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IM BLICKPUNKT

Eberhard Hauschildt, Bonn

,Spiritual Care” —

eine Herausforderung fiir die Seelsorge?!

Ein neuer Begriff ist da

Der Begriff ,Spiritual Care” hat Karriere
gemacht. Warum? In ihm biindeln sich
zweierlei Anliegen und Erkenntnisse, die
in jingster Zeit merklich an Gewicht ge-
wonnen und Verbreitung gefunden haben.
Einerseits: In der psychosozialen und ge-
sundheitlichen Versorgung sind verschie-
dene Bediirfnisse zu beachten. In der Pallia-
tivmedizin jedenfalls hat sich die Erkenntnis
durchgesetzt, dass der Bedarf an Spiritua-
litdt und die Firsorge fiir diese Dimension
eine vierte Sdule neben der medizinischen,
sozialen und psychologischen Dimension
des angemessenen Handelns darstellt. Hier
bahnt sich erstmals in einem Teilbereich
am Rande des modernen medizinischen
Handelns eine integrale Sicht des Men-
schen an, die auch das Phdnomen Religion
nicht mehr ausklammert. Hoffentlich bleibt
sie im Gesundheitssystem nicht auf die Pal-
liativmedizin beschrankt. Darin verschafft
sich eine solche Anthropologie Geltung,
wie sie die Theologie schon langer vertritt.
Vertreter der Seelsorge registrieren das mit
grofer Freude.

Andererseits: Die Lage ist inzwischen durch
vermehrte religise und weltanschauliche
Pluralitdt und religiose Unbestimmtheit des
Erlebens der Individuen gekennzeichnet.
Die Rede vom Spirituellen umfasst dann
alles, was mit Sinn- und Identitatsfragen?
zu tun hat. Sie ldsst offen, ob die gefunde-
nen Losungen und spirituellen Haltungen
einer Religion zugeordnet werden kénnen

oder als individuelle Haltungen auch ganz
ohne den Kontext Religion auskommen.?
Das Spirituelle benennt hier so etwas wie
eine ,anthropologische Konstante”4. Alles,
was die Funktion der Sinnthematisierung
und Ohnmachtsbewdltigung erfillt, also
Religion, aber eben nicht nur sie, kann als
spirituell gelten.

In dieser Beschreibung ist eine wichtige
Weichenstellung vorgenommen: Wenn
ein Verstandnis von Spiritualitat plurali-
tatskompatibel sein soll, dann bedingt das
einen weiten Spiritualitatsbegriff, einen
streng funktionalen. In der Debatte um die
Spiritualitdt wird das natirlich nicht von
allen so gesehen. Es gibt auch Verstandnis-
se, die Spiritualitat enger fassen wollen. Ist
nicht wirkliche oder zumindest besonders
intensive, also bessere Spiritualitét erst da,
wo sie sich in bestimmte Praktiken, etwa
der Meditation, dullert? Vertritt man die-
se Ansicht, dann setzt man mit einer sol-
chen Wertung ein normatives Verstindnis,
auch dann, wenn man es als Angebot an
alle Menschen, gleich welcher Religion,
prasentiert.>

Eine andere Mdoglichkeit ist, den Begriff
der Spiritualitdt mit dem der Transzendenz
zu verknipfen und ihn so vom rein Psy-
chischen in der dritten Sdule abzugrenzen.
Spiritualitdt ware dann erst da gegeben, wo
Transzendenz erfahren und als Kraft eige-
ner Art gedeutet wird, die eine besondere
Ressource darstellt.® Bestimmt man Spiritu-
alitat so, dann tut sich aber auch hier eine
Schwierigkeit fiir die Verwendung als Teil
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sozialstaatlicher Verantwortungsaufgabe im
Gesundheitssystem auf. Denn der Staat darf
nicht fiir eine bestimmte Weltsicht optieren
und sie seinen Birgern aufoktroyieren. Will
er sich in der pluralen Gesellschaft termi-
nologisch so weit hervorwagen, dann ist
das wiederum nur systemaddquat, wenn
er sogleich im Folgeschritt Spiritualitét als
ein kulturelles Phanomen festschreibt, etwa
so: Es wird zwar die Transzendenzvorstel-
lung als inhaltlicher Kern der Spiritualitat
akzeptiert, doch muss dann offen bleiben
diirfen, welche Art von Deutung des Trans-
zendenzphdnomens vorgenommen wird.
Und das muss einschlieBen konnen, dass
Beteiligte Transzendenz als nichts ande-
res als einen tibergreifenden kulturellen
Zusammenhang und insofern dem Indivi-
duen transzendente Grofe verstehen, mag
diese nun religios und welttranszendent
als ,Offenbarung” oder auch genauso gut
materialistisch und weltimmanent als Teil
des menschlich gemachten Bewusstseins
begriffen sein.

Wenn man, wie es m. E. angesichts der Re-
ligionspluralitdt und der weltanschaulichen
Neutralitdt staatlichen Rahmenhandelns fiir
das Gesundheitssystem angesagt ist, den
Begriff des Spirituellen bewusst so weit
hélt, dann ergibt sich als Ausgangspunkt
fiir die Uberlegungen die Einsicht in eine
erhebliche Differenz zwischen Spirituali-
tat im Sinne des Spiritual-Care-Konzepts
und Religion. Damit legt sich dann nahe,
den Begriff ,Spiritual Care” eben nicht von
vornherein mit dem der Seelsorge gleichzu-
setzen. Das ist auch damit kongruent, dass
,Seelsorge” kulturhistorisch als ein Angebot
der Kirchen entstanden ist. In ihm driickt
sich, anders als in der Einfihrung von
Spiritual Care in das Gesundheitssystem,
eine Innenperspektive auf Religion aus.
Diejenigen, die als Krankenhausseelsorger
bzw. -seelsorgerinnen bezeichnet werden,
stehen in Verbindung zu einer Kirche und
ihrer konfessionellen Theologie.
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In der Praxis der Fiirsorge fiir Menschen
geht allerdings beides, Spiritual Care und
Seelsorge, oft ineinander. Das erklart, wa-
rum Spiritual Care und Seelsorge faktisch
auch als geradezu austauschbare Begriffe
verwendet werden. Zu analytischen Zwe-
cken und angesichts der Situation, dass hin-
ter beiden Begriffen durchaus verschiedene
gesellschaftliche Akteure stecken, will ich
aber hier zundchst von der Verschieden-
heit in der Theorie und in der Systemlogik
ausgehen, bevor ich Spiritual Care und
Seelsorge dann wieder zueinander in Be-
ziehung setze.”

Nimmt man stattdessen beides von vorn-
herein zusammen, wie dies in der Praxis
geschieht, dann taucht doch die Differenz
,an der nachsten Ecke” wieder auf. Dafur
ist die Situation in den Niederlanden ein
lehrreiches Beispiel.8 Hier hat man Spiritual
Care und Seelsorge so aneinander angena-
hert, dass man es zum Strukturmerkmal er-
klarte, dass nicht nur die Seelsorge, sondern
jede ,geistliche Versorgung” wie ,Religion”
funktioniert. Damit wurde auch ein dezi-
diert nichtreligitses Spiritual-Care-Konzept,
wie es von denen vertreten wird, die sich in
den Niederlanden als Humanisten bezeich-
nen, ebenfalls wie eine in sich geschlossene
Weltanschauung definiert. Keine ,geistli-
che Versorgung” ohne weltanschauliche
Bindung, so war die Devise. Diesen Weg
zu gehen, war wohl fiir die ,humanistische
Seelsorge” deswegen attraktiv, weil auch
sie damit den Status einer Standesorganisa-
tion erringen konnte. Auf dem Arbeitsmarkt
derer, die innerhalb des Spiritual-Care-
Konzepts im Gesundheitssystem beruflich
tatig sein wollen, finden sich inzwischen
aber auf einmal solche Menschen, die im
Zuge der Bachelor-Master-Struktur einen
Master in Seelsorge gemacht haben, ohne
jeden weltanschaulichen Zusammenhang,
und sich nun auch als kompetente ,geist-
liche Versorger” sehen. Da ldsst sich das
bisherige niederldndische Modell der welt-



anschaulichen Bindung nicht mehr halten.
Muss es dann nicht konsequenterweise
fiir alle abgeschafft werden oder verliert
es jedenfalls de facto seine grundséatzliche
Bedeutung?

Weitere Uberlegungen weisen in die glei-
che Richtung. Zwar ist richtig: Spirituelle
Wahrheit [dsst sich nicht an individuell er-
lebter Wahrhaftigkeit und Intensitdt vorbei
konstruieren, aber bedeutet das, dass Wahr-
heit durch Wahrhaftigkeit ersetzt werden
kann? Religionen —jedenfalls Christentum,
Judentum und Islam — denken die Trans-
zendenz Gottes so, dass Wahrheit bezogen
auf Gott immer nur als Einsicht bezogen
auf von Gott selbst Mitgeteiltes angemessen
gedacht werden kann: Offenbarung. Eine
humanistische geistliche Versorgung kann
das gerade nicht so denken wollen. Wiir-
de sie es doch tun, ware sie komplett zur
Religion geworden. Ich setze also bei der
Differenz an. So ergibt sich:

e Der Trend zu ,Spiritual Care” wertet
Seelsorge auf: Denn nun gibt es neue Griin-
de fiir Seelsorge. Spiritual Care inkludiert
Religion; auch Religion und Seelsorge be-
treiben Spiritual Care.?

e Der Trend zu ,Spiritual Care” wertet
aber Seelsorge auch ab: Denn Seelsorge
erscheint im Vergleich mit Spiritual Care
als auf Religion fixiert, auf die jeweilige
Religion des Seelsorge-Anbieters. Spiritu-
al Care zielt aber auf Kommunikationsfa-
higkeiten tber religiose und nichtreligiose
Gehalte jeglicher Art, die spirituellen Cha-
rakter haben. Seelsorge muss dann im Ver-
dacht stehen, weniger zu bieten, ndmlich
eine nur auf eine Religion begrenzte, aus
ihrer Perspektive entwickelte Spezialkom-
petenz.

Wie kann Seelsorge mit der
Konkurrenzsituation umgehen?

Im Modell Spiritual Care begegnet eine
Aullenwahrnehmung der Seelsorge. Seel-

sorge wird hier in ihrer Funktion fiir das Ge-
sundheitssystem gesehen.'0 Das stellt eine
Herausforderung fiir Theorie und Praxis der
Seelsorge dar. Sie ist darauf nicht so ganz
vorbereitet, denn sie war bislang aus der
internen Logik des Religionssystems kon-
struiert:"! Seelsorge als eine der Weisen der
Kommunikation des christlichen Glaubens.
Dabei hatte sich schon mit der Konkurrenz
durch die Psychoanalyse und die Sozial-
beratung am Anfang des 20. Jahrhunderts
eine neue Lage fiir die kirchliche Seelsorge
ergeben. Es etablierten sich Psychothera-
pie und Beratung als Alternativen oder als
Ergdnzung zur Seelsorge. Angesichts die-
ser Konkurrenz entwickelte die Seelsorge-
theorie und -praxis zwei gegensatzliche
Strategien. In dem einen Lager der Seelsor-
ge machte man die Differenz zu den Kon-
kurrenten moglichst grol8. So entwickelte
die dialektische Theologie ein Verstandnis
von Seelsorge als dem ganz anderen: Ver-
kiindigung des Wortes Gottes an die einzel-
nen Getauften (Eduard Thurneysen) — und
dementsprechend: Krankenhausseelsorge
als Kirche im Krankenhaus. Die Seelsor-
gebewegung hingegen wollte die neuen
Entwicklungen in sich integrieren und ori-
entierte sich an den Standards des thera-
peutischen Gesprachs. Als ,Psychotherapie
im kirchlichen Kontext” (Dietrich Stoll-
berg) demonstrierte sie der Gesellschaft:
Wir kénnen es — in unserer kirchlichen
Spezialperspektive — methodisch genauso
gut wie Therapie und Konfliktberatung.
Krankenhausseelsorge erschien damit als
Counterpart zu der medizin-systemischen
Ausrichtung in der Klinik — als Anwaltin der
Bediirfnisse der Patientinnen und Patienten.
Wie soll die Seelsorge(theorie) aber heu-
te auf die Herausforderung durch das
neue Konzept Spiritual Care angemessen
reagieren?

a) BloRe Anpassung riskiert inhaltlich die
Selbstauflésung und machtpolitisch die Be-
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deutungslosigkeit. Die Entwicklung in den
Niederlanden fiihrt das deutlich vor Augen.
Wird dort nun auch nicht ,ordinierte” geist-
liche Versorgung akzeptiert und zum Nor-
malfall werden, dann verschwindet in der
Tat die Seelsorge als eine unterscheidbare
Tétigkeit der Kirche aus der Offentlichkeit,
aus deren Gesundheitseinrichtungen. Die
Kirche hat sich im Effekt damit in die Ni-
sche des rein Privaten der eigenen religio-
sen Kleingruppe begeben.!?

b) Die bloRe Abwehr und Negation des
Anliegens von Spiritual Care und die Ver-
weigerung von Pluralitdtsfahigkeit liefe
umgekehrt die Seelsorge in die funda-
mentalistische Falle tappen. Seelsorge ist
dann nur etwas flr die wenigen 150-pro-
zentigen Mitglieder einer jeweiligen
Glaubensgemeinschaft.

Das Ergebnis in den beiden zundchst kon-
trdren Szenarien unterscheidet sich damit
kaum.

c) Angemessener ist demgegentiber eine
differenzierte, flexible Kombination von
Spiritual Care und Seelsorge. Dies ergibt
sich auf der Basis von Gemeinsamkeiten
wie Differenzen beider. Es wird deshalb
wichtig, diese genauer in das Bewusstsein
zu rufen.

Gemeinsamkeiten und Differenzen
von Spiritual Care und Seelsorge

Eine gemeinsame Basis von Spiritual Care
und Seelsorge ergibt sich aus der Analyse,
dass es einen berechtigten Bedarf an inte-
graler Versorgung gibt und dass dieser auch
Fragen der Deutungen allgemein und der
religiosen Deutungen einschlielt.’> Notig
in einer pluralen Welt ist dafiir auch die
Kompetenz, bei dieser Versorgung mit
nichtreligiosen Welten und anderen reli-
giosen Welten umzugehen. Religiése und
spirituelle Sensibilitat wird deshalb fiir alle
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in Heimen und Kliniken Tatigen zu einem
Berufserfordernis, sie wird speziell zum
Profil der Spiritualitatsprofessionellen und
der Seelsorger und Seelsorgerinnen.

Doch es gibt auch Unterschiede: Weil fiir
das Gesundheitssystem einzelne Weltan-
schauungen funktional austauschbar sind,
relevant ist ja nur ihr Gesundheits- bzw.
Pflegeeffekt, neigt es zu Spiritual Care statt
Seelsorge als der systeminternen einfache-
ren Losung: ein ,spiritual caregiver” fiir jede
Art von spirituellem Bedarf.

Aber die Individuen haben es de facto in
ihren Biografien mit bestimmter Religion zu
tun, so patchworkartig und synkretistisch sie
auch rezipiert worden sein mag. lhre Kom-
munikation Gber Religion und Spiritualitat
kann im Prozess immer auch — mehr oder
minder — selbst zu religioser Kommunikati-
on werden, zu Kommunikation aus Religi-
on und in Religion.’ Auch ihr Gegeniiber
in der Kommunikation wird von ihnen nicht
nur einfach als Experte flir Religionen, der
Uber Religion kommunizieren kann, in An-
spruch genommen, sondern als Gegeniiber
fur die religiose Kommunikation selbst, als
eine Person, die selbst religits kommuni-
ziert. Ob das Gegenuber Informantin tiber
Religion oder Partizipantin in Religion ist,
macht demnach einen betrdchtlichen Un-
terschied aus. Die funktionale Abdeckung
von Religion durch allgemeines Spiritual
Care entspringt also den vorrangigen Inter-
essen des Gesundheitssystems, aber damit
noch nicht unbedingt denen der Individu-
en. Dabei haben Menschen ein Grundrecht
auf freie Religionsausiibung, und dazu ge-
hort auch das Recht, Zugang zu religiosen
Personen und Traditionskontexten zu ha-
ben,’> auch wenn sie in einer Institution
des Gesundheitssystems versorgt werden.
Und das schlielst ein, dass Menschen die
Méglichkeit haben miissen, beim Gegen-
Uber auch auf aktive religiose Deutungs-
und Handlungsangebote begriindet hoffen
zu kénnen.'®



Eine weitere Gemeinsamkeit besteht dar-
in: Die Indikationen fiir Seelsorge und fir
Spiritual Care sind identisch. Beide die-
nen dem Erhalt und der Riickgewinnung
von ,Lebensgewissheit”.!” Sie bearbeiten
deren Gefdhrdung: wenn das Wechselver-
haltnis von Ich und Welt und Transzendenz
als gestort erlebt wird. Dann ist die Person
in ihrem Selbstbild und in ihrem Bild von
Transzendenz verunsichert. Eine solche Si-
tuation wird ausgelost durch Empfindungen
von Ohnmacht, von Schuld, von Verqui-
ckungen aus Ohnmacht und Schuld, von
der Desintegration eines als sinnvoll erleb-
ten Ichs und von der Desintegration einer
sozialen Kohdrenz.'® Die Identitit erscheint
bedroht, ,[w]lenn mindestens drei von den
finf identitétsstiitzenden Sdulen [Leiblich-
keit, soziales Netz, Arbeit und Leistung,
materielle Sicherheit, Werthaltungen/
-vorstellungen] briichig werden oder gar
wegbrechen”.1?

Wenn diese Indikationen fiir Seelsorge
bzw. Spiritual Care gegeben sind, besteht
Bedarf, die Fragen der Lebensgewissheit
zu thematisieren, und dies nicht nur intel-
lektuell, vielmehr sie auch emotional zu
durchleben. Dann ist individuelle Beratung,
Begleitung, Stiitzung sinnvoll.

Bei dieser Beratung und Begleitung tut sich
der Unterschied von Seelsorge zu Spiritual
Care so auf: Von der Seelsorge darf man
erwarten, dass diese Hilfe auch dadurch er-
folgt, dass nicht nur tiber Religion geredet
wird, sondern dass im Gesprach der Bezie-
hung zu einer Religion (d. h. einer bestimm-
ten Religion oder auch patchworkartigen
Kombinationen) ein Vertrauensvorschuss
entgegengebracht werden kann. Dies soll
dann aber nicht nur so geschehen kénnen,
dass nur der hilfebediirftige Mensch den
Vertrauensvorschuss leisten misste, wah-
rend das Gegenliber sich neutral verhilt,
verhalten muss. Denn auch da, wo die hil-
febedurftige Person gerade darunter leidet,
dass ihr Vertrauen gefahrdet ist, und das

dem Gegeniiber signalisiert, mochte sie
darauf zurtickgreifen kénnen zu erfahren,
wie bei ihrem Gegeniiber das Vertrauen
aussieht. Wo Spiritual Care auch das leis-
tet — was vorkommt —, tut es jedoch mehr,
tut es anderes als das, was das sozialstaat-
liche, refinanzierte Gesundheitssystem im
Konsens der Staatsbirgerinnen und -biirger
vom Gesundheitspersonal der ,caregiver”
verpflichtend erwarten kann.

Aber wichtig ist es fiir die, denen geholfen
werden soll, durchaus. Hier wird dann die
Ohnmacht von einer bestimmten Macht ge-
halten, der auch das Gegenliber vertraut,
oder es wird stellvertretend fir die Hilfe
suchende Person vertraut. Vergebung wird
erlebt als moglich durch die Macht, von der
auch das Seelsorge ausiibende Gegenliber
Vergebung erwartet. Vertrauen darauf wird
gestdrkt, dass Sinn da ist, wo ihn auch das
Gegentiber selbst sucht. Soziale Kohdrenz
wird gelebt, die auch dann greift, wenn
sie empirisch nicht mehr nachweisbar ist,
weil sie von einer Macht geschaffen wird,
die auch die soziale Kohdrenz zwischen
den beiden Seelsorgepartnern stiftet. Seel-
sorger sind daraufhin ansprechbar. Und
noch mehr: Bei ihnen ist die Moglichkeit
gegeben zum Rollenwechsel hin zum reli-
giosen Lehrer und zum Liturgen. Das sind
Rollen, in denen die Wahrheitsfrage tiber
Wahrhaftigkeit hinausgehend mit thema-
tisiert ist und die korperlich-religitse Ex-
pression inszeniert wird. Von der Person,
die Seelsorge erhilt, wird ihr Gegentiber
als eines erfahren, das Teilhabe gibt an ei-
ner sozialen Gemeinschaft (im Fall christli-
cher Seelsorge: der sichtbaren Kirche) und
einer transzendenten Gemeinschaft (der
unsichtbaren Kirche, des Reiches Gottes).
Das Neutralitdtsgebot des spirituellen ,ca-
regivers” darf — wie gesagt — diese Moglich-
keiten nicht erwartbar vorsehen, allenfalls
kann das Gesundheitssystem dies als mehr
oder minder zufillige Doppelrolle im Rah-
men von Spiritual Care tolerieren.
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Spiritual Care bezieht sich also auf einen
spirituellen Minimalbedarf. Ein neutrales
Spiritual Care allein entspricht jedoch den
Bediirfnissen der Individuen nicht. Die Seel-
sorge wiederum arbeitet zwar durchaus im
Interesse des Angebots von Spiritual Care,
aber hat perspektivische Einschrankungen.
Seelsorge und Spiritual Care kénnen sich
demnach nicht addquat durchgingig erset-
zen. Aber es gibt gemeinsame Aufgaben,
deshalb kénnen Seelsorge und Spiritual
Care die Aufgabe des jeweils anderen in
Teilbereichen mit Gibernehmen bzw. sie
konnen fruchtbar zusammenarbeiten.

Gestalten der Kombination von
Spiritual Care und Seelsorge

Dem eben Dargestellten entspricht am
ehesten eine Kombination von Spiritual
Care und Seelsorge als gemeinsame An-
gelegenheit von Gesundheitssystem und
Religionsgemeinschaften. Welche Regeln
und Muster gibt es dafiir? Zwei Faktoren
sind zu beachten:

Erstens spielt die Anzahl der Mitglieder und
Sympathisanten einer Religionsgemein-
schaft eine wichtige Rolle, also die Frage,
wie verbreitet es ist, dass fiir sie Seelsorge
mit Plausibilitdt ,zustandig” ist. Das fakti-
sche Gewicht einer Religion(sgemeinschaft)
in der Gesellschaft ist fiir die aktuellen Ge-
staltungsmoglichkeiten alles andere als
nebensdchlich. Zweitens kommt es auf die
innere Qualitdt der Religionsgemeinschaft
an. Auf dem Gebiet des allgemeinen Spiri-
tual Care kénnen nur solche Seelsorgerin-
nen und Seelsorger arbeiten, die nicht nur
hinreichend methodisch ausgebildet sind,
sondern deren Theologie pluralititskom-
patibel ist — und die auf eine Religionsge-
meinschaft bezogen ist, in der eine plura-
lititskompatible Theologie verbreitet ist.20
Damit ergeben sich zwei Grundmodelle:
e Modell 1 — Seelsorge als Anbieter von
Spiritual Care: Nur wenn beides — ausrei-
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chendes gesellschaftliches Gewicht und
Pluralitatskompatibilitat — gegeben ist, bie-
tet es sich an, Seelsorge als Spiritual Care
institutionell vereint zu regeln. Davon hat
auch Spiritual Care nicht nur einen prag-
matischen, sondern durchaus einen inhalt-
lichen Vorteil. Spiritual Care durch Seel-
sorger bietet einen Schutz davor, dass bei
angeblicher Neutralitdt von Spiritual Care
die Manipulationsgefahr versteckt und in-
sofern gefahrlicher auftritt, gerade weil das
Beduirfnis nach unmittelbar religioser Kom-
munikation eben doch da ist. Bei der Seel-
sorge ist erkennbar, dass keine Neutralitat
besteht und dass dann gegebenenfalls Spi-
ritual Care in einer Konstellation der Religi-
ons- und Weltanschauungsverschiedenheit
erfolgt und auch erfolgen kann.

Wo eine zahlenmdllige Dominanz einer
Religionsgemeinschaft in der Gesellschaft
vorliegt, kann deren Seelsorge Spiritual
Care stellvertretend mit tibernehmen. Sie
muss dann betont offen fir eine Plurali-
tat der Spiritualitdten sein und deshalb
Menschen ohne Kirchenbezug passendes
Spiritual Care mit anbieten kdnnen;?! sie
muss interreligiose Seelsorge anbieten
konnen und Menschen bei Bedarf Seelsor-
ge in einer anderen Religion zugédnglich
machen.??

* Modell 2 — Seelsorge mit Kooperation im
professionellen Team: In diesem Modell
gehort Seelsorge mit eigenen Leistungen
zum Team Spiritual Care. Sie ergdnzt das
sonstige Spiritual Care und kooperiert mit
dessen Mitarbeitenden. Das ist vielerorts
schon langst die Realitdt. Meist ist die Seel-
sorge in Bereiche der ethischen Teambil-
dung im Gesundheitssystem einbezogen.??
Sie bringt seelsorgliche spirituell-religitse
Erfahrungen mit den Einzelnen ein, dazu
die pastorale theologische Kompetenz fiir
Ethik und die Reprdsentanz eines mafgeb-
lichen Akteurs im Wertediskurs in der Zi-
vilgesellschaft. Dabei kdnnen drei Muster
der Kooperation unterschieden werden:24



1. Konsultation (Hinzuziehung der Exper-
tise anderer, bezogen auf einen Einzelfall),
2. Zusammenarbeit und Koordination (zur
Bewdltigung von Einzelfallproblematiken
oder Problemen in der Struktur, die ver-
schiedene Dimensionen betreffen) und
3. Uberweisung (wenn die Grenzen der
eigenen fachlichen Kompetenz erreicht
sind). So erbringen die Seelsorgerinnen und
Seelsorger vielfdltige Leistungen fur die In-
stitutionen der Behandlung und Pflege von
Menschen im Gesundheitssystem.

Ausblick: Der besondere Beitrag der
Seelsorge zu Spiritual Care

Ob in einer vereinten Struktur oder im
Team auch unterschiedlicher Organisati-
onen: Seelsorge hat dem Gesundheitssys-
tem mit Bedarf an Spiritual Care Besonde-
res zu bieten — sie erweitert das Angebot in
zweierlei Hinsicht:

1. Seelsorge auch an und mit Mitarbei-
tenden des Gesundheitssystems: Spiritual
Care ist keine Einbahnstralle. Die Wahr-
nehmung spiritueller Beduirfnisse und Er-
fahrungen verandert und verbessert auch
das Arbeitsklima der Mitarbeitenden. Im
Spiritual-Care-Modell diirfen und sollen
sich alle Mitarbeitenden auch am Spiritual
Care beteiligen, mit der Maligabe der Neu-
tralitdt und der Privatisierung ihrer eigenen
religisen Kommunikation. Hier bringt die
Seelsorge an und mit Mitarbeitenden ein

Anmerkungen

' Vortrag, gehalten am 22.9.2012 auf der Fachtagung
,Krankenhausseelsorge oder ,Spiritual Care’? Der
professionelle Umgang mit spirituellen Bed(irfnis-
sen im Krankenhaus”, veranstaltet von der Evange-
lischen Akademie zu Berlin in Kooperation mit der
Evangelischen Zentralstelle fiir Weltanschauungs-
fragen (EZW). Ein Teil der Uberlegungen, teils auch
in wortlicher Ubereinstimmung, findet sich bereits

Weiteres hinzu: Diese werden als selbst
religios Kommunizierende wahrgenom-
men und bekommen ein entsprechendes
Gegeniiber.

2. Seelsorge als Gegeniiber zum Gesund-
heitssystem: Spiritual Care ist Teil des Ge-
sundheitssystems, folgt seiner Logik, ist
Teil seiner Organisationsstruktur. Es soll
das System optimieren. Seelsorge ist Teil
des Religionssystems. Dieses begrenzt
den Anspruch des Gesundheitssystems.
Es macht dessen Grenzen sichtbar, kann
auch dessen Logik hinterfragen, ihm dabei
helfen, seine eigene Logik komplex genug
zu halten. Dass ein System seine Grenzen
sichtbar macht, Uberginge in andere Sys-
teme zuldsst, tut ihm gut. Gerade dass die
Seelsorgerinnen und Seelsorger Teil einer
Fachlichkeit sind, die nicht zur jeweiligen
Gesundheitsorganisation gehort, macht ei-
nen eigenen Reiz aus fiir die, die sich in der
Einrichtung des Gesundheitssektors behan-
deln lassen bzw. dort arbeiten.

Alles in allem bietet Spiritual Care eine
Chance fiir die Seelsorge — nicht ohne Ri-
siken. Wenn Seelsorge um das ihr Eigene
und Besondere weil3, dies auch geltend
macht, es anderen in ihrer Fachlichkeit
zeigen kann und es als teilanschlussfahig
bestimmen kann und sich auf die jeweili-
gen ortlichen Verhiltnisse einldsst, dann
kann sie zu einer interessanten Partnerin
und relevanten Verbiindeten von Spiritual
Care werden.

in: Eberhard Hauschildt, Seelsorge: Das Altern be-
sprechen, begleiten und ihm Raum geben, in: Tho-
mas Klie/Martina Kumlehn/Ralph Kunz, Praktische
Theologie des Alterns, Berlin/New York 2009, 471-
496, hier 489-494.

2 Vgl. Eduard Weiher, Spiritualitdt in der Begleitung
alter und sterbender Menschen, in: Susanne Kobler-
von Komorowski/Heinz Schmidt (Hg.), Seelsorge im
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Alter. Herausforderung fiir den Pflegealltag, Heidel-
berg 22006, 64-76, hier 72f.

Vgl. Traugott Roser, Spiritual Care. Ethische, orga-
nisationale und spirituelle Aspekte der Kranken-
hausseelsorge. Ein praktisch-theologischer Zugang,
Stuttgart 2007, 249-252.

Auf die Funktion einer solchen Bestimmung wie
das Zulassen von verschiedenartigen Fillungen
des Begriffs machen Traugott Roser und Eckhard
Frick im ersten Heft der neuen Zeitschrift ,Spiritual
Care” aufmerksam: ,Der Ausgangspunkt bei einem
offenen Spiritualitdtsbegriff und einer prinzipiellen
anthropologischen Kategorie hat eine Schutzfunk-
tion fir den Einzelnen, sei er Patient oder Betreu-
ender: Sie bewahrt die Subjekte vor den Ubergrif-
fen sowohl des Gesundheitswesens als auch von
Religionsgemeinschaften” (Traugott Roser/Eckhard
Frick, Editorial, in: Spiritual Care. Zeitschrift fir Spi-
ritualitdt in den Gesundheitsberufen 1/2012, 3-6,
hier 5).

Dementsprechend vermarktet die Tertén Sogyal
Stiftung, eine Organisation des tibetischen Buddhis-
mus, eine Einrichtung in Saarow bei Berlin, deren
Eroffnung fir 2014 geplant ist, als ,Deutschlands
erstes Spiritual Care Center” (www.spiritualcare-
center.de, zuletzt abgerufen am 2.12. 2012).

So deute ich die Ausfiihrungen von Monika Renz
(vgl. auch ihren Beitrag auf dieser Tagung): ,Wenn
ich von Spiritualitat spreche, so in einem engern
Sinn als Erfahrung mit einem ewig Grossern, Un-
verfligbaren. Spirituelle Erfahrung kann weder ge-
macht, noch — etwa tiber Musik — ,herbeigefiihrt”
werden. Spiritualitdt ist mehr als Bewusstseinser-
weiterung. Sie ereignet sich gnadenhaft, wo Men-
schen als ,die Frage, die ich bin” (Karl Rahner) ins
scheinbar Leere hinaus aushalten und genau so of-
fen werden auf die Dimension Gott hin. Offenba-
rungsgeschehen”  (www.monikarenz.ch/de/spiritua
litaet.php, zuletzt abgerufen am 31.1.2013).

Die Argumentation sollte in sich plausibel sein. Da-
bei will ich allerdings nicht unterschlagen, dass in
einem solchen Verfahren, das ich vorschlage, de
facto bei mir auch eine bestimmte konfessionelle
Tradition, ndmlich hier die protestantische, womdog-
lich in ihrer typisch lutherischen theologischen Fas-
sung, eine Rolle spielt. Als Theologe darf und soll
man das ruhig offenlegen. Mir erscheint also die
hier beschrittene Argumentation durchaus vertraut
von derjenigen Schule des Denkens her, sich die
christliche Religion aus der Differenz von Gesetz
und Evangelium (und dann auch deren Beziehung)
zu erschliefSen.

8 Vgl. dazu den Bericht von Joep van de Geer auf die-

ser Tagung.

9 Vgl. Traugott Roser, Spiritual Care (2007), a.a.O.,

253.

10 Vgl. ebd., 245.
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Auf diese Fragestellung verweist Traugott Roser,
,Spiritual Care”. Seelsorge in der Palliativmedizin,
in: PT 40 (2005), 269-283.

Vgl. von daher die engagierte Warnung an die
Seelsorge vor der Ubernahme der Spiritual-Care-
Begrifflichkeit bei Doris Nauer, Seelsorge. Sorge um
die Seele, Stuttgart 2007, 63-67, nicht zuletzt vor
dem Hintergrund ihrer eigenen Erfahrungen in den
Niederlanden.

Traugott Roser, Spiritual Care (2007), a.a.O., 246-
249, stellte etwa dazu ein in Miinchen entwickeltes
Instrument zur ,Erhebung spiritueller Beddrfnisse
und Ressourcen” vor.

Anemone Eglin u. a., Das Leben heiligen. Spiritu-
elle Begleitung von Menschen mit Demenz. Ein
Leitfaden, Zirich 2006, 14: ,Spiritualitit gibt es
nie an sich, sondern immer nur in einer konkreten
Gestalt.”

Vgl. dazu etwa Art 4 des Grundgesetzes der Bun-
desrepublik Deutschland, Absatz 1 und 2 (siehe
auch Traugott Roser, Spiritual Care [2007], a.a.O.,
245f).

So auf dieser Tagung von Helmut Wei8 (Berlin) in
seinen Ausfilihrungen betont.

Dieser Begriff zum Thema der Seelsorge findet sich
etwa bei Dietrich Rossler, Grundrifs der Praktischen
Theologie, 1. Aufl. Berlin/New York 1986,182.

So die Typisierung von Seelsorgebedarf bei Thomas
Zippert, Indikationen fiir Seelsorge. Versuch einer
Grundlegung zu ihren genuinen Themen in Ausein-
andersetzung mit der Psychotraumatologie, in: PTh
93 (2004), 312-332, hier 323-331. Uber die von
Zippert genannten kollektiven Notfélle hinaus ldsst
sich auch an andere Fille denken, die den sozialen
Zusammenhang erschttern.

So Anemone Eglin u. a., Das Leben heiligen, a.a.O.,
18, unter Bezugnahme auf das Identititsmodell von
Hilarion Petzold beziglich spiritueller Begleitung.
Wenn hingegen die religiosen Gruppen klein sind,
dann erschwert dies strukturell die Mdéglichkeiten,
gemeinsame Angelegenheiten auszuarbeiten. Und
wenn sich religiése Gruppen als nicht kompatibel
mit Spiritual Care erweisen (also etwa wegen fun-
damentalistischer Ziele), dann ist die Maglichkeit
gemeinsamer Angelegenheiten nicht gegeben.
Diese Situation diirfte vorausgesetzt sein bei Ane-
mone Eglin u. a., Das Leben heiligen, a.a.O.

Z. B. einen Imam oder eine ehrenamtliche Person,
fortgebildet in muslimischer Seelsorge.

Vgl. Traugott Roser, Spiritual Care (2007), a.a.O.,
238-244.

Nach Roser, ebd., 253, in Aufnahme von Madon-
na Marie Cunningham, Consultation, Collabora-
tion and Referral, in: Robert J. Wicks/Richard D.
Parsons/Donald Capps (Hg.), Clinical Handbook
of Pastoral Counseling, Vol. 1, expanded, Mahwah
N.J. 1993, 162-170.



BERICHTE

Dennis Koselowsky, Berlin

Die islamische ,Zeitehe”

Religios legitimierte Prostitution, Erniedrigung der Frau —
oder zeitgemalle Wahrung ihrer Unabhangigkeit?

Im Juni 2012 kam der Film ,Im Bazar der
Geschlechter” der iranisch-6sterreichischen
Regisseurin Sudabeh Mortezai auf DVD
heraus.! Er thematisiert die sogenannte
Zeitehe, eine bestimmte Form der Ehe, wie
sie hauptsdchlich von Schiiten praktiziert
wird.2 Was hat es mit dieser ,Zeitehe” auf
sich?

Mit Sigheh (pers.) bzw. Mut’a (arab.) wird
eine Ehe auf Zeit bezeichnet, deren Vor-
ldufer man bei den vorislamischen Arabern
und Beduinen, gelegentlich auch bei den
Zoroastriern annimmt. In der Umgangs-
sprache wird im Iran meist der Ausdruck
Sigheh gebraucht und bezieht sich dabei
auf den Vertragscharakter dieser Ehe. Die
Zeitehefrau wird ebenfalls Sigheh genannt.
Im Folgenden wird der bekanntere Begriff
Mut’a verwendet, der in Anspielung auf
den Koran, Sure 4,24, die ,Genussehe”
bezeichnet (nikah al-mut’a)*. Dieser Ko-
ranvers dient als Grundlage fiir die religi-
Ose Legitimation der Institution der Mut’a
bei den Schiiten, die sie mithin als Teil der
islamischen Lehre betrachten: ,,... Erlaubt
ist euch, was dariiber hinausgeht, (ndmlich)
dass ihr mit eurem Besitz (Frauen) begehrt
zur Ehe und nicht zur Hurerei (Frauen).
Welche von ihnen ihr dann genossen habt,
denen gebt ihren Lohn als Pflichtteil. Es
liegt aber keine Siinde fiir euch darin, dass
ihr, nachdem der Pflichtteil (festgelegt) ist,
(dariber hinausgehend) euch miteinander
einigt.”

Verbreitung der Zeitehe

Die Zeitehe findet aktuell fast ausschliel3-
lich in der schiitischen Glaubensrichtung
des Islam Anwendung. Die grofite Verbrei-
tung hat sie daher im Iran, ist aber auch im
Irak und im Libanon zu finden. Die (schi-
itischen) Zaiditen des Jemen lehnen sie
allerdings ab. Zuspruch fand sie dagegen
auch unter Nichtmuslimen: In Reiseberich-
ten aus dem 19. Jahrhundert tiber den Iran
ist von (christlichen) Ausldndern die Rede,
die Zeitehen mit Armenierinnen schlossen.
Im Irak, wo die Zeitehe unter Saddam Hus-
sein verboten war, erlebte sie mit der US-
Invasion seit circa 2003 einen Aufschwung.
Zahlreiche mittellose Kriegswitwen wéhlen
die Mut’a, um sich finanziell abzusichern.
Man kann auf diesem Gebiet einen steigen-
den iranischen Einfluss im Irak erkennen.®
Der Grolajatollah Iraks, Seyyid Ali al-
Sistani, legitimiert die Zeitehe und bezieht
auch auf seiner offiziellen Internetseite
Stellung.® Thm zufolge ist u. a. auch eine
Zeitehe mit einer Frau der Leute des Bu-
ches (Christen, Juden) moglich, wenn der
muslimische Mann nicht schon mit einer
muslimischen Frau verheiratet ist. Diese
Frage stellt sich v. a. fiir Muslime, die in
hauptsdchlich christlichen Landern leben
und eine religios legitime Kurzbeziehung
eingehen wollen. Eine schon verheiratete
Christin darf jedoch erst nach ihrer Schei-
dung geheiratet werden.
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Im Libanon erfdhrt die Zeitehe seit dem
zweiten Libanonkrieg 2006 einen Auf-
schwung und breitet sich in den stidlichen
Bezirken Beiruts und im Sudlibanon aus.
Damals musste die Hizbollah eine aus-
ufernde Prostitution einddmmen und fand
in der Institution der Zeitehe ein geeig-
netes Mittel. Die Hizbollah nutzt sie au-
Rerdem, um Kontrolle und Unterstiitzung
fur ihr Anliegen zu sichern und auch um
neue Mitglieder zu gewinnen, indem sie
die sexuellen Bedirfnisse ihrer Anhdnger
auf eine islamisch legitimierte Grundlage
stellt. Auch im Libanon hilt eine schwieri-
ge wirtschaftliche Situation junge Schiiten
von einer Dauerehe ab, da sie mit einem
hohen finanziellen Aufwand verbunden
ist. Die Zeitehe erfllt ebenso ihren Zweck,
und z. T. wird die Erfiillung des sexuellen
Begehrens als religiose Pflicht gesehen.
Witwen, deren Mdnner als Martyrer gefeiert
werden, da sie im Kampf gegen Israel gefal-
len sind, sollen gar ihren neuen Ehegatten
eine erhohte Belohnung im Himmel ein-
bringen.” Eine vermittelnde Position nimmt
der schiitische Schriftsteller Ahmad al-Katib
(Pseudonym) ein, der von einer Erlaubnis
einer Zeitehe in Krisenzeiten ausgeht.®

Regularien der Zeitehe

Nach schiitischer Tradition kann ein Mann
unendlich viele Zeitehen eingehen, sofern
er die finanziellen Ressourcen dazu hat,
und gleichzeitig eine Dauerehe fiihren.
Eine Frau kann jedoch nur eine Zeitehe
oder eine Dauerehe (nikah) eingehen,
nicht jedoch beides gleichzeitig. Mitunter
wissen die in einer Dauerehe lebenden
Ehefrauen nichts von den Zeitehen, die ihr
Mann nebenher fiihrt. Das Bekanntwer-
den einer Zeitehe fihrt oft zu einer Schei-
dung bzw. Scheidungsanstrengung der
Dauerehegattin.

Die Frau muss nach einer Zeitehe zwei
Menstruationszyklen abwarten (“idda),
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um die Vaterschaft eines etwaigen Kindes
feststellen zu konnen, bevor sie eine neue
Ehe schlielt. Kinder, die einer Zeitehe ent-
springen, sind legitim und miissen vom
Ehemann anerkannt und versorgt werden.
Erbanspriiche entstehen aus einer Zeitehe
nicht, und auch ein Anspruch, das Ehebett
miteinander zu teilen, besteht nicht. Dies
steht nur der Dauerehegattin zu. Die Frau
hat jedoch auch einen Anspruch darauf,
dass ihr der Ehemann in einem Zeitraum
von vier Monaten zumindest einmal bei-
wohnt. Die Zahl der sexuellen Begegnun-
gen kann vorher festgelegt werden.

Der Mann erwirbt den Niebrauch an der
Frau, vornehmlich ihre sexuelle Verflighar-
keit, und die Ehefrau erwirbt einen Braut-
preis (mahr) und eine gewisse finanzielle
Sicherheit.? Die Zeitehe kann vor Ablauf
der festgelegten Frist nicht durch die Frau
allein beendet werden. Eine Beendigung
kann in diesem Fall nur in beiderseitigem
Einvernehmen oder aber durch den Mann
allein geschehen.'® Der Mann hat in dieser
Hinsicht mehr Rechte.

Ein solcher Eheschluss bedarf nur weniger
Formalien, findet aber wohl zumindest im
Iran regelmaRig vor einem Mullah statt, der
einen Ehevertrag aufsetzt, die Ehe registriert
und religios legitimiert. Wichtig scheint
dabei zu sein, die Anspriiche der Frau bei
einer Schwangerschaft zu sichern und ihre
unmoralische Ausnutzung zu verhindern.!
Die Eheerkldrung kann in anderen Regio-
nen mindlich oder schriftlich auch ohne
behérdliche Registrierung und auch durch
Stellvertreter ausgesprochen werden, wenn
sie denn den Wiinschen der Ehepartner ent-
spricht. Zum Beispiel kann eine Ehefrau ei-
ner solchen Erklarung auch im Nachhinein
zustimmen und die Zeitehe somit in Kraft
treten lassen.

Eine Zeitehe soll die durchschnittliche Le-
bensspanne eines Menschen nicht tiber-
steigen; wenn das der Fall ist, sollte eine
Dauerehe angestrebt werden. Eine Zeitehe



wird auf einen Zeitraum von einer halben
Stunde bis 99 Jahre terminiert. Nach Ab-
lauf der Frist endet sie dann ohne Schei-
dungszeremonie. Gerade die kurzen Zeit-
spannen setzen die Zeitehe vor allem von
sunnitischer Seite dem Vorwurf der religios
legitimierten verdeckten Prostitution oder
des Konkubinats aus. Diesem Vorwurf wird
u. a. mit dem unterschiedlichen Rechtssta-
tus von Zeitehekindern begegnet, die vom
Recht her voll anerkannt sind.12

Von schiitischer Seite wird die Zeitehe
als Instrument gesehen, die Frauen, v. a.
Witwen und Geschiedene, vor Siinde und
Sittenverfall zu bewahren. Witwen und Ge-
schiedene haben einen schlechten Stand
und in Bezug auf Dauerehen gegeniiber
Jungfrauen oft das Nachsehen. Auch fiir un-
verheiratete junge Frauen wiirde auf diese
Weise zina, unehelicher Geschlechtsver-
kehr, verhindert. Unverheiratete haben im-
mer noch ein eher niedriges Ansehen und
konnen schlechter am gesellschaftlichen
Leben teilhaben. Der Aufenthalt Unver-
heirateter auf einer Feier oder auch nur ein
gemeinsamer Spaziergang kann im Iran zu
Konsequenzen fiihren; Korper- und Geld-
strafen kénnen die Folge sein. Bei Frauen
kann zudem ein Jungfraulichkeitstest ange-
ordnet werden.!3

Aktuelle Entwicklung

Aktuell ist im Iran die Entwicklung zu be-
obachten, dass eine Zeitehe, bedingt durch
die wirtschaftliche Situation, zunehmend
attraktiver wird. Auch im Iran steigt das
durchschnittliche Heiratsalter, die Zahl
der Scheidungen nimmt zu. Vor allem
junge Paare suchen in einer wirtschaft-
lich angespannten Situation nach legalen
Beziehungen in den vorgegebenen religi-
6sen Grenzen. Eine reguldre Dauerehe ist
sehr teuer, da der Mann einen recht hohen
Brautpreis (mahr/ajr) zahlen muss und
natiirlich auch weiterhin finanziell fiir das

Auskommen seiner Ehefrau aufzukommen
hat. Der Brautpreis wird normalerweise in
Goldstlicken entrichtet, was eine Eheschlie-
Bung durch den in letzter Zeit gestiegenen
Goldpreis zusatzlich verteuert hat.'

In einer Zeitehe fdllt der Brautpreis be-
deutend niedriger aus. Daneben gibt es
fir die Ehefrau der Zeitehe aber bisweilen
Geschenke und weitere finanzielle Zu-
wendungen, wenn sie dieser bedarf. Die
Einrichtung eines Haushalts, wie sie in der
Dauerehe vorgesehen ist, entfallt aber.
Jedoch steht die Mut’a auch im Iran in
keinem sehr hohen Ansehen und ist v. a.
beim gebildeten Biirgertum verpont. Fir
junge Mddchen, die bisher noch nicht ver-
heiratet waren, gilt sie als Schande. GroR-
tenteils wird sie heimlich geschlossen und
der Familie und dem Umfeld nicht mitge-
teilt. Dies spielt z. T. bei sunnitisch-schi-
itischen Beziehungen eine Rolle, bei der
der Lebensgefahrte nicht von der Familie
akzeptiert wird. Zum Teil wissen auch wei-
tere zeitehegebundene Ehefrauen nichts
voneinander."

Problematische Zeitehe

Die Frauen, die eine Zeitehe fiihren, sei-
en groftenteils nicht sehr religits, da eine
Tochter aus ,gutem Hause” so etwas nicht
mache, wohingegen sich die Manner be-
sonders aufgrund religioser Gesichtspunkte
der Zeitehe zugetan fiihlen bzw. sie damit
begriinden.'® Es kann aber davon ausge-
gangen werden, dass die Eheméanner die
religiosen Vorgaben fiir sich ausnutzen
und ihre sexuellen Vorstellungen in einer
Zeitehe ausleben, wenn sie etwa in einer
ungliicklichen Dauerehe leben, sei sie ar-
rangiert oder nicht. Aus finanziellen oder
gesellschaftlichen Griinden wollen die
Ménner ihre Dauerehe nicht beenden und
suchen einen sexuellen Ausgleich in einer
Zeitehe. Nach meiner Einschdtzung geht es
nur darum.

MATERIALDIENST DER EZW 3/2013 93



Hier wird noch einmal das Ungleichge-
wicht in dieser Eheform deutlich. Die
Ménner bedienen sich eines religios legi-
timierten Seitensprungs, bei dem sie dazu
noch weitreichende Eherechte bis hin zum
Anspruch auf die Kinder haben. Die Frauen
hingegen sind in einer schwachen recht-
lichen Position und stehen unter psychi-
schem und gesellschaftlichem Druck. Eine
Einrichtung, die sie angeblich schiitzen soll,
riickt sie noch weiter an den Rand. Gegen
teilweise geringe finanzielle Zuwendungen
geben sich die Zeitehefrauen dem Ehemann
als Konkubine hin. Dieses Ehesystem mag
fur manche bedriickten Frauen eine finanzi-
elle Rettung sein. Zur Bewahrung der Moral
und zur Starkung der rechtlichen Position,
etwa verwitweter Frauen, fiihrt es nicht.
Das schlechte Ansehen der Mut’a stammt
wohl auch aus der Schah-Zeit. Nach dem
Erlass des Familienschutzgesetzes von 1967
wurden Zeitehen nicht mehr anerkannt und
waren auch vorher schon Restriktionen
unterworfen. Verboten wurde die Zeitehe
jedoch nicht. Im nachfolgenden Famili-
enschutzgesetz von 1974 wurde sie nicht
erwdhnt. Seit der islamischen Revolution
von 1979 wird versucht, diese Institution
wieder zu starken und sie, bedingt durch
ihre gesetzliche und religiose Absiche-
rung, gegeniiber dem Westen und seiner
Idee von losen bzw. freien Beziehungen
als moralisch Gberlegen darzustellen. Der
menschlichen Sexualitdt soll mit dieser Ein-
richtung am besten entsprochen werden.
lIhr eher schlechtes, zumindest umstritte-
nes Ansehen konnte sie bis jetzt aber nicht
loswerden.

Die Zeitehe ist eher ein urbanes Phinomen
und funktioniert nur dort, wo traditionelle
Familienverbdnde und Moralkodizes auf-
brechen, etwa wenn das Familienoberhaupt
seine Tochter nicht mehr ausreichend kon-
trollieren kann, weil sie an einer stadtischen
Universitdt studiert oder einen Arbeitsplatz
hat, an dem Mdnner und Frauen taglich auf-
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einander treffen und miteinander interagie-
ren missen.!”

Fir junge Paare konnte die Zeitehe einen
Gewinn darstellen, da ihre oft heimlichen
Partnerschaften nach islamischen Regula-
rien legalisiert werden konnten. Gleichzei-
tig wiirde eine junge Frau Anfang 20 nach
einer Zeitehe und dem Verlust ihrer Jung-
fraulichkeit stark im sozialen Status sinken,
und es ware ihr fast unméglich, einen festen
Ehepartner zu finden.

Die Zeitehe in der Sunna

Von den Sunniten wird die Zeitehe dagegen
abgelehnt, da sie durch den Religionsstif-
ter Mohammed noch zu seinen Lebzei-
ten verboten worden sein soll, was durch
den Kalifen Umar Ibn al-Khattab bestatigt
wurde. Lediglich in der Friihzeit des Islam
in einer Zeit der Krise sei eine solche Ehe
zuldssig gewesen.'® Die Mehrheit der Sun-
niten betrachtet die Festlegung von Sure
4,24 durch Sure 23,5f (vgl. 70,29f) als
abrogiert.

In eine dhnliche Richtung wie die schiiti-
sche scheint dagegen der ansonsten streng
konservative sunnitisch-salafitische Rechts-
gelehrte Scheich Abdul Majeed al-Zindani
der Al-Iman-Universitdt im Jemen zu ge-
hen, der in einer fatwa (religitses Rechts-
gutachten) von ,verheirateten Freunden”
spricht und sich fiir eine temporare Bezie-
hung von Auszubildenden und Studenten
ausspricht bzw. diese gutheifst, wenn be-
stimmte Voraussetzungen dabei erfillt wer-
den. Danach muss eine Eheerkldrung und
ein -einverstandnis vorliegen, ein symboli-
scher Brautpreis gezahlt werden, ein Ver-
antwortlicher (wali) bzw. Zeugen zugegen
und kein sonstiger allgemein anerkannter
Ehehinderungsgrund gegeben sein. Diese
Entscheidung erfuhr scharfe Kritik von an-
deren sunnitischen Gelehrten und Geistli-
chen. Vor allem die Al-Azhar-Universitdt in
Kairo wies diese fatwa scharf zuriick. Nach



Zindanis Worten zielte die fatwa v. a. auf
Muslime in Europa und im sonstigen Aus-
land ab."

Auf den Internetseiten schiitischer Gelehr-
ter dreht es sich sehr haufig darum, ob und
wie man als Muslim auf Reisen oder etwa
beim Studium im Ausland eine legitime
Zeitehe auch mit einer Nichtmuslima ein-
gehen kann.

Der sunnitische Rechtsgelehrte Yusuf al-
Qaradawi, der dem ,European Council for
Fatwa and Research” vorsteht und durch
seine Sendung ,Die Scharia und das Leben”
auf Al-Jazeera sowie durch das Onlinepor-
tal ,Islamonline.net” bekannt und einfluss-
reich wurde, sieht die Zeitehe ebenfalls als
illegitim und als durch den Religionsstifter
Mohammed verboten an.2°

Im sunnitisch-wahhabitischen Saudi-Ara-
bien wird die Mut’a allgemein als Prosti-
tution angesehen, auf die die Todesstrafe
steht. Problematisch scheint hier die starke
schiitische Minderheit im Osten des Lan-
des zu sein, wobei von einer Praktizierung
der Zeitehe in dieser Bevolkerungsgruppe
nichts bekannt ist.

Ahnlich wie die Zeitehe in der Schia wird
von den Sunniten mittlerweile die nikah
Misyar (Reiseehe) gehandhabt. Sie ist in
Agypten, Saudi-Arabien und den Golf-
monarchien verbreitet. In der Misyar ver-
zichtet die Ehefrau auf bestimmte Rechte,
die ihr nach der islamischen Tradition zu-
stehen, so z. B. auf finanzielle Zuwendun-
gen und einen gemeinsamen Haushalt, und
kann weiter bei ihren Eltern wohnen. Der
Unterschied zwischen den beiden Ehefor-
men besteht darin, dass die Reiseehe auf
Dauer geschlossen wird. Eine Scheidung
ist aber nach wie vor jederzeit méoglich,
sodass die Misyar der schiitischen Mut’a
im Endeffekt sehr nahekommt. Die sunni-
tischen Méanner, die eine Reiseehe einge-
hen, z. B. Facharbeiter im muslimischen
Ausland oder Studenten, sind meist schon

verheiratet, kdnnen sich eine zweite regu-
lare Ehefrau finanziell nicht leisten, wollen
aber dennoch nicht auf eine legitime Bezie-
hung zu einer Frau verzichten. Eine Misyar
kann anders als eine Mut’a nicht im Gehei-
men geschlossen werden, sie muss offiziell
erfolgen. Der GroBmufti Saudi-Arabiens,
Abd al-Aziz ibn Baz, und der Grosscheich
der Al-Azhar-Universitat in Kairo, Mu-
hammad Sayyid Tantawi, als quasi oberste
Autoritat der Sunna hiefen die Misyar 1999
gut.?!

Neben der Reiseehe steht in muslimisch-
sunnitischen Landern die nikah “urfi, die seit
einiger Zeit etwa in Agypten oder Tunesien
wieder vermehrt Anwendung findet. Auch
sie ist eine Zeitehe. Die “urfi-Ehe (,religios
inoffizielle, weltliche” Ehe) wird nicht vor
staatlichen oder religitsen Stellen, wohl
aber vor weiteren Zeugen geschlossen.
Dennoch wird eine solche Ehe meist ge-
heim gehalten. Von offizieller religioser
Seite wird diese Form der Ehe abgelehnt,
da sie die islamischen Anspriiche an eine
Ehe nicht erfiille. Die beiden Ehepartner
versprechen einander die Ehe und unter-
zeichnen meistens einen Vertrag. Staatli-
cherseits werden solche EheschlieRungen
nicht anerkannt, sodass sich aus diesem
Eheversprechen auch keine Anspriiche
der Ehepartner ergeben. Auch hier spielen
sexuelle Beziehungen und die hohen Kos-
ten einer reguldren Dauerehe eine Rolle
im Blick auf die Attraktivitdt einer solchen
Zeitehe. Die Ehefrau ist wie bei den an-
deren Zeitehemodellen in einer schlech-
teren Position, da sie keine finanziellen
Anspriiche an den Ehemann hat und eine
Schwangerschaft weitere Lasten fiir sie brin-
gen kann, ohne dass der Ehemann ihr bei-
stehen muss. Zudem kann sie der Vorwurf
des aufSerehelichen Geschlechtsverkehrs
ins Gefangnis bringen und der Verlust der
Jungfraulichkeit ihre Chancen auf eine re-
guldre Heirat zunichte machen.?2
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DOKUMENTATION

Bewusstseinstechniken, die sich auf den Schamanismus berufen, werden heute auf dem
Markt spiritueller Lebenshilfe hdufig eingesetzt. Mittels Trance-Ritualen soll es méglich
sein, einen verdnderten Bewusstseinszustand herzustellen und sich auf eine Seelenreise
in die Geisterwelt zu begeben. Von der Begegnung mit jenseitigen Wesen wird Rat und
Hilfe zur Problembewaéltigung erwartet. Im Rahmen einer EZW-Fortbildungstagung fiir
die Beratungsarbeit bei Weltanschauungsfragen im Februar 2012 stellte die Leiterin eines
schamanischen Zentrums die Heilkraft schamanischer Rituale dar. Wir dokumentieren
hier ihren Impulsvortrag. Informationen Uber die Hintergriinde dieses Weltbilds sind im

Stichwort ,,Schamanismus” in MD 4/2012, 153-157, zu finden.

Anja Gundelach, Berlin

Notizen zum Schamanismus

Ein spiritueller Weg der Verbindung zur Erde

und zur geistigen Welt

Urspriinge

Der Schamanismus ist schon mehr als
26 000 Jahre alt. Er bildet den Beginn der
menschlichen Suche nach Kontakt mit
dem Gattlichen, noch vor der Ausbildung
der grollen monotheistischen Religionen
wie Judentum, Islam und Christentum. Er
stammt aus der Zeit der Jager und Sammler,
als fiir die Menschen die Verbindung zur
Erde, zu den Tieren und Pflanzen und zu
den Sternen unabdingbar war, um zu tiber-
leben. Feuer und Wasser, Wind und Sonne,
all diese Elemente waren fiir die Menschen
jener Zeit lebendige Kréfte, die verehrt und
mit Gaben bedacht werden mussten. Der
Mensch empfand sich noch nicht als Kro-
ne der Schopfung, sondern als ein unter-
geordneter Teil im grofBen Kréftespiel des
Universums.

Der Schamane war dabei der Vermittler
zwischen der menschlichen und der geis-
tigen Welt. Er kannte sich genau mit den
Kraften der Natur aus, konnte aus ihnen

seine Schliisse ziehen und sie gegebenen-
falls beeinflussen. Er konnte Wolken zu-
sammenrufen, wenn es regnen sollte, oder
sie zerstreuen, wenn eine ruhige See zum
Fischen gebraucht wurde. Er sorgte fiir das
Geschick seines Stammes auf der Erde und
beim Tod Einzelner fiir den Ubergang der
Seelen in die himmlische Welt. Es gab —und
gibt bis heute bei Naturvolkern wie z. B.
den Huichol in Mexiko — Wetterschama-
nen und Wasserschamanen, Seelenfihrer,
Propheten und weitere Spezialisierungen,
je nach den Erfordernissen des Ortes. Der
Schamane gab sein Wissen zu Lebzeiten
an seine Tochter oder seinen Sohn weiter
oder an ein Clanmitglied mit besonderen
Begabungen.

Schon mit der Sesshaftigkeit des Menschen
und der Entwicklung der Landwirtschaft
liel} die enge Verbindung des Menschen
mit der ihn umgebenden beseelten Natur
nach. Im Zuge der sich spezialisierenden
und diversifizierenden Gesellschaften
verschmolz der Schamanismus nach und
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nach mit neuen Religionen, koexistierte mit
ihnen oder wurde von ihnen verdrdngt. In
Europa kann man, glaube ich, sagen, dass
in den 400 Jahren der Inquisition traditio-
nelles, miindlich Gberliefertes Geheim- und
Heilwissen nahezu ausgerottet wurde. In
vielen traditionellen Kulturen in Amerika,
Afrika und Asien sind Elemente des Scha-
manismus nach wie vor lebendig und wer-
den von Generation zu Generation miind-
lich weitergegeben. Je nach den ortlichen
und kulturellen Gegebenheiten weisen sie
sehr unterschiedliche Pragungen auf.

Neoschamanismus

Seitdem der Ethnologe Carlos Castafeda in
den 1960er Jahren bei dem mexikanischen
Schamanen Don Juan in die Lehre ging und
mit seinen Bichern darliber weltberiihmt
wurde, haben sich viele Menschen aus den
industrialisierten Landern aufgemacht, um
bei traditionellen Schamanen von Naturvol-
kern in aller Welt zu lernen, mit dem Ziel,
schamanisches Wissen, vor allem Heilwis-
sen, wiederzugewinnen und flr unseren
Kulturkreis zugdnglich zu machen. Bei
dieser Transposition von schamanischen
Elementen von einer Kultur in eine andere
wurde allerdings der Schamanismus, der
auf einem véllig anderen Weltbild basiert,
auf einige wenige Fragmente reduziert, die
mit dem westlichen Lebensstil vereinbar
sind. Damit meine ich z. B. Techniken, die
sich therapeutisch fiir das Individuum nut-
zen lassen.

In diesem Sinne wirkt seit den 1970er Jah-
ren weltweit die amerikanische ,Founda-
tion for Shamanic Studies” (www.shama
nism.org), gegriindet von Michael Harner.
Dieses Institut gibt vor, von Schamanen
aus aller Welt die Essenz herausgefiltert zu
haben, und bietet dieses sogenannte ,uni-
verselle”, d. h. von kulturellen Eigenarten
gereinigte Basiswissen in Form von Work-
shops und Weiterbildungen an. Wer eine
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solche Ausbildung absolviert hat, nennt
sich gemeinhin ,schamanisch Praktizie-
render” und bietet schamanische Heil-
techniken im Verein mit allen moglichen
anderen Verfahren wie Energiearbeit, Reiki
oder sogar Coaching an.

Etwas anders verhalt es sich bei dem eben-
falls sehr bekannten Kubaner Alberto Vil-
loldo mit seiner ,Four Winds Light Body
School” (www.thefourwinds.com), der be-
reits recht bekannte Praktiken aus der Ener-
giemedizin mit schamanischen Elementen
mischt, die er allesamt von stidamerika-
nischen Schamanen erhalten haben will.
Zum Abschluss der Ausbildung nimmt er
die Europder mit auf eine ,Expedition” in
die Anden, wo sie von den Ureinwohnern
eine Initiation erhalten.

Der Verdienst dieser Institute ist, bestimmte
schamanische Techniken wie Trommeln,
Trancereisen oder Schwitzhitten einer
breiten Masse von Menschen zugénglich
gemacht zu haben. Der Nachteil besteht
allerdings darin, dass viele Menschen Scha-
manismus nun mit einer Ausbildung ver-
wechseln, die man nach kiirzester Zeit ge-
winnbringend vermarkten kann. Ein solcher
Neoschamanismus reicht jedoch kaum
tiefer als bis zur Wellnessebene. Er verliert
nicht nur die ihm wesentliche unzivilisa-
torische Kantigkeit, sondern verschwindet
auch als spiritueller Weg mit enormem
transformatorischem Potenzial. Wihrend
sich einige Volker in Nord- und Stidameri-
ka der Wissbegierde westlicher Menschen
geobffnet haben und ihnen Einblicke in ihre
Kosmologie gewdhren, weil sie erkannt ha-
ben, wie heilsbedlirftig alle Menschen sind,
kdmpfen andere indigene Gruppen gegen
die kulturelle Ausbeutung ihrer Traditionen.

Schamanismus als spiritueller Weg

Schamanisches Wissen ist grofitenteils Ge-
heimwissen und wird nur an Adepten die-
ses miihevollen Weges weitergegeben. Ein



heiliges Buch mit den grundlegenden und
autorisierten Uberlieferungen wie die Bibel
bei den Christen gibt es nicht. Schamanis-
mus kennt keine Doktrin, Dogmen und In-
stitutionen. Er ist vielmehr ein lebendiges
Gebilde aus Zeremonien, Liedern, Mythen
und Geschichten, dessen Inhalt sich im
Verlauf der Zeit und durch die Menschen,
die ihn praktizieren, immer wieder erneu-
ert. Dazu kommt ein Kompendium aus den
verschiedensten Lehren, das allen Men-
schen zur Verfligung gestellt wird. Ziel ist,
den Menschen wieder in Kontakt mit sei-
nem Geist zu bringen und ihn zu befahigen,
das Leben auf dieser Erde ganz zu bejahen.
Die Wandelbarkeit des Schamanismus be-
steht darin, dass er anerkennt, dass jeder
Mensch seine eigene Art hat, sich spiritu-
ell zu entfalten. Schamanische Praktiken
mochten jeden Menschen darin unterstiit-
zen, seinen eigenen, ganz personlichen
Weg zum Gottlichen zu suchen, zu entde-
cken und zu leben. Schamanismus schreibt
niemandem vor, was er glauben soll, son-
dern er6ffnet jedem Menschen die eigene
Wahrnehmung des Géttlichen in Form von
direkten Erfahrungen. Insofern ist er keine
Religion, die jemanden mit bestimmten
Glaubensbekenntnissen konfrontiert, son-
dern eine Lebenshaltung. Deshalb reden
wir auch lieber von einem schamanischen
+Weg" als von schamanischen Konzepten,
denn der Weg beinhaltet auch das Gehen
auf ihm, also die allmahliche Entwicklung.
Der schamanische Weg als spirituelle Pra-
xis ist zugleich ein Prozess der Selbstent-
faltung. Es geht darum, die innersten Uber-
zeugungen zu erkennen und dann auch
in die Tat umzusetzen. Andererseits ist es
auch ein Weg, der das Ego, das sich selbst
ins Zentrum stellt, immer wieder zerbricht,
denn zur spirituellen Entwicklung gehort
auch zu begreifen, dass wir wieder mehr
in und als Gemeinschaft leben missen.
Der partikuldre Wille und das Wohl aller
miissen nicht im Gegensatz zueinander

stehen. Der schamanische Weg nimmt
jeden Einzelnen in die Selbstverantwor-
tung, denn trotz der Bemiihungen, mehr
in Ubereinstimmung mit dem groBen Gan-
zen zu leben, ist der Mensch aufgerufen,
mit Intention, d. h. zielgerichtet zu leben.
Welches diese Intentionen sind, bestimmt
nur er selbst. Verwirklichen sie sich leicht,
stehen sie in Ubereinstimmung mit dem
Kosmos; bauen sich mehr Hindernisse auf,
als ein Mensch tberwinden kann, sollte er
vielleicht seine Intentionen dndern. Er hort
damit auf, sich als Opfer der Verhiltnisse
zu empfinden, und nimmt sein Leben in die
Hand. Durch Zeremonien und die tagliche
spirituelle Praxis lernt er, dass sein eigener
Beitrag zum Leben unverzichtbar ist, ande-
rerseits aber auch schon sein blofles Dasein
geniigt, um vom Leben getragen zu werden.
Aus schamanischer Perspektive ist es ein
Menschenrecht, zu Lebzeiten in irgendei-
ner Art von Schamanismus unterwiesen zu
werden, d. h. zu erfahren, wer wir sind, wo-
her wir kommen und was unsere Aufgabe
in diesem Leben ist.

Korper, Seele und Geist des Menschen

Das schamanische Weltbild ist komplex
und schwer durchschaubar, denn es zahlt
kein theoretisches, sondern nur das gelebte
Wissen, die eigene Erfahrung. Als schama-
nisch Praktizierende kann ich daher auch
nur das wiedergeben, was ich im Laufe der
Jahre so weit, und unter Vorbehalt, begrif-
fen habe.

Der Schamanismus begreift alles Leben-
dige als tempordre materielle Ausformung
von Energien und Kréften aus dem Univer-
sum hier auf dieser Erde. Demnach sind
wir geistige, multidimensionale Wesen,
die eine Erfahrung mit der Erde, d. h. mit
der Materie machen. Dem Schamanismus
zufolge besitzen wir nicht nur eine Seele,
sondern diese Seele tragt die Information
des Geistes, d. h. einer bestimmten Fre-
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quenz, die womdglich von einem anderen
Stern oder aus einer anderen Dimension
stammt. Dieser Geist versetzt die Seele in
eine bestimmte Schwingung, mit der sie
sich wiederum im Laufe vieler Leben ver-
korpert, um Erfahrungen mit der Erde zu
machen. Die Seele speichert die Erfahrun-
gen jedes Lebens und pragt damit auch die
Ausformung des folgenden Korpers und des
zugehorigen denkenden Bewusstseins. Mit
jedem Korper, den unsere Seele erhdlt, wird
der Lernprozess fortgesetzt, den Geist und
die damit verbundenen Gaben wieder zu
erinnern und Traumata aus vergangenen
Leben aufzulésen. Mit der Entwicklung
der Seele kann der Geist mit seinem spe-
zifischen Wissen, Talent oder Beitrag fiir
die Erde immer weiter zutage treten, bis er
sich komplett entfaltet hat. Danach verab-
schiedet er sich von der Erde und kehrt als
reine Energie wieder zu seinem Ursprungs-
ort zurtick.

Als Menschen sind wir — ist unser Geist —
mit der Begrenzung durch die Materie
konfrontiert, mit der Dualitat des Denkens,
das in Gegensatze unterteilt, also in gut und
bése, schén und hasslich, gesund und krank
etc. Auf der Ebene unseres Geistes hingegen
sind wir stets eins mit uns selbst und allem
anderen. Insofern ist unser Geist immer heil
und rein, lediglich die Seele hat im Laufe
ihrer Verkorperungen Verletzungen erfah-
ren. Psychische oder korperliche Krankheit
sind im Schamanismus Anzeichen fiir die
Abwendung eines Menschen von seinem
Geist und seiner urspriinglichen Aufgabe,
mit der er auf die Erde gekommen ist. Den
eigenen Geist zu bejahen, das eigene Le-
ben, gleich unter welchen Umstdnden, voll
anzunehmen und den eigenen Beitrag auf
dieser Erde zu leisten, bedeutet hingegen
Heilung und bewirkt Freude. In der Seele
des Menschen die Erinnerung an die Mog-
lichkeit des Einsseins mit sich und allem
anderen zu wecken, ist die Aufgabe des
Schamanen.
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Der Schamane

Ein Schamane ist jemand, der durch jahr-
zehntelange Ubung und lebenslanges En-
gagement bereit ist, als Vermittler zwischen
der irdischen und der geistigen Welt tatig
zu werden. Er kennt sich aus in dieser irdi-
schen, materiellen, dualen Welt, aber auch
in der anderen, ewigen, unendlichen Welt
des Kosmos. Er hat gelernt, was Kraft ist,
woher sie stammt, wie man sie sammelt,
ausrichtet und damit Verdnderungen be-
wirkt. Er gewinnt diese Kenntnisse, indem
er sich in tiefe Trancezustiande begibt, da-
bei sein kulturelles Gepack, ja seine Iden-
titdt ablegt und in einem Zustand totaler
Neutralitdt von einem anderen Ort als
dem des denkenden Bewusstseins auf et-
was schaut. Die meisterliche Beherrschung
seiner Trance zeigt sich darin, dass er die
erhaltenen Eindriicke, Bilder, Symbole,
Bewegungen und Laute mit zurilick ins
Alltagsbewusstsein bringen und in unsere
Sprache Ubersetzen kann. Auch Traume
geben ihm Auskunft Giber Zusammenhan-
ge des Lebens, und er ldsst sich von ihnen
leiten. Dariiber hinaus begibt er sich wil-
lentlich oder gezwungenermafen immer
wieder bis an die Schwelle des Todes, um
die jenseitige Welt zu erfahren. Wahrend
er diese — manchmal extremen — Grenz-
erfahrungen macht, begegnet er geistigen
Kraften oder Wesenheiten, mit denen er im
Laufe der Jahre eine besondere personli-
che Verbindung aufbaut. Das sind die Erde
selbst, Naturkréfte, aber auch die eigenen
Vorfahren und andere geistige Helfer. Mit
ihnen steht er durch Gaben und Gebete in
standigem Austausch. Von ihnen wird er
nach und nach in das Wissen tber Leben
und Tod eingeweiht, empfingt Zeremonien
und Heilungen, aber auch Aufgaben, die
er zum Wohle der Erde und der Menschen
ausfiihren muss. Je starker und vollstandiger
seine Verbindung zur unsichtbaren Welt ist,
desto grofer ist die Macht des Schamanen.



Seine Geister stehen ihm zur Seite, wenn
er anderen Menschen helfen will. Je weiter
er auf seinem Weg fortgeschritten ist, desto
mehr wird er sehen konnen, was ,ist”, und
andere Menschen von ihren Tauschungen
ber sich selbst und die Natur des Lebens
befreien konnen.

Die Zeremonie

Die Zeremonie bildet die Grundlage der
schamanischen Arbeit. Auch eine Zere-
monie ist ein lebendiges Gebilde, das sich
bei jedem Schamanen unterscheidet und
mit fortschreitender Entwicklung des Aus-
fihrenden verdndert. Insofern ist eine Ze-
remonie kein magisches Ritual, das einfach
wiederholt oder gar kopiert werden kénnte.
Durch die duBBerst genaue Anordnung von
Pflanzengaben und Gegenstanden, soge-
nannten Kraftobjekten, auf einem Tuch
und das Sprechen von Gebeten erschafft
der Schamane einen heiligen Raum. Die-
ser Raum bildet zugleich ein Zentrum des
Hier und Jetzt, in dem die Verbindung zur
geistigen Welt hergestellt und Einheit mit
dem Goéttlichen erfahren werden kann.
Die Heiligkeit des Raums ist in der Regel
auch fiir unerfahrene Menschen deutlich
splirbar, meist als grolle innere Ruhe, dem
Geflhl, ,zu Hause” anzukommen, oder
auch als grofle Sehnsucht, in diesem Raum
zu verbleiben. In dem nach allen Seiten
hin offenen und doch geschiitzten Raum
schickt der Schamane seine Intention, also
sein spezifisches Gesuch fir diese Zere-
monie auf der Suche nach Resonanz aus.
Hinter der Intention flie3t Kraft, die dann
zur Verdnderung und Heilung genutzt wer-
den kann.

Die Verbindung zur Erde

Schamanismus kann sich nur in seiner gan-
zen Kraft entfalten, wenn er in der Natur
ausgelibt wird. Ein wesentlicher Bestandteil

schamanischer Spiritualitdt ist ja, unser Le-
ben auf diesem Planeten zu bejahen. Die
flir Veranderungen benétigte Kraft stellt
die Erde bereit, sie ist unsere wichtigste
Kraftquelle. Deswegen wird sie respektvoll
»Mutter Erde” genannt. Es gibt Gruppen-
zeremonien, die mit mehreren oder vielen
Menschen mit einer gemeinsamen Inten-
tion durchgefiihrt werden, z. B. Schwitz-
hitten oder Sonnwendfeiern. Sie dienen in
erster Linie dem Ausgleich bestimmter As-
pekte der Erde und erst in zweiter Linie der
Heilung der Teilnehmer (auch wenn das
viele von ihnen gar nicht wissen). Langere
Aufenthalte in der Natur in Form von mehr-
tagigen bis mehrwdochigen Camps, Initia-
tionen und Visionssuchen dienen dazu, die
mediale Uberreizung des modernen Lebens
abzubauen, mit Einschrankungen klarzu-
kommen, die Wahrnehmung fiir subtilere
Vorgdnge zu 6ffnen und wieder zu lernen,
in der Gruppe fiireinander da zu sein.

Da aber gerade Stadter nur selten bereit
sind, die Komfortzone geheizter Raume
und leicht erreichbarer Orte zu verlassen,
besteht daneben die Moglichkeit, einen
Schamanen fiir eine personliche Heilung
in einer Einzelzeremonie aufzusuchen.
Hier geht der Schamane in Trance und
nimmt Kontakt mit dem Geist des Klienten
auf. Mithilfe seiner Verbindungen stellt er
fest, was die Person eigentlich braucht bzw.
was ihr fehlt, um das Leben, das sie sich
wiinscht, zu realisieren. Aus den erhaltenen
Auskiinften bildet sich dann die Choreo-
grafie der weiteren Zeremonie. Manchmal
muss die Person etwas Bestimmtes tun,
manchmal kann es der Schamane fiir sie
tun. Oft geht es darum, die Person in Kon-
takt mit ihrem Geist zu bringen und sie wie-
der spiiren zu lassen, wer sie ist. Sehr hdu-
fig braucht ein Klient ganz dringend selber
eine Erfahrung des Einsseins in der Trance,
um zu sich selber zu kommen. In jedem
Fall wird eine Veranderung gleich in der
Zeremonie eingeleitet und mit dem Klien-
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ten ein erster Schritt getan. Das erleichtert
es ihm, diese Veranderung auch im Alltag
weiterzufthren.

Kann ein moderner Mensch Schamane
werden?

Zum Schluss mochte ich mich der Frage
widmen, ob es einem Angehdorigen moder-
ner Industrienationen moglich ist, Schama-
ne zu werden. Ich rede hier nicht von den
oben beschriebenen Neo- oder Wohnzim-
merschamanen, sondern vom traditionel-
len Schamanen mit seiner Fahigkeit, Krafte
zu lenken und als Vermittler der geistigen
Welt zu dienen. Dazu muss an dieser Stelle
sehr deutlich gesagt werden, dass zwar je-
der den Ehrgeiz entwickeln und anstreben
kann, diese Rolle zu ibernehmen; letztlich
erwahlt und in die Pflicht genommen wird
man aber durch die geistige Welt. Zwar
helfen die Bemihungen und die Bereit-
schaft, eigene Uberzeugungen und die
eigene Lebensweise stindig zu verdndern,
um die Verbindung zur geistigen Welt zu
stirken. Doch die dazugehdorigen extre-
men Grenzerfahrungen und Priifungen,
die Uberwindung der eigenen Angste bis
hin zu der Angst vor dem Tod, das ,Ge-
testetwerden” durch die Geister, haben sich
seit Beginn unserer menschlichen Existenz
auf Erden nicht wesentlich gedndert. Wer
von den Geistern einmal beauftragt wird,
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ihr Sprachrohr zu werden, kann dann auch
nicht mehr nein zu ihnen sagen. Eine solch
weitreichende Ubernahme von Verant-
wortung gilt lebenslang und womaoglich
dariiber hinaus. Insofern ist wohl kaum ein
Mensch dazu befdhigt, die oftmals gesell-
schaftlich isolierte, archaisch anmutende,
nur vom Notwendigen bestimmte (Uber-)
Lebensweise eines Schamanen auf sich zu
nehmen. Trotzdem kenne ich einige wenige
Menschen aus dem westlichen Kulturkreis
(nicht aus Deutschland), die genau so leben
und zu Recht als Schamanen bezeichnet
werden diirfen. Von einer solchen Schama-
nin lerne ich selbst seit zehn Jahren traditio-
nellen Schamanismus und werde nach und
nach mit den Anforderungen dieses Weges
konfrontiert.

Doch trotz der Unwdgbarkeit, wie viele
Schritte jemand zu gehen vermag, moch-
te ich jeden Menschen, unabhéngig von
seiner Herkunft und Religion, ermutigen,
sich flir schamanische Praktiken zu 6ffnen
und Heilung an Kérper und Seele zu erfah-
ren. Denn je mehr Menschen wieder von
ihrem Herzen aus schauen konnen, in den
Zustand der Dankbarkeit kommen und Ver-
trauen in die Kraft und Weisheit des Lebens
fassen, desto besser werden sie auch ihren
eigenen Weg gehen, sich als Teil einer Ge-
meinschaft begreifen und dazu beitragen,
dass fiir uns alle ein gutes Leben auf diesem
Planeten moglich wird.



INFORMATIONEN

NEUAPOSTOLISCHE KIRCHE

Stammapostelwechsel in der NAK ange-
kiindigt. (Letzter Bericht: 1/2013, 26-29)
Der Stammapostel der Neuapostolischen
Kirche (NAK), Wilhelm Leber, hat am
15. Januar 2013 bekanntgegeben, dass er
am Pfingstsonntag, dem 19. Mai 2013, sein
Amt niederlegen und an den elsdssischen
Bezirksapostel Jean-Luc Schneider tiberge-
ben werde. Schneider war erst an Pfingsten
2012 durch Leber in einem Gottesdienst in
KoIn zum ,Stammapostelhelfer” ernannt
und damit als Nachfolger designiert worden
(vgl. MD 7/2012, 269ff). Durch Satelliten-
Ubertragung werden alle neuapostolischen
Gemeinden den Gottesdienst am 19. Mai
verfolgen konnen.

Leber, der im vergangenen Jahr 65 Jahre alt
wurde und mit seinem Ausscheiden in den
Ruhestand tritt, macht damit seine Ankiin-
digung wahr, fiir eine ordnungsgemafie und
ruhige Nachfolgeregelung zu sorgen. Von
den bisher vier Stammapostelhelfern in der
Geschichte der NAK waren zwei aufgrund
kircheninterner Konflikte nicht wie vorge-
sehen zum Stammapostel ernannt worden,
sondern hatten sich von der Kirche getrennt
beziehungsweise waren abgesetzt worden.
Ein geordneter Wechsel erscheint gerade
angesichts der vielfaltigen Umbriiche in der
europdischen NAK wertvoll.
Stammapostel Leber wahlt als Zeitpunkt
seines Abtretens den Moment, wo der
Ende 2012 publizierte neue Katechismus
den jahrelangen Prozess einer kumeni-
schen Offnung seiner Kirche auf eine feste
Grundlage stellt. Allerdings hdngt in der
stark hierarchisch gepréagten Kirche vieles
an der Person des kommenden Stamm-
apostels. Wird er den eingeschlagenen
Kurs weiterfahren? Wird er am kollegialen
Stil seines Vorgédngers beim Weiterdenken

und Neuformulieren von Lehraussagen fest-
halten? Das hdngt sicher stark von seinem
Verstandnis des eigenen Amtes ab.

Just zu diesem Thema hatte Schneider in
einem Gottesdienst in Bern am 13. Januar
2013 noch kurz vor Lebers Ankiindigung
fir Aufsehen gesorgt. In der Predigt forderte
er die Gldaubigen auf, sie sollten ,bezeu-
gen, dass wir an Jesus glauben und unse-
ren Glauben zum Apostelamt, denn wir
haben Jesus in den Aposteln gefunden”.
Wiederholt sprach er in verschiedenen
Wendungen vom ,Glauben an Jesus im
Apostelamt”. Ja, letztlich flieken Schneider
zufolge Jesus und das Apostelamt fast vollig
ineinander: ,Wir glauben an das Apostel-
amt und wir haben zu ihm viel Gottesfurcht
und viel Liebe zu Jesu.” Das Amtsverstand-
nis ist einer der 6kumenischen Streitpunk-
te zwischen NAK und anderen Kirchen. So
wie sich Schneider in Bern gedulRert hat,
vertritt er an diesem Punkt einen steilen
apostolischen Anspruch nach innen wie
nach aulen, was das ckumenische Ge-
sprach vermutlich kldren, aber nicht unbe-
dingt erleichtern drfte.

Daneben tauchte auch ein anderes tradi-
tionelles neuapostolisches Motiv in klassi-
scher Zuspitzung auf. Schneider beschwor
eine gewisse Ruhe- und Rastlosigkeit an-
gesichts des nahenden Endes, denn ,eine
Gemeinde, die wirklich auf den Herrn war-
tet ... ist immer in Eile, sie hat nicht viel
Zeit, denn der Herr kommt ja bald. Die
Gemeinde kann nicht sechs Monate war-
ten, um ein Wort in die Tat umzusetzen.”
Traut sich Schneider wirklich zu, eine sol-
che gesteigert angespannte Naherwartung
dauerhaft aufrechtzuerhalten? Was wiirde
dies fiir den Kontakt mit anderen Christen
heillen, wenn man die zarten Anfinge
dkumenischer Offnung der NAK auch auf
eine Beruhigung der lbersteigerten Nah-
erwartung nach anderthalb Jahrhunderten
zurtickfihren konnte? Wie soll, wer so in
der Vorldufigkeit lebt, ernsthaft Interesse
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an dkumenischer Kooperation entwickeln?
Nicht unzutreffend bemerkte Schneider am
Ende seines Berner Auftritts selbst: ,Das war
ein bisschen ein extremer Gottesdienst.”
Kai Funkschmidt

ISLAM (AHMADIYYA)

Neuer Campus fiir Ahmadiyya-Theologen.
(Letzter Bericht: 7/2012, 263-265) Im hes-
sischen Riedstadt nahe Darmstadt ist das
LInstitut fur islamische Theologie und Spra-
chen” der Ahmadiyya Muslim Jamaat (AM))
eingeweiht worden. Dass die Ahmadiyya-
Bewegung eigene Imame ausbildet, ist
nicht neu. Seit 1928 sind derartige Imam-
Hochschulen unter der Bezeichnung Jamia
Ahmadiyya (Ahmadiyya-Hochschule) welt-
weit bislang in gut einem Dutzend Lander
eingerichtet worden, darunter Pakistan, In-
dien, Malaysia, Kanada, Ghana und Kenia,
in Europa nur noch in GroRbritannien.
Auch in Deutschland ist die Imamausbil-
dung indessen nicht neu, der Startschuss fiir
den Unterricht in den vorhandenen Raum-
lichkeiten der Frankfurter Ahmadiyya-Zen-
trale fiel schon 2008. Neu ist, dass die der-
zeit 80 Studenten jetzt einen neu erbauten
Campus mit Gber 120 Studienpldtzen und
entsprechenden Unterkunftsméglichkeiten
im angeschlossenen Studentenwohnheim
beziehen konnten.

Die ,Jamia Ahmadiyya Deutschland” mit
der eingangs genannten Selbstbezeichnung
wurde im Dezember 2012 im Beisein des
Oberhaupts der Glaubensgemeinschaft,
des fiinften Khalifat-ul Masih Hazrat Mirza
Masroor Ahmad (London), und unter 6ffent-
licher Anteilnahme erdffnet. Es ist das erste
Institut dieser Art, das ganz in Eigenregie
eines islamischen Verbandes verantwor-
tet und unterhalten wird. Die 5 Millionen
Euro fiir den Neubau auf 7000 Quadratme-
tern neben der schon bestehenden Aziz-
Moschee wurden komplett aus Spenden
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aus den eigenen Reihen aufgebracht, hiefs
es.

Die Studenten, in der Regel mit Abitur — nur
Manner, da der Beruf des Vorbeters Man-
nern vorbehalten ist —, durchlaufen hier
eine intensive siebenjdhrige Ausbildung
zu islamischen Theologen und Imamen.
,Diese werden sowohl die Muslime in ih-
rem geistigen und gesellschaftlichen Leben
betreuen, als auch der nicht-muslimischen
Bevolkerung die friedvollen Lehren des
Islam ndher bringen”, so umschreibt die
Internetseite die stark missionarische Aus-
richtung der Ahmadiyya (www.ahmadiyya.
de). Schwerpunkte des Studiums sind ne-
ben einem Praxisjahr Koran, Koranexege-
se, islamische Geschichte und Theologie,
islamisches Recht, aber auch gesellschafts-
kundliche Aspekte und Sprachen (neben
Englisch und Deutsch auch Arabisch und
Urdu). Das Curriculum ist in allen Ahma-
diyya Jamias gleich aufgebaut. Die zwolf
Dozenten in Riedstadt kommen allesamt
aus Pakistan und Indien. Auch die bishe-
rigen Imame haben in diesen Landern ihre
Ausbildung erhalten. Das soll sich freilich
mittelfristig dndern. Die Ahmadiyya will
eine eigene theologische Elite ausbilden,
die hier aufgewachsen und mit den Ver-
hdltnissen hierzulande vertraut ist.

Die islamtheologischen Zentren, die der-
zeit mit breiter staatlicher Unterstiitzung an
Universitdten aufgebaut werden, sind fir
Ahmadis keine Alternative. Dazu sind die
,konfessionellen” Unterschiede zu grol. Ei-
nerseits werden Ahmadis bis heute von an-
deren Muslimen nicht als solche anerkannt
und teilweise offen angefeindet. Anderer-
seits werden die angehenden Ahmadiyya-
Imame in dem speziell auf ihre Sonderleh-
ren zugeschnittenen Studium intensiv mit
den Schriften und Lehren des Griinders
der Bewegung vertraut gemacht. Mirza
Ghulam Ahmad (1835-1908) aus Qadian
hatte sich zum ,Erneuerer” und ,Verheilse-
nen Messias” erklart — fir die muslimische



Orthodoxie eine geradezu blasphemische
Anmalung. Eine Folge waren systematische
Verfolgungen, vor der viele Ahmadis ins
Ausland wichen — ein Grund fiir die weite
Ausbreitung der Ahmadiyya in einer inter-
nationalen Diaspora. Eine andere Folge ist
die relativ abgeschlossene Welt, in der die
Jamia Ahmadiyya ihr eigengepragtes kon-
servatives Islamverstandnis pflegt, das stark
hierarchische, um nicht zu sagen autoritére
Zlge tragt (vgl. auch das Stichwort ,Ahma-
diyya” in MD 11/2011, 433-436).
Die Ahmadiyya stellt mit ihren ungefahr
30000 Anhédngern (in Hessen sollen es ca.
15 000 sein) eine kleine, aber wohlorgani-
sierte Minderheit unter den rund 4,5 Milli-
onen Muslimen in Deutschland. In Hessen
gehort sie mit der DITIB (turkisch-islami-
sche Union) zu den Ansprechpartnern des
Staates, die ab dem ndchsten Schuljahr
islamischen Religionsunterricht anbieten
sollen.

Friedmann EifSler

SCIENTOLOGY

Quo vadis, Scientology? (Letzter Bericht:
10/2012, 376-381) Was wir in den letzten
Jahren von Scientology zu héren bekom-
men, ist durchaus geeignet, Verwirrung
zu stiften! Versteht sich der umstrittene
Psychokonzern selbst als ,am schnells-
ten wachsende Religion der Welt” und
versucht, diese Sicht nach Kraften zu ver-
breiten, sprechen die Zahlen eine andere
Sprache. So gehen die Mitgliederzahlen in
Deutschland nach Schitzungen des Ver-
fassungsschutzes stetig zuriick. Von noch
etwa 4000 Mitgliedern sei bei uns auszu-
gehen, Tendenz fallend. Eine Ausnahme
stellt Scientology in Nordrhein-Westfalen
(NRW) dar. Im Zwischenbericht des Lan-
desverfassungsschutzes 2009 wurden noch
ca. 400 Mitglieder gezahlt, der Bericht fiir
2011 nennt erstaunliche 600 Mitglieder,

ein Anstieg von immerhin gut 50 Prozent
in zwei Jahren in diesem Bundesland.
Zurzeit stagnieren die Zahlen offenbar auf
dem genannten Niveau. Solche wider-
spriichlichen Zahlen und Tendenzen sind
erklarungsbedurftig.

Festzuhalten ist zundchst, dass zurzeit die
Zahl der Scientology-Mitglieder in Deutsch-
land insgesamt abnimmt, vermutlich von
einem vergleichsweise hohen Niveau aus
auch in den USA.

Hierbei spielt sicher die massive Kritik
prominenter Aussteiger wie die des Oscar-
Preistragers Paul Haggis oder ehemaliger
hoher Funktiondre wie Marty Rathbun in
den USA eine grofe Rolle, die Scientology
inzwischen weltweit unter Druck setzt. Die
Kritik wurde noch verstarkt durch Aktivi-
taten der Gruppe Anonymous, die unter
anderem auch in Disseldorf regelmafig
offentlich gegen Scientology protestierte.
In diesen Tagen hat der renommierte Jour-
nalist Lawrence Wright sein Scientology-
kritisches Buch ,Going clear: Scientology,
Hollywood and the Prison of Belief” verof-
fentlicht, das Scientology schon im Vorfeld
juristisch zu behindern versucht hatte, weil
erneut negative Schlagzeilen zu befiirchten
waren. Hinzu kommt in Deutschland eine
seit Jahrzehnten solide Aufkldrungsarbeit
tber Scientology, unter anderem durch
die beiden groflen Kirchen. Seit der Beob-
achtung Scientologys als extremistischer
und mutmafRlich verfassungsfeindlicher
Organisation durch die Verfassungsschutz-
behorden 1997 ist der Druck in Deutsch-
land noch grofer geworden. Scientology
versucht seither besonders durch seinen
Pressesprecher Jiirg Stettler in Miinchen,
sich ein harmloses Image zu geben bzw.
sich als zu Unrecht verfolgte Religionsge-
meinschaft zu inszenieren. Tom Cruise als
wohl weltweit prominentester Scientologe
unterstiitzt Scientology bei diesem Versuch
immer wieder. Die 6ffentliche Wahrneh-
mung Scientologys bleibt davon aber bisher
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weitgehend unbeeindruckt. Nicht zuletzt
auch durch Fernsehfilme wie ,Bis nichts
mehr bleibt!” (ARD, 2010) wird ein kriti-
sches Scientology-Bild in der Offentlichkeit
geprigt. Uberraschend ist, dass in NRW
nach der Ausstrahlung des Films zundchst
eine Zunahme der Mitgliederzahlen zu be-
obachten war.

Dass Scientology in NRW zuletzt wuchs,
irritiert. Ein moglicher Grund fur diesen Er-
folg konnte in dem starken und offensiven
personlichen Engagement von Scientologen
im Rheinland liegen. Im Groraum Diissel-
dorf, Monchengladbach, Leverkusen gibt
es eine Reihe hochrangiger Scientologen,
die immer wieder von sich reden machen,
so zum Beispiel der Hotelier und Immobi-
lienmakler Klaus Kempe oder die Immo-
bilienmaklerin Adelheid Rech-Gesche,
die zugleich das Celebrity Center in Diis-
seldorf-Heerdt leitet. In letzter Zeit wurden
auch mehr mittelstandische Unternehmer
aus NRW in der WISE-Liste der Organisa-
tion beobachtet als friiher. In Dusseldorf
sorgte im November 2011 fiir Aufregung,
dass einige Scientologen offenbar versuch-
ten, die Piratenpartei zu unterwandern. Im
Raum Heinsberg bei Aachen gibt es ein
aktives Nachhilfe-Unternehmen, das nach
Scientologys Applied Scholastics arbeitet.

Neben den regionalen Griinden fir den
Erfolg von Scientology in NRW sollte man
nicht die Wirkung der sehr professionell ge-
machten Internetseiten unterschitzen, die
mit Scientology im Zusammenhang stehen.
Oftmals sind sie als solche gar nicht zu er-
kennen, wie zum Beispiel die Homepage
von ,Jugend fiir Menschenrechte” (http://
de.youthforhumanrights.org), oder nicht
auf den ersten Blick wie www.sag-nein-
zu-drogen.de (beide zuletzt abgerufen am
3.2.2013). Scientology ist in den letzten
Jahren entweder offen oder verdeckt in
diversen Social Networks wie Facebook,
Twitter, MyVideo, SchiilerVZ, Studivz,
aber auch bei YouTube aktiv und kann so
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vor allem ein recht unvoreingenommenes,
junges Publikum ansprechen. Dabei wer-
den die unterschiedlichen Medien mitein-
ander verlinkt und in Blogs, Foren und
Communities regelmdlig Meldungen plat-
ziert und personliche Vernetzungen und
direkter Austausch geschaffen.
Das Lagebild zu Scientology ist komplex
und zum Teil widerspriichlich. Ob sich
der gegenwartige allgemeine Abwartstrend
nachhaltig fortsetzt, ist noch offen. Wenn
Scientology es schafft, die zurzeit massiv
vorgetragene Kritik vor allem in den USA
abzuwehren, sind neue Erfolge nicht nur
dort, sondern auch in Europa denkbar.
Sicher scheint: Scientology plant nicht
in kurzfristigen Mafstaben, sondern mit
langem Atem. Die Abnahme der Mitglie-
derzahl im Bund ist erfreulich, der kleine
Gegentrend in NRW mahnt zugleich, die
Scientologen nicht zu friih abzuschreiben.
Totgesagte leben langer.

Andrew Schifer, Dusseldorf

ATHEISMUS

Ein Nachmittag mit Michael Schmidt-
Salomon. An einem verregneten Januartag
(30.1.2013) ladt die Leipziger Hochschule
fir Technik, Wirtschaft und Kultur zu einer
offentlichen Vorlesung ein. Leuchtend rot
ist das Plakat, auf dem ein Schimpanse als
Che Guevara posiert. Lateinamerikanische
Glut auf der Karl-Liebknecht-Stralse: ,Viva
la evolucién!” Der reisende Philosoph Mi-
chael Schmidt-Salomon bespielt Horsaal
119 mit dem Lichtbildervortrag: ,Darwins
brisantes Erbe”. Doch Erbe allein ware zu
wenig, und so verspricht der Redner dem
Publikum: ,Die Perspektiven des evolutio-
ndaren Humanismus”.

Das leicht geschirzte Erbrechtstheater wird
in drei Akten aufgefihrt. Im ersten werden
die religiésen Bosewichte vorgestellt. Sie
werden folgender Missetat beschuldigt:



»Glauben statt Wissen”. Dann folgen Erb-
schleicher, die Darwin missverstehen und
sich Irrwegen hingeben. SchliefSlich folgt
der Sieg der wahren Darwinversteher.
Leider kann er nicht vollstreckt werden,
da die meisten Menschen in der prakti-
schen Anwendung der Vernunft gehemmt
sind. Der poetische Gerichtsvollzieher,
Schmidt-Salomon, spricht hier mit der
ironischen Distanz des Wissenden von
,Schwarmdummbheit”.

Zum ersten Akt: Klar gegliedert und farblich
hervorgehoben présentiert das Schaubild
Mutationen und Varianten einer eigentim-
lichen Begriffsverwirrung. Jeder, der an ei-
nen Schopfer, lateinisch Creator, glaubt,
ist entweder ein offener oder ein getarnter
Kreationist. So einfach kann Wissenschaft
sein, man muss nur Latein verstehen. Aber
wenn wir die Lehrformel des Wissenschafts-
erklarers Schmidt-Salomon ernst nehmen,
dann ergeben sich erstaunliche Aussichten.
Theodosius Dobzhansky, Mitbegriinder des
modernen ,Darwinismus” und zugleich
bekennender orthodoxer Christ, ware von
Schmidt-Salomon des Kreationismus tiber-
flihrt. War Dobzhansky vielleicht partiell
dumm? Ist sein beriihmtes Motto ,Nothing
in biology makes sense except in the light
of evolution”! vielleicht durch ein getarntes
religioses Virus verseucht?

Der zweite Akt: Schnellen Schrittes und
eher konventionell werden Sozialdarwinis-
mus und Rassismus als illegitime Kinder ei-
nes fiktionalen Darwin enterbt. Das ist nicht
falsch. Aber gerade Anspruch und Schicksal
des mit dem Kaiserreich sang- und klanglos
untergegangenen Monistenbundes hatten
dem Vorstandssprecher der Giordano-Bru-
no-Stiftung zeigen konnen, wie leicht man
sich mit dem Erbe verschatzen kann.

Der letzte Akt: ,Siehe, Finsternis bedeckt
die Erde und Dunkel die Volker, doch Giber
dir geht leuchtend der Herr auf, seine Herr-
lichkeit erscheint tber dir” (Jes 60,2). Es ist
strittig, von wem der Prophet sprach, aber

Schmidt-Salomon verweist auf den evo-
lutiondren Humanismus. In ihm sind Na-
turalismus und Humanismus miteinander
versohnt. Dies wird auch durch eine gra-
phische Darstellung untermauert, die den
evolutiondren Humanismus padagogisch
geschickt als Schnittmenge dargestellt. Das
Tafelbild konnte aufgrund seiner Schlicht-
heit und prazisen Ausfiihrung gut abge-
zeichnet werden. Auch im weiteren Verlauf
Uiberzeugt das Referat durch holzschnittarti-
ge Thesen und unterhaltsame Sinnspriiche,
darunter verbliffende Kalauer wie ,Sinn
erwachst aus Sinnlichkeit”. Bemerkens-
wert routiniert — quasi nebenbei — erledigt
Schmidt-Salomon Kategorien wie Gut und
Bose, wahrend er Malstibe wie Dumm
und Klug beibehdlt. Schmidt-Salomon ist
halt ein kluger , Trockennasenaffe2.

Zum tiefgriindigen Abschluss gibt es Er-
bauliches von Albert Schweitzer und die
letzten Strophen des religionskritischen
Heine-Gedichts von dem Himmel, der
den Spatzen und Engeln gehért.’ Ich ver-
lasse den Horsaal und trinke ein Bier auf
Heinrich Heine und das kritische Denken.

Anmerkungen

' Theodosius Dobzhansky, The American Biology
Teacher 35 (1973), 125-129.

2 Michael Schmidt-Salomon, Jenseits von Gut und
Bose, Zirich 2009, 306f u. 6.

3 Deutschland, ein Wintermarchen, 1844. Aber Hein-
rich Heine ist vielschichtiger, als Schmidt-Salomon
behauptet. 1852 schrieb Heine: ,ich verdanke mei-
ne Erleuchtung ganz einfach der Lektiire eines Bu-
ches — Eines Buches? Ja, und es ist ein altes, schlich-
tes Buch, bescheiden wie die Natur, auch nattrlich
wie diese; ... die Bibel. Mit Fug nennt man dies auch
die heilige Schrift; wer seinen Gott verloren hat, der
kann ihn in diesem Buch wiederfinden, und wer ihn
nie gekannt, dem weht hier entgegen der Odem des
gottlichen Wortes”. Gemall Schmidt-Salomon ge-
fahrden Religioten die Freiheit. War Heinrich Heine
ein Religiot? (Heinrich Heine, Zur Geschichte der
Religion und Philosophie in Deutschland, Vorrede
zur 2. Aufl., Stuttgart 1997, 151f; Michael Schmidt-
Salomon, Keine Macht den Doofen, Zirich 2012,
24ff).

Robert Giesecke, Schoningen
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HINDUISMUS

Hindu-Tempel in Bielefeld eingeweiht. In
Bielefeld-Ummeln ist der Kalyana Thiru
Murugan Tempel eingeweiht worden. Fast
iber zwei Monate zogen sich die spezielle
Zeremonien und Prozessionen umfassen-
den Feierlichkeiten hin. Wie aus Pressebe-
richten hervorgeht, hatte der ortliche Ta-
milische Kultur- und Bildungsverein schon
vor etwa zwolf Jahren den Industriebau
am Rande der Stadt gekauft. 2006 wurde
der Bauantrag gestellt, im Oktober 2012
konnten die Umbauarbeiten zu einem 240
Quadratmeter groen Gebetsraum mit Ful’-
bodenheizung abgeschlossen werden. Der
Tempel ist Murugan geweiht, in der hindu-
istischen Mythologie der Sohn Shivas und
in Stidindien und Sri Lanka eine der belieb-
testen Gottheiten. Der Tempel soll zunachst
freitags geoffnet sein.

Im Januar 2013 hatten Hindupriester zu-
ndchst mit der rituellen Reinigung des
Ortes vor ungtinstigen Einflissen begon-
nen. Unter Anteilnahme einer groferen
Offentlichkeit wurden dann zu einer von
Astrologen genau berechneten Zeit die
Gottheiten installiert und gleichsam zum
Leben erweckt. Dabei wird heiliges Was-
ser gebraucht, das zuvor in einem mehr-
stiindigen Ritual zu Rezitationen aus den
heiligen Schriften, den Veden, mit Kraft
aufgeladen worden war. Feuerzeremonien
gehdren ebenso zum feierlichen Ablauf wie
eine Prozession um den Tempel, auBerdem
Blumen, Opfergaben, Musik und Speisen
fur alle Anwesenden. Sogar eine Kuh aus
der Nachbarschaft ist mit dabei. Als heiliges
Tier bei den Hindus verehrt, wird sie mit
Punkten aus heiliger Asche und Blumen-
krdanzen geschmiickt.

In der Region Ostwestfalen leben etwa
2500 Tamilen, die meisten von ihnen Hin-
dus und Fliichtlinge des Biirgerkrieges in
Sri Lanka, die zum Teil schon vor 30 Jahren
nach Deutschland kamen. Bisher mussten
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die Glaubigen den Tempel in Hamm auf-
suchen. Dort steht seit 2002 der tamilische
Sri Kamadchi Ampal Tempel, der zweit-
grofSte hinduistische Tempel Europas, der
rund 240 Gottheiten beherbergt. Derzeit
leben etwa 60 000 tamilische Fliichtlinge
in Deutschland, rund 45 000 von ihnen
sind Hindus.
Bundesweit gibt es Giber 20 Hindu-Tempel,
so etwa in Berlin, Hannover, Bonn, den
ebenfalls nach Murugan benannten Tem-
pel in Gummersbach seit 2008 und ande-
re. Einige Tempel werden von der ISKCON
unterhalten (Hare-Krishna-Bewegung),
auch sie werden teils mangels Alternativen
von Hindus anderer Glaubensrichtungen
aufgesucht.

Friedmann Eiller

ESOTERIK

Viadrina beharrt auf umstrittenem Studien-
gang fiir Komplementdrmedizin. (Letzter
Bericht 8/2012, 302f) Wie die Europa-Uni-
versitat Viadrina in Frankfurt/Oder (EUV)
mitteilt, hat die Kulturwissenschaftliche Fa-
kultat Ende 2012 beschlossen, den Master-
studiengang ,Kulturwissenschaften — Kom-
plementdre Medizin” fortzufiihren, der von
Mitarbeitern des , Instituts fir transkulturelle
Gesundheitswissenschaften” (IntraG) feder-
flhrend geleitet wird.

Das IntraG und der Masterstudiengang wa-
ren 2007 eingerichtet worden und wenden
sich an Arzte, Apotheker, Psychotherapeu-
ten und andere Heilberufe. Im Oktober
2012 hatte der Fakultitsrat beschlossen, die
Entscheidung fiir den Studiengang zu tber-
prifen.

An dem umstrittenen Institut werden ,al-
ternative” Heilungsmethoden jenseits der
wissenschaftlich fundierten Schulmedizin
gelehrt und erforscht. Gelehrt wurde in
der Vergangenheit unter anderem Edel-
stein- und Bach-Bliitentherapie sowie die



,Neue Homoopathie” des Osterreichischen
Elektrotechnikers Erich Korbler, der be-
hauptete, man kénne Patienten durch das
Aufmalen magischer geometrischer Zei-
chen auf den Korper heilen. Kooperations-
partner war unter anderem die ,Deutsche
Gesellschaft fiir Energetische und Informa-
tionsmedizin” (DGEIM), unter den Lehren-
den befinden sich viele bekannte Esoteriker
ohne medizinische Fachkenntnisse.
Wirbel verursachte zuletzt die Masterarbeit
eines Berliner Orthopdden zum sogenann-
ten ,Kozyrev-Spiegel” (Peter Conrad, ,Der
Kozyrev-Spiegel in der Praxis”), einer
Vorrichtung, bei der Probanden in einer
Aluminiumrohre durch Strahlenreflexion
biologischer Objekte in den Stand versetzt
werden sollen, Gbersinnliche Wahrneh-
mungen bis hin zum Kontakt mit Verstor-
benen zu haben. Die vom Institutsleiter des
IntraG, Harald Walach, personlich betreute
und als hervorragend bewertete Arbeit fand
Hinweise auf eine entsprechende Wirksam-
keit des Kozyrev-Spiegels.

Die jetzige Meldung des IntraG, dass das
Institut erhalten und der Studiengang fortge-
setzt werden soll, verschweigt, dass die seit
seiner Griindung andauernde 6ffentliche
Kritik zu einer Uberpriifung des Projekts
durch die Hochschulstrukturkommission
des Landes Brandenburg gefiihrt hatte. De-
ren Bericht lag im Sommer 2012 vor und
kritisierte den Studiengang scharf. Zusam-
menfassend empfahl die Hochschulstruk-
turkommission der EUV ,nachdriicklich
den kiinftigen Verzicht auf das Angebot
des MA-Studienganges”. ,Eine Fortfiihrung
des Instituts fiir transkulturelle Gesundheits-
wissenschaften ist weder wie bisher als In-
Institut noch als An-Institut zu befiirworten.
Vertretbar erscheint allenfalls, das Institut
privatwirtschaftlich aulerhalb der Hoch-
schule zu betreiben.”

Die Europa-Universitdt Viadrina hat sich
nunmehr gegen diese vernichtende Be-
wertung und dringende Empfehlung ent-

schieden. Mit der Fortsetzung des schon
als ,Hogwarts an der Oder” verspotteten
Instituts setzt sie ihr akademisches Re-
nommé aufs Spiel. Da hilft es auch wenig,
dass der jetzige Beschluss zur Fortfiihrung
des Studiengangs ankiindigt, man wolle,
um ,eine gleichermalen auf kulturwis-
senschaftlichem und auf medizinischem
Sachverstand basierende wissenschaftliche
Qualitdtssicherung in Lehre und Forschung
zu gewadbhrleisten, ... innerhalb der niachs-
ten 24 Monate eine gleichberechtigte Tra-
gerschaft mit einer medizinischen Fakultat
eingehen”. Es bleibt abzuwarten, ob sich
eine staatliche medizinische Fakultat zur
Kooperation mit dem IntraG bereitfinden
wird.

Kai Funkschmidt

STICHWORT

Alevitentum

,Beherrsche deine Hande, deine Zunge,
deine Lenden!” — Dieser Dreiklang ist oft
zu horen, wenn es um alevitische Lehre
und Ethik geht. Wer sind die Aleviten? Uber
viele Jahre wurden sie fraglos dem Islam
zugerechnet, wie es in vielen Statistiken bis
heute der Fall ist. Seit etlichen Jahren wird
jedoch zunehmend deutlich, dass es neben
Gemeinsamkeiten etwa mit den Schiiten
vor allem grundlegende Unterschiede gibt.
Immer mehr Aleviten bringen deshalb ihre
Uberzeugung zum Ausdruck, nicht dem Is-
lam, sondern einer eigenstidndigen Religion
anzugehdren.

Geschichte

In diesem Artikel geht es allein um die ana-
tolischen Aleviten, auch Bektasi-Aleviten
(Aleviten-Bektaschiten) oder Kizilbas (,Rot-
kopfe”, aufgrund der historischen roten
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Kopfbedeckung) genannt. Sie sind nicht
mit den vornehmlich in Syrien beheima-
teten Nusairiern zu verwechseln, die sich
erst in neuerer Zeit Alawiten nennen — was
zwar sprachlich genauso ,Ali-Verehrer”
bedeutet, aber eine bis auf wenige religi-
onsgeschichtlich interessante Merkma-
le vollig verschiedene Religionsgruppe
bezeichnet.

Ali ibn Talib war der Vetter und Schwie-
gersohn Muhammads, den die Aleviten
wie die Schiiten als ersten rechtmdligen
Nachfolger des Propheten ansehen. Mit
den Schiiten teilen die Aleviten die be-
sondere Verehrung fiir Ali, fir die Familie
Muhammads (ehlibeyt) und die zwolf Ima-
me sowie manche Glaubensvorstellungen,
nicht aber die rituelle Praxis.

Als eigenstandige Bewegung am Rande
des Islam und vom Schiitentum unter-
schieden entstand das Alevitentum aus
verschiedenen heterodoxen Strémungen
im Zeitraum vom 13. bis 16. Jahrhundert
in Anatolien. Es nahm sehr unterschiedli-
che, auch nichtislamische Einflisse in sich
auf. So sind neben sufischen (islamisch-
mystischen) Elementen schamanistische
Einflisse des vorislamischen, alttiirkischen
Volksglaubens ebenso ausgemacht worden
wie Anklinge an christliche Uberlieferun-
gen. Sozialrevolutiondre Ideen flossen ein.
Kizilbas waren die an ihren Kopfbedeckun-
gen kenntlichen Anhanger des militanten
Safawiden-Ordens (Iran), die bald zum Syn-
onym fiir Rebellengruppen und Gegner der
osmanischen Staatsmacht wurden. Massive
Verfolgungserfahrungen gehdren seither
zur alevitischen Identitdt. Die Folge waren
Rickzug und Absonderung, auch durch
strikte Endogamie und die Verheimlichung
der eigenen religiosen Uberzeugung in ei-
nem als feindlich wahrgenommenen Um-
feld (takiye, arab. tagiyya). Dies wiederum
bestarkte die Vorurteile der Nichtaleviten,
die Gber Jahrhunderte immer wieder im
Inzest-Vorwurf gipfelten.
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Eine zentrale Rolle bei der Ausformung
des Alevitentums wird dem Sufi-Mystiker
Hacr Bektas Veli (Hadschi Bektasch Weli,
13. Jahrhundert) zugesprochen, der etwa
die Gleichheit der Geschlechter und den
Vorrang der Vernunft gegenliber dem
Dogma lehrte. Er ist der Namensgeber des
stadtischen Bektaschi-Ordens, einem Sam-
melbecken unorthodoxer Stromungen, das
sich vor allem in den hierarchischen Sozial-
strukturen, kaum jedoch in den Glaubens-
ansichten von den landlich orientierten
Aleviten unterschied.

Die Turkische Republik verbot 1925 alle
religiosen Orden. Die staatliche Religi-
onsbehdrde (,Diyanet”) kontrolliert und
bestimmt bis heute alle religiosen Ange-
legenheiten, seit 1980 forciert im Sinne
der (sunnitischen) ,tirkisch-islamischen
Synthese”. Minderheiten wie die Aleviten
werden nicht anerkannt, sondern einem er-
heblichen Assimilationsdruck ausgesetzt.
Das umfangreiche Budget des Diyanet aus
Steuern aller Birger dient ausschliellich
sunnitischen Einrichtungen und der ,Sun-
nitisierung” der Bevolkerung.

In den 1970er Jahren sympathisierten viele
Aleviten mit linken und linksrevolutiona-
ren Bewegungen, eine lkone des politi-
schen Kampfes wurde der Dichterheilige
Pir Sultan Abdal, ein Mértyrer des 16. Jahr-
hunderts. Inneralevitisch kam es im Blick
auf das religiose Leben und das kulturelle
Wissen zu einem erheblichen Traditionsab-
bruch. Viele Aleviten betrachten das Alevi-
tentum eher als Kultur denn als Religion.
In Pogromen (Dersim, Corum, Maras, Si-
vas) hatten die Aleviten viele Verluste zu
beklagen. Einen Wendepunkt stellt der
Brandanschlag auf ein Hotel in Sivas am
2.7.1993 dar, bei dem 37 Menschen star-
ben. Seit dieser Zeit geben die Aleviten
vermehrt takiye auf, organisieren sich und
fordern offensiv die Anerkennung des Ale-
vitentums. Die gleichzeitige Entwicklung
der alevitischen Bewegung in Deutschland,



in der die gestaltenden Krafte nicht religi-
ose Autoritaten, sondern alevitische Intel-
lektuelle und Verbande sind, schuf neue
Méglichkeiten der Interessenvertretung
wie auch der religiésen Neufindung. Da-
bei ist inneralevitisch in einem noch offe-
nen Prozess umstritten, ob das Alevitentum
als der aufgeklarte, ,wahre” Islam, als eine
selbstbewusste eigenstandige Religion oder
etwa als eine humanistisch-philosophisch
orientierte, moglicherweise pantheistische
Weltanschauung zu verstehen sei.

Lehre und Praxis

Bis ins 20. Jahrhundert erfolgte die Traditi-
onsvermittlung fast ausschlieBlich miind-
lich durch die hoch geachteten ,geistlichen
Tragerfamilien” (ocak, eigentl. ,Herd”), de-
nen die als Lehrer und Ritualspezialisten
fungierenden Dede (weiblich: Ana) ent-
stammen. lhnen stehen die (Laien-)Famili-
en als ,Schiiler” (talip) gegeniiber. Schrift-
lich niedergelegt sind in einigen wichtigen
Sammlungen Spriiche, Gedichte, Lieder
und Legenden. Besonders bedeutsam fiir
den Glaubensvollzug der Aleviten ist das
Buch Buyruk (,Das Gebot”).

Aleviten glauben an den einen und einzi-
gen Gott (Allah/Hak), an Muhammad als
Gesandten Gottes und an Ali, der wie der
Prophet zum Licht Gottes gehort, das seit
Anbeginn der Schépfung die Welt erhellt.
So kommt es zu dem Kultspruch Allah/Hak-
Muhammet-Ali, der diese drei als Einheit
bekennt. Alle Menschen haben Anteil an
der ,heiligen Kraft” Gottes, sie sind ,aus
demselben Licht” erschaffen, sie sind ,,von
Gott”. Eine Maxime ist, alle Menschen un-
geachtet der Ethnie oder der Religion als
gleichwertig zu achten. Die unsterbliche
Seele (can) kommt von Gott und geht zu
Gott zurtlick. In neuen Existenzen kommt
sie immer wieder zur Welt, bis sie den
Zustand der Vervollkommnung, bei Gott
zu sein, erreicht hat. Der ,alevitische

Weg" dahin ist dhnlich wie im Sufismus
ein Erkenntnisprozess, den es durch ent-
sprechende Lebensfiihrung méglichst gut
zu meistern (und zu verkirzen) gilt. ,Vier
Tore — Vierzig Stufen/Regeln” muss jeder
Mensch durchlaufen (seriat/Ordnung — ta-
rikat/mystischer Weg — marifet/Erkenntnis
— hakikat/Wahrheit mit jeweils zehn, tiber-
wiegend allgemeingtiltigen Tugenden, die
gefordert werden).

Aus dieser Sicht ergibt sich zum einen,
dass die islamischen Schariaregelungen
fir Aleviten keine Geltung haben, und
zum anderen eine Sozialethik der Gleich-
heit aller Menschen und des Respekts vor
jedem Einzelnen. Gott ist im Menschen zu
finden, nicht in einer Schrift oder in einem
Glaubenssatz: ,Das wichtigste Buch, das zu
lesen ist, ist der Mensch”, heil’t es. So gilt
der Koran als durch die Sunniten manipu-
liert, fir seine Auslegung ist der verborgene
Sinn (batini) wichtig. Aleviten beten daher
nicht finfmal taglich, fasten nicht im Ra-
madan und pilgern nicht nach Mekka. Sie
beten nicht in Moscheen, sondern in Cem-
Hdusern (sprich ,Dschem*). Das Cem-Ri-
tual ist die zentrale Feier der Aleviten, zu
der ein ritueller Tanz (Semah) und Musik
gehoren, auch mit Instrumenten, wahrend
islamisch-orthodox nur die menschliche
Stimme zugelassen ist. Es gibt Gebete, ein
Tieropfer und ein gesegnetes Mahl (lokma).
Hochst bedeutsam ist, dass die Teilnehmer
— Manner und Frauen — im Halbkreis sitzen,
damit sie einander ,ins Gesicht schauen”
kénnen. Ferner ist ein zentrales Element
die Bewahrung bzw. Wiederherstellung
des gegenseitigen Einvernehmens (rizalik),
sowohl zwischen Dede und Gemeinde als
auch untereinander. Dabei gibt es eine Art
offentlicher Beichte sowie gemeinschaft-
licher Urteilsbildung, um Verséhnung zu
erreichen. Auch die Einrichtung von ,Weg-
gemeinschaften” (musahiplik) zwischen Fa-
milien dient der Solidaritdt untereinander.
Im Alevitentum herrscht Gleichberechti-
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gung der Frauen, auch alle Veranstaltungen
finden ohne Geschlechtertrennung statt, es
gibt weibliche Geistliche (Anas). Im Schei-
dungsrecht ist die Frau gleichberechtigt,
eine unilaterale Scheidungserklarung des
Ehemannes ist nicht moglich.

Im Monat Muharrem wird zwolf Tage lang
zu Ehren der zwolf Imame gefastet. Den
Abschluss bildet der festliche Aschure-Tag,
an dem eine StiRspeise aus zwolf verschie-
denen Zutaten gekocht und groRziigig mit
Nachbarn und Freunden geteilt wird. Einige
Tage im Februar sind dem Fasten zu Eh-
ren der Beschlitzer- und Rettergestalt Hizir
gewidmet.

Viele Aleviten begehen das Opferfest mit
dhnlichen Ritualen wie die Muslime.

Verbreitung und Organisationsformen

In der Turkei machen die Aleviten bis zu
20 Prozent der Bevdlkerung aus, unge-
fahr ein Drittel von ihnen sind Kurden. In
Deutschland liegt der Anteil der Aleviten an
der tiirkeistimmigen Bevolkerung aufgrund
der stiarkeren Zuwanderung aus Anatolien
und der Minderheitensituation in der Tiir-
kei etwas hoher, vermutlich bei mehr als
einer halben Million. Die Schdtzungen
sind schwierig, zumal auch viele der zu-
gewanderten Aleviten (zundchst) takiye
praktizierten oder/und von Haus aus nicht
religios eingestellt waren, sondern sich
z. B. in politischen Organisationen enga-
gierten. Grol’ziigig geschétzt wird vielleicht
ein Viertel der hiesigen Aleviten von einem
alevitischen Verein erreicht.

Rund 120 Vereine sind in der Alevitischen
Gemeinde Deutschland e.V. mit Sitz in
Ko&ln organisiert (die Abkiirzung AABF be-
zieht sich auf die tiirkische Bezeichnung
,Foderation der Alevitengemeinden in
Deutschland”). Die Cem-Hduser sind zu-
meist als anatolische bzw. alevitische Kul-
turzentren ausgewiesen. Der Dachverband
ist transnational in Europa einflussreich
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und gut vernetzt und eng mit den Entwick-
lungen in der Tirkei verzahnt. Die AABF
wurde 2004 von mehreren Bundesldndern
rechtlich als Religionsgemeinschaft aner-
kannt. So wurde sukzessive (in Berlin seit
2002) ein eigener, ordentlicher alevitischer
Religionsunterricht (ARU) eingefthrt, der
heute in sieben Bundesldndern sowie in
Hamburg im Rahmen des ,Religionsunter-
richts fur alle” erteilt wird.

Eine erfolgreiche, auf Integration zielende
Jugendarbeit verantwortet der Bund der
Alevitischen Jugendlichen in Deutschland
e.V (BDA)), die grolite Migrantenjugend-
selbstorganisation Deutschlands.

Durch die Arbeit der AABF und des BDA)
sowie insbesondere durch die Einflihrung
des ARU wird nicht nur die institutionel-
le Integration des Alevitentums gefordert,
sondern auch die Position gestarkt, das
Alevitentum sei nicht islamisch. Dane-
ben existieren relativ wenige alevitische
Vereine, die in Opposition zur AABF die
Zugehorigkeit des Alevitentums zum Is-
lam betonen —so z. B. Organisationen im
Umfeld der eher tiirkisch-national(istisch)
ausgerichteten CEM-Stiftung (C.E.M. Vakfi,
,Republikanisches Stiftungszentrum fir Bil-
dung und Kultur”).

Einschdtzung

Es sind u. a. das Gottes- und Menschenbild,
die spezifische Auspragung des Seelenwan-
derungsglaubens sowie die sozialen und
ethischen Folgerungen, die daraus gezo-
gen werden, die das Alevitentum als eine
eigenstandige synkretistische Religion mit
besonderen Beziigen zum Islam erschei-
nen lassen. In der alevitischen Bevélkerung
Uberwiegt die Auffassung, das Alevitentum
sei ein Teil des Islam.

Der Prozess der Identitdtsfindung ist nicht
abgeschlossen, er hat in der Diasporasitu-
ation neue Impulse bis hin zu Neuformu-
lierungen des alevitischen Selbstverstand-



nisses erhalten. Aufgrund ihrer Ablehnung
der islamischen Scharia, patriarchalischer
Traditionen und polygamer Tendenzen im
Islam gelten die Aleviten als besonders in-
tegrationsfreundlich. In einem Kontext, in
dem der Islamdiskurs zunehmend belastet
ist, nutzen Aleviten die Gelegenheit, sich
deutlich von ,,dem Islam” zu distanzieren.
Welche Riickwirkungen die Entwicklungen
mittelfristig auf die Aleviten hierzulande
und vor allem in der Turkei haben werden,
ist noch nicht abzusehen. Sie sind schon
jetzt erheblich.
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BUCHER

Georg Lammlein (Hg.), Die Kirche der
Freiheit evangelisch gestalten. Michael
Niichterns Beitrdge zur Praktischen Theo-
logie, Lit Verlag, Miinster 2012, 148 Seiten,
19,90 Euro.

Das Buch wiirdigt das kirchliche, theologi-
sche und publizistische Wirken von Micha-
el Nichtern (1949-2010) und enthélt zehn
Beitrage eines akademischen Symposiums,
das 2011 an der Universitdt Heidelberg
stattfand (vgl. MD 2/2012, 52ff). Drei The-
menfelder werden jeweils aus zwei un-
terschiedlichen Perspektiven beleuchtet:
Kirche der Freiheit (17-40), Zusammen-
spiel — Liturgik, Theologie, Literatur (41-61),
Kirche im gesellschaftlichen Diskurs (63-
98). Es schliellen sich jenseits dieser drei
Schwerpunkte zwei weitere Beitrage an, die
die Themen ,Kirche am Ort, in der Region
und als Landeskirche” und ,Evangelische
Sozialethik und Prdimplantationsdiagnos-
tik” behandeln (99-134).

Eingeleitet wird das Buch mit Uberlegun-
gen des Herausgebers Georg Limmlein
(7-15), der die verschiedenen Beitrdge in
ihrer inhaltlichen Bezogenheit skizziert und
zu dem Ergebnis kommt, ,dass Michael
Niichtern in seiner kontextuell verfassten
Theologie der ,Kirche bei Gelegenheit’ ein
theologisches Modell gebildet und formu-
liert hat, das auch gegenwartig noch eine
tragfahige Basis fur die Bearbeitung kirch-
licher und theologischer wie gesellschaft-
licher und ethischer Problemlagen bietet”
(15). Theologisches Denken werde in den
vielfdltigen, vor allem praktisch-theologisch
ausgerichteten Impulsen Niichterns ,nicht
in einen abstrakten, zeitlosen Raum ewiger
Wahrheiten, sondern in den konkreten, ge-
schichtlichen Raum menschlicher ,Erfah-
rung” gelegt, um so ,die Spur des rettenden
wie segnenden Handelns Gottes aufzuwei-
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sen und zur Sprache zu bringen” (ebd.). Die
letzten acht Seiten des Bandes (137-144)
dokumentieren einzelne Texte des viel zu
frith verstorbenen Michael Nichtern, die
im Rahmen des liturgischen Abschlusses
des akademischen Symposions in der Hei-
delberger Peterskirche gelesen wurden.
Der bunte Straul’ der Beitrage stellt das
Wirken Michael Niichterns in den Kon-
text gegenwartiger praktisch-theologischer
Diskurse zur Kirchenreform, zur Praxis und
Theorie der Kasualien, zu den kirchlichen
Handlungsfeldern Akademie- und Welt-
anschauungsarbeit, zu Fragen kirchen-
leitenden Handelns und zu umstrittenen
sozialethischen Themen der Gesellschaft.
Ulrich Fischer, der Landesbischof der Evan-
gelischen Landeskirche in Baden, hat in sei-
nem Beitrag treffend darauf hingewiesen,
dass Michael Niichtern, in Anlehnung an
Schleiermacher, ,kirchliches Interesse”
und ,wissenschaftlichen Geist” (25) mitein-
ander verbunden hat und sich dabei ,der
Freiheit des Wortes Gottes” verpflichtet sah
wie auch dem Respekt vor ,der Freiheit der
Menschen” (26).
Die Lektiire des Buches ist kurzweilig und
lohnend. Sie hilft, in umstrittenen Gestal-
tungs- und Organisationsfragen der heu-
tigen kirchlichen, gemeindlichen und ge-
sellschaftlichen Situation Diskussionen zu
versachlichen und falsche Alternativen zu
tberwinden. Im Diskurs des Gedenkens
werden Gestaltungsperspektiven fiir eine
Kirche von morgen formuliert.

Reinhard Hempelmann

Joachim Krause, Was Charles Darwin ge-
glaubt hat, Wartburg Verlag, Weimar/Eise-
nach 2012, 72 Seiten, 9,90 Euro.

Das kleine Bandchen des seit zwei Jahren
im Ruhestand lebenden ehemaligen ,Be-
auftragten fiir Glaube, Naturwissenschaft
und Umwelt” der Evangelischen Kirche in
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Sachsen bietet eine interessante und niitz-
liche Einfiihrung in den kirchlichen Hinter-
grund des grofRen Biologen Charles Darwin.
Geschildert werden die unitarische Aus-
richtung seiner Familie und ihr Deismus
im Rahmen der ,Church of England” so-
wie ihre gleichzeitig freundliche und dis-
tanzierte Beziehung zum Freidenkertum
des 19. Jahrhunderts. Dabei wird ein Stiick
englischer Kirchengeschichte mit den
Unterschieden zur deutschen Geschichte
deutlich: Es fehlte der im 19. Jahrhundert in
Deutschland pragende Kontrast zwischen
evangelischer und katholischer Theolo-
gie, es fehlte auch weitgehend der Einfluss
des philosophischen Idealismus. Dagegen
war die Naturtheologie im Stil von Wil-
liam Paley in gebildeten Kreisen weithin
akzeptiert.

Man erfahrt anhand zahlreicher, zum
Teil unbekannter Zitate aus Biichern und
Briefen, dass Darwin sich nicht — wie oft
gesagt — von einem orthodoxen Schop-
fungsglauben zum Atheismus hin beweg-
te, sondern zogernd und zweifelnd von
einem liberalen Theismus zum Agnosti-
zismus — und Uberhaupt nicht zu einer
engagierten Religions- und Kirchenkritik.
Von der moralischen Wichtigkeit des The-
ismus fiir das menschliche Zusammenleben
blieb er tiberzeugt, wie viele Liberale des
19. Jahrhunderts. Insofern konnen ihn die
heutigen ,Neuen Atheisten” nicht fir ihre
steile These von der Religion als schadli-
chem ,Virus” in Anspruch nehmen. Charles
Darwin war auch im Alter ein bestdndiger
Zweifler, wie seine erst lange nach seinem
Tod vollstandig publizierte Autobiografie
belegt. Er wollte nicht als religiose — oder
areligiose — Autoritdt in Anspruch genom-
men werden. Dass Evolutionstheorie und
Schopfungsglaube prinzipiell zusammen-
gehen konnten, war fir ihn keine Frage.
Aber dass Glaube und Wissen fiir ihn selbst
zusammengehen wiirden, konnte er sich
schlielich nur noch schwer vorstellen.



Sein Grundproblem war die Theodizee:
Einen sinnhaften Weltenlauf oder gar ei-
nen giitigen Gott konnte er aus seinem
Naturwissen nicht ableiten, deshalb waren
fur ihn Allmacht, Allwissenheit und Barm-
herzigkeit Gottes samtlich zweifelhafte
Annahmen. Das Buch bietet dazu wichti-
ge Schlisseltexte an: ,Ich gestehe aber zu,
dass ich nicht so deutlich, wie es andere
sehen, und wie ich selbst tun zu kénnen
wiinschte, Beweise von Absicht und von
Wohltétigkeit auf allen Seiten um uns her-
um erkennen kann ... Auf der anderen Sei-
te kann ich mich doch in keinerlei Weise
damit befriedigt fiihlen, dieses wunderbare
Universum, und besonders die menschli-
che Natur, zu betrachten und zu folgern,
dass alles nur das Resultat der rohen Kraft
ist” (Brief an Asa Gray von 1860, 42). Das
Problem der géttlichen Vorherbestimmung
in Natur und Menschenleben fihrt fir Dar-
win ,zu einer dhnlich erbarmlichen Verwir-
rung wie etwa das Verhdltnis von freiem
Willen und vorherbestimmter Notwendig-
keit” (Brief an Charles Lyell von 1861, 45).
Wo er recht hatte, hatte er recht. Wenn man
sich Gottes Schopfungshandeln im Sinn
des damaligen Theismus als ein Eingreifen
in selbstlaufende Naturprozesse vorstellt,
endet man tatsachlich in unlésbaren Wi-
derspriichen. Leider kam Darwin nicht
mit einer Theologie in Beriihrung, die ihm
hier wesentlich weitergeholfen hitte. Die
Briefwechsel u. a. mit Asa Gray, Charles
Lyell und Julia Wedgwood ermoglichen
jedenfalls eine tiefere Einsicht in Darwins
personliche Uberzeugungen als seine na-
turwissenschaftlichen Werke, in denen er
sich kaum zu religiosen Fragen dufSerte.

Der Autor Joachim Krause verzichtet auf
einen Abriss der heutigen Schopfungs-
theologie und damit auf eine Antwort auf
Charles Darwins Fragen aus unserer Sicht.
Er beendet das Buch mit einem langen Aus-
zug aus der Autobiografie von 1876, einem
Text, der Gberaus lesenswert ist und alle

Klischees und Feindbilder der Darwinis-
ten und Anti-Darwinisten als unangemes-
sen entlarvt. Wir begegnen einem zutiefst
kritischen, auch selbstkritischen, genialen
Wissenschaftler und giitigen Menschen, der
keinen Weg zum Vertrauen auf Gott finden
konnte.

Hansjorg Hemminger, Stuttgart

Marco Frenschkowski, Die Hexen. Eine
kulturgeschichtliche Analyse, Marixverlag,
Wiesbaden 2012, 223 Seiten, 5,00 Euro.

Wie der Klappentext dieses Buches treffend
formuliert, hat sich ,in wenigen Gebieten
der Geschichts- und Kulturwissenschaften
... in den letzten Jahren so viel bewegt und
verdndert wie in der Hexenforschung”.
Gleichzeitig muss festgestellt werden, dass
viele langst Uberholte Forschungsstand-
punkte innerhalb der Gesellschaft, etwa
durch sogenannte historische Romane oder
Filme, immer noch unkritisch weitertradiert
werden. Diese Klischees bilden einen Teil
eines popkulturellen Scheinwissens, dessen
Inhalte langst infolge zahlreicher quellen-
naher (mikro-)historischer Untersuchungen
und deren Einbindung in einen breiteren
kulturanthropologischen Horizont vonsei-
ten der seritsen Forschung ad acta gelegt
wurden.

Wolfgang Behringer, einer der Protagonis-
ten der jlingeren Hexenforschung, verof-
fentlichte bereits 1998 einen Band ,Hexen.
Glauben, Verfolgung, Vermarktung”, der in
knapper und pragnanter Form Fragestellun-
gen und Ergebnisse der zeitgendssischen
Forschungen zum Thema der abendldndi-
schen Hexerei-Imagination und Hexenver-
folgung vorstellte und dabei auch die pop-
kulturelle Gegenwart nicht aufer Acht lief.
Dieses Buch erlebte in kurzer Zeit mehrere
Auflagen und Ubersetzungen. In der Fol-
gezeit erschienen weitere, dhnlich geartete
Béande wie Johannes Dillingers ,Hexen und
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Magie” (2007), Rita Voltmers ,Hexen. Wis-
sen was stimmt” (2008) und der gemeinsam
von Walter Rummel und Rita Voltmer ver-
fasste Band ,Hexen und Hexenverfolgung
in der Friithen Neuzeit”, der mittlerweile in
2. Auflage vorliegt (2008, 2012).

Nach den genannten Banden, die von His-
torikern stammen und den Stand der jlinge-
ren Forschung mit eigener Akzentsetzung
referieren, legt nun der Theologe und Reli-
gionswissenschaftler Marco Frenschkows-
ki einen weiteren einfiihrenden Band zum
Thema Hexenvorstellungen und -verfol-
gung vor. Auf 223 Seiten spannt der Autor
einen weiten Bogen nicht nur in zeitlicher,
sondern auch in rdaumlicher und themati-
scher Hinsicht.

Der Band umfasst 13 Kapitel. Weiterfiih-
rende Literaturangaben sind direkt an das
jeweilige Kapitel angefligt. Nach dem Vor-
wort, in dem Hintergriinde und Ziele des
Buches offengelegt werden und auch das
genannt wird, was nicht geleistet werden
kann, namlich eine abgeschlossene histo-
rische Synthese, setzt das Buch mit einem
Kapitel ein, das zundchst gdngige, aber
falsche Klischees zur Hexenverfolgung
benennt. Auf diese Ausfiihrungen folgt ein
Abriss der dlteren und neueren Hexenfor-
schung. Die zwolf weiteren Kapitel kénnen
in zwei Teile gegliedert werden. Die Kapitel
zwei bis sieben stellen einen Durchgang
durch europdische Hexereivorstellungen,
Antihexereibestimmungen und -mafahmen
in historisch chronologischer Perspektive
dar. Die Kapitel acht bis dreizehn behan-
deln Einzelfragen wie Carlo Ginzburgs
Theorie des europdischen Schamanismus
oder das Hexenbild innerhalb der moder-
nen Hexen-Religion Wicca. Diese Kapitel
sind unabhdngig voneinander lesbar. Das
Buch schlieft mit einem Anhang, der sechs
Quellentexte mit kurzen Einleitungen ab-
druckt. Unter den Texten finden sich zwei
antike Texte, der Canon episcopi, Ausziige
einer Schrift Jean Bodins (1529-1596) in der
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Ubertragung seines Zeitgenossen Johann
Fischart (1546-1591), Teile eines engli-
schen Theaterstlicks von 1621 und ein Ab-
schnitt aus Charles G. Lelands (1824-1903)
,Aradia or The Gospel of the Witches”.

Der erste Teil von Frenschkowskis Darstel-
lung setzt in der vorchristlichen Antike ein,
wobei ein Schwerpunkt auf der Auswertung
kaiserzeitlicher Literatur liegt. So werden
der Dichter Horaz und Lucius Apuleius,
der Verfasser des Romans ,Metamorpho-
sen” (bzw. ,Der Goldene Esel”) und selbst
Opfer von Magiebeschuldigungen, vorge-
stellt. Das Bild, das sie in ihren Werken von
Hexerei vermitteln, wird nachgezeichnet.
Das Fazit besteht darin, dass die spdtere
klassische Hexenvorstellung im Wesentli-
chen schon in der paganen Antike anzu-
treffen sei, wenngleich sich das Element
des Teufelspaktes darin noch nicht finde
(37). Ein Blick auf alttestamentliche und
frihjidische Texte und deren Positionen
zu Magie und Hexerei vervollstindigt die
Ausfiihrungen zu antiken vorchristlichen
Hexenvorstellungen (52-55). Die weite-
ren Kapitel dieses ersten Teils folgen der
chronologischen Spur von der christlichen
Spétantike bis in die Zeit des 17. und 18.
Jahrhunderts. In diesen Kapiteln wird nicht
nur aufgezeigt, wie das Hexenimaginari-
um im Laufe der Zeit immer weiter aus-
gebaut wurde, etwa indem Elemente aus
der Ketzerpolemik, wie der Teufelspakt,
auf Hexen Ubertragen wurden, und wie
sich Kritik gegentber diesen Vorstellun-
gen artikulierte, sondern es werden auch
forschungsgeschichtliche Fragestellungen
in die Darstellung eingeflochten. So wer-
den Forschungsmeinungen vorgestellt, die
heute als nicht mehr haltbar angesehen
werden, aber aufSerhalb der historischen
Forschung noch gingig sind. Beispielsweise
wird die (pop-)kulturell wirkmdchtige These
Margaret Murrays (1863-1963), dass Hexen
eigentlich Anhdngerinnen einer vorchrist-
lichen Religion gewesen seien und daher



von der Kirche verfolgt wurden, dargestellt
und dekonstruiert (79ff). Abgeschlossen
wird dieser Teil durch ein Unterkapitel, das
Hilfsmittel der seriosen Hexenforschung
wie Bibliografien, Handbucher, Internet-
seiten und Lexika vorstellt (141f).
Innerhalb der Kapitel, die Einzelfragen
nachgehen, wird die Thematik noch einmal
erweitert. So befassen sie sich auch mit He-
xereivorstellungen und Hexenverfolgungen
aulerhalb Europas, wobei auch nichtchrist-
liche Kontexte ins Blickfeld riicken. Als
Beispiel hierfiir dienen u. a. die zentralafri-
kanische Bevdlkerungsgruppe der Azande
und deren von dem Ethnologen Edward E.
Evans-Pritchard (1902-1973) herausgear-
beitetes Verstdndnis von Hexerei. Auler-
europdische Hexenverfolgungen in einem
christlichen Kontext werden anhand der
Hexereianklagen im nordamerikanischen
Salem dargestellt. Das Beispiel ist geschickt
gewdhlt, da hierdurch einerseits typische
Ziige der Hexenverfolgungen allgemein
dargestellt werden konnen, andererseits
aber auch gangige Klischees durchbro-
chen werden. Ein weiterer Fragenkomplex
besteht darin, wie sich das Hexenbild in Eu-
ropa im 19. und 20. Jahrhunderts wandelte
und wie positive Neuinterpretationen der
Hexenmotivik aufkamen. Die Thematisie-
rung moderner postchristlicher Religionen,
die Hexen als Identifikationsfiguren nutzen,
wie der aus GroBbritannien stammenden
Wicca-Religion, bildet den Abschluss die-
ses Buches, das somit Einblicke in Uber
2000 Jahre Kulturgeschichte erméglicht.
Die Darstellung zeichnet sich dadurch
aus, dass ein weiter Hexereibegriff zugrun-
de gelegt wird und Hexereivorstellungen
und Hexenverfolgungen nicht auf Europa
oder christlich geprégte Gesellschaften be-
schrankt werden. Hier folgt Frenschkowsi
dem Ansatz von Behringers Einfiihrung.
Gleichzeitig ist zu betonen, dass der Begriff
der Hexenverfolgung nicht so weit ausge-
dehnt wird, dass jegliche Verfolgungswelle

aus dem Ruder gelaufener Justizsysteme als
Hexenverfolgung bezeichnet wird. Hexe-
reivorstellungen und Hexenverfolgungen
bleiben bei beiden Autoren immer an Scha-
denszauberbeschuldigungen gekniipft.
Das Buch hebt sich in einigen Punkten von
den zuvor genannten Einfiihrungen ab. Der
Autor rdumt der Darstellung antiker Hexen-
vorstellungen einen breiten Raum ein und
zdhlt sie zur Geschichte des Hexenimagi-
nariums und nicht zu dessen Vorgeschich-
te. Auch ist er in starkem Male bestrebt,
Quellentexte direkt sprechen zu lassen, sei
es in Form ausfthrlicher Zitate oder durch
die angefiigten Quellentexte. Die enge Ver-
zahnung von historischer Rekonstruktion
und forschungsgeschichtlicher Darstellung
ist ebenfalls hervorzuheben, die darauf ab-
zielt, Entstehungshintergriinde bestimmter
Theorien und Deutungen offenzulegen und
dadurch auch ein Verstandnis fiir die Au-
torinnen und Autoren uns heute abwegig
erscheinender Annahmen zu wecken.
Frenschkowski wahlt in seiner Darstellung
der Forschungsgeschichte den Weg kriti-
scher Sympathie gegeniiber den von ihm
vorgestellten Personen und vermeidet ein
verurteilendes Vokabular. Wertendes Vo-
kabular, etwa ,Machwerk”, wie es sich
bei Rummel und Voltmer im Blick auf eine
Veroffentlichung Margaret Murrays findet
(Hexen und Hexenverfolgung in der Frii-
hen Neuzeit, 9), gebraucht Frenschkowski
nicht. Diesen einfiihlsamen Zugang wahlt
der Autor auch im Blick auf die Darstellung
moderner euro-amerikanischer Hexen-
Religion(en) und halt damit Gesprachsrau-
me mit Anhdngern dieser Theorien offen
bzw. erdffnet sie.

Es ist anzumerken, dass der Druck des Bu-
ches durchaus schon gestaltet ist und die
beigefligten Illustrationen in guter Qualitat
wiedergegeben sind. Der Frage, ob der
Schutzumschlag etwas weniger klischee-
beladen und aufdringlich daherkommen
sollte, soll hier nicht weiter nachgegangen
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werden. Dem Buch kénnen zahlreiche Le-
serinnen und Leser gewiinscht werden, die
den breiten Zugang zum Thema wiirdigen
und es zu schatzen wissen, nicht nur Gber
die Geschichte, sondern auch tber die
Gegenwart des Hexenimaginariums in der
euro-amerikanischen Populdrkultur und
in entfernten Weltgegenden informiert zu
werden.

Harald Grauer, Sankt Augustin

Sebastian Berndt, Gott haf3t die Jiinger der
Liige. Ein Versuch iiber Metal und Chris-
tentum. Metal als gesellschaftliches Zeit-
phdnomen mit ethischen und religitsen
Implikationen, Verlag Tredition, Hamburg,
2012, 400 Seiten, 16,80 Euro.

»Rock’n’Roll ist in Musik verpacktes Teu-
felszeug” — ein Satz aus dem Mund von
,ALF”, der schon vor mehr als 20 Jahren
ausdriickte, welche Ressentiments es vor
allem in evangelikal-konservativen Kreisen
gegen Rockmusik an sich und Heavy Me-
tal im Speziellen gab und gibt. Auch wenn
es inzwischen eine Reihe von christlichen
Metalbands gibt — und das in allen Subgen-
res, sogar im Bereich Gothic oder Doom —,
auch wenn inzwischen deutlich geworden
ist, dass vermeintlich satanistische Bands
wie ,AC/DC” oder ,lron Maiden” eher
nicht aus sinistren Finsterlingen, sondern
aus recht sympathischen Menschen beste-
hen (Alice Cooper, der Vater des ,shock
rock”, ist sogar glaubiger Christ und regel-
mafiger Gottesdienstbesucher), und auch
wenn ein Festival wie ,Wacken” beweist,
dass die Metalfans vor allem ein paar Tage
eine gute Zeit haben wollen — das Gerticht,
dass harter Rock und Satanismus etwas mit-
einander zu tun haben, halt sich hartndckig.
Das vorliegende Buch — eine Dissertation
der Katholisch-Theologischen Fakultét der
Universitdt Erfurt — nun hat das Zeug, ein
fir alle Mal und hoffentlich dauerhaft die
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Spreu vom Weizen zu trennen. Denn es
gab und gibt ja durchaus Bands im Metal-
bereich, die eindeutig Satanismus und/oder
Rechtsradikalismus und/oder Neuheiden-
tum propagieren und die dabei auch vor
Kirchenschdandungen und sogar Mord nicht
zurlickschrecken. Der Hohepunkt dieser
von Norwegen ausgehenden Welle ist frei-
lich rund 20 Jahre her. Trotzdem verdient
dies deutliche Erwdhnung — Berndt stellt
die Ereignisse zutreffend dar, ohne ihnen
unpassende Breite einzurdumen.
Daneben gibt es einige Richtigstellungen
(etwa Led Zeppelin und Iron Maiden betref-
fend), die Berndt anhand von ausfiihrlichen
Textanalysen leistet. Nach der Lektiire sei-
ner Ausfiihrungen sollte eigentlich deutlich
sein, dass die erwahnten Bands zwar mit
satanistischen Versatzstlicken spielen, dass
sie aber in ihren Texten viel zu differenziert
sind, als dass man sie als ,Satanisten” be-
zeichnen konnte.

Auch das ,im Vinyl-Zeitalter” relevante
Problem des ,backward masking” wird
noch einmal und — wie ich hoffe — ab-
schlieBend behandelt: Berndt kommt zu
dem lapidaren Schluss: ,wissenschaftlich
nicht anschlufSfahiger Unsinn” (123). Und
dann gibt es — dies ist aus meiner Sicht eine
der Hauptleistungen des Buches — eine dif-
ferenzierte Ubersicht (iber die Geschichte
des Metal, tGber die verschiedenen Sub-
genres (das ist enorm wichtig, will man mit
echten Fans ins Gesprach kommen), tiber
die verwendeten musikalischen Mittel, und
auch die Asthetik von Covern und die Ver-
wendung von Symbolen werden behandelt.
Insgesamt ist es also ein Buch, das auch
gut als Fachbuch tber Metalmusik herhal-
ten konnte. Dass der Verfasser Fan dieser
Musik ist und sich auRergewohnlich gut
auskennt, unterstreicht der Anspruch, das
Thema umfassend darstellen zu wollen.
Der Autor greift nicht nur auf die inzwi-
schen vorliegende wissenschaftliche Litera-
tur zurlick, sondern bezieht auch Fanzines



und Internetforen ein. Das mag wissen-
schaftlich geschulten Lesern etwas fremd
vorkommen — es ist aber ein angemessener
Zugang zur Welt der Metalfans.

Neben diesem musikalischen Teil gibt es
dann noch einen ,apologetischen” Teil.
Darin werden die Begriffe ,Satanismus”,
,Neuheidentum”, ,Rechtsextremismus”,
,Gewalt” und ,Sex, Drugs & Rock’n’Roll”
geklart und in Bezug zur Metalmusik und
zu entsprechenden Bands gestellt. Dieser
Teil ist recht kurz gehalten — er ist aber
ausreichend fundiert, um als kurzes Nach-
schlagewerk benutzt werden zu kénnen.
Bis hierhin handelt es sich also um ein
Buch, das sehr gut gearbeitet ist, das man
mit Gewinn liest und das — so hoffe ich -
die christliche Diskussion um Metalmusik
auf solide Grundlagen stellen wird.

Der letzte Teil, der mit ,Prophetie” (iber-
schrieben ist und der einen ,theologischen
Anschluf3” herstellen will, iiberzeugt mich
allerdings weniger. Zwar bekommt man
einen gediegenen Abriss gegenwadrtiger
Positionen in der Theodizeefrage und eine
Antwort, die sich an Raymund Schwagers
Interpretation des Lebens Jesu orientiert,
aber: Die Verbindung hin zum Metal er-
scheint mir doch etwas konstruiert. Natir-
lich ist die Frage nach dem Bosen in der
Asthetik und den Texten vieler Metalbands
absolut dominierend. Aber ob man die
ganze Szene quasi als offene Theodizee-
frage, auf die dann der Glaube eine Ant-
wort geben kann, verstehen sollte (pointiert
heif3t es: ,Als Thema der Arbeit stellte sich
schlieBlich das Bose heraus”, 340) — dies
mochte ich denn doch in Frage stellen.
Gerade wenn man, wie Berndt es ja mus-
tergliltig zeigt, die verschiedenen Sub-
genres benennt, wird doch deutlich, dass
es da durchaus auch Bands gibt, die ein-
fach nur Spafs haben wollen, die sich ihres
Lebens freuen (wenn auch auf laute Wei-
se) oder aber ein bestimmtes, durchaus
als positiv empfundenes Weltbild propa-

gieren wollen (so eine Reihe von Pagan-
Metalbands, die ein heidnisches Weltbild
verklinden, das aus ihrer Sicht dem christli-
chen Welthild tiberlegen ist). Hier hatte ich
mir gewlinscht, dass nicht alles tiber den
christlichen Leisten geschlagen wird, aber
das ist eine eher marginale Kritik an einem
ansonsten sehr lesenswerten Buch.

Heiko Ehrhardt, Hochelheim/Hornsheim
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