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Reinhard Hempelmann

Forschungsfreiheit und Lebensschutz
Die Entscheidung des Deutschen Bundestages
zur Stammzellenforschung
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ZEITGESCHEHEN

In Deutschland darf künftig an embryona-
len Stammzellen aus dem Ausland unter
strengen Bestimmungen geforscht werden.
Das entschied der Deutsche Bundestag am
30. Januar 2002 nach mehrstündiger kon-
troverser Debatte. Die längerfristige Per-
spektive dieser Forschung ist es, zur Be-
handlung bisher unheilbarer Krankheiten
beizutragen. Eine generelle Freigabe des
Imports von Stammzellen wurde abge-
lehnt. Immer wieder wurde in der Debatte
darauf hingewiesen, dass die zu entschei-
denden Fragen und die zur Abstimmung
gestellten Anträge elementare Grundwerte
der Gesellschaft und fundamentale Fragen
menschlichen Selbstverständnisses berüh-
ren. Individuelle Antworten waren gefragt.
Wenn es um Gewissensentscheidungen
geht, kann es keinen Fraktionszwang ge-
ben. Fragen menschlichen Lebensschutzes
können nicht allein aus biologischen
Sachverhalten beantwortet werden, wenn-
gleich jede Antwort auch biologische Ent-
wicklungsprozesse berücksichtigen muss.
Dass andere europäische und nichteu-
ropäische Länder zur Stammzellenfor-
schung  politische Entscheidungen bereits
getroffen haben, spielte in der Diskussion
immer wieder eine Rolle, wurde jedoch
von niemandem im Sinne einer faktischen
Entscheidungsabnahme verstanden. Viel-
mehr dürfte es eine zentrale Aufgabe sein,
auf europäischer und internationaler
Ebene gemeinsame ethische und recht-

liche Standards weiter zu entwickeln und
zu stärken.
Durch die Enquete-Kommission des Deut-
schen Bundestages „Recht und Ethik der
modernen Medizin“ und durch den „Na-
tionalen Ethikrat“ gab es eine intensive
Vorbereitung zur Frage des Imports em-
bryonaler Stammzellen. Die gefundene
Entscheidung stellt einen Kompromiss auf
der inhaltlichen Linie der Vorarbeiten der
genannten Gremien dar. Weder die „Total-
verweigerer“ des Imports noch die enga-
gierten Befürworter fanden eine Mehrheit.
Unmittelbar vor der Bundestagsentschei-
dung (vom 28. bis 29. Januar 2001) veran-
staltete die Evangelische Kirche in
Deutschland in Kooperation mit der Evan-
gelischen Kirche in Berlin-Brandenburg
und der Evangelischen Akademie zu Ber-
lin in der Französischen Friedrichstadtkir-
che einen Kongress unter dem Motto
„Zum Bild Gottes geschaffen. Bioethik in
evangelischer Perspektive“. Er dokumen-
tierte mit Ablauf, Programm und Referen-
tenauswahl in m.E. überzeugender Weise,
dass es in der evangelischen Kirche eine
offene und niveauvolle Diskussion über
die Frage der Beurteilung von Chancen
und Risiken auf dem Feld bioethischer For-
schung – u.a. auch der Stammzellenfor-
schung – gibt. Der Rat der EKD stellte das
von ihm in der gesellschaftlichen Diskus-
sion vertretene „Nein“ zur Forschung an
embryonalen Stammzellen zur öffent-



lichen Diskussion. Das war befreiend, ge-
schah von allen Seiten mit Fairness und
brachte Erkenntnisgewinn vor allem in der
Wahrnehmung der Argumente der jeweils
anderen Position. Der ins Grundsätzliche
gehende Streit wurde freilich nicht aufge-
hoben. Die zeitliche Positionierung unmit-
telbar vor der Entscheidung des Deutschen
Bundestages verschaffte dem Kongress zu-
sätzliche Beachtung und Resonanz. Die
Behauptung, in die EKD habe ein öku-
menischer Dogmatismus Einzug gehalten,
der keine offene Diskussion mehr erlaube,
wurde jedenfalls Lügen gestraft. 
Während beider Debatten zeigte sich,
dass ethische Entscheidungen und Orien-
tierungen in einem engen Zusammenhang
mit religiös-weltanschaulichen Überzeu-
gungen stehen. Wer sagt, dass „zwischen
dem Leben existierender oder werdender
Menschen“ und „menschlichem Leben,
das nicht einem existierenden oder wer-
denden Menschen zugeordnet werden
kann“ (Johannes Fischer) ein grundlegen-
der Unterschied besteht, hat mit dieser
Auffassung die Basis für eine die Stamm-
zellenforschung legitimierende ethische
Urteilsbildung gelegt. Ebenso haben dieje-
nigen, die den Schutz menschlicher Em-
bryonen in uneingeschränkter Weise beto-
nen, mit dieser Orientierung die Nutzung
embryonaler Stammzellen zu Forschungs-
zwecken ausgeschlossen. Die eine Per-
spektive legitimiert Grundlagenforschung
an Stammzellen durch Heilungsaussichten
und Forschungsfreiheit, die andere rückt
Menschenwürde, Lebensschutz von An-
fang an in den Vordergrund und verneint
jede Verzweckung des menschlichen Le-
bens.
Die Entscheidung des Deutschen Bundes-
tages suchte den Kompromiss. Ich glaube
allerdings nicht, dass in den zur Diskus-
sion stehenden Fragen ein Kompromiss
möglich ist. Die innere Widersprüchlich-
keit der Entscheidung liegt darin, dass zur

Herstellung embryonaler Stammzellen
menschliches Leben getötet werden muss,
so dass jetzt vereinzelt Forschung an sol-
chen Stammzellen geschehen darf, deren
Herstellung in Deutschland verboten ist
und durch das Embryonenschutzgesetz
missbilligt wird. Mit Recht hat Jürgen
Habermas bereits im Vorfeld der Entschei-
dung des Bundestages darauf hingewie-
sen, dass wir auf eine „schiefe Ebene“ ge-
raten sind (Jürgen Habermas, DIE ZEIT
Nr. 5, 24. Januar 2002, 33). Im Kern geht
es um die Frage, welche Folgen sich aus
der Dynamik der jetzt ermöglichten Ent-
wicklung ergeben, deren grundlegende
Voraussetzung das Konzept eines abge-
stuften Lebensschutzes für vorgeburtliches
menschliches Leben ist. Welche Folgewir-
kungen wird ein instrumentalisierender
Umgang mit menschlichen Embryonen
nach sich ziehen? „Der Therapeut kann
sich zu dem behandelten Lebewesen auf
der Grundlage eines begründet unterstell-
ten Konsenses so verhalten, als sei es
schon die zweite Person, die es einmal
sein wird. Hingegen nimmt der Designer
gegenüber dem genetisch zu verändern-
den Embryo mit dem Ziel der Optimierung
von Lebensfunktionen eine ganz andere,
instrumentalisierende Stellung ein“ (Ha-
bermas, ebd., 34).
Bereits mit der Rede des Bundespräsiden-
ten vom 18. 5. 2001 („Wird alles gut? Für
einen Fortschritt nach menschlichem
Maß“) und der Antwort von Hubert Markl,
dem Präsidenten der Max-Planck-Gesell-
schaft vom 22. Juni 2001 („Freiheit, Verant-
wortung Menschenwürde: Warum Le-
benswissenschaften mehr sind als Biolo-
gie“) wurden die großen Linien dieser De-
batte in charakteristischer Weise deutlich.
In der Kontroverse geht es immer auch um
einen Streit unterschiedlicher Welt- und
Menschenbilder, um ein christliches bzw.
kantianisches Verständnis des Menschen
einerseits und ein szientistisch-pragmati-
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sches, das sich freilich auch bei einzelnen
Vertretern aus dem christlichen Heilungs-
auftrag begründet. 
Bemerkenswert ist es schon, dass noch vor
wenigen Jahren ein wichtiges Paradigma
für die Verständigung in wissenschaftli-
chen Diskursen verschiedener Disziplinen
lautete: Die Dialektik der Aufklärung muss
wahrgenommen werden und die Zwie-
spältigkeit des technisch-wissenschaftli-
chen Fortschritts muss Folgen haben für
den Umgang des Menschen mit der Natur
und allem Lebendigen. Dem Zugriff der
instrumentellen Vernunft mit ihrer Verding-
lichungssucht ist etwas entgegen zu set-
zen. Hans Jonas schrieb seine Ethik der
Verantwortung und forderte pointiert eine
„Heuristik der Furcht“ und die Selbstbe-
schränkung menschlicher Freiheit mit dem
Ziel, auch für kommende Generationen
Freiheitsräume offen zu halten. Die heu-
tige Debatte hat andere Leitbegriffe, die
nicht selten pragmatisch sind und mit dem
Pathos der Ideologiefreiheit vorgetragen
werden. Der wissenschaftliche Fortschritt
nährt wieder Visionen vom optimierten
Menschen. Dass wissenschaftliche For-
schung immer neue Grenzen überschrei-
tet, ist ein in der Natur der Sache liegendes
Geschehen. Zugleich vollzieht sich die
Forschung freilich nicht unabhängig von

religiös-weltanschaulichen Überzeugun-
gen. Weltanschauliche Neutralität ist inso-
fern eine Illusion. Jedenfalls können und
dürfen nicht „hochrangige Ziele medizini-
scher Forschung … darüber bestimmen,
ab wann menschliches Leben geschützt
werden soll“ (Johannes Rau). Es erstaunt
schon, dass eine ganze Reihe evangeli-
scher Sozialethiker von ihrer Kirche in die-
ser Debatte vor allem eines erwarten und
einfordern: Modernitätskonformität. Vor
der Entscheidung des Bundestages melde-
ten sie sich mit einem Positionspapier in
der FAZ zu Wort, in dem die Meinung ver-
treten wird, dass der Schutz des frühen
Embryos in Konkurrenz zu der Pflicht tre-
ten könne, Leiden zu lindern. Sie plädier-
ten für eine Ethik des Heilens und distan-
zierten sich vom „Naturalismus“ kirchli-
cher Stellungnahmen. Vorgänge wie diese
zeigen, dass die Debatte über ethische Fra-
gen im Zusammenhang der Lebenswissen-
schaften weiter gehen wird und muss, in
der gesellschaftlichen Öffentlichkeit, aber
auch in der Kirche. Die Kirche aber wird
nur in dem Maße auf Gehör und Resonanz
rechnen können, in dem sie etwas Eigenes
zu den anstehenden Fragen zu sagen in
der Lage ist, also erkennbar ist in ihrer Ori-
entierung an christlicher und evangeli-
scher Wahrheit.
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Michael Utsch

Psychotherapie und Spiritualität:
Aktuelle Trends und alte Konflikte
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Auch psychologische Konzepte und For-
schungsschwerpunkte sind kulturell ver-
ankert und entspringen einem spezifi-
schen Zeitgeist. Deshalb hat das Mode-
wort „Spiritualität“ in psychologischen
Kreisen und Theorien Eingang gefunden.
Der folgende Text stellt im ersten Teil psy-
chologische und psychotherapeutische
Zugänge vor. Im zweiten Teil werden zwei
Tagungen gegenübergestellt, die in sehr
unterschiedlicher Weise Psychotherapie
und Spiritualität miteinander ins Gespräch
gebracht haben. 

Kognitive, emotionale und spirituelle
Intelligenz

Eines der wichtigsten Konzepte in der kur-
zen Geschichte der Psychologie ist das der
Intelligenz. In den Anfängen dieser Wis-
senschaft galten zentrale Forschungsan-
strengungen dem menschlichen Denken,
Verstehen und Bewerten. Viele Jahrzehnte
zog die so genannte „kognitive Intelli-
genz“ nach Jean Piaget großes fachliches
und öffentliches Interesse auf sich.1 Lange
galt der mit psychologischen Tests ermit-
telte Intelligenzquotient (IQ) als der ver-
bindliche Maßstab für menschliche Klug-
heit und Reife. In der Fachwelt werden al-
lerdings mittlerweile verschiedene Intelli-
genzbereiche unterschieden. So wies der
Psychologe Daniel Goleman – populär-
wissenschaftlich aufbereitet – erst vor zehn
Jahren darauf hin, dass der Mensch noch
eine andere, eine emotionale Intelligenz

anwenden müsse, um im Leben erfolg-
reich sein zu können.2 Nicht nur Abstrakti-
ons-, Kombinations- und Problem-
lösevermögen sei für ein richtiges Ent-
scheiden nötig, sondern die Fähigkeit,
Empfindungen wahrzunehmen, auszudrü-
cken und zu lenken. 
In den letzten Jahren wurden diese The-
men durch Konzepte einer „moralischen“3

oder gar „spirituellen Intelligenz“4 noch-
mals erweitert. Populär und damit leider
auch verwässert und verfälscht wurde die-
ses Konzept durch die amerikanische Phi-
losophie-Professorin Danah Zohar und
ihren Ko-Autor (und Ehemann), den engli-
schen Psychotherapeuten Ian Marshall.
Zohar und Marshall sprechen von der „spi-
rituellen Intelligenz“ – so auch der Titel ih-
res Buches – als einer dritten Intelligenz-
form.5 Mit ihrer Hilfe sollen ganz allge-
mein Sinn- und Wertprobleme angegan-
gen und gelöst werden. Dank dieser Intel-
ligenz könne das Leben in einem größe-
ren, reichhaltigeren Sinnzusammenhang
gesehen werden, lautet die spekulative
und esoterisch durchwebte Quintessenz
des Buches. 
Aber auch empirisch arbeitende Wissen-
schaftler in den USA haben die menschli-
che Spiritualität zu einem psychologi-
schen Forschungsgegenstand gemacht und
untersuchen ihn beispielsweise als einen
eigenständigen Intelligenzbereich.6 An-
ders als beim spekulativ-esoterischen Zu-
gang7 werden erprobte Messverfahren und
bewährte Theorien herangezogen, um die-

IM BLICKPUNKT



sen besonderen Denk- und Entscheidungs-
bereich zu definieren. Robert Emmons von
der Universität in Kalifornien beschrieb
spirituelle Intelligenz als Fähigkeit, 

1. veränderte Bewusstseinszustände zu er-
fahren,

2. die alltägliche Erfahrung zu einer heili-
gen zu machen,

3. spirituelle Ressourcen zur Problemlö-
sung einzusetzen, 

4. Entscheidungen und Handlungen wert-
orientiert vorzunehmen.8

In diesem jungen Forschungszweig wer-
den unter anderem die Auswirkungen spi-
ritueller Einstellungen auf das Wohlbefin-
den untersucht. Traditionell moralische
Verhaltensweisen wie Demut, Beschei-
denheit oder Dankbarkeit tun nach ersten
Ergebnissen dem allgemeinen Gesund-
heitszustand ausnahmslos gut. Nachweis-
lich senken ein bewusstes Verzeihen und
Vergeben den Blutdruck stärker als häufig
verschriebene Diuretika. Vergebung anzu-
nehmen und zu praktizieren, vielleicht das
zentralste Beziehungsgeschehen des
christlichen Glaubens, wird in den USA
seit mehreren Jahren als ein wichtiger psy-
chotherapeutischer Wirkfaktor unter-
sucht.9

Nachdem das Gedächtnis und die Gefühle
lange Zeit im Mittelpunkt psychologischer
Aufmerksamkeit standen, scheint eine
durch die Säkularisierung, Individualisie-
rung und Pluralisierung geprägte Gesell-
schaft Menschen zu benötigen, die einer
eigenen Gewissensentscheidung ver-
pflichtet sind und verantwortungsbewusst
und wertorientiert handeln können. Ge-
genwärtige gesellschaftliche Konfliktherde
machen deutlich, dass ein erfolgreiches
Gedächtnistraining und eine gelungene
Gefühlswahrnehmung die so nötige – und
psychologischerseits vernachlässigte – Ge-
wissensbildung nicht ersetzen können.

Viele Psychologen gehen zumindest in
Deutschland religiös-spirituellen Fragen
nach wie vor gerne aus dem Wege. Dabei
könnte gerade die Psychologie Hilfestel-
lung zur Wahrnehmungsschärfung und
eigenen Urteilsbildung leisten. Bei den
Bemühungen, herauszufinden, was die ei-
genen Motive, Ziele und Absichten sind,
werden unwillkürlich religiöse Bereiche
betreten. Gerade angesichts pluralistischer
Vielfalt und versiegender Traditionen ist
psychologisches Feingespür nötig, um in-
nere Spannungen und Konflikte zu klären
und eine eigene, feste Position inmitten
des inneren „Stimmengewirrs“ zu gewin-
nen.
Im Entscheidungskonflikt zwischen ethi-
schen Optionen, moralischen Konflikten
und konkurrierenden Weltanschauungen
ermöglicht eine psychologische Perspek-
tive darüber hinaus durch einfühlendes
Nachempfinden das Verstehen des Frem-
den und kann dadurch den weltanschauli-
chen Dialog verbessern. Was Menschen
begehren und anstreben, ist immer abhän-
gig von kulturell vermittelten Wertvorstel-
lungen und Entwicklungszielen, von Men-
schen- und Weltbildern. Für den interkul-
turellen und interreligiösen Dialog steuert
die Psychologie wichtige Kommunikati-
onshilfen bei. Es gilt nämlich zunächst,
Unterschiede zwischen dem eigenen Be-
werten und Handeln und dem des ande-
ren zuzulassen und wahrzunehmen. Das
bedeutet allerdings, die entstehenden
Orientierungs- und Verhaltensunsicherhei-
ten, Spannungen sowie die Infragestellung
der eigenen Position durch den anderen
zu ertragen. 

Therapieziel spirituelle Vergewisserung?

Ungeachtet der psychologisch-fachlichen
Tabuisierung religiös-spiritueller Themen
hat sich die Praxis eigene Lösungswege ge-
sucht. Der beachtlich angewachsene Psy-
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chomarkt dokumentiert, dass die spiritu-
ell-religiöse Suche im therapeutischen Set-
ting sehr verbreitet ist. Selbsterfahrungs-,
Beratungs- und Coaching-Kurse mit sinn-
stiftendem Anspruch erfahren deshalb eine
hohe Akzeptanz und Nachfrage. Das post-
moderne Zeitgefühl der Beliebigkeit und
verwirrenden Vielfalt an Lebensstil-Optio-
nen erzeugen ein großes Bedürfnis nach
individuell stimmiger Selbstvergewisse-
rung. Derart existentielle Fragen werden
heute häufig in einer psycho-
therapeutischen Behandlung oder Le-
bensberatung thematisiert, wodurch die
Psychotherapie religiöse Funktionen über-
nimmt.10

Eine wesentliche Funktion der Religion
besteht darin, eine Lebensdeutung oder
Weltanschauung zu konstruieren, mit der
das Schicksalhafte und Zufällige menschli-
cher Existenz überwunden werden kann.
Je mehr Unwägbarkeiten der Umwelt,
aber auch der eigenen Person, bekannt
sind und kontrollierbar erscheinen, desto
größere Sicherheit und Gelassenheit ent-
steht.11 Der ersehnte Zustand könnte mit
spiritueller Beheimatung umschrieben
werden.12 Aber gerade diese Lebenssicher-
heit ist – trotz aller technischer Errungen-
schaften – immer (noch?) brüchig und
scheint bedroht.
Das Bedürfnis nach Sicherheit und Kon-
trolle ist gerade am Übergang von der Mo-
derne zur so genannten Postmoderne
hoch. Diese Epoche, die durch Unbe-
stimmtheit, Auflösung des Kanons, Verlust
von Ich und Tiefe, durch Ironie und
Gleichgültigkeit gekennzeichnet wird,
stellt bisherige Identitätskonzepte und
Entwicklungsziele in Frage. Der früher
häufig formulierte Anspruch, Psychothera-
pie könne zur Bildung stabiler Ich-Struktu-
ren beitragen und die Konfliktfähigkeit und
Frustrationstoleranz fördern, erscheint vie-
len Menschen heute unerreichbar und –
zum Glück (?) – auch unzeitgemäß.13 Den-

noch ist zumindest ein Minimum an Ab-
grenzung und persönlicher Konstanz und
Stabilität nötig, um nicht von modischen
Trends und Wellen überrollt zu werden.
Dabei spielt der weltanschauliche Stan-
dort und die spirituelle Beheimatung eine
zunehmend wichtige Rolle. Was aber be-
deutet der inflationär gebrauchte Begriff
der Spiritualität? 

Spiritualität: Lebensstil Heiligung /
Achtsamkeit

Provokant fragte kürzlich der englische
Religionswissenschaftler Stuart Rose nach,
ob irgendjemand noch verstehe, was ge-
meint sei, wenn der Begriff Spiritualität
verwendet werde, obwohl alle ihn ver-
wenden.14 In der Tat gibt es eine unüber-
schaubare Masse an theologischer und re-
ligionswissenschaftlicher Literatur zu die-
sem unklaren Begriff.15 Begriffsgeschicht-
lich steht fest, dass durch das lateinische
Wort „spiritualis“ der neutestamentliche
(griechische) Begriff „pneumatikós“ (geist-
erfüllt) wiedergegeben wurde und sich
einbürgerte.16 Doch als christliche Lebens-
haltung setzte sich das Substantiv „spiritu-
alitas“ nicht durch, eher war von „Fröm-
migkeit“ die Rede.17 Während „Frömmig-
keit“ jedoch auf die eigene Innerlichkeit
und seine Heiligung abzielt und sich dabei
häufig an der Vergangenheit orientiert
(Sündenbekenntnis und Vergebung), rich-
tet sich „Spiritualität“ auf den neuen Men-
schen, auf spirituelles Wachstum, auf das
„Leben im Geist“ aus.18

Reinhart Hummel brachte in Erinnerung,
dass Vivekananda, der Missionar des Neo-
Hinduismus, mit seinem Auftritt beim ers-
ten „Weltparlament der Religionen“ 1893
in Chicago die „indische Spiritualität“ be-
schwor, die (westliche) Welt zu erobern.
Allerdings begann die erfolgreiche Aus-
breitung östlicher Religionen und Weltan-
schauungen mit einer Schieflage: Hummel
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unterstrich, dass der von Vivekananda ver-
wendete Schlüsselbegriff „Spiritualität“
nicht aus der hinduistischen Sanskritge-
lehrsamkeit stamme, sondern schon das
Ergebnis seiner Auseinandersetzung mit
westlichen und christlichen Ideen gewe-
sen sei.19 Zugespitzt könnte man formulie-
ren, dass ein ursprünglich christliches Kon-
zept über die Jahrhunderte in Vergessen-
heit geriet, um dann aus fremder Perspek-
tive mit synkretistischen Tendenzen revita-
lisiert zu werden.  
Bis heute ist der Begriff durch die New
Age-Bewegung vorbelastet und geprägt
worden. Schon Marilyn Ferguson widmete
in ihrem bahnbrechenden Klassiker dem
„Abenteuer Spiritualität“ ein Kapitel, das
dort enthusiastisch als die „Verbindung
mit der Quelle“ beschrieben wird.20 Eine –
willkürlich herausgegriffene – Vertreterin
dieser Bewegung ist die amerikanische
Suchttherapeutin  Anne Wilson Schaef, für
die die Spiritualität „die Wahrnehmung
vom Einssein aller Dinge wieder in uns le-
bendig machen muß… Herauszufinden,
wohin wir gehören im Prozeß des Univer-
sums, ist Spiritualität. Das Gewahrsein un-
seres Platzes ist für die Genesung von aus-
schlaggebender Bedeutung.“21

Hier wird in typischer Manier dem negativ
besetzten Begriff der traditionell-dogmati-
schen Religion das Konzept einer indivi-
duellen, kulturunabhängigen und idealty-
pisch entworfenen Spiritualität gegenüber-
gestellt. Eine religionswissenschaftliche
Untersuchung beschrieb die geläufige
Deutung der gegenwärtigen religiösen Si-
tuation zusammenfassend so: „von der Re-
ligion als Getrenntsein zur Spiritualität als
Einbezogensein in einen existentiell be-
wahrheiteten Sinnkosmos“.22 Der ameri-
kanische Religionspsychologe Kenneth
Pargament stellte dazu skeptisch fest, dass
die teilweise euphorische Begriffsrezep-
tion zu einer problematischen Polarisie-
rung führe: Religion werde als institutio-

nell-zwanghaft und damit negativ be-
schrieben, Spiritualität als individuelle
Sinnfindung hoch gelobt. Verkannt werde
dabei, dass seit den späten achtziger Jah-
ren Hunderte von spirituellen Gemein-
schaften – z. B. Heiler-, Yoga-, Meditati-
ons-, New Age-, 12-Schritte-Gruppen –
entstanden seien, die sich ebenfalls schon
institutionalisiert hätten.23

Dennoch ist unverkennbar, dass die trans-
zendent verankerte christliche Weltan-
schauung des westlichen Kulturkreises ge-
genüber einer individualistisch-immanen-
ten Orientierung an Bedeutung verliert.
Letztere will in erster Linie dem Maßstab
der eigenen Selbstverwirklichung gerecht
werden.24 Beim „Tanz um das goldene
Selbst“ ist es nur folgerichtig, eine indivi-
duumsbezogene, anthropozentrische Spi-
ritualität zu definieren. Pargament hinge-
gen warnt vor einem Übersehen der trans-
zendenten Dimension: „Eine Spiritualität
ohne den Kern des Heiligen verliert ihr ei-
gentliches Zentrum“.25 Damit wendet er
sich auch gegen die populäre Suche nach
erweiterten und veränderten Bewusst-
seinszuständen, die häufig schon per se als
„spirituell“ vermarktet werden.
Der Züricher Psychiater Christian Scharfet-
ter bezeichnet demgegenüber mit Spiritua-
lität eine bewusste, im weiteren und über-
konfessionellen Sinne verstandene reli-
giöse Lebenseinstellung und -weise.26 In
ihr drücke sich eine Haltung und Bezie-
hungsweise zu dem den Menschen um-
greifenden und übersteigenden Sein aus,
das ihm als unfassbar „Geistiges“ (lat. spi-
ritus) im Gegensatz zur materiellen Ding-
welt erscheint. Über das Geistige gebe es
kein gesichertes Wissen, es vermittele sich
in ahnungsvoller Schau oder einer ergrei-
fenden Erfahrung. 
Verblüffend ähnlich setzen Scharfetter
und Pargament Religion und Spiritualität
in Beziehung. Religion ist das breitere
Konzept, das insbesondere Rituale, Sym-
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bole und Traditionen umfasse. Spiritualität
definiert Pargament als Suche nach Gehei-
ligtem.27 Für ihn ist dies die wichtigste
Funktion der Religion: „Spiritualität ist das
Herz und die Seele der Religion“. Für den
spirituellen Menschen ist nach Scharfetter
dieser Bereich Ursprung und Ziel seines
Lebens und bestimmt maßgeblich seine
Lebensführung, Verantwortlichkeit und
Ethik. Im Gegensatz zu mancher popu-
lären Meinung ist Spiritualität für ihn ge-
rade nicht jeder außergewöhnliche Be-
wusstseinszustand oder -inhalt, jedes in-
tensive religiöse Erlebnis, wie Ekstase, Vi-
sion oder Audition, oder besondere Kör-
perempfindungen und parapsychologi-
sche oder okkulte Phänomene. Für ihn
meint Spiritualität vielmehr die Umset-
zung einer Glaubenseinstellung und be-
zieht sich auf die Begründung einer Le-
benspraxis. 
Aus religionspsychologischer Sicht wurde
mit Spiritualität die „individuelle Gestal-
tung der Bezogenheit auf Transzendenz“
bezeichnet.28 Für transpersonale Psycho-
logen nimmt Spiritualität sogar den Rang
eines „natürlichen, wesentlichen und ab-
solut lebenswichtigen Elements des Da-
seins“ ein.29

Spiritualität bezieht ebenso die Sinnge-
bung und eine subjektiv stimmige Wirk-
lichkeitskonstruktion mit ein. Sie beinhal-
tet ganz allgemein das Bemühen, sinnvoll
zu leben. Dabei will sie inhaltlich keine
Vorgaben machen und sich weltanschauli-
cher Positionen enthalten. Grundsätzlich
aber betont sie jedoch die Wichtigkeit ei-
ner Selbstvergewisserung und Bezogen-
heit zu einem Sinn-Ganzen. „Spiritualität
läßt Sinn ins Alltagsleben einfließen“, sagt
der Benediktiner David Steindl-Rast. All
diejenigen Aktivitäten besitzen eine spiri-
tuelle Qualität, durch die den zufälligen
Ereignissen im Leben Sinn verliehen und
versucht wird, in Harmonie und Über-
einstimmung mit sich und der Welt zu

leben.
Spiritualität als die alltägliche Umsetzung
einer Lebenseinstellung transformiert eine
„gewöhnliche“, „säkulare“ oder unacht-
same Erfahrung oder Handlung in eine re-
ligiöse. Spiritualität ist eine Lebensweise,
die der religiösen Erfahrung der „Zu-
gehörigkeit“ entspringt, dem Gefühl der
Verbundenheit mit dem gesamten Kos-
mos. Wie mittlerweile auch einige
deutschsprachige empirische Studien be-
legen, fördert ein derartiger Lebensstil die
Gesundheit, Stressresistenz und Krank-
heitsverarbeitung.30

Spiritualität als psychotherapeutischer
Wirkfaktor

Die früher häufig vermiedene Einbezie-
hung religiöser und spiritueller Fragen in
professionelle Psychotherapie ist in letzter
Zeit einer größeren Aufgeschlossenheit ge-
wichen. Zwar richtet die deutschsprachige
Psychologie ihre Aufmerksamkeit (noch)
nicht in dem Maße auf die persönlichen
Glaubensüberzeugungen wie dies in den
USA der Fall ist. Dort wird die persönliche
Spiritualität als Gesundungsfaktor syste-
matisch untersucht und in der Regel in
eine therapeutische Behandlung mit ein-
bezogen.31 Ebenso existieren ernst zu neh-
mende Ansätze, die versuchen, außerge-
wöhnliche Erfahrungen wie Hellsehen,
Nahtod-Erfahrungen oder mystische Erleb-
nisse wissenschaftlich zu beschreiben und
zu verstehen.32

In der amerikanischen Psychotherapiefor-
schung werden weltanschaulich-religiöse
Überzeugungen mittlerweile als eigen-
ständige Wirkfaktoren beachtet und detail-
liert untersucht.33 Psychologische Fach-
zeitschriften haben dazu ganze Themen-
hefte herausgegeben.34 Folgerichtig for-
dern viele amerikanische Forscher und
Therapeut/innen ein besonderes psycho-
therapeutisches Vorgehen bei religiösen
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Klienten.35

Ein „Glaubensfaktor“ im Sinne weltan-
schaulich-religiöser Überzeugungen wur-
de bei verschiedenen Erkrankungen als
unterstützendes Element im Heilungspro-
zess beschrieben und empirisch geprüft.36

Persönliche Religiosität als eine wirkungs-
volle Bewältigungsstrategie von Belas-
tungssituationen erhält mittlerweile große
religionspsychologische Aufmerksamkeit,
neuerdings vermehrt auch in
Deutschland.37

Obwohl sich hier viele Psychotherapeuten
nach wie vor einer streng naturwissen-
schaftliche Position verpflichtet fühlen, be-
legt eine neuere empirische Untersuchung
über „Glaubensüberzeugungen bei Psy-
chotherapeutInnen“ ein erstaunlich hohes
Maß an Irrationalität auf dem Feld der Psy-
chotherapie38. Die meisten, nämlich 93
Prozent der Befragten (in München nieder-
gelassene Psychotherapeut/innen), glaub-
ten an etwas, das über die Befunde der
empirischen Wissenschaften hinausgeht.
Noch konkreter an eine „transzendente
Realität“ glaubten drei Viertel der Befrag-
ten; zwei Drittel gestanden ihr sogar ein
Bedeutung in Bezug auf den Therapiepro-
zess zu. Damit wird ein Trend deutlich,
den man als Spiritualisierung der Psycho-
therapie bezeichnen kann. Er hat in den
USA begonnen und mittlerweile Europa
erreicht.
Zusammenfassend kann festgestellt wer-
den: Neben esoterischen Konzeptionen39

ziehen in therapeutischen Kreisen beson-
ders asiatische Denkformen und Einstel-
lungen eine hohe Aufmerksamkeit auf
sich. Brückenschläge sowohl von einem
hinduistischen als auch buddhistischen
Menschenbild zur westlichen Psychothe-
rapie liegen vor und werden aufmerksam
rezipiert.40 Wie werden nun aber diese
beiden Konzepte miteinander in Bezie-
hung gesetzt?

Verhältnisbestimmungen zwischen
Psychotherapie und Spiritualität: 
zwei Tagungen

Das psychologische Interesse an Religion
und Spiritualität dokumentieren unter an-
derem verschiedene Tagungen, die in letz-
ter Zeit stattgefunden haben. Zwei davon,
an denen der Verfasser teilgenommen hat,
werden im Folgenden miteinander vergli-
chen, über andere kann man sich durch
publizierte Tagungsbände ein Bild ma-
chen.41

Psychotherapietage in Basel

Bei den seit einigen Jahren jährlich statt-
findenden Psychotherapietagen in Basel
stand der 8. Kongress unter dem Thema
„Couch oder Kirche? Psychotherapie und
Religion – zwei mögliche Wege auf der
Suche nach Sinn?“ Offenbar trafen der
Ausschreibungstext und die angekündig-
ten Referenten auf großes Interesse: Po-
puläre psychospirituelle Lehrer bewegten
etwa 1400 Personen im Mai 2001 zur
Reise nach Basel – neben Eugen Drewer-
mann waren u. a. Willigis Jäger (Zen-Mei-
ster und Benediktiner42), Elke und Hen-
ning von der Osten (Satsang-Seminare43),
Irina Prekop (Festhaltetherapie), Ingo Jahr-
setz (Holotropes Atmen44), Sabine Lichten-
fels (ZEGG/Tamera45) oder Nossrat Pe-
seschkian (Positive Psychotherapie46) mit
Vorträgen und Workshops vertreten. Lo-
thar Riedel, Geschäftsführer des veranstal-
tenden Vereins Perspectiva47, formulierte
in der Begrüßungsansprache48: „Wenn es
um das Finden von Sinn und einer inneren
Heimat geht, wenden sich immer mehr
Menschen eher an den Psychotherapeuten
als an den Seelsorger. Hat denn die Psy-
chotherapie die Rolle der Seelsorge über-
nommen? Hat die Religion, insbesondere
die institutionalisierte Religion der christli-
chen Kirchen, versagt? Suchen und finden
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die Menschen ihren Seelenfrieden in psy-
chotherapeutischen Gruppen und Ge-
meinschaften?“
Schaut man sich die Tagungskonzeption
aller acht Baseler Psychotherapietage an,
gewinnt man den Eindruck, als wollten die
Veranstalter die in der rhetorischen Frage
versteckte, aber um so intensiver sugge-
rierte Meinung durch ihr Tagungskonzept
untermauern und zementieren. Verstärkt
wird dieser Eindruck durch die Tatsache,
dass zu den anderen Themenschwerpunk-
ten der vergangenen sieben Kongresse49

zum großen Teil bereits dieselben Referen-
ten eingeladen worden waren, von denen
die meisten der alternativen Psychoszene
zuzurechnen sind.50

Der Publikumserfolg jedenfalls gibt den
Veranstaltern recht, auch wenn es sich da-
bei nicht – wie häufig beschworen – um
Fachtagungen handelt, sondern eher um
eine Kosumveranstaltung für spirituell Su-
chende – unter ihnen sicher viele Ent-
täuschte klassischer Therapieverfahren.
Bei den Baseler Psychotherapietagen 2001
wurde viel Dogmatik in therapeutischer
Verkleidung dargeboten. Hier einige Kost-
proben:

• „Selbstständige Individuen sind nur
eine Illusion … Die Substanzlosigkeit des
Ich zu erkennen ist das eigentliche Ziel der
Mystik, … ist der Kern des spirituellen Er-
wachens“ (Willigis Jäger51). 
• „Das Leben hat keinen Sinn! Solange
wir nicht in der Lage sind zu leben – von
Augenblick zu Augenblick – ohne nach
dem Sinn zu fragen, machen wir das Le-
ben zu einem Beschäftigungsproblem …
Existenz ist sich selber genug. Sie braucht
keinen Schöpfer. Es gibt keinen personen-
haften Gott – was es gibt, ist die existenzi-
elle Energie der Kreativität“ (Henning von
der Osten52).
• „Am tiefsten Ort seiner Selbsterfor-
schung begegnet der Mensch Gott. Selbst-

erforschung wird hier deutlich zu einem
mystischen Prozess, dessen tiefstes Ge-
heimnis es ist, dass Menschen das Numi-
nose als ihr Wesen, ihre innere Wirklich-
keit  erkennen können … Die Erfahrung
göttlicher Einheit ist das Herz der Transper-
sonalen Psychologie“ (Ingo Jahrsetz53).
• „Die Erleuchtung, die ich suche, ge-
schieht nicht im Jenseits, sie geschieht in
meinen Zellen, irdisch und elementar. Sie
ist durch und durch sexueller Natur…,
wenn wir unsere natürliche sexuelle
Quelle als Wissensquelle und universelle
Liebesquelle wieder heiligen“ (Sabine
Lichtenfels54).

Deutlich war der monistisch eingefärbte
Grundtenor in vielen Referaten und Semi-
naren zu erkennen. Diese Geisteshaltung,
die von einer letztlichen Einheit von Ich,
Welt und Gott ausgeht, wurde häufig als
heilsame Alternative gegenüber dem an-
geblich gescheiterten diskursiven Denken
des Westens idealisierend dargestellt. War
zu einem früheren Kongress der selbst er-
nannte Lama Ole Nydahl zugegen, erläu-
terte jetzt Richard Baker Roshi, ein ameri-
kanischer Zen-Mönch mit einem Studien-
zentrum im Schwarzwald55, seine bud-
dhistische Sichtweise des Verhältnisses
von Religion und Psychotherapie. Der Psy-
chiater Peseschkian, 1933 im Iran gebo-
ren, begründete als Anhänger der Baha‘i-
Religion Anfang der 70er Jahre die Be-
handlungsform der „Positiven Psychothe-
rapie“ und trug aus transkultureller und in-
terreligiöser Perspektive vor. Nur wenige
Referenten bezogen sich auf die christli-
che Tradition – am deutlichsten Anselm
Grün, der in großer Schlichtheit und An-
schaulichkeit das Programm einer Kombi-
nation von geistlicher und therapeutischer
Begleitung in einer stationären Einrichtung
für katholische Ordensleute in Krisen vor-
stellte.56

Auch wenn jeder Teilnehmer wegen der
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vielen parallelen Vorträge und Kurse nur
an einem Ausschnitt des Programms teil-
haben konnte, lassen sich doch folgende
Beobachtungen zusammenfassen:

• Die Stimme der Psychotherapie wurde
auf alternative Randmethoden wie die
Psychosynthese, das Holotrope Atmen
oder die Psychoenergetik57 beschränkt.
• Die Stimme der Religion erhoben ne-
ben dem Baha‘i-Vertreter hauptsächlich
konvertierte Buddhisten bzw. religiös in-
differente Personen. 
• Institutionalisierte Formen der Religion
wurden zumeist pauschal diskreditiert, in-
dividuelle spirituelle Entwürfe hatten (und
haben) Konjunktur. Hier jedoch stellt sich
die Frage: Wozu ist eine Spiritualität ohne
Gemeinschaftsbezug nützlich?

Eine solche Ausgangssituation musste fast
zwangsläufig zu der Einschätzung führen,
eine gute und zeitgemäße Psychotherapie
diene der spirituellen Suche, ja Spiritua-
lität sei heute ein zentrale Aufgabe berate-
rischer und therapeutischer Praxis. Das im
Untertitel anvisierte Tagungsziel eines
Gleichgewichts – „Psychotherapie und Re-
ligion – zwei mögliche Wege auf der Su-
che nach Sinn“ – wurde verfehlt, weil aut-
hentische religiöse Vertreter nicht eingela-
den waren.

Psychotherapie und Seelsorge – 
eine interdisziplinäre Tagung in 
Bad Kreuznach

Eine wirklich dialogisch konzipierte, inter-
disziplinäre Fachtagung fand im Septem-
ber 2001 in einer psychosomatischen
Fachklinik in Bad Kreuznach statt. Von den
etwa 140 Teilnehmern stellten die Berufs-
gruppe der Ärzte den Löwenanteil, gefolgt
von Theologen und Psychologen. Unter
der Fragestellung „Spiritualität in der Psy-
chosomatik? Konzepte und Konflikte zwi-

schen Psychotherapie und Seelsorge“ stell-
ten hier Vertreter verschiedener Therapies-
chulen und Klinikkonzepte ihr Modell des
Umgangs mit religiösen und spirituellen
Fragen vor. 
In einem Eröffnungsvortrag erläuterte der
Theologe (und Psychologe) Wunibald
Müller, Leiter des Recollectio-Hauses in
Münsterschwarzach, die Bedeutung der
Spiritualität in der Psychosomatik. Bei see-
lischen und psychosomatischen Störungen
ginge es darum, die eigene Liebeswürdig-
keit (wieder) zu entdecken und sich von
den eigenen seelischen Bedürfnissen
berühren zu lassen. Im Rückgriff auf Mei-
ster Eckhard und C.G.Jung formulierte er:
„Wenn die Seele die Führung übernimmt,
lebt Gott in mir“. Im Anschluss kamen die
Vertreter unterschiedlicher Kliniken mit
ihren jeweils verschiedenen Konzepten
und Umgangsweisen mit Spiritualität zu
Wort:

• Die evangelikal orientierte Klinik Hohe
Mark arbeitet nach einem tiefenpsycholo-
gischen Konzept und bietet auf Wunsch
christlich-spirituelle Hilfen an.58

• Die transpersonal orientierte Fachklinik
Heiligenfeld hat ein integrales Behand-
lungskonzept entwickelt, in dem sich spiri-
tuelle und therapeutische Ansätze ergän-
zen.59

• Die humanistisch orientierte Klinik Bad
Grönebach verwendet schwerpunktmäßig
erlebnisbezogene Verfahren.
• Die pfingstlerisch-charismatisch orien-
tierte De’Ignis-Klinik kombiniert spiritu-
elle Musiktherapie („Anbetung“) mit klas-
sischen Verfahren.60

• Das katholische Recollectio-Haus ver-
bindet geistliche mit psychotherapeuti-
scher Begleitung.61

Für die Teilnehmenden bot sich ein guter,
kontrastiver  Einblick in die verschiedenen
therapeutischen Vorgehensweisen. Wäh-
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rend das Therapiekonzept der Hohe Mark
sehr differenziert und reflektiert erschien,
wirkte die Darstellung der transpersonalen
Klinik eher verwirrend, was wohl auch auf
den eigenwilligen Vortragsstil ihres Vertre-
ters zurückzuführen war. Der Vertreter aus
Bad Grönebach offenbarte dem verständ-
nisvollen Publikum unter anderem tief lie-
gende Konflikte zwischen dem therapeuti-
schen Team und dem Klinikseelsorger (der
unter den Zuhörern saß). Aber es hätte
schon auf der Hinfahrt eine wohltuende
Aussprache begonnen... Der Chefarzt der
De‘Ignis-Klinik verblüffte durch einen nar-
rativen Einstieg, in dem er das Gleichnis
vom verlorenen Sohn auf das Ta-
gungsthema anwandte und dadurch einen
authentischen Eindruck des Klinikvorge-
hens vermittelte. In der anschließenden
Podiumsdiskussion und Beantwortung von
Publikumsfragen traten die unterschiedli-
chen Schwerpunkte und Vorgehensweisen
der Referenten nochmals deutlich in Er-
scheinung.
Wohltuend war die offene Gesprächsat-
mosphäre und der gegenseitige Respekt,
der bei aller Unterschiedlichkeit eingehal-
ten wurde. Als anregend erwies sich das
breite Spektrum verschiedener Therapie-
methoden, weltanschaulicher Hinter-
gründe und Integrationsstile zwischen Psy-
chotherapie und Spiritualität. Deutlich
wurde, das die Vielfalt der Umgangsfor-

men eine große Chance für Menschen in
seelischen und spirituellen Krisen bietet,
ein individuell passendes und situations-
angemessenes Angebot für sich herauszu-
finden. Dabei sollten neben der angewen-
deten psychotherapeutischen Methode
auch der weltanschauliche Hintergrund
und die Art und Weise einer Einbeziehung
der spirituellen Dimension berücksichtigt
werden.
Die Tagung vermittelte einen guten Ein-
blick in Behandlungskonzepte, die in der
Kombination bestimmter Therapiemetho-
den und spezifischer Glaubenshaltungen
und Frömmigkeitsstile entwickelt wurden
und sich in der klinischen Praxis bewährt
haben. Im Unterschied zu den Darlegun-
gen der meisten Referenten auf den Base-
ler Psychotherapie-Tagen wurde hier aber
deutlich, dass die Grenzen zwischen the-
rapeutischer Methode und der zugrunde
liegenden spirituellen Haltung eingehal-
ten werden. Darüber hinaus legten alle
Referenten in Bad Kreuznach von Anfang
an ihre weltanschauliche Position offen
dar. 
Der hohe Anteil an Fachpublikum in Bad
Kreuznach kann als ermutigendes Signal
verstanden werden, dass auch hierzu-
lande begonnen wird, mit spirituellen Fra-
gen in beraterischen und psychotherapeu-
tischen Zusammenhängen aufmerksam
und differenzierend umzugehen.
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Andreas Fincke

Freier oder getrübter Blick? 
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BERICHTE

Der Sächsische Verband für Jugendarbeit
und Jugendweihe e.V. ist einer der wich-
tigsten regionalen Anbieter von Jugend-
weihen in den neuen Bundesländern. Er
hat im Jahre 2001 – nach eigener Auskunft
– mit 599 Feiern 34 045 Jugendliche zur
Jugendweihe geführt. Von den jährlich
etwa 100 000 Jugendweihen wird dem-
nach jede dritte von diesem Verband ange-
boten. In Sachsen ist der Verein als „Träger
der freien Jugendhilfe“ anerkannt. Neben
der Jugendweihe bietet er vielfältige Ver-
anstaltungen der sog. „offenen Jugendar-
beit“ an. Diese Jugendarbeit, aber auch
die Jugendstunden im Vorfeld der Jugend-
feiern, können naturgemäß von Außenste-
henden nur schwer beurteilt werden. Da
auch die Homepage des Vereins dürftig ist,
kommt den wenigen Veröffentlichungen
eine um so größere Bedeutung zu. Mitte
des Jahres 2001 hat der sächsische Ver-
band in Zusammenarbeit mit der Stiftung
Geistesfreiheit, der Jugendweihe Hamburg
e.V., dem Hamburger Landesverband des
Humanistischen Verbandes Deutschlands
(HVD) und der Barnimer Jugendweihe
eine neue Ausgabe der Broschüre „Freier
Blick. Blätter für die Jugend zu Fragen un-
serer Zeit“ vorgelegt. Die letzten Hefte er-
schienen 1998 und 2000. Damals wie
heute liegt die Auflage bei 30 000 Exem-
plaren. Zusätzlich ist es im Internet unter
www.freier-blick.de abrufbar. 
Das Heft präsentiert eine Sammlung von
Aufsätzen und Interviews, die teilweise in-
teressant sind und durchaus ihren „Sitz im
Leben“ haben. So findet der Leser z. B. ein
Interview mit dem Landesrabbiner von

Schleswig-Holstein und Hamburg (50 –
57), einem Vertreter der Buddhistischen
Gesellschaft (68–73) und einem Hambur-
ger Imam der Ahmadiyya-Gemeinde (63–
67). Interessant ist auch der Beitrag von
H. Groschopp zur Geschichte der Frei-
denkerbewegung unter besonderer Be-
rücksichtigung der Jugendweihe (26–32).
Trotz dieser seriösen Texte bestürzt der
Gesamteindruck der vorliegenden Publi-
kation. Subkutan durchzieht das Heft eine
antireligiöse Attitüde, wie sie in DDR-Ju-
gendweihebüchern nicht einseitiger und
schärfer formuliert wurde. Die Geschichte
der Kirchen und ihrer (wie häufiger betont
wird) „ungerechtfertigten Privilegien“ (3)
in der Bundesrepublik wird auf die „Krimi-
nalgeschichte des Christentums“ und „un-
gerechtfertigte Herrschaftsverhältnisse“ re-
duziert (44–45). Das kann man von einer
bestimmten weltanschaulichen Position
aus möglicherweise so sehen. Aber dann
sollte man auch offen legen, dass sich der
sächsische Jugendweihe-Verband und die
anderen an der Herausgabe beteiligten
Verbände dezidiert als antikirchliche Ar-
beitsgemeinschaften in freidenkerischer
Tradition verstehen. Dann wäre auch ver-
ständlich, warum die Freidenkerbewe-
gung als „eine Kraft gegen das Unrecht der
Obrigkeit“ so überaus positiv dargestellt
wird (22–26).
Scharfe Attacken gelten nicht nur den
christlichen Kirchen, sondern der Religion
bzw. den Religionen allgemein, zum Bei-
spiel wenn gesagt wird, dass „Angst und
Schrecken“ von den Weltreligionen ausge-
hen (48 f). Erwähnt wird in diesem Kontext



u. a. die Todesdrohung gegen Salman
Rushdie und die Zerstörung der Buddha-
Statuen in Afghanistan. Und quasi im sel-
ben Atemzug heißt es: „Auch müssen die
Juden in diesem Zusammenhang erwähnt
werden, die religiös begründen, warum
kein Friede im Nahen Osten sein kann“
(49). Die Gleichsetzung der Regierung des
Staates Israel mit „den Juden“ sowie die
einseitige Schuldzuweisung an eine Reli-
gionsgemeinschaft und nicht an die politi-
schen Konfliktparteien auf beiden Seiten
kommt einer antisemitischen Stereotype
sehr nahe. Vollends abenteuerlich wird es
zum Thema Judentum schließlich mit fol-
gender Formulierung: „Diese Religion
steht in einem besonderen Spannungsver-
hältnis zur ‚deutschen Religion‘, dem
Christentum, aber auch zu den Deutschen
insgesamt. Das Christentum ist aus dieser
älteren Religion hervorgegangen und
wurde dann von ihr immer wieder bis zur
Existenzfrage bekämpft“ (50). Es war ge-
wiss nicht einfach, in zwei Sätzen derart
viel Unsinn unterzubringen – abgesehen
davon, dass der Verfasser offenkundig im
Gebrauch von Objekt und Subjekt nicht
ganz sattelfest ist. Nahezu unerträglich
wird einem die Unbedarftheit und Pene-
tranz, mit der immerfort von „den Deut-
schen“ und „den Juden“ gesprochen wird.
Es sollte eigentlich überflüssig sein, scheint
aber doch nötig, es nochmals zu sagen:
Die in Deutschland lebenden Juden waren
(und sind) Deutsche, genau wie die Juden
in New York Bürger der USA sind. 
Verwundert reibt sich der Leser die Augen,
wenn er liest, was die Autoren zu den
Dogmen der christlichen Kirchen zu sagen
haben. In einer mühselig-verquasten Kon-
struktion wird unter Bemühung von Erich
Fromm erklärt, dass Dogmen nicht logisch
nachvollziehbar seien. Und: „Dieser
Machtmissbrauch an den Menschen vor-
bei bringt auch heute noch den verhäng-
nisvollen Kreislauf von Bestrafung und Ra-

che in Bewegung zumindest bei autoritär-
fixierten Charakteren. Eine Gefahr für jede
Form des Extremismus“ (48). Helfen also
die kirchlichen Dogmen, jeglichen Extre-
mismus zu verhindern? Oder meint der
Autor wieder einmal das Gegenteil des-
sen, was er sagt?
Zahlreiche Passagen in der vorliegenden
Broschüre zeugen entweder von bestür-
zender Unkenntnis oder von gewollter
Pauschalisierung. Beides ist besorgniserre-
gend, weil das Heft in der Jugendarbeit
eingesetzt wird. Gewiss sollte man die be-
teiligten Jugendweihevereine, die eine
Vielzahl von Veranstaltungen anbieten,
nicht auf die Aussagen einer einzelnen
Publikation reduzieren. Vermutlich ist die
Lebenswirklichkeit der Jugendweihever-
bände an der Basis oft ideologiefreier und
damit auch weniger religionskritisch. Aber
dennoch wirft die Broschüre, die in der
eigenen Werbung als „ausgezeichnete Vi-
sitenkarte unserer Arbeit“ (21) bezeichnet
wird, zahlreiche Fragen auf:
Ist es der politische Wille der zuständigen
Landesregierungen in Dresden und Ham-
burg, dass religionskritische Texte dieser
Art in der Bildungsarbeit eines Freien Trä-
gers eingesetzt werden? – Der Broschüre
ist ein Grußwort des (früheren) Regieren-
den Bürgermeisters der Freien und Hanse-
stadt Hamburg, Ortwin Runde, vorange-
stellt! – Machen sich die politisch Verant-
wortlichen gar deren Positionen zu eigen?
Kann es angehen, dass solche Veröffentli-
chungen womöglich aus Steuermitteln ge-
fördert werden? Welche Inhalte werden
14-jährigen Jugendlichen in der Arbeit der
Jugendweiheanbieter vermittelt? Müssen
die Kirchen sich nicht viel klarer als bisher
gegenüber der Jugendweihe positionieren,
wenn, wie in diesem Fall, deutlich wird,
dass es sich bei den Anbietern eben nicht
um Konkurrenten in der Jugendarbeit, son-
dern um dezidiert kirchen- und religions-
kritische Organisationen handelt? 
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Michael Utsch

Streit um christliche Meditation
Öffentliches Redeverbot für Pater Willigis Jäger
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Der 76-jährige Benediktinerpater Willigis
Jäger ist als Buchautor, Vortragsreisender
und Leiter von Meditationskursen weit
über Deutschland hinaus bekannt. Sein
Heimatkloster ist die Abtei Münster-
schwarzach, dem er seit 55 Jahren an-
gehört. Pater Jäger verbrachte sechs Jahre
in Japan, wo er zum Zen-Meister ausge-
bildet wurde. Dort erhielt er den Namen
und Titel Ko-un Roshi. Seit 1981 ist er zur
Lehre der Zen-Meditation in der Tradition
der japanischen Sanbo-Kyodan-Schule be-
fugt. Darüber hinaus wurde ihm dort 1996
die Inka-Weihe verliehen, eine besondere
Auszeichnung durch den japanischen
Meister, die seine Erleuchtung bestätigt.
2001 erhielt Gundula Meyer diese Weihe,
die damit der zweite westliche und der er-
ste weibliche Roshi („Meister“) dieser Zen-
Schule ist (vgl. www.ohof-zendo. de).
Willigis Jäger gründete 1983 das „Zentrum
für spirituelle Wege Haus St. Benedikt“ in
Würzburg. Bis zum Jahre 2000 leitete er
dieses benediktinische Haus der Stille
(www.hsb-wuerzburg.de). Weiterhin grün-
dete er 1989 zusammen mit anderen den
„Verein für christliche und gegenstands-
freie Meditation e.V.“, dessen Name 2001
in „Spirituelle Wege e.V. – Zen und Kon-
templation“ geändert wurde (vgl. www.
spirituelle-wege.de). Mittlerweile hat der
Verein über 1000 fördernde Mitglieder.
Ein Ziel bestand darin, ein Meditations-
zentrum aufzubauen, in dem der buddhi-
stische Meditationsweg des Zen mit christ-
licher Kontemplation verbunden und in
Kursen weitergegeben wird. Seit 1991 lebt
nun eine kleine Hausgemeinschaft im
Südschwarzwald und lädt Gäste zur Teil-

nahme an ihrem Übungsalltag ein (www.
sonnenhof-holzinshaus.de). 
Parallel wurde von Willigis Jäger die
„Würzburger Schule der Kontemplation“
gegründet, der mittlerweile knapp 100 von
Jäger autorisierte Kontemplationslehrerin-
nen und -lehrer angehören. Diese Schule
gibt seit zwei Jahren die Zeitschrift „Kon-
templation und Mystik“ im Verlag Via
Nova (Petersberg) heraus, die zweimal
jährlich erscheint. Das Ziel der Zeitschrift
und der Schule ist es, „den alten christli-
chen Gebetsweg der Kontemplation wie-
der bekannt zu machen, der in den trans-
personalen Raum mystischer Erfahrung
hineinführt“, so das Impressum.
Pater Jägers Verbindung von Zen-Buddhis-
mus und Christentum begeistert viele An-
hänger. Gerade in therapeutischen Kreisen
ist das Interesse an Jägers Ansatz hoch,
weil sein meditativer Übungsweg psycho-
logische Voraussetzungen berücksichtigt.
Im Dezember 2001 hat jedoch die katholi-
sche Kirche ein Redeverbot für Pater Willi-
gis Jäger ausgesprochen, weil sie bei ihm
zentrale christliche Wahrheiten vermisst.
Wie das Ordinariat Würzburg mitteilte,
sind Pater Jäger künftig alle öffentlichen
Tätigkeiten – Vorträge, Kurse, Veröffentli-
chungen – untersagt, damit nicht weitere
Verwirrung unter den Gläubigen entstehe.
Angeblich haben in der Vergangenheit
zahlreiche Leser der Bücher und Hörer der
Vorträge Jägers den Vorwurf erhoben, er
verfälsche den personalen christlichen
Gottesbegriff und ordne die Glaubens-
wahrheiten persönlichen Erfahrungen un-
ter. Weil Pater Willigis das öffentliche Re-
deverbot in einem Schreiben an den Leiter



der Glaubenskongregation in Rom, Joseph
Kardinal Ratzinger, akzeptierte, konnte ein
Lehrverfahren vermieden werden. 1979
hatte Hans Küng, 1991 Eugen Drewer-
mann die Erlaubnis verloren, im Namen
der Kirche zu sprechen. Jäger hat sich nun
für drei Monate zurückgezogen, um eine
Klärung der Situation abzuwarten.
Jäger habe die christliche Meditations-Tra-
dition des kontemplativen Gebets aufge-
griffen, diese aber aufgrund einer „Ideolo-
gie des modernen Buddhismus“ verfälscht,
so der Jesuit Josef Sudbrack in der Zeit-
schrift „Geist und Leben“ (Kontemplation
– Andacht zur Wirklichkeit, Nr. 73/2000,
431–441). Sudbrack weist vor dem Hinter-
grund zweitausendjähriger Spiritualitäts-
geschichte eindringlich darauf hin, dass
die Gleichsetzung von „Kontemplation“
mit gegenstandsfreiem Beten und einem
mystisch-transpersonalen Bewusstseins-
raum falsch sei. Jäger gehe es – ganz im
Sinne des modernen Buddhismus – um die
Auflösung des Ichs. Das belegt eine Aus-
sage, die Jäger anlässlich der Baseler Psy-
chotherapietage darlegte: „Ziel der wirk-
lich spirituellen Wege ist die Erfahrung der
Non-Dualität“ (Zwischen Couch und Kir-
che, Riehen 2001, 128). 
Nicht die Auflösung, sondern die Offen-
heit und das Staunen angesichts des Abso-
luten stehe aber nach Sudbrack im Mittel-
punkt der christlichen Kontemplation.
Und er lässt neben vielen anderen den
Trappistenmönch Thomas Merton zu Wort
kommen, der sich ebenfalls intensiv dem
Buddhismus angenähert hat, jedoch seiner
eigenen Tradition treu geblieben sei: „Auch
die christliche Mystik kennt die Suche
nach dem Inneren Selbst. Doch die christ-
liche Einschätzung des Selbst ist wesent-
lich vom Zen-Buddhismus unterschieden.
Im Zen scheint es bedeutungslos zu sein,
hinter das Innere Selbst zu gelangen. Im
Christentum dagegen ist das Innere Selbst
nur Stufe zum Gewisswerden von Gott.

Der Mensch ist Bild Gottes; sein inneres
Selbst gleicht einem Spiegel, in dem nicht
Gott sich selbst, sondern wir Gott sehen
können“ (zit. nach Sudbrack a.a.O., 438). 
In die gleiche Richtung zielt die knappe
Begriffsdefinition im Glossar des Grund-
kurses Spiritualität, den das Institut für Spi-
ritualität Münster herausgegeben hat
(Stuttgart 2000, 337): „Kontemplation ist
von alters her der Fachausdruck für die
Gottesschau. Dabei ist zu bedenken, daß
der Mensch Gott nicht als Objekt von
außen schauen kann, sondern nur von in-
nen als Subjekt. Das wird möglich durch
die Umformung in Gott und die Vereini-
gung mit Gott auf Grund von Liebe“. Auch
hier wird der dialogische Grundcharakter
der Gott-Mensch-Beziehung betont, die
bei Jäger zugunsten einer monistischen
Einheitserfahrung aufgegeben wird: „Der
Schauende und das Geschaute müssen
eins werden“ (W. Jäger, Was ist Kontem-
plation? Kontemplation und Mystik 1/
2001, 12).
Das Praktizieren und persönliche Einüben
der christlichen Glaubenserfahrung ist
heute unbestritten notwendig und gefragt.
Dass beispielsweise christlich-kontempla-
tives Gebet messbare positive Auswirkun-
gen auf die Gesundheit und das Wohlbe-
finden haben, belegen zahlreiche empiri-
sche Studien (vgl. dazu D. A. Matthews,
Glaube macht gesund, Freiburg 2000).
Einer Zeit, die sich nach Glaubenserfah-
rungen sehnt, sollten christliche Angebote
nicht vorenthalten werden. Eine authenti-
sche (!) Wiederbelebung der christlichen
Mystik trägt dazu bei, das Profil des Christ-
lichen zu schärfen und dadurch auch im
Dialog mit anderen Glaubensrichtungen
eindeutiger Position beziehen zu können.
Für diese Profilierung des Christlichen gibt
es ermutigende Hinweise (vgl. z. B. das
Themenheft „Mystik und Spiritualität in
der Ökumene“, „Ökumenische Rund-
schau“ 1/2002). Ob allerdings das Rede-
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verbot eines mutigen und (zu) weitherzi-
gen Lehrers der richtige Weg ist, erscheint
zweifelhaft. Warum erfolgt eine so scharfe
Reaktion zu einem so späten Zeitpunkt?
Die Grundaussagen Jägers liegen doch seit
vielen Jahren in publizierter Form vor.
(Werden nun alle Texte Jägers, die im Inter-
net leicht zugänglich sind, vom Netz ge-
nommen?) Darüber hinaus bleibt abzu-
warten, wie die zahlreichen Anhänger Jä-

gers auf das Redeverbot ihres Lehrers rea-
gieren werden. Konflikte zeichnen sich ab,
weil einige Schüler Jägers als verantwortli-
che Leiter von kirchlichen Meditations-
häusern und anderen Einrichtungen tätig
sind. Hier wird einmal mehr der Bedarf
nach einer theologisch fundierten und psy-
chologisch stimmigen christlichen Medita-
tionspraxis deutlich. 
Hermann Brandt, Erlangen
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Neigt der Islam zu Gewalt?

Es ist zehn Jahre her, da kam unser Sohn,
damals 15-jähriger Schüler, von einer Party
nach Hause: ein Zahn herausgebrochen,
die Lippen blutig, ein Auge verletzt, das
ganze Gesicht geschwollen. Im Gedränge
hatte er versehentlich einen anderen Ju-
gendlichen angerempelt und war von die-
sem sofort zusammengeschlagen worden.
Auf eine entschuldigende Geste unseres
Sohnes hatte er nicht geachtet. Für die Po-
lizei war dies ein unerheblicher Bagatell-
fall, kein Anlass für eine Strafverfolgung.
Beim Schlichter kam es zu Gesprächen mit
dem Schläger – ein eher scheuer Bursche.
Mit stockenden Worten erzählte er, er
habe nichts anderes gelernt, als dass man
sich wehren müsse: „Sobald ich angegrif-
fen werde, schlage ich zu.“ Eine andere
Reaktionsmöglichkeit kannte er nicht.
Der ominöse 11. September 2001 hat für
viele den Beleg geliefert für die „Neigung
des Islam zur Gewalt“1. Auffällig war und
ist aber, dass bei den Reaktionen die allge-
genwärtige Alltagsgewalt in unseren
„westlichen“ Gesellschaften völlig ausge-
blendet wurde. Vielmehr impliziert die
gängige Deutung, es handele sich um ei-
nen Angriff auf „die Zivilisation“, dass der
Islam im Gegensatz zu den westlichen Ge-

sellschaften unzivilisiert sei: Er sanktio-
niere und protegiere die Gewalt und moti-
viere sie religiös. So entsteht das plakative
Bild eines gewaltbereiten und gewalttäti-
gen Islam. Die Gewaltsamkeit erscheint
als das Kennzeichen des Islam, und als Re-
aktion darauf wurde – wenigstens anfangs
– zur Neuauflage eines „Kreuzzugs“ auf-
gerufen.

„Islamisch“ – „islamistisch“

Betrachtet man den Sprachgebrauch –
nicht nur seitens der Politiker und in den
Medien –, so lässt sich die Nötigung erken-
nen, in Bezug auf „den“ gewalttätigen Is-
lam zu differenzieren – und zwar in Ge-
stalt der Verwendung des Adjektivs „isla-
misch“ einerseits und „islamistisch“ ande-
rerseits.
Dabei bezeichnet „islamisch“ im Sinne
beschreibender Kennzeichnung etwa isla-
mische Philosophie, islamische Mystik, is-
lamisches Rechtsdenken, islamische Staa-
ten, islamisches Solidaritätsbewusstsein.
„Islamisch“ wird hier wertfrei oder auch
positiv verwendet. „Islamistisch“ hingegen
dient zur Kennzeichnung der religiösen
Motivation des Terrors – als negative Qua-



lifizierung, in der zugleich das Urteil der
Abgrenzung gegen solche religiöse Über-
steigerung mitschwingt. Beispiele: Islamis-
mus ist politisch instrumentalisierter, miss-
brauchter Islam (bei Bobzin). Islamistisch
ist die religiöse „Rechtfertigung für mili-
tanten Aktionismus“; Islamisten vertreten
„einen explizit politisch-ideologischen Is-
lam“ (Schlumberger). Es kann aber auch
das Wort islamistisch ganz vermieden und
statt dessen von Extremisten und Terroris-
ten gesprochen werden, die sich auf den
Islam (oder eine andere Religion) berufen
(Rohe). 
Wir haben mit „islamistisch“ eine Wortbil-
dung, die verwandten „Steigerungen“ ent-
spricht. Sie bezeichnen die Ideologisie-
rung einer Grundeinstellung, d. h. deren
Immunisierung gegen Argumente von
außen.2

In solchem Wortgebrauch können sich
hinsichtlich unseres Themas implizit oder
explizit verschiedene Urteile zeigen, die
in der öffentlichen Diskussion und auch in
innerchristlichen Debatten begegnen,
zum Beispiel:

1. Der Islam ist das Gemeinsame. Islamis-
ten sind zwar Muslime, Muslime aber
nicht notwendig Islamisten.

2. Darin kann die Wertung enthalten sein:
In islamistischer Gestalt ist der Islam
böse, „unzivilisiert“, terroristisch. Als is-
lamisch – also abzüglich des „Islamisti-
schen“ – ist der Islam hingegen gut bzw.
tolerabel.

3. Anderseits kann „islamistisch“ oder ge-
legentlich auch „radikal(!)-islamistisch“
das Urteil „konsequent islamisch“ ent-
halten. Der Islam ist danach prinzipiell,
d. h. ursprünglich und seinem Wesen
nach, islamistisch: Der islamistische Ter-
ror ist „eigentlicher“, konsequenter Is-
lam, alle Muslime sind (potentielle) Ter-
roristen.

Der Islam in der Außenperspektive

In der Außenwahrnehmung des Islam gibt
es – vor allem von christlicher Seite – ei-
nen Schlagabtausch, bei dem, je nach In-
teresse, mit Koranzitaten die Neigung des
Islam zur Gewalt begründet bzw. wider-
legt werden soll. Zum Beispiel einerseits:
„In der Religion gibt es keinen Zwang“
(Sure 2,256); und dagegen: „Wenn ihr auf
einem Feldzug mit den Ungläubigen zu-
sammentrefft, dann haut ihnen mit dem
Schwert auf den Nacken! Wenn ihr sie
schließlich vollständig niedergekämpft
habt, dann legt sie in Fesseln, um sie später
entweder auf dem Gnadenweg oder gegen
Lösegeld freizugeben.“ (47,4) – meist wird
dabei der zweite Teil dieses Zitats wegge-
lassen.
Ein solcher Schlagabtausch ist kaum er-
kenntnisfördernd, sondern bestätigt nur
das jeweils vorgefasste positive bzw. nega-
tive Bild „des“ Islam. Genauso ließen sich
völlig unterschiedliche Positionen unter
Berufung auf einzelne Bibelzitate „begrün-
den“: die Gewalt wie die Gewaltlosigkeit
etwa im Christentum, einerseits: „Zwingt
sie, hereinzukommen“ (cogite intrare,
nach Lukas 14,23), tabula rasa (nieder-
reißen und zerstören als erster Schritt der
„Mission“ bei Jeremia 1,10); andererseits:
Schalom, „Friede auf Erden“, der ver-
heißene Friedefürst, das Friedensreich
usw.

Der Islam aus religionswissenschaftlicher
Perspektive

Anders als die Außenperspektive von Sei-
ten mancher so oder so engagierter Chris-
ten kann die Wahrnehmung des Islam
durch die „kühle“ Religionswissenschaft
aussehen. Ich erwähne nur zwei religions-
wissenschaftliche Stimmen.
Wenn man die Frage nach der Gewaltbe-
reitschaft von den Entstehungsbedingun-
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gen einer Religion aus beantwortet, so
lässt sich mit dem Religionssoziologen Jo-
achim Wach sagen: Religionen, die von
der Schlechtigkeit der Welt als solcher und
ihrer Nicht-Reformierbarkeit überzeugt
sind, sind nicht religionskriegerisch einge-
stellt. Umgekehrt bedeutet der Glaube an
die Verbesserbarkeit einer nicht an sich
schlechten Welt, wenn sie nämlich unter
die Herrschaft der rechten Religion
kommt, einen Antrieb zum religiösen Er-
oberungskrieg. 
Im Blick auf die Anfänge ließe sich also
von einer Neigung zur Gewalt beim Islam
sprechen (wie auch beim Judentum). In
den medinensischen Suren wird der Glau-
benskrieg behandelt (Rückeroberung der
Heimatstadt Mekka im Jahre 630), zu-
nächst als Kampf gegen Angreifer und Ab-
gefallene, dann erst gegen die Ungläubi-
gen; dabei gab es Schutzbestimmungen
gegenüber den „Schriftbesitzern“, aber
einschließlich des Gebotes, sich in ihrer
Kleidung von den „Gläubigen“ zu unter-
scheiden (vgl. Annemarie Schimmel,
RGG, 3. Aufl., III, 907f).
Gerardus van der Leeuw hat in seiner Phä-
nomenologie der Religion den Islam cha-
rakterisiert. In diesem Standardwerk findet
sich in § 91 der Typ der „Religion des
Kampfes“. Aber nicht der Islam wird die-
sem Religionstyp zugeordnet, sondern die
alte persische Religion des Zarathustra:
Religion des Kampfes ist diese Religion,
weil sie erstmals durchgehend vom Dua-
lismus zwischen Gut und Böse gekenn-
zeichnet ist. Das ganze Leben der Welt
wie der Menschen ist ein steter Kampf zwi-
schen Gut und Böse, zwischen Wahrheit
und Lüge, zwischen Friede und Unfrieden.
Eher schon lässt sich – so van der Leeuw –
der Islam (gemeinsam mit Judentum und
Christentum) dem Typ „Religion der Un-
ruhe“ (§ 93) zuordnen, den Religionen
also, in denen Gott als niemals ruhend, als
bewegend, und damit als Macht der Beun-

ruhigung erfahren wird, die die Menschen
hindert, das Leben so wie es ist hinzuneh-
men und sich gütlich zu tun. Aber auch
dies ist nur ein Element im Islam.
Die zentrale Kennzeichnung des Islam
lautet vielmehr: „Religion der Majestät
und der Demut“ (§ 100), Verehrung der
unbedingten Mächtigkeit Gottes und – so
ein Zitat eines muslimischen Zeugnisses –
„absolute … Gefügigkeit hinsichtlich der
Ehre Allahs“. Die Unterwerfung unter Gott
duldet kein Streiten oder Kämpfen mit
Gott (Hiob!). Wenn die islamische Theo-
logie kämpft, dann kämpft sie um die Ein-
heit Gottes, „immer nur Gottes“. So kann
van der Leeuw zugespitzt formulieren:
„der Islam ist die eigentliche Religion
Gottes“.

Der Islam in der Binnenperspektive

Wie sieht die islamische Binnenperspek-
tive aus? Wie verhält sich der Islam zu der
nicht-islamischen Welt und zu nicht-isla-
mischen Religionen? Diese Frage wird
nicht eindeutig beantwortet. „Der“ Islam
präsentiert sich ja als ein äußerst viel-
schichtiges Phänomen, und man kann fra-
gen, ob es den Islam überhaupt gibt, wie
man auch fragen kann, ob es das Christen-
tum oder den Buddhismus gibt. Ich brau-
che nur im Blick auf die Gegenwart die un-
terschiedlichen Sprachgestalten islami-
scher Religion zu erwähnen: arabisch, per-
sisch, türkisch, die verschiedenen Richtun-
gen, die „unpolitische“ islamische Mystik
und Spiritualität.
Noch differenzierter wird das Bild, wenn
wir den Islam als historisches Phänomen
betrachten, als Religionsgestalt mit einer
immerhin fast 1500-jährigen wechselvol-
len Geschichte, in der die Muslime sowohl
eigene Herrschaft ausübten wie auch
fremder Herrschaft unterworfen waren.
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Djihad

Diese Vielfalt – und damit die Schwierig-
keit, den Islam als „monophone“ Stimme
zu hören – zeigt sich am Verständnis des
Wortes Djihad, meist pauschal mit „Heili-
ger Krieg“ übersetzt. Es bedeutet ursprüng-
lich „sich einsetzen“ – für eine Sache bei
jemandem, und ist insofern das „aktive
Pendant zum altarabischen Ideal des sabr“
(= „Ausharren, Durchhalten“ in Not und
Bedrängnis). Beide dienen dem Ziel „Ein-
satz auf dem Wege Gottes“ – so die korani-
sche Formel (Reinert, 91f).
Das Bedeutungsspektrum, bei dem die
Unterscheidung der Richtung nach innen
und nach außen zu beachten ist, umfasst
gewaltsamen und gewaltlosen Einsatz. So
haben islamische Rechtslehrer eine vierfa-
che Gestalt des Djihad gelehrt: mit dem
Herzen (ein Kampf gegen die Versuchun-
gen des Satans), mit der Zunge, mit den
Händen, mit dem Schwert – immer als
Mittel zur Überwindung des Bösen, zur
Durchsetzung des Rechts gedacht (Gensi-
chen, 85). Beim Djihad mit dem Schwert
gab und gibt es die Beschränkung auf den
Verteidigungs- und die Ausweitung auch
auf den Angriffskrieg. Aber es gibt auch
eine pietistisch anmutende Variante, wenn
auf die Frage nach dem „besten Djihad“
geantwortet wird: „Das Bekämpfen der ei-
genen Lust“ (Reinert, 102).
Ein eigenes Thema und ein weites Feld ist
die Diskussion über das Problem des Dji-
had-Ersatzes, bei der der Begriff noch wei-
ter ausgedehnt wird: Jeder Einsatz für die
Gesellschaft kann dem Djihad gleichge-
setzt werden. Nicht nur ein Kämpfer, der
vom Pferd stürzt oder vom Skorpion gebis-
sen wird, oder während eines Feldzugs ei-
nes ganz natürlichen Todes (im Bett) stirbt,
sondern jeder tödliche Berufsunfall ist Er-
füllung der Djihad-Pflicht, auch bei Frauen
– wenn eine Frau etwa aufgrund ihrer
Schwangerschaft stirbt oder – noch weiter-

gehend – „wenn sie die Kränkung und die
Eifersucht ihres Mannes aushält“ (Reinert,
101). Anderseits gehört in das Bild vom
Djihad in Geschichte und Gegenwart des
Islam auch eine Mischung des autochtho-
nen Erbes mit revolutionärem Gedanken-
gut des Westens – es sei nur an die irani-
sche Revolution erinnert. Nach den Wor-
ten einer ihrer Väter (Bihischti) bezeichnet
Djihad „nichts anderes als den aggressiven
Kampf gegen jede Form von Unter-
drückung und Bevormundung“ und ist in
diesem Sinne Pflicht für jeden Muslim
(Reinert, 108). Auf dieser Linie liegt die Be-
rufung auf den Islam seitens der sog. „Isla-
misten“.

Die Gewalt-Frage im Vergleich zu
anderen Religionen

Wie ist die Frage nach der Gewalt im Islam
zu beantworten, wenn man seine Ge-
schichte bis in die Gegenwart in den Blick
nimmt und sie mit der anderer Religionen
vergleicht? Von der archaischen Institution
des Heiligen Krieges im Alten Testament
her könnte man ebenso von einer ur-
sprünglichen Neigung zur Gewalt im Ju-
dentum sprechen, müsste dann aber auch
deren „Korrektur“ etwa beim Propheten
Sacharja berücksichtigen: Der Herr der
Heerscharen spricht: „Es soll nicht durch
Heer oder Kraft, sondern durch meinen
Geist geschehen“ (Sacharja 4,6). Fast um-
gekehrt ist die Entwicklung im Christen-
tum verlaufen: ursprünglich die Religion
der Liebe und Gewaltlosigkeit (Bergpre-
digt) – Gewalt blieb allein Gott vorbehal-
ten –, später aber Inquisition, Religions-
kriege, Kreuzzüge. Vereinfachend lässt
sich sagen: Im Christentum wurde – im
Gegensatz zu seinen ursprünglichen In-
tentionen – durch die Verstaatlichung die-
ser Religion die Gewalt für lange Zeit zum
religiösen Instrument.
Für die Geschichte und das Selbstver-
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ständnis des Islam ist in Bezug auf unser
Thema eine Unterscheidung von großer
Bedeutung. Der Islam unterscheidet zwei
Bereiche: das Haus des Islam (dar al-islam)
und das Haus des Krieges (dar al-harb).
Das Haus des Islam ist der Bereich, in dem
die Muslime leben, ihren Vorschriften und
Gesetzen (Scharia) gemäß. Es ist in der Re-
gel der Bereich (gewesen), in dem ein isla-
mischer Herrscher regiert, ein islamisches
Staatswesen also. Außerhalb des Hauses
des Friedens besteht das Haus des Krieges,
in dem Chaos, Krieg und Unglaube herr-
schen. (Nicht zufällig beginnt die Zeitrech-
nung des Islam mit der Begründung eines
eigenen Systems religions-politischer
Herrschaft in Medina, nach dem „Auszug“
aus Mekka.)
Von dieser Vorstellung der beiden „Häu-
ser“ aus wird das Verhältnis zu den Nicht-
Muslimen, also aus islamischer Sicht: zu
den Ungläubigen, bestimmt. Dabei haben
die oben erwähnten Leute der Schrift ei-
nen Raum im „Haus des Islam“, wenn sie
die muslimische Herrschaft anerkennen
und sich ihr in politischer und gesellschaft-
licher Hinsicht unterordnen; unter dieser
Voraussetzung genießen sie Religionsfrei-
heit – allerdings nicht im neuzeitlich-säku-
laren Sinn. Denn diese Religionsfreiheit
betrifft ursprünglich nur den innerjüdi-
schen bzw. innerchristlichen Raum; nicht
nur missionierende Tätigkeiten, sondern
schon das sichtbare Zeigen nach außen,
also die öffentliche Erkennbarkeit christli-
cher oder jüdischer Präsenz – etwa in Ge-
stalt von Türmen, von Synagogen oder Kir-
chen oder entsprechender religiöser Sym-
bole, würde das „Haus des Islam“ stören
und ist daher untersagt.

Wo ist das „Haus des Islam“?

Die heutige Spannung innerhalb „des“ Is-
lam beruht nicht zuletzt auf der unter-
schiedlichen Antwort auf die Frage: wo ist

das Haus des Islam? Die traditionelle Ant-
wort lautet: nur in einem islamisch be-
stimmten politischen und gesellschaftli-
chen System. Und wo dieses nicht schon
besteht – in Gestalt islamischer Staaten –
sollen sich Muslime dafür einsetzen, sol-
che Staatswesen zu schaffen. Die andere
Antwort lautet: Auch in der Diaspora, in
der Muslime ihre Religion unter den Be-
dingungen „westlicher“ Religionsfreiheit
leben können, leben sie im Haus des Is-
lam.
Es gibt sogar – wohl vereinzelte, aber pro-
minente – Stimmen, die kategorisch sagen:
Wir können gemäß dem Koran nur in der
Diaspora recht als Muslime leben. Die
Bindung des Islam an ein islamisches
Staatswesen muss völlig gelöst werden. So
vertritt Bassam Tibi unter Berufung auf den
westfälischen Frieden die an die Juden und
Muslime gerichtete These, „dass der Nah-
ostkonflikt nur bei einer Abkoppelung der
Religion von der Politik zu lösen ist“. Und
Salim Abdullah, Direktor des Islam-Ar-
chivs in Soest, verweist auf die Diaspora
als den einzigen Ort, wo heute Muslime
„wirklich nach dem Koran leben und seine
Lehre verwirklichen können“. Eine Reli-
gion, „die durch Staaten vertreten wird“,
hat „keine Stimme“. Hierfür beruft sich
Abdullah auf Abu Hanifa, den Begründer
der hanafitischen Rechtsschule: „Ein Land,
in dem Muslime leben können und in dem
für sie Rechtssicherheit herrscht, ist isla-
misch – Gebiet des Friedens [dar al-
islam] –, auch wenn dieses Land nicht is-
lamisches Recht verwirklicht.“ (Die Zitate
aus: Kröger, 18, 241)
In der Geschichte des Islam gibt es also zu-
mindest Phasen und Stimmen, in denen er
sich von seinen gewaltsamen Ursprüngen
emanzipiert: Der entstaatlichte Islam prä-
sentiert sich als friedliche Religion. Aus
dieser Sicht der Muslime in der Diaspora
neigt der Islam konsequenterweise keines-
wegs zur Gewalt, sondern versteht sich im
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Gegenteil – geradezu missionarisch – als
Religion des Friedens. Dieser Friedens-
wille der Muslime wird deutlich durch ihre
häufig vertretene Auffassung, das arabi-
sche Wort islam beziehe sich auf das Wort
für Friede, salam. Diese Ableitung ist
sprachlich zwar höchstwahrscheinlich
nicht zutreffend, ist aber als Ausdruck des
Friedenswillens der Muslime zu würdigen.

Zwei unterschiedliche Gestalten des
Islam

Damit treten zwei ganz unterschiedliche
Gestalten des Islam in den Blick: der Islam
in den islamischen Staaten und der Islam
in der Diaspora, unter den Bedingungen
der von weltanschaulich und religiös neu-
tralen Staaten gewährten Religionsfreiheit.
Der weltanschaulich und religiös neutrale
Staat aber reklamiert das Gewaltmonopol
für sich und entzieht damit die Ausübung
von Gewalt jeder Religion.3

Aber auch hiervon abgesehen: Die Aussa-
gen über den Terror als Djihad und die
Aussagen des Koran über das Verhältnis
des Islam zu Juden und Christen lassen
sich auch aus innerislamischer Sicht nicht
miteinander vereinbaren. Denn zwischen
dem Islam, dem Judentum und dem Chris-
tentum besteht nach koranischen Aussa-
gen ein Sonderverhältnis: Die Anhänger
aller drei Religionen sind ja „Leute der
Schrift“, deren Beziehung im Koran als re-
ligiöse Verwandtschaft beschrieben wird:
Sie alle haben durch die Heiligen Schriften
göttliche Offenbarung empfangen.
Wie gesagt – der terroristische Aufruf zum
Kampf gegen, ja zur Tötung aller „Ameri-
kaner“ – so wurde in unseren Medien häu-
fig ungenau übersetzt; im Originalton hieß
es „Christen und Juden“ – ist von den reli-
giösen Prinzipien des Islam nicht gedeckt.
Damit ist jedoch nicht ausgeschlossen –
wie wir aus der Geschichte des Christen-
tums wohl wissen –, dass der Terror reli-

giös begründet wird und auch der Islam für
politische Machtkämpfe instrumentalisiert
und damit missbraucht wird.

Ein persönliches Resumee

1. Mich hat der „Schock“ vom 11. 9. 2001
nicht wegen der darin deutlich geworde-
nen Aggression an sich überrascht, son-
dern aufgrund der bösartigen Intelligenz
und Strategie. Hannah Arendt hat nach
dem Eichmann-Prozess von der Banalität
des Bösen gesprochen. Stimmt diese These
noch? Oder gibt es doch eine – lange nicht
für möglich gehaltene – menschenvernich-
tende, destruktive Kreativität des Bösen?
2. Wer wie ich in den 70er Jahren in La-
teinamerika, d.h. im – nach der Monroe-
Doktrin – „Hinterhof der USA“ gelebt hat,
kennt Beispiele für die Einschätzung der
Politik und der ökonomischen Praktiken
der USA als „christlichen“ Terror und für
einen – ebenfalls christlich motivierten
Gegenterror.4 Die verabscheuungswürdi-
gen Attentate dürfen nicht von der Einsicht
dispensieren, dass Führungsmächte den
Terror auch selbst produzieren können.
3. Die sehr problematischen religiösen
Begleittöne bei der Etablierung der welt-
weiten Anti-Terror-Koalition zeigen, wie
sich religiös neutrale Staaten in Krisensi-
tuationen nicht auf säkulare Argumente
beschränken (können?), sondern de facto
wieder religiös archaisch mit dem Aufruf
zu einem „Heiligen Gegenkrieg“ „argu-
mentieren“, d. h. eine quasi-religiöse Ge-
schlossenheit erwirken wollen, indem sie
die Realität nach gut und böse, zivilisiert
und unzivilisiert, klassifizieren und auftei-
len und „uneingeschränkte Solidarität“
einfordern (was sogar mehr ist, als der isla-
mische Djihad verlangt). Aber auch per-
sönliche Urteile über den Terror wie „ab-
scheulich“ oder „verdammenswert“ grei-
fen auf alte religiöse Unterscheidungen
zwischen rein und zu scheuendem, unrei-
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nem „Gräuel“ zurück.
4. Zur gestarteten Gegenoffensive gehört
die Anwerbung von Muslimen für die
Spionagetätigkeit „westlicher“ Geheim-
dienste. Ich vermute, die Anti-Terror-Koali-
tion, der sich einige islamische Länder
mehr oder weniger bereitwillig ange-
schlossen haben, wird sich als brüchig er-
weisen. Und ich begründe diese Vermu-
tung mit dem Bericht eines Muslim in den
USA über das „Auftreten“ der „CIA-Wer-
ber“: Sie drangen unangemeldet in eine
Moschee ein, während des Gebets, in Stie-
feln, um Muslime als Spione zu rekrutie-
ren. Dies mag ein Einzelfall sein, doch wo
ein Staat so auftritt, ist es nicht verwunder-
lich, wenn er von islamischer Seite wieder
als „Haus des Krieges“ gegen den Islam
angesehen wird und nicht als ein „Haus

des Friedens“ in der Diaspora, in dem
Muslime nach dem Koran leben können.

Abschließend sei – als Anstoß zu nicht nur
religiöser, sondern auch säkularer Selbst-
besinnung – an die schon 1986 geäußerte
Skepsis von Fritz Stolz erinnert: Er lässt es
aus religionswissenschaftlicher Sicht offen,
ob ein friedliches „Grenzverhalten“, wie
es zum Teil – vor allem auf Grund christli-
cher Initiativen – angestrebt wird, und die
Übertragung religiöser Friedfertigkeit „auf
den Bereich der Politik wirklich erfolg-
reich“ sein wird: „Vor allem in Krisenzei-
ten spielen sich Abwehrmechanismen ein,
deren rohe Gewalt nicht anders als in ei-
nem urtümlichen Sinne religiös zu be-
zeichnen ist.“ (147)
Anmerkungen
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1 Dies war das mir von verschiedenen Gruppen und
Vereinigungen vorgegebene Thema, zu dem ich ab
Herbst 2001 um ein Referat bzw. um einen Diskussi-
onsbeitrag gebeten wurde. 

2 Sachlich am nächsten liegt: fundamental – funda-
mentalistisch; vgl. auch: fatal – fatalistisch, egal –
egalistisch, sozial – sozialistisch, national – nationa-
listisch, und ferner: biblisch – biblizistisch, calvinisch
– calvinistisch, evangelisch – evangelistisch (bei „ka-
tholisch“ und „christlich“ gibt es solche Weiterbil-
dungen nicht, vgl. jedoch die Unterscheidung päpst-
lich – papistisch und die, nicht nur scherzhaft ver-
wendete, binnensprachliche zwischen lutherisch und
lutherisch).

3 So ist es bekanntlich im Jahr 2001 zur Aufhebung von
§ 2, Abs.2, Nr. 3 des Vereinsgesetzes vom 5. 8. 1964
(dem sog. Religionsprivileg) gekommen. Im Entwurf
vom 4. 9. 2001 hieß es zur Begründung, das Vereins-
gesetz habe „bisher keine Verbotsmöglichkeiten ge-
gen extremistische Religionsgemeinschaften“ zuge-
lassen. Die Erfahrungen hätten jedoch gezeigt, „dass
ein Bedürfnis besteht, gegen Vereinigungen, deren
Zwecke oder Tätigkeit den Strafgesetzen zuwiderlau-
fen, sich gegen die verfassungsmäßige Ordnung oder
den Gedanken der Völkerverständigung richten,
auch dann ein Verbot aussprechen zu können, wenn
es sich um Religionsgemeinschaften handelt“. 

4 Harmloses Beispiel: die tief sitzende Schadenfreude
eines Taxifahrers 1971 in Brasilien darüber, dass da-

mals Deutschland unter Helmut Schmidt und nicht
die USA den Zuschlag für den Bau des großen brasi-
lianischen Atomkraftwerks erhielten.
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FREIGEISTIGE BEWEGUNG

Preisverleihung an Karlheinz Deschner.
(Letzter Bericht: 1993, 91 f u. 156 f) Karl-
heinz Deschner, wohl der bekannteste
Kirchenkritiker unserer Zeit, wurde am
22. September 2001 in Bielefeld mit dem
Erwin-Fischer-Preis ausgezeichnet. Verlie-
hen wurde die Auszeichnung vom Inter-
nationalen Bund der Konfessionslosen und
Atheisten (IBKA e.V.). Der IBKA ist ein klei-
ner, jedoch reger Verein, der die Interessen
der Konfessionslosen und Atheisten in Po-
litik und Gesellschaft vertreten möchte.1

Gegründet wurde der IBKA bereits 1976
im damaligen West-Berlin.2 Wichtigstes
publizistisches Standbein des Vereins ist
das vierteljährlich erscheinende Magazin
„MIZ – Materialien und Informationen zur
Zeit. Politisches Magazin für Konfessions-
lose und AtheistINNen“.3

Mit dem Erwin-Fischer-Preis erinnert der
IBKA an eine Persönlichkeit, die sich enga-
giert für die vollständige Entflechtung von
Kirche und Staat in der Bundesrepublik
Deutschland eingesetzt hat. Erwin Fischer
(1904–1996) war Gründungsmitglied der
Humanistischen Union und Autor des ein-
flussreichen Buchs „Trennung von Staat
und Kirche“ (erste Auflage 1964). Im Jahre
2000 waren Ursula und Johannes Neu-
mann mit dem Preis geehrt worden, eben-
falls zwei engagierte Kirchenkritiker.
Bei der Verleihung des Preises an Karl-
heinz Deschner hielt Ludger Lütkehaus,
Literaturwissenschaftler an der Universität
Freiburg, die Laudatio. Er führte u.a. aus,
dass das Wort „Christenverfolgung“ oft
falsch verstanden werde: nämlich als Ge-
nitivus objektivus, als Verfolgung der Chris-
ten. Auf dem Hintergrund von Deschners
Lebenswerk hält es der Laudator jedoch
für angezeigt, das Wort „Christenverfol-

gung“ als Genitivus subjektivus, als Verfol-
gung durch die Christen zu lesen, „wäh-
rend der Genitivus objectivus der ‚Chris-
tenverfolgung‘ sich als veritable Ge-
schichtsklitterung, ja, sagen wir es ruhig
deutlich: als zynische Selektion unter den
Opfern der Geschichte, als Vertauschung
der Täter- mit der Opferrolle entpuppt“.4

In seiner Dankesrede las Deschner aus
dem 7. und neuesten Band seiner „Krimi-
nalgeschichte des Christentums“, der in-
zwischen unter dem Titel „Das 13. und
14. Jahrhundert“ bei Rowohlt erschienen
ist.5 Der 6. Band, über das 11. und 12.
Jahrhundert, war 1999 in der FAZ kritisch
besprochen worden. Der Rezensent
schrieb damals: „Was Karlheinz Deschner
… bietet, ist einerseits eine phantasiearme
Kompilation des konventionellen Tatsa-
chenwissens über das elfte und zwölfte
Jahrhundert, andererseits das einsinnige
Pamphlet eines Atheisten, der nicht einmal
den Toten ihren Glauben gönnt.“ Und: Der
Verfasser „trug seinen manischen Haß aufs
Christentum an (den) Stoff heran und las
nur das heraus, was sich ihm fügte“.6

Mitte Januar 2002 wurde im Internet eine
offizielle Seite von und über Deschner
unter http://www.deschner.info/ eröffnet.
Hier findet man wichtige Informationen
zur Person und zu den umfangreichen Ver-
öffentlichungen. Auch ein englischspra-
chiges Angebot ist vorgesehen. Eine ei-
gene Rubrik wird sich mit Presse- und Le-
serstimmen befassen. Ob sich hier auch
kritische Stimmen zu Deschners recht ein-
seitiger Geschichtsbetrachtung finden
werden, bleibt abzuwarten. 

Anmerkungen
1 Vgl. www.ibka.org.
2 Zu den Einzelheiten vgl. den demnächst erscheinen-

den EZW-Text 162: Andreas Fincke, Freidenker –
Freigeister – Freireligiöse. Kirchenkritische Organisa-
tionen in Deutschland seit 1989, Berlin 2002.

3 Vgl. www.miz-online.de.
4 Internationaler Bund der Konfessionslosen und
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nen“, Festschrift zur Verleihung des Erwin-Fischer-
Preises 2001 an Karlheinz Deschner, Aschaffenburg
2001, 17.

5 Karlheinz Deschner, Kriminalgeschichte des Chris-
tentums, Bd. 7: Das 13. und 14. Jahrhundert, Reinbek
2002, 656 Seiten. 

6 Michael Borgolte, Schimpf über Papst und Kaiser, in:
FAZ v. 27. September 1999, 55.

Andreas Fincke

ISLAM

Zum Schächtungsurteil des Bundesverfas-
sungsgerichts. Am 23. Februar 2002 fand
das diesjährige Opferfest der Muslime in
aller Welt seinen Höhepunkt im gemein-
samen Festmahl, gefeiert in Familien, in
Moscheen – mit Fleisch von Tieren, die
nach dem im Islam vorgeschriebenen
Schächtungsritus geschlachtet werden.
Hierzu war am 15. Januar ein Urteil des
BVG (1 BvR 1783/99) ergangen, mit dem
dies einer Klage des türkischstämmigen
Metzgers Rüstem Altinküpe aus Aßlar
(Hessen) stattgab. Altinküpe hatte seit
1995 aufgrund eines Bundesverwaltungs-
gerichtsurteils keine Sondergenehmigung
mehr zum rituellen Schlachten erhalten.
Er hat nunmehr wieder das Recht, gemäß
§ 4a Tierschutzgesetz (TierSchG) Absatz2
Nr. 2 Ausnahmegenehmigungen zum
Schächten zu erhalten, die im Falle von
religiösen Gründen erteilt werden kön-
nen, während betäubungsloses Schlach-
ten grundsätzlich im § 4a TierSchG Absatz
1 verboten wird. Ausnahmegenehmigun-
gen dieser Art werden jüdischen Metzgern
im Rahmen ihrer Speisevorschriften für ko-
scheres Fleisch in Deutschland seit langem
erteilt. Gegenüber den Muslimen, die im
Wesentlichen die gleichen Speisevor-
schriften einschließlich des Schächtungsri-
tuals befolgen, wurde 1995 vom Bundes-
verwaltungsgericht argumentiert, der Ver-
zehr geschächteten Fleisches sei im Islam
nicht zwingend vorgeschrieben. Diese An-

sicht wurde seinerzeit vermeintlich durch
eine Stellungnahme der al-Azhar-Univer-
sität in Kairo (gegenüber der dortigen dt.
Botschaft) von 1982 gestützt, nach der
Muslimen grundsätzlich auch der Verzehr
des Fleisches nicht geschächteter Tiere ge-
stattet sei. Dieses Zugeständnis bezieht
sich nach Ansicht von Fachleuten jedoch
nur auf Notsituationen, die laut Zentralrat
der Muslime in Deutschland nicht gege-
ben seien (z.B. Betäubung von Kamelen,
die vor der Schlachtung anders nicht zu
bändigen seien). Das BVG hat großen
Wert auf die Erhaltung der Berufsfreiheit
des Metzgers Altinküpe gelegt, der in sei-
ner Existenzgrundlage bedroht sei, sofern
ihm das Schächten nicht wieder gestattet
werde, ferner auf die grundgesetzlich ver-
bürgte Freiheit der religiösen Ausübung
und – in Anbetracht der Verbindlichkeit
der Speisevorschriften für die Muslime wie
für die Juden – auf die Gleichbehandlung
mit der jüdischen Gemeinschaft. 
Die Schächtungspraxis der Muslime ist
weithin von den Juden übernommen wor-
den, die dies hebräisch Schechita nennen
– daher das Wort „Schächten“. Die musli-
mische Tradition bezieht sich hauptsäch-
lich auf Sure 2,173 und vor allem 5,3, wo
Schächten geboten wird. Es geht darum,
das möglichst mit dem Kopf nach unten
abschüssig liegende oder hängende
Schlachttier (Schaf, Huhn, seltener Rind
v.a.) ohne vorherige Betäubung mit einem
sorgfältig vorbereiteten und besonders ge-
schärften Messer mit einem einzigen sau-
beren und schnellen Schwungschnitt
durch die Kehle zu töten und es vollstän-
dig ausbluten zu lassen, da der Verzehr
von Blut nicht erlaubt ist. Eine Betäubung,
die meist durch Bolzenschuss oder Elek-
troschock herbeigeführt wird, ermögliche,
so die Muslime (und Juden), keine voll-
ständige Entblutung – und führe oft bereits
zum Tode. Der Schächtungsvorgang bein-
haltet ferner eine „Liturgie“ mit Segnungs-
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formeln etc., die auch über dem Messer
gesprochen werden: „Verboten hat er …
das, worüber ein anderer als Gott ausgeru-
fen worden ist“ (2,173). Diese Art der ritu-
ellen Schlachtung bedarf einer Sonderaus-
bildung und der Vetärinär-Kontrolle, wie
auch jede nach dem erlaubten Standard
ausgeführte Schlachtung. Dies soll durch
die erforderliche Sondergenehmigung ge-
währleistet werden. Da allemal im
„rechtsfreien Raum“ private Schächtungen
in Wohnungen mit unzureichenden Instru-
menten und unter hygienisch zweifelhaf-
ten Umständen stattfinden, ging es in dem
Karlsruher Urteil auch darum, das ohnehin
Geschehende öffentlich kontrollierbar zu
machen. Darüber, wie „human“ und
schmerzarm Schächtung bzw. Betäu-
bungsschlachtung im Vergleich zueinan-
der sind, gehen die Meinungen weit aus-
einander: Der Tierschutzbund zeichnet
scharfe Kontraste und meint bei Unterlas-
sen der Betäubung eine lange Leidenszeit
der Tiere vermuten zu müssen, während
sich am anderen Ende der Palette die
Meinung findet, dass die schächtende
Schlachtungspraxis sogar die „humanere“
sei. Diverse Versuche u.a. hessischer Tier-
schützer, Muslimen betäubungseinschlie-
ßende Schlachtvorgänge zu empfehlen,
die trotzdem ein vollständiges Ausbluten
ermöglichen, sind von den Muslimen
nicht akzeptiert worden. Auch im Falle
der vorgeschriebenen Betäubungsschlach-
tung scheinen gesetzliche Vorschriften
und die Ideale der Tierschützer einerseits
und die Realität in manchen Schlachthö-
fen andererseits auseinander zu klaffen,
zumal auch Betäubungsvorgänge keines-
wegs Schmerzfreiheit bedeuten müssen.
Hinweise auf die Probleme und auf die
verlängerte Leidensphase bei der rituellen
Schlachtung von Rindern verfehlen die
überwiegende Realität der Muslime, die
in der Regel Schafe oder Geflügel vorzie-
hen. Stellungnahmen aus der islamischen

Welt sind mitunter mehrdeutig, wie schon
das besagte Votum der al-Azhar-Univer-
sität. Auch ist die Einschätzung des Betäu-
bungsvorgangs nicht einheitlich. Stellung-
nahmen zum Beispiel der türkischen
Botschaft in Bonn (im Namen des Islam!)
an die A.G. Deutscher Tierschutz von
1981/1982 lassen die Betäubung aus-
drücklich zu – Muslime, zumal nicht-tür-
kische, würden dieser Instanz allerdings
die Repräsentation des Islam wohl kaum
zugestehen.
Die „nette“ Form des Schlachtens ist, so
der Berliner Rabbiner Walter Rothschild,
sicherlich noch nicht erfunden. Sofern es
bei dem Karlsruher Urteil ja nicht um
die flächendeckende Legalisierung der
Schächtung geht, die die Aufhebung des
Tierschutzgesetzes bedeuten würde, son-
dern um die einige Jahre lang unterbro-
chene Wiedereinbeziehung des Islam in
die Ausnahmegenehmigungsfähigkeit (und
damit Gleichberechtigung mit dem Juden-
tum), kann hier sicherlich nicht von einer
„Aufgabe westlicher zivilisatorischer Wer-
te“, von einem „weiteren Schritt zur Scha-
ria in Deutschland“ oder ähnlichen Pro-
dukten der Dammbruch-Fantasie die Rede
sein. Die EKD hat sich durch ihren Beauf-
tragten für agrar-soziale Fragen, Rudi Job,
skeptisch zu dem Urteil geäußert und ins-
besondere Tierschutz und Religionsfreiheit
gegeneinander abgewogen. Die Zukunft
wird zeigen, wie weit dieses Urteil zur In-
tegration der Muslime in Deutschland
beiträgt. – Einen Überblick über bisherige
Vorgänge und Diskussionen um die
Schächtung bieten: U. Spuler-Stegemann,
Muslime in Deutschland, Freiburg 1998,
161–166, P. Heine, Halbmond über deut-
schen Dächern, München 1997, 273 ff,
sowie A. Th. Khoury / P. Heine / J. Oeb-
becke, Handbuch Recht und Kultur des
Islams in der deutschen Gesellschaft,
Gütersloh 2000, 171–183.

Ulrich Dehn

92 MATERIALDIENST DER EZW 3/2002



ESOTERIK

Kawwana-Kirche im Kommen? Thorwald
Dethlefsen lädt zu magischen „Festritua-
len“ ein. München wird die „K-Frage“
nicht los. Gemeint ist allerdings nicht die
Kanzlerkandidaten-Frage der Union, die
mittlerweile entschieden ist, sondern ein
für die Esoterikszene nicht unwesentliches
Projekt. Das „K“ bezieht sich in diesem
Fall auf „Kawwana“, Thorwald Dethlefsens
geheimnisumwitterte „Kirche des Neuen
Aeon“, die Ende 1999 zur ersten Veranstal-
tung in die bayerische Landeshauptstadt
geladen hatte (vgl. MD 12/ 1999, 353 ff).
Dabei ließ ihr „Kirchengründer“ bereits
verlauten, dass im Jahr 2000 sich die Kir-
che mit entsprechenden Angeboten an die
Öffentlichkeit wenden werde. Darauf folg-
ten insgesamt vier weitere mehr- bzw.
eintägige Veranstaltungen, die allerdings
nichtöffentlichen Charakter hatten und
sich offenbar an einen begrenzten Perso-
nenkreis richteten, der bereits frühere Ver-
anstaltungen bzw. Kurse bei Dethlefsen
besucht hatte. 
Lange Zeit hatte der „Vicarius“ nichts
mehr von sich vernehmen lassen. Doch
jetzt gibt es Neues zu berichten. Die bishe-
rigen Teilnehmer erreichte unlängst eine
Postsendung mit einem Brief, datiert auf
„Epiphanias 2002“, sowie ein Videoband.
Es handelt sich um eine Aufzeichnung von
Dethlefsens Ausführungen über die „11
Grundpfeiler der Kirche Kawwana“, die er
dem Publikum bei der letzten Veranstal-
tung vom 21. Oktober 2000 präsentiert
hatte. Wie er den Empfängern mitteilt, ist
die Sendung gedacht „als kleines Präsent
für Ihr langes Warten, für Ihre Geduld und
als Brücke zu dem, was nun auf Sie war-
tet …“
Das Schreiben beginnt mit einer Entschul-
digung: „Sehr geehrte Damen und Herren,
lange haben Sie nichts von uns gehört, und
wir bedanken uns hiermit für all die vielen

Briefe und Faxe, in denen so viele von Ih-
nen interessiert – und manchmal auch be-
sorgt – nachfragten, wann Kawwana er-
neut seine Pforten für die Öffentlichkeit
auftut. Nun, Sie können sicher sein, die Ar-
beit der Kirche Kawwana ruht nie, auch
dann nicht, wenn wir nicht nach außen
treten. Wir hatten ein Problem mit dem ge-
planten Ausbau der Halle, in der Sie un-
sere letzten Veranstaltungen erlebten, Pro-
bleme mit der Nutzungsänderung und den
endgültigen Stellplatznachweisen an die-
sem Ort. So mussten wird uns um-
orientieren.“ Einige Zeilen später folgt die
Ankündigung: „Die Kirche Kawwana be-
ginnt mit diesem Jahr nun, ihre rituelle Ar-
beit der Öffentlichkeit zugänglich zu ma-
chen. Wir laden Sie ein zu den vier großen
Fest-Ritualen, mit denen wir die beiden
Äquinoktien und Solstitien dieses Jahres
magisch begehen.“ Die jeweils vierstündi-
gen Veranstaltungen, die zusammen eine
Einheit bilden sollen, finden am 20. März
bzw. 23. September in Wien sowie am
21. Juni und 22. Dezember in München
statt. Dethlefsen erklärt im Brief die magi-
schen Hintergründe des „Festkalenders“:
„Seit Alters her sind diese vier Punkte des
Sonnenstandes – die Äquinoktien als Tag-
und Nachtgleiche, die Solstitien als Sonn-
wende, welche auch das irdische Jahr in
die vier Jahreszeiten gliedern – die wich-
tigsten Zeit- und Festpunkte in allen reli-
giösen und magischen Traditionen. Es ist
die astronomisch-zeitliche Repräsentanz
des Gesetzes der Vier, welche die Grund-
lage bildet aller Phänomene des Seins, so-
bald dieses in die Offenbarung eintritt.“
Der Kirchengründer hält es für „ein großes
Ereignis, daß wir die Erlaubnis erhielten,
diese wichtigen Rituale des Fest-Kreuzes,
welche Kawwana seit zehn Jahren hinter
verschlossenen Türen zelebrierte, ab nun
der Öffentlichkeit zugänglich zu machen“.
Die Wahl der beiden Veranstaltungsorte
Wien und München und die „teilweise
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ausgefallenen Anfangszeiten“ hätten – wie
er betont – ausschließlich „magische Hin-
tergründe“. 
Die „Kirche des Neuen Aeon“ hat eigenen
Angaben zufolge in München inzwischen
eine Praxis für Zahnheilkunde eingerichtet
und eröffnet. Sie soll „unter der Deckung
der Kirche Kawwana“ arbeiten und schritt-
weise die Möglichkeiten in der Zahnmedi-
zin umsetzen, „welche nur eine magische
Kirche geben und vermitteln kann“. Wie
versichert wird, soll in dieser offenbar
magisch arbeitenden Zahnarztpraxis sich
„auch die technische Ausrüstung auf höch-
stem Niveau“ befinden. In diesem Fall ist
die K-Frage bereits entschieden: Die Praxis
wird von den beiden Kawwana-Zahnärz-
ten Dres. med. dent. Gottfried Konnerth
und Ulrich Kempkes geleitet und „steht je-
dem Patienten offen und akzeptiert alle
Kassen“. 

Matthias Pöhlmann

JEHOVAS ZEUGEN

Weiter rückläufige Zahlen. (Letzter Be-
richt: 1/2002, 18 ff) Erneut hat die Wacht-
turmgesellschaft eine negative Bilanz ihrer
Mitgliederentwicklung für Deutschland
vorgelegt. Nach den im „Wachtturm“ vom
1. Januar 2002 veröffentlichten Zahlen
gibt es in Deutschland 161 440 aktive
Zeugen Jehovas („Verkündiger“). Damit
hat sich die Zahl der Zeugen Jehovas in-
nerhalb eines Jahres um etwa 1500 verrin-
gert. Dennoch haben Jehovas Zeugen
auch 2001 einen gewaltigen Zeitaufwand
in die Mission („Predigtdienst“) investiert.
Der „Wachtturm“ gibt an, dass allein in
Deutschland mehr als 24 Millionen Stun-
den gezählt wurden. Das würde bedeuten,
dass ein Zeuge Jehovas durchschnittlich
150 Stunden für die Haus-zu-Haus-Besu-
che bzw. für den Predigtdienst aufgebracht
hat. 

Auffällig ist, dass in den letzten Jahren
auch die Zahl der Taufen rückläufig ist. Für
2001 wurden nur noch 3177 Taufen regis-
triert, 1997 gab es laut „Wachtturm“ noch
knapp 6000 und im Jahr 2000 immerhin
noch 3497 Taufen. Die Anzahl der Taufen
kann durchaus als Indikator für die Akti-
vität der Wachtturmorganisation gewertet
werden, da normalerweise jeder in einer
Zeugen-Jehovas-Familie heranwachsende
Jugendliche und natürlich auch jede/jeder
neu Geworbene sich taufen lässt. Ihr steti-
ger Rückgang ist also ein wichtiges Indiz
für die Krise der Organisation. 
Die Zahl von 3177 Taufen bei gleichzeiti-
gem Rückgang der Gesamtzahl ist auch für
eine weitere Überlegung interessant: Bei
einer statistischen Sterberate von 1 Prozent
(also 1600 verstorbene Zeugen Jehovas)
müssen innerhalb von 12 Monaten rund
3000 Personen die Organisation verlassen
haben. Es gibt vermutlich keine zweite Re-
ligionsgemeinschaft in Deutschland, die
gemessen an der Gesamtzahl ihrer Mit-
glieder derart viele Aussteiger hervor-
bringt. 
Beobachter der Szene haben berechnet,
dass – statistisch gesehen – ein Zeuge Je-
hovas mehr als 50 Jahre in Predigtdienst
aktiv sein muss, um einen Interessenten für
die Zeugen Jehovas zu gewinnen. Dies be-
deutet, dass viele Zeugen trotz ihres
großen Einsatzes nie den Moment erleben,
an dem eine von ihnen angesprochene
Person sich für die Taufe und damit für die
Mitarbeit bei den Zeugen Jehovas ent-
scheidet.
Die Entwicklung in Deutschland ist ty-
pisch für die modernen Industrienationen:
In fast allen westeuropäischen Staaten,
aber auch in Japan und Kanada stagnieren
die Zahlen oder sind gar rückläufig. Selbst
für die USA, immerhin das Land mit der
höchsten Anzahl von Verkündigern (fast 1
Million), ist ein Nullwachstum angegeben. 
Weltweit haben sich derzeit 5,88 Millio-
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nen Verkündiger der Organisation ange-
schlossen. Daraus folgt ein Wachstum von
1,7 Prozent. Auch das ist eines der
schlechtesten Ergebnisse der letzten Jahre. 
(Quellen: „Der Wachtturm“ v. 1. 1. 2002;
www.infolink-net.de)

Andreas Fincke

GESELLSCHAFT

East goes West. (Letzter Bericht: 3/2001,
104 f, 179) Die Interessenvereinigung für
humanistische Jugendarbeit und Jugend-
weihe, gegründet 1990 als Nachfolgerin
des ehemaligen DDR-Jugendweiheaus-
schuss‘, hat sich Anfang Dezember 2001
umbenannt. Sie heißt jetzt Jugendweihe
Deutschland e.V. Der neue Name ist ein
Hinweis darauf, das man das Image eines
ostdeutschen Regionalvereins abstreifen
will und die Arbeit auf die westlichen
Bundesländer ausweiten möchte. Auf der
Bundesversammlung der Jugendweihe
Deutschland am 8. Dezember 2001 wur-
de auch der Verein Jugendweihe Hamburg
e.V. aufgenommen. Damit ist erstmals ein
traditionsreicher westdeutscher Jugend-
weiheverein Mitglied in diesem Dachver-
band. 
Eigenartig ist, dass die Jugendweihe
Deutschland e.V. die Namenskorrektur
förmlich „in aller Stille“ vollzogen hat.
Pressemeldungen, die sich bestimmt gut
hätten platzieren lassen, unterblieben
gänzlich. Im Internet wurde die Home-
page www.jugendweihe.de mit mehr-
wöchiger Verspätung nur halbherzig korri-
giert. So tragen zahlreiche Mitgliedsver-
bände nach wie vor den alten Namen In-
teressenvereinigung. 
Dennoch zeigt die Umbenennung, dass
die Jugendweihe auch weiterhin ein
Thema sein wird. Allein für das Jahr 2001
hatte der Verein knapp 95 000 Jugend-
weihe-Teilnehmer gemeldet, in den zehn

Jahren von 1991 bis 2001 haben – eben-
falls nach eigenen Auskünften – etwa
940 000 junge Menschen die Feiern absol-
viert. Angebote der Interessenvereinigung
im Rahmen der sog. „offenen Jugendar-
beit“ haben von 1993 bis 2001 knapp 2
Millionen Jugendliche wahrgenommen. 
Auffällig ist, dass diese hohen Teilnehmer-
zahlen in einem eigenartigen Missverhält-
nis zur Präsentation der Interessenvereini-
gung im Internet stehen. So ist ihre Home-
page von erstaunlicher Dürftigkeit und we-
nig jugendgemäß. Das verwundert um so
mehr, als man sich ja an Jugendliche und
damit an die „Internet-Generation“ wen-
det. Offensichtlich gibt es eine viel wirksa-
mere Werbung über private, familiäre und
schulische Kontakte, so dass man in die öf-
fentliche Präsentation nicht allzu viel inve-
stieren muss. 

Andreas Fincke

Demoskopen registrieren zunehmenden
Glauben an Gespenster und böse Geister.
Jeder zehnte Westdeutsche soll nach de-
moskopischen Erkenntnissen an Gespens-
ter glauben. In Ostdeutschland sind es
hingegen nur drei Prozent. Dies erbrachte
das Ergebnis einer Umfrage, die das Insti-
tut für Demoskopie Allensbach Mitte Ja-
nuar 2002 veröffentlicht hat („allens-
bacher berichte“ 1/2002). Befragt wurden
insgesamt 2030 Personen im Alter ab 16
Jahren. 
Der Umfrage zufolge sollen es in Ost und
West vor allem Frauen sein, „die für solche
paranormalen Phänomene offen sind“. So
gaben 11 Prozent der Frauen an, dass sie
an die Existenz von Gespenstern glauben,
12 Prozent gehen davon aus, dass „böse
Geister Einfluß auf uns haben“. Ganz an-
ders fällt das Umfrageergebnis im Blick auf
die Gruppe der Männer aus: Nur fünf
Prozent der Männer bekennen sich zum
Gespensterglauben und lediglich vier Pro-
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zent rechnen mit bösen Geistern. 
Besonders die Altersgruppe der Frauen
zwischen 16 und 29 Jahren scheint mit
dem Wirken böser Geister zu rechnen. So
glauben 20 Prozent der jungen Frauen,
„daß böse Geister hier auf Erden und unter
Menschen ihr Unwesen treiben“. Dabei
ginge es in diesem Fall – so das Allensba-
cher Institut – weniger um einen Grusel-
effekt, der sich „vielleicht beim Anhören
einer romantischen Gruselgeschichte“
einstellen mag: Rund die Hälfte der
Frauen, die an die Existenz von Gespens-
tern und von bösen Geistern glauben, gab
zu, „daß sie sich manchmal richtig vor die-
sen Geistern und Spukwesen fürchtet“. 

Matthias Pöhlmann

IN EIGENER SACHE

„Materialdienst“. – Wir möchten allen un-
seren Abonnenten an dieser Stelle danken
für die Treue und auch Geduld, mit der Sie
uns über das erste Jahr begleitet haben, in
dem wir den „Materialdienst“ quasi noch
ein Stück mehr in die eigene Regie über-
nommen haben. Der Übergang der Adres-
senverwaltung in die Hände der EZW ver-
lief naturgemäß nicht so reibungslos, wie
wir es uns gewünscht hätten, und mancher
Leser hat dies zu spüren bekommen, in-
dem der „Materialdienst“ plötzlich aus-
blieb oder gleich in mehreren Exemplaren
bei ihm ankam. Wir hoffen jedoch, dass
mittlerweile der letzte Sand aus dem Ge-
triebe heraus ist. 
Damit kein neuer hineinkommt, bitten wir
Sie, uns rechtzeitig über Adressenänderun-
gen, Änderung des Namens o.ä. zu infor-
mieren. Ein Anruf bei Frau Laube (Tel. 0 30
/ 2 83 95-2 11) oder ein Fax (0 30 / 2 83
95-2 12) genügt. Oder Sie schicken uns
eine Mail an info@ezw-berlin.de bzw. an
materialdienst@ezw-berlin.de.
Wenn Sie die MD-Hefte sammeln, können

Sie bei uns – für 2,50 €/Stück – praktische
Einbanddecken beziehen, in der sich die
einzelnen Jahrgänge gut aufbewahren
bzw. binden lassen. Abonnenten, die in
der Vergangenheit solche Einbanddecken
regelmäßig bezogen haben, bitten wir um
Benachrichtigung, da uns darüber keine
Verteilerliste vorliegt. Wir senden sie auf
Anforderung gern zu.

Andreas Fincke

Prof. Dr. theol. Hermann Brandt, geb. 1940, Profes-
sor für Missions- und Religionswissenschaft an der
Theologischen Fakultät der Universität Erlangen-
Nürnberg.

PD Dr. theol. Ulrich Dehn, geb. 1954, Pfarrer, Reli-
gionswissenschaftler, EZW-Referent für nichtchrist-
liche Religionen.

Dr. theol. Andreas Fincke, geb. 1959, Pfarrer,
EZW-Referent für christliche Sondergemeinschaf-
ten.

Dr. theol. Reinhard Hempelmann, geb. 1953, Pfar-
rer, Leiter der EZW, zuständig für Grundsatzfragen,
Strömungen des säkularen und religiösen Zeitgeis-
tes, pfingstlerische und charismatische Gruppen.

Dr. theol. Matthias Pöhlmann, geb. 1963, Pfarrer,
EZW-Referent für Esoterik, Okkultismus, Spiritis-
mus.

Dr. phil. Michael Utsch, geb. 1960, Psychologe
und Psychotherapeut, EZW-Referent für religiöse
Aspekte der Psychoszene, weltanschauliche Strö-
mungen in Naturwissenschaft und Technik, Scien-
tology.
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Hans-Jürgen Ruppert
Der Mythos der Rosenkreuzer

Berlin 2001, 38 Seiten

Herkunft und Bedeutung der Rosenkreuzer sind nur den
wenigsten bekannt. Der neue EZW-Text beleuchtet die Ur-
sprungslegende und liefert Informationen zu „Frühen“ oder
„Älteren Rosenkreuzern“ sowie zur freimaurerischen und
esoterischen Rezeption. Abschließend gibt das Heft Verste-
hens- und Beurteilungshilfen an die Hand.

Der Verfasser, Dr. theol. Hans-Jürgen Ruppert (Jg. 1945), war von
1981 bis 2001 wissenschaftlicher Referent der EZW und ist ein aus-
gewiesener Kenner der Anthroposophie, der modernen Esoterik
und des Satanismus.

Werner Thiede
Die „Heiligen der Letzten Tage“ – 

Christen jenseits der Christenheit

Berlin 2001, 46 Seiten

Die Winter-Olympiade 2002 findet in Salt Lake City
(USA), dem religiösen Zentrum der „Kirche Jesu Christi
der Heiligen der Letzten Tage“, statt. 
Was glauben die Mormonen? Wer mehr wissen möchte
über diese Glaubensgemeinschaft, dem liefert dieser neue
EZW-Text grundlegende Informationen. Er hinterfragt zu-
gleich kritisch ihren Exklusivitätsanspruch und enthält
zahlreiche weiterführende Hinweise und Quellen. 

Der Verfasser, Dr. theol. habil. Werner Thiede (Jg. 1955), war ehe-
mals als Referent der EZW zuständig für den Bereich der klas-
sischen Sekten und Sondergemeinschaften und ist gegenwärtig
Privatdozent für Systematische Theologie an der Theologischen
Fakultät der Universität Erlangen-Nürnberg.

Beide Texte können bei der EZW, Auguststraße 80, 10117 Berlin angefordert werden. Sie
können Ihre Bestellung auch per Fax (0 30 / 2 83 95-2 12) oder E-Mail (info@ezw-berlin.de)
aufgeben. Wir würden uns freuen, wenn Sie unsere Arbeit durch eine Spende unterstützen, da
uns Kosten für Herstellung und Druck (bei EZW-Text 160 wären das ca. 1,50 €, bei EZW-
Text 161 ca. 2,50 €) plus Porto für den Versand entstehen.

Hans-Jürgen Ruppert

Der Mythos der Rosenkreuzer

Evangelische Zentralstelle

für Weltanschauungsfragen

EZ
W

-T
EX

TE
20

01
IS

SN
 0

08
5-

03
57 160

Hans-Jürgen Ruppert

Der Mythos der Rosenkreuzer

Evangelische Zentralstelle

für Weltanschauungsfragen

EZ
W

-T
EX

TE
20

01
IS

SN
 0

08
5-

03
57 160




