
Gefühls, eines emotionalen Glaubens.
Dieser gefühlte Glaube wird zur Grund-
lage seiner neuen Religion.
Frank Robinsons Alkoholabhängigkeit en-
det mit diesem Erlebnis abrupt. Kurz
danach lernt er seine spätere Frau Pearl
kennen. Sie heiraten 1927. 
Im folgenden Jahr siedelt die Familie nach
Moscow im Bundesstaat Idaho über. Hier
arbeitet Robinson als Angestellter in einer
Drogerie. Von nun an widmet er jede 
freie Minute der Schriftstellerei. Mit
geliehenem Geld hatte er sich eine Schreib-
maschine zugelegt und verfasste Lehr-
briefe und Abhandlungen, die immer nur

Variationen des einen Themas sind: Wie
finde ich zu Gott? Robinsons Theologie
oder Metaphysik, wie immer man sie nen-
nen will, ist durch und durch gelebter
Glaube, biografische Erfahrung. Obwohl
Sprache, Stil und Komposition sehr zu
wünschen übrig lassen, langweilt die Lek-
türe nicht. Das Geheimnis seines sich
bald anbahnenden Erfolges lag in der Ge-
radlinigkeit, mit der Frank Robinson, der
Drogist, seine Erkenntnisse vortrug. 
Noch bleiben seine Aufzeichnungen un-
veröffentlicht. Eine erste Präsentation
seiner Lehre findet 1928 in einem Vor-
tragssaal in Moscow statt. Vor etwa ein-
hundert Zuhörern verkündet er, dass es je-
dem Menschen möglich sei, mit Gott ins
Gespräch zu kommen. Man müsse es nur
glauben, dann würde es auch schon ge-
schehen. Den Kirchen bescheinigt er ein
fast völliges Versagen, da sie das Erbe und
den Auftrag Jesu verspielt hätten, nämlich
zu heilen und Tote aufzuerwecken. Er selbst
habe hingegen die Erfahrung gemacht,
dass Gott seine Kinder liebe und ihnen 
jeden redlichen Wunsch erfülle. Gesund-
heit, Reichtum und Glück seien keine 
jenseitigen Belohnungen, sondern durch-
aus noch in diesem Erdenleben erreich-
bar. Und um das Maß der Provokationen
voll zu machen, bezeichnete er Jesus von
Nazareth als seinen besten Kumpel, der
zwar ein sehr liebenswerter Mensch, je-
doch nie und nimmer Gottes Sohn gewe-
sen sei.
Mit dieser Antrittsvorlesung hatte sich
Robinson auf Dauer die Sympathien der
Bürger seines Wohnortes verscherzt. Noch
bezeichnete man ihn als einen crackpot,
einen Spinner. Nur ein Jahr später war das
Urteil noch härter. Der Drogist galt dann
in Moscow als Betrüger, der Religion als
Versandhausartikel vertrieb und sich am
Geld der armen Leute bereicherte. De-
spektierlich wird er mail-order prophet,
Versandhausprophet genannt.
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Psychiana, eine do-it-yourself 
Spiritualität

Die ab 1928 einsetzende Erfolgsge-
schichte von Robinsons Neureligion ist
ein real gewordener American Dream. In
seiner Schublade lagen etwa 30 Kapitel
stilistisch korrekturbedürftiger Literatur
zum Thema „Wie Gott uns hilft“. Einge-
bettet in populäre Religions- und Kir-
chenkritik wird ein kurzer Weg aus der
Misere eines tristen Daseins beschrieben.
Jeder Mensch ist demnach in der Lage,
sich in Ruhe und Zuversicht an eine
Macht zu wenden, die als „living God“
(lebendiger Gott) bezeichnet wird. Eine
Handvoll Merksätze und Affirmationen
tritt dabei an die Stelle von Bibelstunden,
Yogaübungen oder Fastenmeditationen.
Psychiana ist einfach und praktisch. Sie
erfordert außer einigen kleinen Anweisun-
gen des Stifters nur noch den festen
Glauben und die Beharrlichkeit ihrer 
Anwender. Lehramt, Priesterschaft, Ge-
meindebildung, fast alle sozialen Kompo-
nenten einer Kirchlichkeit sind verzichtbar.
Psychiana war stets eine Co-Religion.
Ihretwegen wurde kein Kirchenaustritt voll-
zogen, wenn dieser nicht schon vorher
stattgefunden hatte.
Robinsons zündende Idee bestand darin,
seine Schriften als Lehrbriefe zu verkau-
fen. Er lieh sich erneut Geld und schaltete
Anzeigen in Groschenblättern. Sie trugen
die schreiende Überschrift „Ich habe mit
Gott gesprochen, wirklich und wahr-
haftig“. Was niemand für möglich gehal-
ten hatte, traf ein. Die Lehrbriefe fanden
von Anfang an reißenden Absatz.
Robinson verkaufte sie für 28 Dollar
Gesamtpreis, hatte aber auch ein Rabatt-
und Teilzahlungsangebot und nicht
zuletzt eine Geld-zurück-Garantie für den
Fall des Missfallens oder Nichtgelingens.
Seine Kunden waren anfangs überwie-
gend die kleinen Leute des Mittleren Wes-

tens, eine Bevölkerungsschicht, die stark
unter der in den dreißiger Jahren wüten-
den Wirtschaftskrise zu leiden hatte. Doch
schon bald weitete sich sein Kundenkreis
aus und erfasste die gesamten USA und
Kanada. Es erschienen sogar eine spani-
sche und eine niederländische Überset-
zung. Gegen Ende seines Lebens hatte
Robinson fast eine Million Kunden in
seiner Kartei. Im Jahr 1939 beschäftigte er
einhundert Mitarbeiter.
Parallel zum Schriftenversand veranstal-
tete er Vortragsreisen und füllte mit seinen
lebensnahen und humorvollen Reden die
Säle. Alle seine Angebote waren stets nur
gegen Bezahlung zu erhalten, auch wenn
Robinson dann den größten Teil seines
Reichtums wieder in soziale Stiftungen
einfließen ließ. 
Immer wieder demonstrierte er die An-
wendung seiner Glaubensüberzeugung.
Er heilte Kranke, schaffte Geld und Arbeits-
plätze herbei. Alles allein mit Gottes Hilfe.
Jedenfalls berichten dies seine wohlwol-
lenden Zeitgenossen. Seine Kritiker be-
zichtigten ihn weiterhin des Bauernfangs
und Betruges.
Robinson hielt seinerseits mit dem Erfolg
und Reichtum nicht hinterm Berg. Er legte
sich einen zweifelhaften Doktortitel zu
und bezeichnete sich als Erzbischof, eine
inszenierte Aufwertung seiner Person, die
er zu diesem Zeitpunkt gar nicht mehr
nötig gehabt hätte. Längst war er zum
Gegenstand des öffentlichen Interesses
geworden. „Time Magazine“ und „News-
week“ berichteten über ihn und die Sym-
pathie des Gouverneurs von Idaho war
ihm gewiss. 
Er veröffentlichte noch eine stattliche
Reihe von Büchern, die aber im Wesent-
lichen dem kargen Gerüst seiner Lehre
nichts hinzufügen.
Die Kriegsjahre schmälerten ein wenig
seine Einkünfte, eine Ausweitung des Un-
ternehmens auf Europa konnte bis auf
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einen Versuch in den Niederlanden nicht
stattfinden.
Frank Bruce Robinson starb 1948. Sein
Sohn Alfred führte den Betrieb noch vier
weitere Jahre. Im Jahr 1952 wurde das
Produkt vom Markt genommen.

Gelebter Glaube, Affirmationen 
gegen Armut und Sucht

Frank Robinson hat uns die irdische
Quelle seiner Glaubenssätze nie genannt.
Aus den Inhalten seiner Lehre kann je-
doch geschlossen werden, dass er Kontakt
zu Schriften des New Thought und der
Christian Science hatte. Aber auch kleine
Anleihen bei der Theosophie sind nicht zu
verkennen, wenn Robinson das theoso-
phische Motto „Keine Religion ist höher
als die Wahrheit“ in sein Lehrgut über-
nimmt.
Psychiana ist ein theologischer Minimalis-
mus, die Reduktion von liberaler Theolo-
gie und New Thought-Gedankengut auf
ein absolutes Minimum. 
So ist Gott eine allgegenwärtige, wissende,
unpersönliche Macht, die durch ihre
Schöpfung hindurchwirkt, ohne in ihr auf-
zugehen. Psychiana scheint christlich zu
sein in Hinsicht auf ihren kulturellen Hin-
tergrund, wenn ihr auch wesentliche
Merkmale eines orthodoxen Christentums
fehlen. So sieht Robinson in Jesus ledig-
lich einen vorbildlichen Menschen, des-
sen verfrühter Tod zwar von zeichenhafter
Bedeutung war, jedoch nicht die Erlösung
von einer vorgeblichen Erbschuld be-
deutet. 
Die Psychiana-Schriften sparen nicht an
bissigen Bemerkungen über einen ver-
meintlichen Aberglauben der Kirchen und
die Diskrepanz zwischen Verkündigung
und tätiger Praxis. In einer Werbeschrift,
die etwa 1932 erschienen ist, schreibt er:
„Eine gottlose Kirche bedeutet eine gott-
lose Welt. Und beides haben wir heutzu-

tage. Deshalb beschimpft mich nicht,
wenn ich Tag und Nacht schreibe, um die
Welt vor der Kirche und die Kirche vor
sich selbst zu bewahren.“ 
Die Essenz der praktischen Theologie Psy-
chianas wird in wenigen einprägsamen
Affirmationen vermittelt, die fast auf jede
Lebenssituation angewendet werden kön-
nen. Die bekannteste lautet: „I believe in
the power of the living God.“ Ich glaube
an die Macht des lebendigen Gottes.
Es gibt keine Affirmation, die nicht Gott
zum Mittelpunkt hätte und sich nicht zu-
gleich an die tätige Mitarbeit der Anwen-
der richtet. Sieht man von den psycho-
sozialen Faktoren, die mit jeder Religion
einhergehen, einmal ab, so liegt bei Psy-
chiana das „Geheimnis“ des Erfolges in
der unbedingten Ausrichtung auf einen
lebendigen Gott, der in jeder konkreten
Situation, und sei sie noch so banal,
gegenwärtig ist. Es genügt, sich der Ge-
genwart Gottes zu versichern, wobei die
mit einem starken Gefühl gesprochenen
oder auch nur gedachten Affirmationen
hilfreich sind. Gottes Gegenwart, Weisheit
und Macht sind es, die letztlich alles 
zum Guten wenden. Und dies selbst-
verständlich in einem überschaubaren
Zeitraum.
Robinsons Lebensweg sollte der Beweis
für die Funktionsfähigkeit seines Glaubens
sein. Er war der festen Überzeugung, dass
er ihn von höheren Mächten erhalten
hatte. So sei ihm der Name Psychiana im
Traum von einem Geistwesen eingegeben
worden, das ihm bedeutet hätte, es sei an
der Zeit, die Menschheit aus dem Todes-
schlaf zu erwecken.
Robinson weist in seinen Schriften immer
wieder darauf hin, dass ihn die „new psy-
chology“, gemeint ist damit die zu seiner
Zeit aktuelle Tiefenpsychologie, in großen
Teilen bestätige. Nur mit dem Begriff des
Unbewussten will er sich nicht abfinden,
dieser müsse durch den „living God“, den

344 MATERIALDIENST DER EZW 9/2004

inhalt09.qxd  17.08.04  07:03  Seite 344



„lebendigen Gott“ ersetzt werden. Eine
der schönsten und für die damalige Zeit
schon futuristisch anmutende Affirmation
ist: „The living God is making me whole.“
– Der lebendige Gott macht mich ganz. 

Quellenlage und Kritik

Die 30 Psychiana-Lehrbriefe sind inzwi-
schen kostenlos im Internet verfügbar. Die
New Thought Gemeinschaft der Divine
Science hat die ersten zehn Basislektio-
nen auf ihre Homepage genommen:
http://www.angelfire.com/wi2/ULCds/psy-
chianaAA.html.
Die weiteren zwanzig Aufbaulektionen
sind aufgrund einer privaten Initiative ver-
fügbar. Unter dieser URL ist auch Robin-
sons Autobiografie online zu lesen: http://
www.johnblack.com/Psychiana/.
Gedruckte Psychiana-Schriften sind nur
noch antiquarisch zu erhalten und stellen
eine Rarität dar. Die Universität von Idaho
hat das Quellenmaterial im Rahmen ihrer
landeskundlichen Sammlung archiviert.
Die Materialien können über die wissen-
schaftliche Fernleihe der Universitätsbib-
liotheken angefordert werden: http://
www.lib.uidaho.edu.
Frank Robinson war schon kurz nach Be-
ginn seiner Lehrtätigkeit heftigster Kritik
aus dem kirchlichen Lager ausgesetzt. Die
polemischen und apologetischen Schrif-
ten dieser Frühzeit sind leider nicht mehr
erhältlich. Die heutige kirchliche Ausein-
andersetzung findet nur noch im evange-
likalen Bereich statt und führt Psychiana
lediglich noch als abschreckendes Bei-
spiel einer Sünde aus vergangenen Tagen
auf.
Die bislang aktuellste Stellungnahme zu
Psychiana stammt von Philip Jenkins, Re-
ligionssoziologe an der State University
von Pennsylvania: 
Philip Jenkins, Mystics and messiahs: cults
and new religions in American history,

Oxford Univ. Press, Oxford [u.a.] 2000,
294 Seiten.
Das Kapitel, in dem sich Jenkins kritisch
mit Psychiana auseinandersetzt, ist auch
online auf einer religionswissenschaft-
lichen Seite zu lesen: http://www.cesnur.
org/testi/bryn/br_jenkins.htm.
Die einfühlsamste Darstellung von Psy-
chiana und ihrem Gründer lieferte der Re-
ligionswissenschaftler Marcus Bach mit
seiner Schrift „He Talked with God“ aus
dem Jahr 1950. Bach hatte Robinson
1945 kennen gelernt, als er im Rahmen
eines Forschungsprojekts eine Studie über
Neureligionen betrieb. Marcus Bach war
von der Herzlichkeit seines Probanden so
beeindruckt, dass er schon bald den
wissenschaftlichen Abstand aufgab und
eine innige Freundschaft zu Frank Robin-
son entwickelte. „He Talked with God“
hat insofern hagiografischen Charakter,
bleibt jedoch weiterhin als empathische
Schilderung einer bemerkenswerten Per-
sönlichkeit lesenswert: Marcus Bach, He
talked with God, Metropolitan Press, Port-
land 1950.
Psychiana hat den Tod ihres Gründers
nicht überlebt. Zu sehr war das Versand-
geschäft und sein Produkt an die Persön-
lichkeit des Frank Bruce Robinson gebun-
den. Ein liebenswürdiges Rauhbein, bis
tief ins Herz gekränkt von einem gewissen-
losen Vater, der jedes Gefühl für einen
barmherzigen, freudvollen Gott aus
seinen Kindern herausgeprügelt hatte. 
Frank Robinson ging als gebrochener
Mensch ins Leben. Er trank, weil er keine
Kraft zum Leben in sich spürte, weil er
vergessen wollte.
Über das Ereignis seiner Umkehr gibt es
nur sein eigenes Zeugnis, doch die von
ihm formulierten Affirmationen sprechen
für sich. Sie sind eine einzige Beschwö-
rung von Kraft und Leben, Geschenke
einer göttlichen Macht, die weder Kum-
mer, noch Sorge, noch Schmerz kennt.
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In der Ausgabe Juni 2004 der Zeitschrift
Come (Nr. 7, 28-29), die in ihrer Ausrich-
tung „charismatisch, prophetisch, gesell-
schaftsorientiert“ bestimmt sein möchte,
findet sich eine Auslegung zu dem pauli-
nischen Satz: „Wenn wir im Geist leben,
so lasst uns auch im Geist wandeln“
(Galater 5, 25). Der Verfasser dieses Textes
ist der ehemals als Internist tätige Dr. med.
Wolfhard Margies, Pastor der Gemeinde
auf dem Weg, Berlin. Diese Gemeinde
bezeichnet sich selbst als eine „evangeli-
sche charismatische Freikirche“. Margies
schlägt vor, diesen paulinischen Satz 
anders zu verstehen, als dies üblicher-
weise der Fall ist: Nicht Gottes Geist sei in
diesem Vers gemeint, sondern der 
menschliche Geist. „Hinter der Empfeh-
lung von Paulus, durch den Geist zu leben
und zu wandeln (die Übersetzung mit
‚wandeln in‘ im Sinne des Dativus locati-
vus bei Luther ist falsch), steht ein ganz
anderer, provokativer Sachverhalt.“ Mar-
gies geht davon aus, dass der glaubende
und wiedergeborene Christ „als Lebens-
mitte über einen neuen Geist verfügt und
insofern selbst Geist ist“. Die menschliche
Seele und der Körper bleiben bei diesem
Vorgang „zunächst in ihrer alten Verfas-
sung“, aber sie werden als den Menschen
beherrschende Kräfte abgesetzt und „dem
neuen Ich des wiedergeborenen Geistes
untergeordnet“. Da dieses Ich jedoch
„durch und durch göttlich ist“, schafft es
in uns auch „göttliche Befähigungen,
Resultate und Charakterveränderungen“.
Margies’ Optimismus im Blick auf das
neue Leben im Geist ist deshalb groß, ja
grenzenlos. 
Er ist sich darüber im Klaren, dass eine
solche Interpretation nicht nur für das Ver-

ständnis des neuen Lebens, wie es von
Paulus im Galaterbrief skizziert wird, von
Bedeutung ist. Sie besitzt grundlegende Re-
levanz für zentrale Aussagen des Neuen
Testaments zum Verständnis des Men-
schen, des Geistes und der Gnade. Die in
Galater 5, 22 erwähnte „Frucht des Geis-
tes“ versteht Margies als „Beschreibung
der Auswirkungen dieses ... mündig ge-
wordenen Geistes in uns und nicht des
Heiligen Geistes“. Das Leben im Geist
„schafft ein eigenartiges hoheitliches
Selbstverständnis und ein Bewusstsein un-
serer göttlichen (wiedergeborenen) Natur“.
Das aus seiner Sicht verbreitete falsche
Verständnis der neutestamentlichen Aus-
sagen zum Geist führt Margies darauf
zurück, dass „die biblische Lehre vom
Menschen ... bei der Interpretation bibli-
scher Texte viel zu wenig im Blick behal-
ten“ wird. 

Der Einfluss der Glaubensbewegung

Will man den Hintergrund der Deutung
dieses Pauluswortes bei Margies verstehen,
muss man sich mit der Wort- und Glau-
bensbewegung befassen, die für die ge-
genwärtige Praxis pfingstlich-charismati-
scher Frömmigkeit eine wichtige und zu-
gleich umstrittene Strömung darstellt. In
der Glaubensbewegung (Faith Move-
ment / Positive Confession Theology) ver-
bindet sich der pfingstlich-charismatische
Impuls mit der Kraft des positiven Den-
kens (Positive Thinking). Über Essek
William Kenyon (1867-1948), der die
Vertreter der Glaubensbewegung maßgeb-
lich beeinflusste, kamen zahlreiche An-
liegen von New Thought (Neugeist) in den
Bereich pfingstlich-charismatischer Lehre

Reinhard Hempelmann

Zur Bibelauslegung der Glaubensbewegung
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und Glaubenspraxis. Kenyon hatte seine
Ausbildung im Emerson-College, Boston,
erhalten, einem Zentrum dieser Richtung,
die die Macht des Denkens herausstellte
und Einfluss auf Neugeist-Gruppen wie
„Christian Science“ und „Unity“ gewann.
Wie Kenyon unterstreicht auch die Glau-
bensbewegung, dass der menschliche
Geist das Menschsein des Menschen aus-
macht. Der Geist ist die zentrale Wirk-
lichkeit des Menschen. Die Gesamtper-
son, ihre Identität und Eigenart, wird dem-
nach durch die Summe der zugelassenen
und bejahten Denkinhalte bestimmt, nach
dem Motto: Wie der Mensch denkt, so ist
er; Bewusstsein konstituiert Sein. 

Trichotomische Anthropologie

Es ist die Überzeugung der Vertreter dieser
Bewegung und ganz offensichtlich auch
die Überzeugung von Wolfhard Margies,
dass Realität durch die Vorstellungskraft
des Geistes geschaffen wird. Sein Aus-
gangspunkt ist eine trichotomische An-
thropologie, die auch in früheren Publika-
tionen von Margies eine wichtige Rolle
spielt. Der Leib gilt als „Vorhof“, die Seele
als „Heiligtum“, der Geist wird als das
„Allerheiligste des Menschen“ angesehen.
„Die entscheidenden Einwirkungen der
Person erfolgen vom Geist, der sie weiter-
reicht an Seele und Leib“ (Wolfhard Mar-
gies, Heilung durch sein Wort I, Urbach
41985, 41). Im nichtglaubenden Men-
schen ist der Geist zwar auch da, aber nur
als „erstorbener Geist“, als Leichnam und
„Wohnstätte teuflischer Aktivitäten“
(a.a.O. 46ff, hier 51). Das Ereignis von Be-
kehrung und Wiedergeburt bewirkt eine
substanzhaft verstandene Neuschöpfung,
die dazu führt, dass der erneuerte Geist
„wesensmäßig Geist aus Gottes Geist“
wird, sodass es in ihm „keine Möglichkeit
zum Bösen“ mehr gibt (a.a.O. 42). Mit 
der wesensmäßigen Neuschöpfung des

menschlichen Geistes sind jedoch noch
nicht Seele und Leib des Menschen vom
göttlichen Sein durchdrungen. Die tri-
chotomische Anthropologie, die Margies
in verschiedenen Schriften vertritt und auf
die er in diesem Artikel immer wieder
Bezug nimmt, eröffnet einen stufenförmi-
gen Heilsweg. Bekehrung, Wiedergeburt,
neue Kreatur sind der erste Schritt, unab-
dingbar und grundlegend, aber noch nicht
Beschreibung des ganzen Heilswerkes
Gottes in Christus. Das Kommen des
Geistes in die Seele und in den Leib wird
an anderen Stellen als Pfingsterfahrung
und Geistestaufe verstanden. Der Segen
Gottes für die Seele bedeutet das Erfüllt-
Werden mit Freude und Frieden. Die Seg-
nung des Leibes konkretisiert sich in der
Entspannung und Heilung des Körpers.
Da Bekehrung immer die vollständige
Inbesitznahme des menschlichen Geistes
durch den Geist Gottes ist, kann nicht
mehr der Geist, wohl aber Leib und Seele
der Ort von Dämonisierung des Menschen
sein. Die Heilung des Leibes und der
Seele (innere Heilung) ist entsprechend
häufig mit exorzistischen Praktiken (Be-
freiungsdienst) verbunden.

Grenzenloses Machtbewusstsein

„Wir werden mit ihm herrschen“: Diese in
der Bibel streng futurisch gemeinte Ver-
heißung wird von Vertretern der
Glaubensbewegung ins Präsens gehoben.
Die Herrschaft der Gläubigen über Krank-
heit und Armut sind dabei nur Beispiele
unter anderen. Im Prinzip bezieht sich die
Ausstattung mit geistlicher Kraft und Au-
torität auf alle Lebensbereiche. Die neu-
testamentliche Aussage, dass „alle Dinge
möglich sind dem, der da glaubt“, löst
man aus ihrem religiös-metaphorischen
Sprachzusammenhang heraus und zieht
sie ins Ultrakonkrete. Deshalb ist es
keinesfalls ein verbaler Ausrutscher, wenn
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Wolfhard Margies an anderer Stelle etwa
schreibt, dass er sich im Urlaub angesichts
schlechten und stürmischen Wetters in
seinem Bett um fünf Uhr morgens auf-
richtete und in heiligem Zorn dem Sturm
im Namen Jesu befahl aufzuhören: „Und
siehe da, innerhalb von ganz wenigen
Minuten hörte er auf und blieb weg“
(Wolfhard Margies, Glaube, der Wunder
wirkt, Berlin 21992, 106).

Das vereinnahmte Wort 

In seiner Auslegung zu Galater 5, 25 zeigt
sich der Gründer und Pastor der Ge-
meinde auf dem Weg als profilierter Ver-
treter der Glaubensbewegung. Er missver-
steht die neutestamentlichen Aussagen
zum christlichen Leben und meint in ihnen
das religiöse Selbstverständnis der Faith
Church Movement erkennen zu können.
Dem ist freilich nicht so. Die von ihm ent-
wickelte Geist-Anthropologie entstammt
der Neugeistbewegung und lässt sich aus
den biblischen Texten nicht belegen,
ebenso wenig die vorausgesetzte Ausstat-
tung der Gläubigen mit Macht und „Über-
natürlichkeit“. Gerade im 5. Kapitel des
Galaterbriefes lässt sich lernen, dass der
mit dem Geist Begabte ein Angefochtener

bleibt. Der Geist entzieht sich mensch-
licher Verfügbarkeit. Er ist und bleibt Gabe
und wird nicht zu einem unverlierbaren
menschlichen Besitz. 
Die Brille, durch die Margies das Neue
Testament liest, hindert ihn an einer un-
verstellten Wahrnehmung zentraler Aus-
sagen. Es spielt in seiner Auslegung keine
Rolle mehr, dass bei Paulus der Christ und
das Pneuma nicht identisch werden und
der Geist eine dem Christen gegenüber-
stehende fremde Macht bleibt. Mit dem
Neutestamentler Wolfgang Schrage und
vielen anderen Exegeten ist darauf hin-
zuweisen: „Der Mensch ist immer ein
vom Geist ergriffener, Objekt und nicht
Subjekt des Geistes, ein Getriebener, wie
Paulus geradezu sagen kann (Röm. 8, 14;
Gal. 5, 18).“ (Ethik des Neuen Testaments,
NTD Ergänzungsreihe 4, Göttingen 1982,
168) Im Kontext der Glaubensbewegung
wird die biblische Tradition in verfrem-
dender Weise vereinnahmt. Insbesondere
wird der Geschenkcharakter der christ-
lichen Lebensführung als „Frucht des
Geistes“ verneint. Damit aber wird die
zentrale Rechtfertigungsperspektive ver-
nachlässigt, die für das Verständnis christ-
licher Existenz bei Paulus eine fundamen-
tale Rolle spielt. 
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Jan Badewien, Karlsruhe

Hilfestellung im Umgang mit 
Freien Gemeinden vor Ort

Immer wieder wird bei Beratungsstellen
angefragt, ob dieser oder jener freien Ge-
meinde kirchliche Räume zur Verfügung
gestellt werden können, ob Einstellungen
z.B. von Erzieherinnen oder Altenpflege-
rinnen möglich sind (trotz der „ACK-Klau-
sel“, wonach Einstellungen nur möglich
sind, wenn die Bewerber/innen einer Mit-
gliedskirche der Arbeitsgemeinschaft christ-
licher Kirchen angehören). 
Es gibt viele Möglichkeiten, sich über Ab-
sichten und Grundlagen Freier Gemein-
den vor Ort ein Bild zu machen: durch
einschlägige Handbücher und durch In-
ternetrecherche. Das gelingt vor allem
dann, wenn die Gemeinde einem größe-
ren Verband angehört (Gemeinde Gottes,
Forum freikirchlicher Pfingstgemeinden,
Bund freier Pfingstgemeinden, Vereini-
gung Evangelischer Freikirchen o.ä) – wo-
mit auch ein gewisser Standard vermutet
werden kann. Wie es aber tatsächlich in
der Gemeinde am Ort zugeht, wie sie
strukturiert ist, erfährt man am besten
durch einen Besuch und durch Gesprä-
che. Eine Hilfe dazu sollen die folgenden
Fragen sein, die zur Orientierung und zur
Urteilsfindung helfen können.  
Dabei gilt es grundsätzlich zu beachten,
dass in diesen Gemeinden Christen leben
und wirken, die sich als Teil der weltwei-
ten Christenheit verstehen (im Unter-
schied zu den „Sekten“) und die auf glei-
chen Grundlagen stehen wie die Mitglie-
der jener Kirchen, die in der ACK mitein-
ander verbunden sind.

Ratschläge zum Gespräch mit Freien 
Gemeinden und Missionswerken

I. Zur eigenen Vorklärung

1. Wie macht sich die freie Gemeinde
im Ort bekannt? 

2. Hat es eine Kontaktaufnahme durch
die Gemeindeleiter gegeben (z.B. Be-
such oder Einladung)?

3. Womit profiliert sich die Gemeinde –
etwa mit einer negativen Darstellung
der bestehenden Kirchen?

4. Gibt es schriftliche Zeugnisse/eine
Website mit aussagekräftigen Beschrei-
bungen der eigenen Ziele („Wer wir
sind“, „Was wir glauben“). 

5. Werden in den Schriften/im Internet
Versprechungen gemacht, die Zweifel
an der Seriosität wecken (z.B. im Be-
reich der Geistheilung)?

6. Haben die Schriften/Internetauftritte
eine aggressive, evtl. militaristische
Sprache (Armee des Herrn, Inbesitz-
nahme des Landes)? 

7. Gibt es Konflikte im Umfeld der Freien
Gemeinde (z.B. besorgte Anfragen
wegen besonderer Verpflichtungen,
besonderer Lebensformen oder Aus-
grenzungen)?

DOKUMENTATION
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8. Gibt es Polemiken gegen die Groß-
kirchen bzw. eine Profilierung der 
eigenen Gemeinde auf dem Hinter-
grund einer verzerrten Darstellung
der großen Kirchen, die kirchenfeind-
liche Vorurteile bedient?

II. Fragen im Gespräch mit den 
Gemeindeleitungen

1. Welche Veranstaltungen gibt es in der
Freien Gemeinde (wo liegen ihre
Schwerpunkte)? 

2. Gehört die Gemeinde zu einem über-
regionalen Verband (s.o.) – und wel-
che Konsequenz hat das?

3. Beteiligt sich der geistliche Leiter der
Gemeinde an einem regionalen Tref-
fen von Gemeindeleitern? 

4. Gibt es eine wirksame ausgewiesene
(institutionelle) Kontrolle der geist-
lichen Leiter (z.B. durch den Ver-
band)?

5. Wird der Ältestenkreis von der Ge-
meinde gewählt oder vom Leiter er-
nannt? 

6. Gibt es eine institutionalisierte Ver-
bindung zur Ev. Landeskirche oder 
einer ökumenischen Aktivität (Evan-
gelische Allianz, Weltgebetstag der
Frauen o.ä.)? 

7. Gehört zur Mitgliedschaft in dieser
Gemeinde eine sog. Glaubenstaufe,
auch wenn die Aufnahmewilligen be-
reits als Kinder getauft wurden? Kann
die Gemeinde Menschen, die als klei-
ne Kinder getauft wurden, als vollgül-
tige Christen anerkennen (Besonders
wichtig, wenn ein Patenamt ange-
strebt wird!)?

8. Versteht sie alle Mitglieder der Kir-
chengemeinde als Christen oder ant-
wortet sie ausweichend wie „auch in
der Kirche gibt es welche, die ...“?

9. Wird die landeskirchliche Gemeinde
als Missionsgebiet angesehen? 
Wird auf Transferwachstum hingear-
beitet (Abwerbung von Mitarbei-
tenden)?

10. Welche Rolle spielen die „Manifesta-
tionen des Heiligen Geistes“ in der
Gemeinde? Gehört nach dortigem
Verständnis zum wahren Christen 
eine Geisttaufe, die sich zeigt in Zun-
genreden (Sprachengebet), prophe-
tisch-visionärer Rede, Heilen oder
Dämonenaustreibung? 

11. Wie stark wird auf das Privatleben der
Mitglieder Einfluss ausgeübt mit der 
Autorität einer „Prophetie“ oder 
„Vision“?

12. Bei Raumwünschen: Plant die Freie
Gemeinde eine Expansion oder Fi-
liation in den Bereich der landes-
kirchlichen/katholischen Gemeinde?
Sollen Gottesdienste parallel zu den 
bisherigen kirchlichen Gottesdiensten
angeboten werden? Wird der Raum
gewünscht für regelmäßige Zu-
sammenkünfte oder für einzelne
(Werbe-)Veranstaltungen der Freien
Gemeinde – eventuell unter dem
Deckmantel einer gemeinsamen Un-
ternehmung?

13. Eine Rückfrage an die eigenen 
Gremien: Will der Ältestenkreis/Pfarr-
gemeinderat ein geistliches Angebot
in den eigenen Räumen zulassen, das
nicht von der Gemeinde selbst getra-
gen bzw. mitgestaltet und mitverant-
wortet wird?
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14. Bei Bewerbung für eine Anstellung im
Kindergarten oder einer anderen so-
zialen Einrichtung der Kirchen: Kann
ein Mitglied einer Freien Gemeinde
die landeskirchliche Gemeinde aner-
kennen und darauf verzichten zu mis-
sionieren? Würde z.B. im Kindergar-
ten loyal ein landeskirchlicher Gottes-
dienst mit vorbereitet? (Grundsätzlich
gilt die ACK-Klausel!)

Die Antworten auf diese oder ähnliche
Fragen sind nicht vorgegeben und sind
auch nicht bewertet. Welche Schlüsse und
welche Konsequenzen aus den Antworten
für das Verhältnis zwischen bestehenden
landeskirchlichen und freikirchlichen Ge-
meinden zu den neuen Gemeinden gezo-
gen werden, liegt weitgehend im Ermes-
sen der Fragenden. Das gilt natürlich nicht
für jene Bereiche, in denen landeskirchli-
che Ordnungen betroffen sind. 
Beratungsgespräche mit Gemeindeglie-
dern vor Ort lassen sich kompetenter füh-
ren, wenn eine bessere Kenntnis vonein-
ander vorhanden ist – und auch eventuel-
le Anfragen bei den landeskirchlichen In-
formationsstellen können gezielter behan-
delt werden, je klarer die Zielsetzungen
einer Freien Gemeinde, eines Missions-
werks oder einer Überkonfessionellen Ini-
tiative geklärt sind. 

NEUAPOSTOLISCHE KIRCHE

Diskussion um Stasi-Kontakte. (Letzter
Bericht: 5/2004, 196f, 197f) Das Internet-
magazin www.glaubenskultur.de, immer
eine interessante Adresse, wenn es um die
Neuapostolische Kirche (NAK) geht, hat
im Mai eine Diskussion um die Beziehun-
gen der NAK in der DDR zum damaligen
„Ministerium für Staatssicherheit“ (MfS)
eröffnet. Bisher gibt es dazu keine genau-
eren Untersuchungen (vgl. MD 8/1994,
217ff). Sensationen sind kaum zu er-
warten – obwohl es zahlreiche Verstri-
ckungen und Nähen geben dürfte. Im
Jahre 2000 wurde vom Stammapostel eine
Arbeitsgruppe eingesetzt, die sich unter
Leitung von Apostel Walter Drave quasi
„offiziell“ mit der Geschichte der NAK zu
DDR-Zeiten beschäftigen soll. Arbeits-
ergebnisse sind noch nicht bekannt. 
Die Herausgeber des Magazins Glaubens-
kultur drängen nun darauf, dass eine brei-
te Diskussion in der NAK über dieses
Thema begonnen wird. Man findet es
zum einen unangemessen, dass sich nur
ausgesuchte interne Zirkel damit beschäf-
tigen und wünscht sich zugleich, dass
nicht nur NAK-ferne Historiker das Prob-
lem aufgreifen. Für diese Bedenken gibt es
gute Gründe, denn es ist nur eine Frage
der Zeit, bis die ersten Dissertationen zum
Thema „NAK in der DDR“ geschrieben
werden. Zumal vergleichbare Stoffe in-
zwischen mehr oder weniger erschöpft
sind: So sind inzwischen z. B. zahlreiche
Arbeiten zur Geschichte der Zeugen Jeho-
vas in der DDR erschienen. Was liegt da
näher als sich der NAK zuzuwenden, die
in der DDR wesentlich mehr Mitglieder
als die (verbotenen) Zeugen Jehovas hatte
und zudem aufgrund ihres Staatsverständ-
nisses eine gewisse Anpassungsleistung
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an die politischen Verhältnisse erwarten
lässt?
Insofern erscheint das Ansinnen von
Glaubenskultur plausibel. Für Aufsehen
sorgte inzwischen ein Interview mit einem
Kritiker der NAK, das von einer evangeli-
schen Kirchenzeitung publiziert wurde.
Der Interviewte behauptete, ihm lägen
Dokumente aus der Behörde der Beauf-
tragten für die Stasi-Unterlagen vor, die
beweisen, dass zwei NAK-Apostel beim
MfS als IM („Inoffizielle Mitarbeiter“)
verpflichtet waren. Weiter heißt es, die IM
hätten aus Versammlungen berichtet, In-
terna weitergegeben und Gemeindemit-
glieder denunziert. 
Inzwischen haben auch die Herausgeber
von Glaubenskultur in der Birthler-Behörde
einige Unterlagen zur NAK eingesehen und
manches im Internet veröffentlicht. So
beispielsweise ein Dokument, aus dem her-
vorgeht, dass 1971 ein internes Treffen von
NAK-Amtsträgern in Ostberlin stattgefun-
den hat. Anlass war der Besuch eines Apos-
tels aus Kanada. Man bemühte sich um
Geheimhaltung, parkte die Autos am Stadt-
rand und blieb fast unter sich. Aber eben
nur fast, denn ein Teilnehmer berichtete
dem MfS unter dem Decknamen „IM Kurt
Sigmund“ zahlreiche Details der Begeg-
nung. 
Ferner liegen Glaubenskultur einige Kurz-
einschätzungen vor, die das MfS über die
NAK in einigen Städten hat anfertigen
lassen. Darin wird der Gemeinschaft viel-
fach Loyalität bescheinigt: So heißt es,
man bemühe sich in der NAK, „zu den
staatlichen Stellen gute Kontakte her-
zustellen“, die NAK-Mitglieder „kommen
ihrer Wahlpflicht nach“, die NAK stelle für
das MfS „keinen operativen Schwerpunkt
dar“ usw. Kurz: „Wehrdienstverweigerer
und feindlich eingestellte Personen sind
aus dieser RG [= Religionsgemeinschaft –
A.F.] nicht bekannt.“ Übrigens ist es im-
mer wieder erstaunlich, wie sehr die Un-

terlagen des MfS den (Un-)Geist der DDR
widerspiegeln. So lobt man die Gemein-
schaft, weil ihre Mitglieder „ihrer Wahl-
pflicht“ nachkommen. Dabei gab es in
der DDR gar keine Wahlpflicht – zumin-
dest keine juristische. 
Die NAK-Sprecher haben inzwischen das
Vorgehen von Glaubenskultur kritisiert.
Auf der offiziellen Homepage der Ge-
meinschaft (www.nak.de/news/index.html
– 29.7.2004) verweist man darauf, dass
man im Dezember 2000 einen Antrag auf
Akteneinsicht bei der Birthler-Behörde ge-
stellt habe und dass die Aufarbeitung der
eigenen Geschichte „seriös und umsich-
tig“ erfolgen werde, nicht aber in „auf-
geregten Internetdiskussionen“. Aus Sicht
der Leitung der NAK ist es falsch, „mit
Teilwahrheiten oder Zwischenergebnissen
zu arbeiten“, die Veröffentlichung vieler
kleiner Artikel werde „einer anspruchs-
vollen Aufklärung nicht gerecht“. 
Diesen Vorwurf mag man so recht nicht
stehen lassen. Es gibt kein Deutungs-
monopol, und wirklich abschließend wer-
den sich die Dinge nie klären lassen. Des-
halb erscheint es legitim, einzelne Doku-
mente öffentlich zu machen. Denn es ver-
wundert schon, warum die Leitung der
NAK erst zehn Jahre nach der Öffnung der
Archive einen Antrag auf Akten-Einsicht
gestellt hat. Eine gewisse Beschleunigung
wäre schon hilfreich. Und diese hat Glau-
benskultur nun erreicht. 
Übrigens kann man den Machern von
Glaubenskultur nicht vorwerfen, sie gin-
gen unsensibel mit den Daten um. Über
den in der Kirchenzeitung und bei IDEA
veröffentlichten Fall eines ostdeutschen
Bezirksapostels i. R., der pauschal als IM
bezeichnet worden war, schreibt Glau-
benskultur, die IM-Tätigkeit könne an-
hand „uns vorliegender Unterlagen ...
nicht bestätigt werden“. Es bleibt also
spannend.   

Andreas Fincke
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GESELLSCHAFT

Werner Herzogs „Rad der Zeit“ – eine
Filmkritik. Wohl in nur wenigen Berei-
chen ist die Diskrepanz zwischen gut 
gemeint und gut gemacht so ausgeprägt
wie beim Thema „Tibet“. Zahllos sind
mittlerweile die Bücher und Filme, die
sich dem angeblich so geheimnisvollen
Land hinter den Gipfeln des Himalaya
und seiner buddhistischen Kultur an-
nehmen, aber eben selten über eine naive
Tibet-Begeisterung und/oder eine unkriti-
sche Bewunderung des Dalai Lama her-
auskommen.
Eines der jüngeren Symptome für diesen
Befund ist „Rad der Zeit“, ein Dokumen-
tarfilm von Werner Herzog, der Ende Ok-
tober 2003 in die deutschen Kinos kam
und mittlerweile auch als DVD erhältlich
ist. Herzog widmet sich darin der Kala-
chakra-Initiation, die der Dalai Lama in
regelmäßigen Abständen vornimmt, zu-
letzt in Graz und Toronto. In Graz, Bodh
Gaya (Indien) und in Tibet selbst ent-
standen die Aufnahmen für „Rad der
Zeit“, wobei die Thematisierung des heili-
gen Bergs Kailash in Tibet eigentlich
wenig mit dem Thema Kalachakra zu tun
hat und in dem Film eher wie ein Fremd-
körper wirkt. Fast scheint es so, als habe
Herzog die Grundbedürfnisse des tibeto-
philen Filmpublikums bedienen wollen,
zu denen eben auch Bilder vom Kailash
gehören – ebenso wie selbstverständlich
ein „Exklusivinterview“ mit dem Dalai
Lama, das so exklusiv wohl gar nicht war,
wenn man bedenkt, wem das geistliche
und weltliche Oberhaupt der Tibeter
schon alles die Gnade eines Gesprächs
gewährt hat.
Über Sinn und Zweck des Kalachakra er-
fährt man in den 80 Filmminuten erstaun-
lich wenig. Dafür sieht man Mönche beim
Kochen, Mönche beim theologischen 
Disput oder Mönche beim sorgfältigen

Streuen des Sandmandalas. Es mag ja
sein, dass allein schon der Anblick roter
tibetischer Mönchs- und Nonnenroben
hierzulande die Tibetbegeisterten in Ver-
zückung versetzt, aber mit diesen doch
recht aussagearmen Bildern hat Herzog
den hundert Tibetfilmen nur einen hun-
dertersten hinzugefügt. 
Ärgerlich daran ist vor allem die politische
Naivität Herzogs. Er zeigt zum Beispiel
einen tibetischen Mönch, der sich mittels
Niederwerfungen (!!) von Ost-Tibet über
die Himalaya-Pässe bis nach Bodh Gaya
gequält und daher für die Strecke drei
Jahre gebraucht hat – zweifellos eine Leis-
tung, die auch westliche Extremsportler
blass aussehen lässt. Herzog lässt aber bei
aller Bewunderung gänzlich unerwähnt,
dass dieser Mönch auch ein großes poli-
tisches Risiko eingegangen ist, weil er das
Land wie viele seiner Landsleute illegal
verlassen musste, da die chinesischen
Besatzungsbehörden es natürlich nicht
dulden, dass Tibeter eine Zeremonie des
Dalai Lama besuchen. Da nützt es auch
nicht viel, dass an einer Stelle des Films
für wenige Minuten der Tibeter Takna
Jigme Sangpo zu Wort kommt, der fast
vierzig Jahre in chinesischen Gefängnis-
sen zubringen musste und oft schwer
misshandelt wurde.
Fazit: Aus der Idee, westlichen Menschen
das Kalachakra-Ritual  näher zu bringen,
hätte man viel mehr machen können. So
aber ist ein Film entstanden, der eher wie
Schulfernsehen, das heißt oft ziemlich
langatmig und -weilig wirkt und man sich
fast wünscht, dass sich das Rad der Zeit
für einmal etwas schneller dreht. Doch
vielleicht liegt das ja auch nur daran, 
dass man in wehmütiger Erinnerung an
frühere Herzog-Filme den Berserker Klaus
Kinski vermisst, wie er schreiend und to-
bend durch die jeweilige Szenerie
wütete… 

Christian Ruch, Zürich
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Rüdiger Braun, Mohammed und die
Christen im Islambild zeitgenössischer
christlicher und muslimischer Apologe-
ten, Erlanger Verlag für Mission und
Ökumene, Neuendettelsau 2004, 211
Seiten, 9,80 €.

Im letzten Viertel des 20. Jahrhunderts
kam es im Libanon, also im Schatten des
dortigen Bürgerkriegs zwischen christ-
lichen und muslimischen Gruppierungen,
zu einem intellektuellen Schlagabtausch
zwischen Christentum und Islam. Rüdiger
Braun, der in Erlangen, Damaskus und
Tübingen Islamwissenschaften, Neuere
Geschichte und Evangelische Theologie
studiert hat, untersucht das dazu vor-
liegende Material im Blick auf dessen pa-
radigmatische Bedeutung. Die christliche
Seite, eine anonyme Gruppe von vermut-
lich maronitischen Priestern, startete den
Angriff damit, dass sie den Offenba-
rungscharakter des Korans durch die his-
torische Analyse seiner Entstehung zu be-
streiten versuchte: Ein christlicher Priester
namens Waraqa, der am Rande auch
innerhalb islamischer Überlieferung ge-
nannt wird, sei damals zu Beginn des 7.
Jahrhunderts der eigentliche Lehrer Mo-
hammads gewesen. Dem Koran liege ein
außerkanonisches, den Ebioniten nahe
stehendes Evangelium zugrunde. Dieses
sei in Wahrheit die „wohlverwahrte
Schrift“, auf die sich der Koran selbst
berufe (Sure 85,22). Die Muslime sollten
sich daher an die Weisung halten, die im
Koran deutlich ausgesprochen werde:
„Frag doch die Leute der früheren Mah-
nung, wenn ihr es nicht wißt. Wir haben
sie mit den klaren Beweisen und den
Büchern gesandt“ (Sure 16,42; 21,7). Auf
diese Weise würden sie zur wahren
„Rechtleitung“ finden!

Die muslimische Seite versuchte diese Ar-
gumentation natürlich zu entkräften und
holte zum Gegenschlag aus: Die Tatsache,
dass das christliche Dogma „keinerlei un-
mittelbare rationale Beweiskraft“ hat, sei
im Christentum durch Rituale und Myste-
rien verschleiert worden, die zugleich zu
einer Kluft zwischen Priesterschaft und
gläubigem Volk geführt habe. Es gelte hin-
auszutreten „aus dem dogmatischen Wirr-
warr“ und „den schulmäßigen Verzwei-
gungen, welche das Christentum aus sich
heraus setzte“. Angesichts dieser Situation
sei es völlig klar, „welche von beiden
Religionen wirklich eine Lösung für die
Probleme der Menschheit bietet ... und
welche von beiden hinsichtlich dieses
Auftrags gescheitert ist“ (Nachweis der Zi-
tate: 93). Dem „dogmatischen Chaos“ auf
christlicher Seite stehe die „erhabene Ein-
fachheit“ des muslimischen Monotheis-
mus gegenüber (Nachweis der Zitate: 94).
Insbesondere Paulus habe die ursprüng-
liche Botschaft Jesu verdorben, Kaiser
Konstantin schließlich die Paganisierung
des Christentums vollendet. Der christ-
liche Glaube sei in Wahrheit „eine letzte
Manifestation des antiken Heidentums“
(136). Die islamische Vernunft lasse sich
problemlos mit den wissenschaftlichen
Erkenntnissen der Neuzeit verbinden,
während das Christentum an einem man-
gelnden Vernunftgebrauch leide oder auf-
grund niedriger Motive wie Traditionsver-
haftetheit oder Stolz sich von seiner ver-
fehlten Sicht nicht lösen könne. 
Bereits Hans-Joachim Schoeps hatte ver-
mutet, „daß das Judenchristentum zwar in
der christlichen Kirche untergegangen ist,
aber sich im Islam konserviert hat und in
einigen seiner treibenden Impulse bis in
unsere Tage hineinreicht“ (Nachweis des
Zitats: 127). In der Tat gibt es auffallende
Parallelen zwischen dem so genannten
Ebionismus und einigen Grundanliegen
des Islam: Hier wie dort steht das Gesetz
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im Mittelpunkt; Jesus wird als Prophet und
nicht im Zusammenhang einer soteriolo-
gischen Sühneleistung verstanden. Die
Forschung steht hier allerdings noch vor
vielen offenen Fragen. 
Rüdiger Braun versucht, die Strategien so-
wohl der Angreifer als auch der Verteidi-
ger des Islam zu analysieren. Beide Seiten
versuchen, den Offenbarungsanspruch
des Gegners zu unterminieren. Während
islamische Autoren die historisch kritische
Exegese christlicher Theologen als Argu-
ment gegen das Christentum ins Feld
führen, versuchen die christlichen Apolo-
geten historische Gesichtspunkte, die bei
der Entstehung des Islam in der Tat eine
Rolle gespielt haben dürften, gegen den
Islam zu verwenden. Beide Seiten stabili-
sieren ihr Selbstbild durch Errichtung
eines entsprechenden Fremdbildes, ohne
sich in das Denken und Fühlen des Geg-
ners hineinversetzen zu wollen und zu
können. Die islamische Seite versucht
darüber hinwegzusehen, dass im Koran
selbst immer wieder von der Auseinander-
setzung mit unterschiedlichen Gruppie-
rungen (Juden, Christen und anderen) die
Rede ist und dass sich die Botschaft des Is-
lam folglich im Rahmen solcher Aus-
einandersetzungen gebildet haben wird.
Muslimische Autoren gehen auch nicht
auf die Tatsache ein, dass der Stellenwert
des Korans in seiner Relation zu Allah
Außenstehenden keineswegs so vernünf-
tig erscheinen muss, wie sie behaupten,
ganz abgesehen von offenen Fragen zur
Freiheit des Menschen, zur Bedeutung der
Sünde oder der Anfechtung. Schließlich
stellen auch die deutlichen Spuren bibli-
schen Traditionsmaterials im Koran für
den Islam eine Herausforderung dar. Um-
gekehrt müssten aber wohl die Christen
ihrerseits zugeben, dass der Koran bis zu
einem gewissen Grade „als eine Transfor-
mation bzw. Neuformulierung jüdisch-
christlicher Überlieferung und Erfahrung

verstanden werden kann“ (184). Zur Zeit
der Entstehung des Korans war es offenbar
unübersehbar, dass die Christen mit ihren
unterschiedlichen Auffassungen „ihre Re-
ligion spalteten und zu Parteien wurden“
(Sure 30,32; 4,171). Rüdiger Braun fol-
gert: „Im expliziten Gegenüber zur christ-
lichen Sprach- und Begriffsverwirrung sah
sich Mohammad geradezu dazu gezwun-
gen, seine eigene Konzeption einer ur-
sprünglichen abrahamitischen Mensch-
heitsreligion um so entschiedener durch-
zusetzen“ (192). Schließlich fällt auf, dass
manche der vom Islam an das Christen-
tum gerichteten Fragen sich auf Punkte
beziehen, die auch für den Durch-
schnittschristen schwer nachvollziehbar
sind, so etwa das Erlösungswerk Jesu
Christi oder der trinitarische Glaube. 
Was folgt daraus im Blick auf einen künf-
tig zu führenden islamisch-christlichen
Dialog? Es gilt, nicht von Textbeständen
auszugehen, sondern sich in die Weltan-
schauung des Partners „einzufühlen“ und
„jenseits von radikaler Abgrenzung wie
theologischer Integration einen Weg zu
eröffnen, das eigene Befremden über die
scheinbare Verfremdung des Eigenen in
der anderen Tradition auszuhalten“ (198).
Die „hegemoniale Wahrnehmung des
Fremden“ (199) führt nicht weiter. Frucht-
bar dagegen ist es, „im Verein mit dem
Gegner des eigenen Dogmas diesem
selbst auf die Spur zu kommen“ (188). Im
Dialog begegnen einander dann nicht
mehr „Absolutheitsansprüche“, sondern
„Absolutheitserfahrungen“ (201). Die Part-
ner-Religion wird auf diese Weise zum
„Bewährungsort“ des eigenen Glaubens
(202). 
Rüdiger Braun hat mit seinem Buch, das
aufgrund der unterschiedlichen Materia-
lien in mancher Hinsicht unübersichtlich
und gelegentlich schwer lesbar geworden
ist, einen wichtigen Impuls für den künfti-
gen islamisch-christlichen Dialog beige-
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steuert, von dem man sich freilich wün-
schen möchte, dass er auf beiden Seiten
beherzigt wird.

Hans-Martin Barth, Marburg

Der Koran. Arabisch – Deutsch, übersetzt
und kommentiert von Adel Theodor
Khoury, Gütersloher Verlagshaus, Güters-
loh 2004, 813 Seiten, 68,– €.

Nach seiner Koranübersetzung von 1987,
die sich inzwischen breiter Beliebtheit er-
freut, und seinem ausführlichen zwölf-
bändigen Koran-Kommentar (1990-2001)
ist nun auch noch diese kompakte Aus-
gabe Khourys erschienen, die offenbar
einen Extrakt des großen Koran-Kommen-
tars in Gestalt oft sehr ausführlicher An-
merkungen bietet. Sowohl der deutsche
Übersetzungstext als auch die Register am
Ende des Buchs sind der Übersetzung von
1987 entnommen. Eingeleitet wird das
Werk von einer knappen Einführung in
das Leben und Werk Muhammads (11-34)
sowie in die Grundlagen der Koranfor-
schung mitsamt einer Handvoll Literatur-
hinweise (35-55). 
Jede Sure ist mit dem arabischen Original
(rechts) und der deutschen Übersetzung
(links) wiedergegeben; sie wird jeweils
eingeleitet von einer kurzen Inhaltsüber-
sicht und mit Hinweisen für christliche
Leser des Koran auf Stellen, die biblische
Traditionen aufnehmen: Ausführungen zu
Jesus Christus, zur Trinität usw. Die Kom-
mentare, gestaltet als Fußnoten zu den
Versen, geben, wie Khoury schon in
seinem Vorwort ankündigt, in erster Linie
die Deutungslage unter den muslimischen
Kommentatoren und Rechtsgelehrten wie-
der und nehmen ab und zu auch Hin-
weise aus der nichtmuslimischen islam-
wissenschaftlichen Forschung auf. Inso-
fern ist diese Koranausgabe auch für Mus-
lime lesbar, indem sie mit dem Text sehr

behutsam umgeht und erklärtermaßen das
Anliegen dieser Quelle des islamischen
Glaubens nicht gegen ihren eigenen
Strich kämmen will. Der Leser wird ver-
traut gemacht mit dem Reichtum Islam-
interner Koranauslegung, die an Differen-
ziertheit und textanalytischer Schärfe weit
über das hinausgeht, was in der öffent-
lichen Meinung meist als Stereotyp über
den muslimischen „Koran-Fundamentalis-
mus“ kursiert. 
Damit verzichtet Khoury darauf, im en-
geren Sinne einen Beitrag zur hiesigen
westlichen Koranforschung zu leisten,
sondern gibt dem koranlesenden, aber
doch interessierten Laien die Möglichkeit
eines qualifizierten Überblicks über die
muslimische Korandiskussion und eines
tieferen Verständnisses des heiligen Buchs
der Muslime an die Hand, auch wenn der
hohe Preis befürchten lässt, dass dieses
schöne Buch eher in Bibliotheken als in
Privatwohnungen stehen wird. 

Ulrich Dehn

Werner Thiede (Hg.), Glauben aus
eigener Vernunft? Kants Religionsphiloso-
phie und die Theologie, Verlag Vanden-
hoeck & Ruprecht, Göttingen 2004, 258
Seiten, 39,90 €.

Zum 200. Todestag von Immanuel Kant
erschienen eine Reihe wichtiger Essays,
Aufsätze und Bücher, die das Werk des
Königsberger Philosophen und seine her-
ausragende Bedeutung für Wissenschaft
und Kultur in der Moderne würdigten. In
dem von Werner Thiede herausgegebenen
Sammelband wird Kants Religionsphi-
losophie und sein Verhältnis zur Theologie
zum Thema gemacht, und zwar aus syste-
matisch-theologischer Sicht. Es beteiligten
sich verschiedene Autoren an dieser Auf-
gabe. Gunther Wenz eröffnet den Reigen
mit einem ausführlichen Beitrag über
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„Theoretische Vernunftkritik in praktischer
Absicht“ (11-66), den er im Untertitel als
„unparteiische Erinnerung an Kants
Philosophie“ bezeichnet und dabei ins-
besondere die funktionale Bezogenheit
der Religion auf die Moral herausarbeitet.
Werner Thiede (67-112) fragt nach Kants
Soteriologie und Christologie und thema-
tisiert die Aporetik einer Rekonstruktion
christlicher Religion innerhalb der Gren-
zen der bloßen Vernunft. Er schlägt einen
Weg zum Verständnis von Gnade und Je-
sus Christus vor, das sich jenseits des „von
Kant halbherzig herausgearbeitete(n) An-
gewiesensein(s) des Menschen auf fremde
Gnade“ (111) bewegt, aber auch „jenseits
von Irrationalität“ (112). Volker Stümke
kommt im Blick auf die Frage nach Kants
Pneumatologie (113-158) zu dem Ergeb-
nis, dass das „Fehlen einer wissen-
schaftlichen Analyse der Beziehung zwi-
schen dem Geist Gottes und der Vernunft
des Menschen ... das Manko der
Religionsphilosophie des großen deut-
schen Philosophen (ist)“ (158). Martin
Leiner nimmt Stellung zu Kants Rede von
der Kirche (159-190) und sieht zwischen
den Anliegen reformatorischer Theologie
und der Ekklesiologie Kants unüberwind-
liche Gegensätze. Gleichzeitig rechnet er
damit, dass Kants Ekklesiologie „eine ...
orientierende Kraft in der Beschreibung
der gegenwärtigen Situation der christ-
lichen Kirchen“ hat, etwa in der Suche
nach einem Weltethos. Hans Schwarz be-
schäftigt sich mit Kants Teleologie und
Eschatologie (191-205). Obgleich Kant
den Glauben der Vernunft unterordnet,
unterstreicht er deren Grenzen und unter-
scheidet sich „wohltuend von den Utopis-
ten und Revolutionären des 19. Jahrhun-
derts“ (204). Kant geht es beim Glauben
nicht um theoretisches Wissen, sondern
„eine praxis pietatis, die er mit dem Pietis-
mus eines Spener teilt“ (205). Matthias
Heesch untersucht „Kants Wirkung auf

Schleiermacher“ (207-230) und versucht
herauszuarbeiten, dass Scheiermacher
„als selbstständig rezipierender ... Kantia-
ner“ zu bezeichnen ist (228). „Kant ... und
sein Fortsetzer Schleiermacher haben ...
den Versuch unternommen, den Kern re-
formatorischen Denkens  ... unter den er-
kenntnistheoretischen Prämissen der
Moderne neu zu interpretieren“ (230).
Christine Axt-Piscalar untersucht den Ge-
danken des Reiches Gottes bei Kant und
Albrecht Ritschl (231-255). Sie weist da-
rauf hin, dass „Kants Verortung der Reli-
gionsthematik im Zusammenhang des
Vollzugs von Sittlichkeit ... in der Theolo-
gie besonders durch Albrecht Ritschl und
seine Schule eine beachtenswerte Wir-
kungsgeschichte nach sich gezogen“ hat
(252). Insbesondere gegenüber Kant
macht sie geltend, dass Religion zwar auf
Sittlichkeit bezogen ist, aber in „dieser
Funktion gerade nicht auf(geht), sondern
... als etwas Eigentümliches und Selbst-
ständiges zu verstehen“ ist (254). 
Die einzelnen Beiträge in ihrer be-
schreibenden wie auch in ihrer kritischen
Absicht stellen eine lohnende Lektüre dar
und eröffnen ein anregendes und durch-
aus kontroverses Gespräch. Sie werfen
grundlegende Fragen evangelischer Theo-
logie auf und laden zugleich zum Lesen
des großen Philosophen ein.

Reinhard Hempelmann

Hans G. Kippenberg / Kocku von Stuck-
rad, Einführung in die Religionswissen-
schaft. Gegenstände und Begriffe, Verlag
C. H. Beck, München 2003, 230 Seiten,
19,90 €.

Der Richtungsstreit in der Religionswis-
senschaft wurde bisher meist eher unter-
schwellig oder in Aufsatzveröffentlichun-
gen geführt. Mit diesem Band ist er in eine
Buchpublikation vorgedrungen und kann
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somit auf weite Verbreitung hoffen. So
schillert dieses Buch stetig zwischen der
erhellenden und angenehm systematisie-
renden Aufarbeitung wichtiger Themen
der Religionswissenschaft und der immer
wieder aufscheinenden mal ausführ-
licheren, mal mit kurzen Bemerkungen
exekutierten Auseinandersetzung mit dem,
was die Autoren als „Religionsphänome-
nologie“ wahrnehmen. Sie sind sich im
Anschluss an Max Weber einig darin,
„dass es die Gegenstände sind, die eine
wissenschaftliche Disziplin formen, und
nicht vorgefasste Theorien und Begriffe,
die man lediglich auf neue Fragen anwen-
den könnte“ (8). Später heißt es zur
Präzisierung: „Da religiöse Überzeugun-
gen erst dann wissenschaftlich erkennbar
werden, wenn sie geäußert und in Hand-
lung kommuniziert werden, geht es der
Religionswissenschaft nicht um den in-
neren ‚Glauben‘, sondern um die öffent-
liche Organisation von Glaubensaussagen
und die kulturelle Manifestation religiöser
Traditionen“ (135). Was manche Studie-
rende von einer „Einführung“ erwarten
werden, nämlich dass sie mit Schulen,
Disziplinen (historische, systematische,
vergleichende Religionswissenschaft), ih-
ren wichtigen Vertretern und der Entwick-
lung dieser Schulen etc. vertraut gemacht
würden, wird als eine phänomenologi-
sche Falle betrachtet, die die Autoren mei-
den wollen. Das Buch steht im Zeichen
eines kulturwissenschaftlichen Ansatzes
mit einem handlungstheoretischen An-
spruch. Insofern ist es zu weiten Teilen
eher ein Beitrag zur Methodendiskussion
als eine Einführung gemäß seinem Titel.
Ein raison d’etre der Religionswissen-
schaft, die Definition für „Religion“, bleibt
allerdings in der Schwebe: In einer Welt
voller Vieldeutigkeit und Ungewissheit gilt
es, „Akte der Erzeugung von Gewissheit
und Sinn (zu beschreiben): sowohl in in-
tellektueller als auch in moralischer Hin-

sicht“ (14). Diese oder andere Definitio-
nen gelte es in ein Diskursfeld einzu-
geben, in dem sie wirken und handeln.
Hier liegt die Gefahr auf der Hand, dass
die religionswissenschaftliche Besetzung
eines Themas unter Legitimitätsdruck ge-
raten kann: Im Rahmen der o.g. Definition
ist die Konkurrenz aus den Bereichen der
Kulturwissenschaft vielfältig.
Eine ganze Palette von Themen wird nun
entfaltet und daran je exemplarisch ver-
deutlicht, welche Weichenstellungen sich
aus je unterschiedlichen Methoden er-
geben. Einer kleinen Geschichte religions-
wissenschaftlicher Theoriebildung, in der
natürlich auch der kulturwissenschaftliche
Klassiker Clifford Geertz („Religion als
kulturelles System“, 1966) vorkommt, fol-
gen Überblicke über die Diskurse zum
Orientalismus (Konstruktion des „Hinduis-
mus“, Faszination des „Neo-Schamanis-
mus“ etc.). Beim Thema einer öffentlichen
Wahrnehmbarkeit von Religion darf das
Thema der Zivilreligion („USA als Heils-
projekt“, „USA als Erlöser“) und ihre un-
terschiedlichen Paradigmen diesseits und
jenseits des Atlantik nicht fehlen. Die
Konversionsforschung, meist auf dem
Hintergrund der Voraussetzung, dass es
eindeutige Vorher- und Nachher-Identitä-
ten gibt, hat Grauschattierungen im Be-
reich des Religiösen zutage gefördert. Der
eindeutigen Identitätszuweisung werden
das narrative, biographische Element und
die Rolle der sozialen Kontexte gegen-
übergestellt. Die „Utopisierung des
Raumes“ wird am Beispiel des Judentums
durchgespielt, das die Enträumlichung
seines Zentrums, des zerstörten Jerusale-
mer Tempels, als die Schechina (kultische
Präsenz Gottes) im Exil lebt. 
Kippenberg und v. Stuckrad gehen der
Frage nach, in welcher Weise „Religion“
und „Gemeinschaft“ einander zuzuordnen
sind. Es gibt, so die Autoren, eine „Prä-
senz von religiöser Gemeinschaftlich-
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keit in der Moderne“ (184), die sich unab-
hängig von der Zerfaserung der großen
traditionellen Religionsgemeinschaften wahr-
nehmen lässt. Da auch Pluralismus als
Merkmal der europäischen Religions-
geschichte abgehandelt wird, wird unver-
meidlich in einem kurzen prägnanten Ab-
schnitt auch der Diskussionsstand zum
Begriff der Esoterik wiedergegeben, mit
Rekurs auf Antoine Faivres Systema-
tisierung (73-76). Der Band schließt mit
einem Serviceteil: Universitäre Adressen
zur Religionswissenschaft, den Kapiteln
zugeordnete Literaturverzeichnisse und
ein Register umfassen insgesamt 45
Seiten.
Das Buch hat unzweifelhafte Stärken in
der Brandmarkung der Problembereiche,
die durch theorielastige phänomenologi-
sche Entwürfe geschaffen wurden. Die
Konstruktion ganzer Religionswelten („der“
Hinduismus, der Urbuddhismus, der Uni-
versismus, der asiatische Monismus etc.),
die Vorgabe psychoanalytischer Grund-
muster (C. G. Jung / M. Eliade), Religions-
systematik, die von der Ausblendung ihrer
Verifizierbarkeit lebt, all dies zu benen-
nen, wissenschaftliche Tabus zu beseiti-
gen und die Forschung auf eine verhal-
tens- und kommunikationswissenschaft-
liche Basis hinzuführen sind wichtige Ver-
dienste der Autoren. Dabei wurden aller-
dings auch einige Kinder mit dem Bade
ausgeschüttet. Nicht alle Phänomenolo-
gen sind Schüler Ottos oder Eliades, und
die phänomenologisch orientierte For-
schung hat manche Ergebnisse gezeitigt,
die auch von den Kulturwissenschaftlern
vermutlich gerne (wenn auch vielleicht
heimlich) zur Kenntnis genommen wer-
den. Insgesamt ist dieses Buch Inter-
essierten am Methodendiskurs – etwa den
Teilnehmern eines entsprechenden Ober-
seminars – eher zu empfehlen als denen,
die eine Einführung in das Material und
die Auffächerung der Religionswissen-

schaft wünschen. Für letztere bietet sich
die Einführung von Klaus Hock an (vgl.
MD 3/2003,118f). 

Ulrich Dehn

Dr. theol. Jan Badewien, geb. 1947, Pfar-
rer, Direktor der Ev. Akademie Baden und
Landeskirchlicher Beauftragter für Weltan-
schauungsfragen, Karlsruhe.

Prof. Dr. Hans-Martin Barth, geb. 1939, Pro-
fessor für Systematische Theologie und Reli-
gionsphilosophie am Fachbereich Ev. Theo-
logie der Philipps-Universität Marburg.

Robert Berghausen, geb. 1952, Mediziner
und Religionswissenschaftler, Köln, derzeit
Arbeit an einem Forschungsprojekt zum
symbiotischen Panentheismus in der ame-
rikanischen Metaphysik der Gegenwart.

Prof. Dr. theol. Ulrich Dehn, geb. 1954,
Pfarrer, Religionswissenschaftler, EZW-
Referent für nichtchristliche Religionen.
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