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Während der Jugendokkultismus im Sinne
harmloser Schülerexperimente in den öf-
fentlichen Medien seit Jahren kaum mehr
Furore macht, sieht es bei seiner düsters-
ten Sparte, dem Jugendsatanismus, anders
aus.1 Matthias Pöhlmann zufolge „ist der
Satanismus in den letzten Jahren zu einem
Phänomen geworden, das die Öffent-
lichkeit zunehmend beunruhigt“.2 Schlag-
zeilen wie „Satanismus auf nord-
deutschen Friedhöfen“ oder „Satan war
meine Droge“3 finden sich immer wieder
einmal in der Presse. Satanismus unter Ju-
gendlichen ist – als freilich weitgehend ver-
borgene Realität – hierzulande inzwischen
der stärkste Ast am Baum der Okkultwelle
unter Schülerinnen und Schülern. In Er-
scheinung tritt unter anderem die Gothic-
Szene, deren Fans durch schwarze Klei-
dung, bleiche Haut, grell geschminktes
Gesicht, rot oder violett gefärbtes Haar
und dunkle, erotisch stimulierende Klei-
dung auffallen. Hier hat sich eine Subkul-
tur entwickelt, die sich durch grelle Erotik
und brutalen Sadismus austobt, indem sie
den Gegenspieler Gottes zum Idol macht. 

Der Reiz des tragischen Rebellentums

Johannes Mischo hatte noch Anfang der
90er Jahre in einer Erhebung zum Jugend-
okkultismus festgestellt, dass das Interesse
an Satanskulten und sogenannten
„schwarzen Messen“ bei Schülerinnen
und Schülern erst an letzter Stelle stehe.

Immerhin zeigte sich schon damals, dass
bereits zwölfjährige Kinder zum Teil-
nehmerkreis solcher „schwarzen Messen“
gehörten.4 Weiteres Licht fiel auf die Szene,
als im April 1993 der 15-jährige Thüringer
Sandro Beyer das Mordopfer eines sata-
nistisch inspirierten Schülerzirkels gewor-
den war.5 Am 12. März 1995 brachte der
Fernsehsender SAT.1 den deutschen Spiel-
film „Anna – Im Banne des Bösen“, in
dem es um junge Menschen in einer Sa-
tansclique ging; anschließend wurden aus
guten Gründen Adressen von kirchlichen
und nichtkirchlichen Beratungsstellen ein-
geblendet. 
Fragt man heute nach, wird man fest-
stellen, dass der Bekanntheitsgrad6 und
das Interesse an dieser Thematik massiv
gestiegen ist. Unter Wahlthemen im Reli-
gionsunterricht wird „Satanismus“ bevor-
zugt7 – oft nicht nur aus allgemeiner Neu-
gierde, sondern weil die Teilnahme an sa-
tanistischen Treffen für diese Altersstufen
mittlerweile schon keine absolute Selten-
heit mehr ist. Wer gern im Internet surft,
besuche einmal Seiten wie www.satans-
himmel.de, www.daemonen.de oder ähn-
liche.8 Auch in den örtlichen Tages-
zeitungen stößt man zunehmend auf 
Berichte über mitternächtlich umgestürz-
te Grabsteine, Vandalismus vor Kirchen-
türen u.ä.
Man muss im Blick auf das Gesamt-
phänomen allerdings differenzieren. Den
wohl geringsten Teil macht jener Ordens-
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satanismus – im Wesentlichen unter Er-
wachsenen – aus, in dessen Rahmen unter
strengster Arkandisziplin mitunter tatsäch-
lich kaum vorstellbare Schreckensszena-
rien ablaufen, zum Beispiel ritueller Kan-
nibalismus. Ein zweiter Sektor umfasst
Zirkel, denen bereits recht junge Erwach-
sene angehören und die von einer eher
psychologisierenden oder neognostischen
Religiosität libertinistischer Prägung be-
stimmt sind: Sie verstehen und prakti-
zieren Satanistisches gewissermaßen in
archetypischem, symbolischem Sinne. Ein
dritter Teil betreibt einen pubertär anmu-
tenden Satanismus, dem primär Jugend-
liche zuneigen und der naiv-realistische
Teufelsvorstellungen hegt, wobei bewusst
auf die horrible Qualität des weltanschau-
lichen „Bildmaterials“ sowie der auf
Tiertötungen beschränkten Riten gesetzt
wird. Alle drei Richtungen können sich im
„Kultur-Satanismus“ wiederfinden, d.h. in
einer einschlägigen Musikszene, die vor
allem Black Metal, Death Metal, Pegan
Metal und Gothic Rock umfasst.
Zweifellos reizt viele Jugendliche an der
Teufelsgestalt9 das „tragische Rebellen-
tum“, das auf der Suche nach pubertärem
Protest zu wenigstens vorübergehender
Identifikation einlädt. Die Dimension des
Transzendenten wird so unter negativem
Vorzeichen virulent, indem die Engelfigur
des Gegenspielers Gottes ins Zentrum
rückt. Ein Stück weit könnte hier die These
des Soziologen Werner Helsper zutreffen,
es gehe praktizierenden Jugendlichen
weniger um eine alternative Weltanschau-
ung als vielmehr um „Okkult- und Reli-
gionsfragmente als Thrill- und Spannungs-
moment“ für den langweiligen Alltag.10

Zu beobachtende „Sinnbastelei“ ziele auf
vorwiegend „individuelle Lebenseinstel-
lung“ oder „individuelle Religion“. 
Die Motive der Protesthaltung einerseits
und der ganzheitlichen Frage nach dem
Sinn des Lebens bzw. nach einem Über-

leben des Todes haben sich für den Ju-
gend-Okkultismus insgesamt als tragend
herausgestellt. „In der Antihaltung zur
Welt und zum sozialen Umfeld wird die
Person scheinbar gestärkt. Das wirkt auf
Jugendliche attraktiv. Indem man sich pro-
vozierend von seiner Umwelt abgrenzt,
weiß man, wer man ist. Daraus resultiert
vielfach ein Gefühl der eigenen Überle-
genheit.“11 Elemente entsprechenden Re-
bellentums treten auch auf dem Sektor
des Jugend-Satanismus deutlich hervor.12

Ein Satanist der Black Metal-Szene erklärt:
„Im Grunde genommen ist der Satanismus
ein Protest gegen die Zivilisation als sol-
che, ob nun die griechische oder die
christliche Zivilisation. Er richtet sich ge-
gen die Existenz moralischer Gesetze…“13

Und ein 27-jähriger Kenner des Kultur-Sa-
tanismus unterstreicht: „Die religiöse
Botschaft des Black Metal ist das Nieder-
reißen von alten Werten, das Sich-Aufleh-
nen gegen alte Religionen… Der moderne
Satanist lehnt sich auf gegen diese Moral-
vorstellungen; er steht über dem so ge-
nannten Mittelmaß, er sieht sich selber als
elitär an, als eine höhergestellte Rasse, als
ein intelligenterer Mensch, als ein stärke-
rer Mensch, der auf jeden Fall die Schwa-
chen unterdrücken möchte… Er möchte
sich selbst zum Gott erheben – natürlich
auch auf Kosten der Schwächeren, der
Beeinflussbaren.“14

Dergleichen ist bereits 1989 anschaulich
herausgearbeitet worden in Ulrich Müllers
Buch „Das Leben und Wirken des ‚Sa-
tanisten’ T.“. Hier tritt der Protest gegen
eine mehr oder weniger korrupt erschei-
nende und „vom Teufel gerittene“ Gesell-
schaft exemplarisch hervor. Der von
Müller angeführte Satanist namens T., ein
seinerzeit achtzehnjähriger Elektriker aus
Regensburg, bringt das Gewicht der reli-
giösen Sinnsuche deutlich zum Ausdruck.
Er hat eine entsprechend prädisponie-
rende Vergangenheit vorzuweisen – als
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ausgesprochen guter und interessierter
Schüler im katholischen Religionsunter-
richt, als Kind einer esoterisch engagierten
Mutter, die von zwei Wahrsagerinnen er-
fahren und ihm offensichtlich dann auch
mitgeteilt hat, dass er mit 19 Jahren durch
einen Autounfall sterben werde, und als
vom Unfalltod seines zweiten Vaters be-
reits im späten Kindesalter Geschockter, ja
im Gottesglauben Irritierter!15 Der von
religiösen Versatzstücken durchwobene
Okkultismus des jungen T. entwickelt sa-
tanistische Züge im Gefolge spiritistischer
Praktiken, aber auch auf dem Hintergrund
seiner Frage nach der Gerechtigkeit Got-
tes. Vom biblisch bezeugten Schöpfergott
enttäuscht, formuliert T., er selbst würde
an Gottes Stelle eine Menschheit nicht
zugelassen haben, die im Begriff stehe,
sich selbst zu vernichten. An der Existenz
Gottes oder eines göttlichen Urprinzips
zweifelt er nicht, aber er schreibt ihm
Dummheit, Blödheit zu. Dieser Gedanke
ist seinerseits gar nicht dumm, hat ihn
doch einer der meistgelesensten Philoso-
phen aller Zeiten entwickelt, nämlich
Friedrich Nietzsche!16 Der Teufel er-
scheint dem Satanisten T. als jener mäch-
tige Engel, der sich gewehrt hat gegen den
höhergestellten Gott. Er sei dann zwar
verbannt worden, aber alle tausend Jahre
dürfe er wieder auf die Erde kommen. Ja
heiße es nicht sogar irgendwo in der
Bibel, Gott habe ihm die Herrschaft über
die Erde abgetreten? Der Satanist T. wähnt
sich insofern auf der Seite der konkreten,
der klugen Macht, der die Zukunft gehört.
Hier ist für ihn Hoffnung: „Satan hat
gesagt, er will die Herrschaft überneh-
men. Wir sollen ihm den Weg bereiten,
das wird zur Zeit überall auf der Welt
gemacht.“ Schon hier auf Erden verleihe
Lucifer seinen Anhängern Macht. Und
nach dem Tode, wenn T. nicht mehr
eingesperrt sei in „diesem blöden Kör-
per“, werde er noch mehr davon erhalten.

Zu diesem Zweck wolle er in einigen
Jahren Selbstmord begehen: „Ich glaube,
dass ich dann die anderen in der Gruppe
stärker unterstützen kann.“ Denn, so die
mystische Begründung: „Ich werde im Tod
eine Person mit dem Teufel...“17

Ein anderer Satanist erklärt als 16-Jähriger:
„Bin ich nun wahnsinnig, weil ich den
Teufel anbete? ... Er wird mir einmal die
Unsterblichkeit übergeben. Und dann be-
weise ich es all denen, die mich verspot-
teten, mich auslachten und ausstießen,
dass es ihn gibt, den Teufel.“18 Hinter der-
lei Vorstellungen steht neben individual-
psychologischen Faktoren ein offenkundi-
ges Versagen religiöser Sozialisation, 
speziell ein religionspädagogischer Aus-
fall auf dem Gebiet der christlichen Hoff-
nung. Die wenigen apokalyptischen Fet-
zen, die etwa bei dem Satanisten T.
erkennbar sind, bilden Elemente eines
wie ein Notbehelf anmutenden Mythos.
Von den positiven Inhalten des
christlichen Credos wie dem kommenden
Gottesreich, der in Herrlichkeit erfolgen-
den Wiederkunft Jesu Christi und der
Auferstehung der Toten in der vollendeten
Schöpfung ist in den Müllerschen Inter-
views nichts zu hören. Und es sieht ganz
so aus, als habe der Interviewte davon 
selber kaum je etwas gehört oder auch
nur halbwegs verstanden! So verfällt 
er auf eine makabre Hoffnungsperspek-
tive für sein Leben diesseits und jenseits
des Todes, die freilich selbst in ihrer dä-
monistischen Verzerrung noch die re-
ligiöse Grundsehnsucht durchschimmern
lässt. Es begegnet eine gleichermaßen 
regressive wie aggressive Rumpf-Reli-
giosität, die ohne heile Hoffnung, ohne
Heilshoffnung im ganzheitlich-univer-
salen Sinn bleibt. „Das Bedürfnis nach
Teilhabe an allumfassender Einheit wird
ohne die kritische Distanz der Reflexion
auf anti-intellektualistische Weise be-
friedigt.“19
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Sehnsucht nach der Hölle?

Unklare Vorstellungen über den „Teufel“
sind nicht nur bei Jugendlichen, sondern
gleichermaßen bei Erwachsenen vorherr-
schend. So täuscht sich selbst Müller,
wenn er meint: „In der Ideologie der
Kirchen hat der Widerpart des Gött-
lichen/Guten seinen notwendigen Platz.
Infolgedessen ist es zwingend, dass die
Kirchen die Existenz des (personifizierten)
Bösen nicht infrage stellen (dürfen), aber
gegen alle anderen Varianten hiervon sein
müssen.“20 In Wahrheit setzte sich im
Zuge der Aufklärung innerhalb der christ-
lichen Theologie eine nachhaltige Kritik
am Teufels- und Zauberglauben durch,
wie sie bereits 1691 in dem holländischen
Werk „De betoverde Wereld“ („Die be-
zauberte Welt“) von Balthasar Bekker for-
muliert wird. Die Epoche der Romantik
brachte zwar hierin wieder einen Rück-
schlag. Doch schon bald nahm sich das
historisch-kritische Denken des Themas
an, wie die beiden Bände Gustav Roskoffs
„Geschichte des Teufels“ von 1869 zei-
gen. Hundert Jahre später konnte sogar
ein namhafter katholischer Theologe, der
Tübinger Alttestamentler Herbert Haag,
ein Werk unter dem Titel „Abschied vom
Teufel“ (1969) vorlegen. Die bundesdeut-
sche Theologenschaft beider Konfessionen
scheint unterschiedlich eingestellt zu sein,
bildet jedenfalls eine weder eindeutig für
noch eindeutig gegen den Teufelsglauben
votierende Front.21 Dogmatisch hochge-
halten wird er hauptsächlich im nichtlibe-
ralen Katholizismus sowie im fundamen-
talistisch-evangelikalen Lager.22 Für die
katholische Seite erklärt der Theologe
Bernhard Wenisch ausdrücklich: „Die
Lehre von der Existenz eines personhaft
gedachten Teufels sowie die persönlicher
Dämonen ist kein im strengen Sinn defi-
niertes kirchliches Dogma.“23 Schon der
Umstand, dass der Satan niemals durch

ein kirchliches Glaubensbekenntnis eine
maßgebliche Rolle zugewiesen bekam,
sollte zu denken geben.24

Wo dennoch bis heute in Theologie und
Kirche der Glaube an die Existenz eines
Teufels genährt wird, ist die Gefahr nicht
auszuschließen, dass solche Überzeugung
unter bestimmten negativen Umständen
entweder in dämonischen Besessenheits-
wahn25 oder in aktiven Satanismus um-
schlägt. Für letzteres bietet nicht erst die
Biographie des jungen Satanisten T. ein
Beispiel, sondern bereits die des bekann-
ten englischen Magiers und Satanisten
Aleister Crowley (1875-1947). Heiner
Barz vertritt im Einklang mit anderen Au-
toren die „These, dass gerade traditionell-
religiöse Indoktrination den Boden für
okkulte Neigungen bereitet“.26 Das ist
freilich nur bedingt richtig. Es darf nicht
verkannt werden, dass solch „traditionell-
religiöse Indoktrination“ heute weit weni-
ger vorliegt als noch vor einigen Jahrzehn-
ten, als es keinerlei Jugendokkultismus
gab. Tatsächlich wirken aber naiv-mytholo-
gische Restfragmente aus der weithin
abgebrochenen Tradition nach, wenn Ju-
gendliche im Suchen nach religiösen
Mustern auf sie in unkontrollierter Phan-
tasie27 zurückgreifen. Integriert werden sie
dabei in eher magisch denn religiös an-
mutende Zusammenhänge. Hier kann
und muss man unter Umständen deutlich
unterscheiden28; Barz betont richtig: „Die
wichtigste Quelle der Attraktivität des
Okkulten scheint in der individuellen
Überprüfbarkeit und Anwendbarkeit zu
liegen. Okkultismus ist machbar – im
Gegensatz zur traditionellen Religion.“29

Ähnlich weigert sich der 1991 verstorbe-
ne Sektenpfarrer Friedrich-Wilhelm Haack,
in diesen Zusammenhängen pauschal von
„Religion“ zu sprechen: Denn „im Unter-
schied zur Religion wird im Okkultismus
der Mensch verfügungsmächtiger Partner
der anderen Wirklichkeit, sofern er nur
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die notwendigen Methoden und Praktiken
(Rituale, Beschwörungen, manipulierende
Gesetze usw.) kennt und ihrer Anwen-
dung mächtig ist.“30

Gegenüber traditioneller Religion sind im
Jugendokkultismus und -satanismus allen-
falls religiöse Versatzstücke und religiöse
Grundfragen erkennenbar. Es wird gebas-
telt, gesucht und gespielt. Dabei lässt sich
das Jugendalter entwicklungspsycholo-
gisch als eine dem dualistischen Denken
zugeneigte Phase bezeichnen: „Jugend-
liche brauchen dualistische Mythen, also
dämonische und engelgleiche Spielfigu-
ren, weil dies ihrer psychologischen Be-
findlichkeit entspricht.“31 Ausgetrieben aus
dem „Paradies“ der Kindheit, kämpfen sie
mit Konflikten um die Ablösung ähnlich
wie während der Phase des frühkindlichen
Narzissmus: „Das positive Elternbild wird
durch Provokation und Konflikte negativ
besetzt.“ Die Hölle ist das Symbol der Ver-
lassenheit und Selbstentfremdung. Wer
wollte sich darin schon auf Dauer, ja auf
„ewig“ einnisten! Auch wenn mit solchen
Bildern im Sinne von Versatzstücken
gespielt wird, wenn sie zum Ausdruck von
Gefühlen und Protest herangezogen wer-
den, verbirgt sich in ihnen doch die
Grundsehnsucht nach dem Gegenteil,
nach dem Himmel! Insofern gilt: „In der
Thematisierung des Satanismus wird die
Frage nach der Kehrseite Gottes gestellt. Es
ist indirekt eine Anfrage an die Wirkungs-
macht Gottes…“32 Wohlgemerkt: indirekt!
Jugendliche Satanisten sind bestimmt von
einer nekrophilen33 Grundhaltung; ihre
Depression hängt mit dem Verlust eines
ganzheitlichen Sinnhorizontes zusammen,
wie er durch den Gottesbegriff symboli-
siert wird. Angesichts dieses Verlustes ver-
fallen sie auf den Teufel, um im Glauben
an ihn einen Ersatzsinn zu finden. „Satan“
symbolisiert das übrig gebliebene Chaos,
dem der Satanismus paradoxerweise einen
Sinn zu geben versucht. 

Satanistische Klischees im Black Metal

Meines Erachtens trifft diese Diagnose
auch auf den „Kultursatanismus“ zu:
Bekannte Bands wie „BLACK SABBATH“,
„AC/DC“ oder „SLAYER“ stehen für diese
düstere, aber keineswegs unsensible
Musik-Szene.34 Das neueste Buch hier-
über heißt „Lords Of Chaos“ und ist die
längst erwartete deutsche Übersetzung
des gleichnamigen Buches von Michael
Moynihan und Didrik Søderlind35 (vgl. die
Rezension in MD 4/2003, 154f). Ge-
genüber der amerikanischen Ausgabe, die
inzwischen in 6. Auflage vorliegt, ist es
aktualisiert und erweitert. Der Buchtitel
„Lords Of Chaos“ ist eigentlich der Name
einer Black Metal-Rockband in den USA,
deren jugendliche Mitglieder interna-
tional traurige Berühmtheit durch Brand-
stiftungen und durch die sadistische Hin-
richtung eines Lehrers erlangten. Der Un-
tertitel des Buches lautet: „Satanischer
Metal: Der blutige Aufstieg aus dem Un-
derground“. Dieser Untergrund ist zwar
den Ursprüngen nach in Amerika zu
suchen. Doch die sogenannte „zweite
Welle“ des Black Metal ist vor 15 Jahren
in Norwegen hochgekommen – in jenem
weniger sonnenreichen, dunkleren Land,
das vor Jahrzehnten theologisch durch
einen heißen Streit um die Frage nach der
Existenz der Hölle von sich reden ge-
macht hat. Nicht zufällig heißt der bekann-
teste einschlägige Plattenladen der nor-
wegischen Szene „Helvete“, zu deutsch
„Hölle“. Eine konservative Frömmigkeit
hat dort zweifellos mit dazu beigetragen,
dass im Aufbegehren dagegen ein ju-
gendlicher Protest-Satanismus empor-
wachsen konnte. Vor rund zehn Jahren
kam es in Norwegen zu einer Welle von
aggressiven Handlungen gegenüber christ-
lichen Kirchen und Symbolen: Immer
wieder gingen sie in Flammen auf. Staat
und Polizei griffen damals hart genug
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durch, um die Modewelle terroristischer
Brandstiftungen wieder weitgehend zum
Erliegen zu bringen. Aber das dämonisti-
sche Faszinosum jener Taten hat ebenso
international wie anhaltend die Gemüter
bewegt, insbesondere in den wachsenden
Szenen satanistisch inspirierter Rockmu-
sik. Davon berichten die 13 Kapitel des
gut recherchierten Buches von Michael
Moynihan im einzelnen: Sie zeichnen
präzise die Entwicklung jener Vorgänge
einschließlich ihrer geistigen Vorausset-
zungen nach.36

Deutlich wird dabei, wie nicht nur der
Protest gegen eine christliche Kultur für
den Jugendsatanismus unserer Generation
kennzeichnend ist, sondern die Rebellion
gegen eine konservativ-biedere Gesell-
schaftsordnung insgesamt. Die fade Gier
nach einer geordneten Existenz, nach Sta-
tussymbolen, erkämpft in einer Leistungs-
gesellschaft mit sinkender sozialer Ab-
federung, gesellschaftlich verbreitete Heu-
chelei und Korruption, verbunden mit
einer zum Teil immer noch spießbürger-
lichen Moral – all das reizt junge Men-
schen zum ideologisch scharfen Wider-
spruch, der im Kleid des Satanismus
groteske, jedenfalls unübersehbare Züge
annimmt. Die Intensität des Protests ge-
winnt hier eine scheinbar unüberbietbare
Qualität. Sie steigert sich zu einem blind
anmutenden Hass, der am Ende auch vor
Morden nicht zurückschreckt. Gewalt
gehört zum Repertoire dieser dunklen
Szene wie der Mangel an Tageslicht. Kri-
minelle Machenschaften verstehen sich als
Zeichentaten und finden Nachahmung. 
Und das alles gilt natürlich nicht nur für
Norwegen, sondern ebenso für Deutsch-
land. Militante Satanisten gibt es in wenn-
gleich geringer Zahl auch hierzulande. Sie
haben sozusagen die Fackel von Norwe-
gen aus hierhergetragen. Allein zwischen
1993 und 1997 gab es über ein Dutzend
Brandanschläge auf Kirchen in der Bun-

desrepublik, und danach ging es weiter.
Moynihan überlegt im Kontext des
Buchkapitels „Furor Teutonicus“: „Es ist
schwer zu sagen, wie viele der Anschläge
auf Kirchen in Deutschland, die sich
gegen Ende der 90er Jahre ereigneten,
wirklich von der Black Metal Szene aus-
gingen – es besteht aber kein Zweifel, daß
in vielen Fällen eine Verbindung
besteht.“37

Im Grunde bilden die zum Protest reizen-
den äußeren Kulturbedingungen gewisser-
maßen nur den Katalysator für das, was
aus dem Inneren junger Menschen an
Zerrissenheit und Triebhaftigkeit heraus-
brechen will. Über die Symbolik satanis-
tischer Rockmusik bahnt sich diese psy-
chische Energie einen Weg. Der eigenen
Natur zuwiderlaufende Moralvorstellun-
gen können – das weiß die moderne Psy-
chologie – geradezu archaische Ängste
auslösen. Dass diese Ängste sich auch in
archaischer Symbolik Luft verschaffen,
liegt überall dort nahe, wo die Kultur An-
gebote dazu macht. Der Black Metal-Stil
harter Rockbands ist zweifellos geeignet,
entsprechende psychische Schleusen zu
öffnen.
Zur psychisch bedingten Wiederbelebung
archaisch-mythologischer Strukturen zählt
auch der in der Szene häufig anzutref-
fende Rekurs auf neuheidnische Gehal-
te.38 Auf deren Basis wird etwa der Du-
alismus von Licht und Finsternis gedeutet,
wie er im Wechsel der Natur auftritt. An-
ders als der ältere Satanismus gnostischer
Prägung, der Satan als symbolische Ins-
tanz bzw. als „Lichtbringer“, als „Lucifer“
verehrt, geht der Jugendsatanismus meist
von einem immerwährenden Kampf zwi-
schen Gut und Böse aus. Und nachdem
gemäß dieser archaisch anmutenden
Grundannahme dem Bösen in unend-
licher Zyklik ein Teil der Macht gehört,
fällt es Black Metallern nicht schwer, sich
(wie der erwähnte Satanist T. aus Regens-
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burg) auf die Seite des Bösen zu schlagen.
Sie sehen sich erhoben zu Akteuren im
Kampf der Finsternis mit dem Licht, be-
sonders mit der hellen Religion des Chris-
tentums. In ihren brutalen Rollen ge-
nießen sie narzisstisch ihre Selbstdarstel-
lung, die ihnen eine Fangemeinde und
darüber hinaus gelegentliche Aufmerk-
samkeit der Außenwelt, namentlich in
Gestalt der öffentlichen Medien garan-
tiert.
Gleichwohl hat der Satanismus des Black
Metal eine mystische Seite. Alan Nem-
theanga von der Band „Primordial“ erklärt
in einem Interview: „Die spirituelle Tiefe
des Black Metal wurde rasch zum Abgren-
zungsmerkmal gegenüber den verhassten,
traditionellen Heavy Metal-Bands: theo-
retisch sollte die geheimnisvolle, dunkle
Seite des Menschen zum Klingen gebracht
werden.“39 Kein Wunder, dass es mitunter
Querverbindungen einzelner Musiker zu
satanistischen Orden gibt! Ideologisch
überhöht, kann die dialektische Identität
von Dunkelheit und Licht mit Hilfe
neuheidnischer Symbolik evident ge-
macht werden. Entsprechend verkehren
sich dann Gut und Böse; sie mischen sich,
bis man jenseits von Gut und Böse zu ste-
hen meint. 
Der Wille zur Macht, zum Sieg des Stär-
keren über den Schwächeren im natür-
lichen Kampf des Daseins findet auf
diesem Hintergrund seine Glorifizierung.
Von da aus ist der Weg fort von humanis-
tischem Gedankengut konsequent – nicht
selten in die Richtung rechtsradikalen
Gedankengutes.40 Die Black Metal-Szene
nicht nur in Norwegen illustriert die
Möglichkeit solcher Entwicklungen exem-
plarisch. Spätestens hier muss auch das
Interesse von staatlicher Seite gegeben
sein, satanistischem Treiben Einhalt zu ge-
bieten – ganz abgesehen davon, dass die
Legislative hin und wieder Anlass zum
Eingreifen gegenüber mehr oder weniger

verbrecherischen Akten aus der Szene
heraus hat. Denn „Vergehen und Straf-
taten von Jugendlichen mit einem satanis-
tischen Hintergrund reichen von Graffitis
mit Satanssymbolen, Friedhofsschändun-
gen, Kircheneinbrüchen und Zerstörun-
gen, Brandstiftung bis hin zu Mord mit
oder ohne spezifisch satanistischen Ritu-
alen.“41 Mit der Zunahme des Jugendsa-
tanismus dürfte es polizeilich angeraten
sein, auf diesen Feldern vorbeugende
Maßnahmen zu ergreifen – beispielsweise
Kontrollgänge an einschlägigen Orten und
zu bestimmten Zeiten (bes. Mitternacht,
Jahreswechsel).
Gern greifen jugendliche Satanisten
zurück auf alte mythische Vorstellungen
von guten und bösen Jenseitsmächten.
Die religiösen Elemente einstiger Natur-
götter-Verehrung sind – psychologisch ge-
sehen – regressiver Art: Sie bringen die
Sehnsucht nach der Einheit der Wirklich-
keit zum Ausdruck, wie sie in frühkind-
licher Symbiose mit der Mutter noch
ansatzweise erlebt worden ist. In diesem
Sinn stellt auch die Verwechslung oder
Verkehrung von Gut und Böse eine Re-
gression, eine Rückreise in jenes urtüm-
liche Jenseits von Gut und Böse dar, das
noch vor dem Erwachen der kindlichen
Vernunft liegt. Regressiver Natur sind
übrigens auch die in der Black Metal-
Szene grassierenden Ufo-Spekulationen:
In ihnen kommt den Urteilen psychoana-
lytischer Experten zufolge in Sciencefic-
tion-Verkleidung der Wunsch nach dem
Schweben im dunklen All des Uterus zum
Ausdruck.

Verwechslung von Gott und Teufel

Religionssoziologen nehmen, wie bereits
angedeutet, meist an, dass der in den ver-
gangenen Jahrzehnten hochgekommene
Okkultismus und speziell auch Satanis-
mus unter Jugendlichen zu einem nicht
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geringen Teil auf der Lust an Grusel- und
Thrill-Effekten in einer von Langeweile
überbordenden Wohlstandsgesellschaft ba-
siert. Satanistische Versatzstücke und Ritu-
ale sind demnach gelebte Sucht nach
Spaß- und Grusel-Effekten, kurz: nach
Unterhaltung, Entertainment, wie sie ja
auch überhaupt durch Musik geboten
werden soll. Der Engel-Experte Uwe Wolff
meint: „Das Spiel mit satanistischen Sym-
bolen dürfte in den seltensten Fällen auf
einen echten Satansglauben verweisen.“42

In der Tat lässt sich die ebenso extreme
wie kreative Musikkultur des Black
Metal43 und speziell des Gothic ein Stück
weit als eine spätpubertär oder krankhaft
übersteigerte Effekthascherei verstehen.
Das Satanistische daran ist vielfach nur
Klischee. Und doch können entspre-
chende Vorstellungen, Rituale und Prakti-
ken die Beteiligten unmöglich kalt lassen;
archaische Tiefen der Psyche werden hier
aufgerührt. Ein Satanist erklärt: „Gewiß
glauben wir an Elemente des Übernatür-
lichen. Wir zapfen diese Kräfte täglich
an.“44 Ein anderer betont: „Es ist eine Ex-
tremform subjektiver religiöser Erfahrung.
… Die Satanisten haben eine religiö-
se Botschaft.“45 Analytiker dürfen also die
allemal im Hintergrund stehenden emo-
tionalen und geistigen Beweggründe 
für diese  dunkle  Motivnähe  nicht über-
sehen.
Die Figur des gefallenen Engelsfürsten Lu-
cifer dürfte Jugendliche besonders des-
halb reizen, weil sie sich mitunter tie-
fenpsychologisch selbst ein Stück weit als
„gefallene Engel“ empfinden mögen. Der
Religionspädagoge Uwe Wolff erläutert:
„Gefallene Engel sind ein Symbol der
dunklen und verdrängten Seite der Seele.
Jugendliche erfahren ihre eigene See-
lengestalt in bisher unbekannter Tiefe. Sie
entdecken in sich neue Träume, Sehn-
süchte und verbotene Bedürfnisse… Sie
haben das Gefühl, nicht mehr dazuzuge-

hören. Sie stehen hinter der Tür des ‚Pa-
radieses der Kindheit’. Deshalb fühlen sie
sich dem gefallenen Engel verwandt.“46

Die Identifikation kann symbolisch oder
real gemeint sein – real vermehrt bei nied-
rigerem Bildungsniveau. Beispielsweise
lässt der Text eines satanistisch inspirierten
Songs den Teufel verkünden: „Ich komme
zurück, ich kehre wieder. Ich hab das
Feuer, ich hab die Kraft, ich hab die
Macht, meinem Bösen seinen Lauf zu
geben.“47 Das ist im bewusst antichrist-
lichen Gegensatz formuliert zur Botschaft
von der Wiederkunft Christi, der seinem
Guten die endgültige Macht verschaffen
wird. Wer wollte bezweifeln, dass allein
hierin, im Sieg des Guten schlechthin,
wirklicher Tiefsinn aufleuchtet, Heil ange-
sagt wird! 
Die Frage ist, warum Jugendlichen der Zu-
gang zu dieser Hoffnungsbotschaft oft
versperrt zu sein scheint. Denn die bei Sa-
tanisten diagnostizierte „Suche“48, ihre
Sehnsucht „nach einem verläßlichen Be-
zugsobjekt“, das ihnen „durch Identifika-
tion und Anteilnahme … Geborgenheit …
und narzißtischen Gewinn verspricht“49,
kann doch Jesus Christus allemal besser
erfüllen als der Teufel. Anders sieht es
freilich bei dem gleichzeitigen Wunsch
von Satanisten nach verlässlichem Schutz
und Partizipation an der Omnipotenz des
„Herrn der Welt“ aus: Hier wissen sich
Christen an das Kreuz gewiesen, das ih-
nen Leiden nicht erspart; sie wissen um
die Verborgenheit Christi und seiner
Macht bis zu seiner Wiederkunft; deshalb
beschränkt sich ihre Heilsgewissheit auf
innerliches Bewusstsein, während ihre Er-
lösungssehnsucht nach außen hin eine
Angelegenheit der Hoffnung bleiben
muss.50 Der universale Sieg über das Böse
bzw. den Bösen steht noch aus, obgleich
er in der Auferstehung und Himmelfahrt
Jesu Christi bereits begonnen hat. Satanis-
ten schlagen sich hier auf die Seite der
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bösen Macht, des „Lord of Chaos“. Unter
spirituellem Aspekt kann man das als 
Kleinglauben, als Zweifel am künftigen
Sieg der Macht des guten Schöpfers
deuten – kurz: als mangelnde Hoff-
nungskraft. Zugleich ist der Satanismus
Götzenglaube, und zwar in dem Sinn,
dass mit dem Teufel ein Geschöpf göttlich
verehrt wird. 
Das sind Vorwürfe aus theologischem
Mund; doch Kirche und Theologie haben
auch Anlass zur Selbstkritik. Angesichts
des Vormarsches satanistischer Ideen und
Zirkel ist durchaus an deren Versagen zu
denken. Hat die moderne Theologie mit
ihren gut gemeinten Versuchen einer weit-
gehenden Entmythologisierung das Ge-
wicht religiöser Grundfragen und Sehn-
süchte in der menschlichen Psyche nicht
vielfach unterschätzt? Hat sie damit nicht
das in aller Welt bekannte Religions-
phänomen sowohl göttlicher als auch
teuflischer Heiligkeit51 in seiner Wirk-
mächtigkeit verkannt? Psychologisch kann
man den Jugendsatanismus zunächst ein-
mal als Ausdruck für ein Misslingen der
Verlagerung des Chaos aus dem Zentrum
der Psyche deuten.52 Man kann ihn sogar
positiv zu interpretieren versuchen als
Ausdruck für den Mut zur Begegnung mit
dem eigenen „Schatten“, wenn auch in
projizierter Gestalt. Wollen Satanisten
nicht geradezu „autonom“ werden durch
Identifikation mit dem Bösen, dem „Herrn
der Welt“ in deren oft so chaotisch anmu-
tenden Verfasstheit? Und doch bleibt
dieser „Schatten“ in der Psyche auch dann
Schatten, wenn er aktiv in die Identität in-
tegriert wird; bestehen bleibt die Hete-
ronomie zum Licht, auch wenn der Teufel
„Lucifer“ genannt wird. Weder die Psy-
chologen noch die von ihnen interpre-
tierten Satanisten können die Heilsfrage in
ihrer individuellen und kosmischen Di-
mension lösen. Der Satanismus ist
vielmehr verzweifelter Ausdruck dieser

Frage, die durch das „Bild Gottes“ in der
Seele virulent ist und bleibt. Mit Uwe
Wolff gesprochen: „Gefallene Engel ha-
ben einen guten Wesenskern. Sie warten
darauf, daß jemand kommt und das er-
lösende Wort spricht.“53

Wo dieses erlösende Wort fehlt, kann es
durchaus zur verzweifelten Verwechslung
von Gott und Teufel kommen. Schon Mar-
tin Luther war bewusst: „Die tiefste An-
fechtung ist die, in der mir Gott selbst
zum Feind wird und ich Gott und Teufel
nicht mehr unterscheiden kann, so dass
ich, wie Luther sagt, nicht weiß, ‚ob Gott
Teufel oder der Teufel Gott ist’.“54 Erst die
Botschaft vom Mensch gewordenen Gott,
vom für uns Menschen Gekreuzigten und
Auferstandenen vermag das „Bild Gottes“
in der Seele mit dem entfremdeten Ich
tiefgreifend zu versöhnen. Erst diese Inte-
gration schafft dauerhaftes Heil für die
Identität des Menschen in seiner vorfind-
lichen Vergänglichkeit und Abgründigkeit,
schafft gelingende Individuation, weil sie
Gottes Liebe und Treue größer sein lässt
als alles menschliche Versagen und Lei-
den. Wenn Satanisten meinen, sie
müssten das Kreuz auf den Kopf stellen,
so zeigt das nur, dass sie die zum allge-
meinen Kulturgut verkommene Kreuzes-
symbolik noch nicht wirklich verstanden
haben. Namentlich der Versuch, durch
Magie am Selbst vorbei Identität zu kons-
tituieren, trägt dämonische Züge55 und
kann in verschiedener Hinsicht gefährlich
werden, insbesondere durch die Erzeu-
gung bzw. Vertiefung von Ängsten. Die
Suche nach „Transzendenz“ im allge-
meinen, nach „Selbsttranszendenz“ hat
ambivalente Züge, solange endgültiges
Finden, christlich gesprochen: Heilsge-
wissheit ausbleibt. Umso deutlicher dürfte
damit geworden sein, dass das Phänomen
des Jugendokkultismus und -satanismus
schwerlich jenseits theologischer Perspek-
tiven aufgearbeitet werden kann.
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Die Erwartungen vieler Humanisten,
Marxisten, Existentialisten und Positivisten
auf ein baldiges Ende der Religion haben
sich nicht erfüllt. Im Gegenteil: Religiöse
Grundmotive schimmern heute in vielfälti-
gen Facetten und an überraschenden Or-
ten hindurch. Manche erkennen darin die
Ausbreitung eines neureligiösen Zeitalters,
das mit dem New Age-Denken in den
achtziger Jahren begonnen haben soll und
gegenwärtig deutlichere Konturen ge-
winnt. Offensichtlich ist die religiöse Lage
zu Beginn des 21. Jahrhunderts durch eine
große Ambivalenz geprägt: dem sin-
kenden Einfluss der institutionalisierten
Religion in Westeuropa steht ein „unaus-
rottbares“ Bedürfnis nach religiöser Er-
fahrung und transzendenter Bindung ge-
genüber, dass individuelle Experimente
und Suchbewegungen hervorbringt. 
Unter der Maßgabe der Individualisierung
hat sich die offizielle Religion ins Privat-
Religiöse verflüchtigt. Sie tritt heute eher
maskiert und zerstreut in Erscheinung – in
der Werbung, im Sport, im Kino oder in
der Popmusik. Angebote der Freizeit- und
Erlebnisgesellschaft haben die religiöse
Funktion der Selbstvergewisserung über-
nommen. Auch die unermessliche Anzahl
von Selbstverwirklichungskursen der eso-
terischen Psychoszene zählen dazu. Reli-
gion ist heute weniger bei den kirchlichen
Organisationen als vielmehr in der Privat-
sphäre vorzufinden. Kurzlebige Organisa-
tionsformen prägen die privatisierte Reli-
gion, wie etwa Selbsthilfegruppen,

Cliquen oder andere kleine sinnstiftende
Gemeinschaften. 

Hellinger als Exponent der Psychoszene

Der Gesundheitsmarkt stellt einen frucht-
baren Boden für diesbezügliche, religiös
verbrämte Angebote bereit. Woran lässt
sich ein Gesundheitsangebot der alterna-
tiven Psychoszene erkennen? Während es
bei einer wissenschaftlich begründeten
Psychotherapie um eine präzise einge-
grenzte Störungsbehandlung unter den an-
erkannten Bedingungen geht – dazu zäh-
len eine überprüfbare Gesundheits- bzw.
Krankheitslehre sowie die differenzierte Di-
agnose, ein Behandlungsplan und eine
Heilungsprognose –, versprechen Seminar-
anbieter der Psychoszene schnelle und um-
fassende Persönlichkeitsänderungen durch
universell wirksame Heilkräfte. Psycho-
therapeutische Prozesse lassen sich in
weiten Bereichen rational erklären, wäh-
rend alternative Konzepte weltanschaulich
begründet werden und zunehmend auch
entsprechende Rituale aus verschiedenen
Kulturen einsetzen (Utsch 2001).
Typisch für die Psychoszene sind die
Angebote Bert Hellingers und seiner Schü-
ler. Trotz ihres eher lockeren Verbunds
bilden sie eine expandierende Richtung
des alternativen Psychomarkts. Reden und
Heilungen des Meisters – heutzutage häu-
fig in audiovisueller Direktheit und Wucht
– finden dort einen reißenden Absatz.
Über 100 Bücher und zahllose Videos von
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und über das „Phänomen“ Hellinger sind
im Angebot. Die geheimnisvolle, neuar-
tige Lehre und Vorgehensweise hat viele in
ihren Bann gezogen. Was früher noch als
ein Geheimtip galt, wird heute fast eu-
ropaweit in Volkshochschulen, kommer-
ziellen Seminaren und Kirchengemeinden
angeboten. Der Anwendungsbereich be-
schränkt sich längst nicht mehr auf persön-
liche Konflikte, sondern wurde auf ethni-
sche und politische Krisenbewältigung
ausgedehnt. Immer häufiger werden syste-
mische Aufstellungen nach Hellinger heute
auch in der Personal- und Organisations-
entwicklung angewandt. 
Auf Neulinge wirkt die Vorgehensweise
der Aufstellungsarbeit oft rätselhaft und
mysteriös. Zu einfach erscheint das Set-
ting, zu karg die therapeutischen Hand-
lungsanweisungen, zu umfassend deren an-
gebliche Auswirkungen. Beeindruckende
Berichte und die Begeisterung früherer
Teilnehmer übertönen jedoch Zweifel und
Skepsis. Manche erzählten von tiefen reli-
giösen Erfahrungen während einer Aufstel-
lung. Das macht sie interessant, aber auch
verdächtig. Vertreter des Ansatzes bemü-
hen sich deshalb seit kurzer Zeit, die Dy-
namik der Aufstellungsphänomene wissen-
schaftlich zu erklären – ein wahrhaftiger
Spagat.
Obwohl das Familienstellen in vielerlei
Hinsicht ein typisches Angebot des Psy-
chomarktes verkörpert, unterscheidet es
sich zumindest in zweierlei Hinsicht fun-
damental von seinen Konkurrenten: Zum
einen greift Hellinger ohne Scheu Gedan-
ken und Konzepte seiner katholischen
Herkunft auf, allerdings nicht ohne sie zu
verfremden. Das bringt seinen Ansatz in
die Nähe zu neuen religiösen Bewegun-
gen. Über ein unspezifisches esoterisches
Interesse hinaus berichten Gruppen wie
die Anthroposophen, die Osho-Bewegung
oder Vertreter des westlichen Neoschama-
nismus ausdrücklich und differenziert,

dass sie von Hellingers Methode wichtige
Anregungen erhalten hätten (Dalichow
2000; Harisharan 2000, Kampenhout
2001, Kleber/Seiberth 2002). Zum an-
deren geht es dem Familienstellen im Un-
terschied zu vielen anderen alternativen
Gesundheitsangeboten um die Wiederher-
stellung von zerbrochenen Beziehungen
anstelle grenzenloser Selbstverwirkli-
chung, die in diesem Milieu so häufig
anzutreffen ist (Weis 1998). Damit setzt
die Aufstellungsarbeit einen wohltuenden
Gegenakzent zur prinzipiell endlosen
Suche nach dem ominösen „wahren
Selbst“ (Vitz 1995, Martin 1996, Gross
1999, Remele 2001). 

Das religiöse Format der Aufstellungen

Durch eine eigenwillige Interpretation
biblischer Grundbegriffe trägt Hellingers
Methode allerdings auch zur Diffusion des
Religiösen bei. Die Individualisierung hat
nämlich nicht nur Ausdruck und Gestalt
der Religion verändert, sondern auch ihre
Inhalte umgedeutet. Im Folgenden wird
die These entfaltet, dass sich hinter Hel-
lingers Vorgehen ein verborgener und ver-
fremdeter theologische Ansatz verbirgt.
Ausgangspunkt bildet die Vermutung, dass
es Bert Hellinger ähnlich ergangen sein
dürfte wie anderen psychotherapeutischen
Pionieren und Schulengründern, aber
auch religiösen Vordenkern und Rich-
tungsgebern. Sie konnten deshalb so un-
beirrbar und erfolgreich etwas Neues
schaffen, weil sie mit diesem Ansatz ihre
eigene Lebensproblematik und – Lieb-
lingsbegriff Helligers – innere Verstrickung
lösen konnten. Was auf Sigmund Freud,
Alfred Adler oder Wilhelm Reich, aber
auch schon auf Martin Luther zutraf – die
eigene Genesung durch die Entdeckung
einer neuen Heilmethode oder Sichtweise,
kann sich auch als ein Verstehensschlüssel
für Hellingers Methode erweisen.
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Dann hätte Hellingers leidenschaftlicher,
zunächst innerer Kampf und später seine
zahllosen Workshops, in deren Zentrum
stets die Versöhnung mit der Biographie
und der eigenen Familiengeschichte steht,
letztlich dazu geführt, eine neuartige Heil-
methode hervorzubringen. Leider sind
kaum biografische Einzelheiten aus Hel-
lingers Vergangenheit bekannt, um diese
These zu verifizieren. Hat er beispielsweise
jemals die Gelegenheit erhalten, seine
eigene Familie aufzustellen? Er selbst
verneint dies mit Vehemenz: „Wozu sollte
das gut sein?“ Aber auch ohne nähere In-
formationen über seine Vorgeschichte, die
– aus welchen Gründen auch immer –
großenteils im Dunkeln gehalten wird, ist
der prägende Einfluss einer katholischen
Sozialisation und Ausbildung, die fast 20-
jährige Priester- und Missionarstätigkeit
sowie der 15-jährige Afrika-Aufenthalt mit
engen Kontakten zur afrikanischen Tradi-
tion auf die von ihm entwickelte Thera-
piemethode unübersehbar. Dort ist Hel-
linger mit dem Ahnenglauben der Zulu in
Kontakt gekommen und hat Vorstellungen
von der Macht der verstorbenen Ahnen in
sein System übernommen.

Aufstellungen: eine Variation 
der Erbsündenlehre?

Für den ehemaligen Wittenberger Au-
gustinermönch Martin Luther wurde die
radikale Beantwortung der ihn aufwühlen-
den Frage „Wie bekomme ich einen gnädi-
gen Gott?“ lebensentscheidend und rich-
tungsweisend. Für den ehemaligen Ma-
riannhiller Priester und Missionar Bert
Hellinger hätte dann die maßgebliche Fra-
ge gelautet: „Wie kommt meine Familien-
geschichte in Ordnung?“ Der tiefe Wunsch
nach Rückbindung ist wesenhaft religiöser
Natur. Die konkrete Bindung an die eigene
Ursprungsfamilie verweist auf die Zuge-
hörigkeit zu einem größeren Ganzen. Die

Einbettung in den Mikrokosmos der Klein-
familie macht das Verwobensein mit dem
größeren Kreis der Menschheit und mit
dem Kosmos sinnfällig. 
Damit die Verbindung zum Kosmos wie
zur Familie in gleicher Weise ungehindert
fließen kann, sind Veränderungen der in
der Regel mit ihrer Vergangenheit ver-
strickten Seele nötig. Sowohl Hellinger als
auch der christliche Glaube sprechen von
der Notwendigkeit einer Umgestaltung
des inneren Menschen. Dabei verwenden
sie die gleichen Begriffe in unterschied-
licher Auslegung. Beide reden von Schuld
und Sühne, von Sünde und Vergebung,
von Opfer und Liebe, von Gewissen und
Ehrfurcht. In beiden Modellen wird ein un-
trennbarer Zusammenhang zwischen (Er)-
Lösung und Heil(ung) geknüpft. Fast könn-
te man meinen, dass Hellingers Aufstellun-
gen die katholische Erbsündenlehre in
einer atheistischen, individualisierten Va-
riation neu ins Spiel bringt: Verantwortung
übernehmen für die Verstrickungen der
Vergangenheit und Lösungen finden durch
die Annahme des Schicksals. Doch wo
gleichen sich die beiden Sichtweisen, wo
weichen sie voneinander ab?   
Zu den zentralen Ritualen, die Hellinger
während seiner Arbeit immer wieder
vorschlägt, gehört neben dem Formulieren
einer Liebeserklärung oder einer Segens-
bitte der körperliche Akt des Verneigens
vor den (von Stellvertretern symbolisier-
ten) Eltern. Damit soll gegenüber denjeni-
gen Personen Würde und Respekt ausge-
drückt werden, denen solches – der Ur-
sprungsordnung entsprechend – gebühre.
„Anerkennen, was ist“, die „Ordnungen
der Liebe“, das „Ich folge dir“ sind höchst
verdichtete Konzepte, die Wichtiges über
Hellingers Gnadenlehre mitteilen. 
Gnade – was meint dieser scheinbar an-
tiquierte Begriff? Der althochdeutsche
Stamm des Wortes ‚ginada‘ bzw. ‚ganada‘
bedeutet ‚Hilfe‘, ‚Schutz‘, ‚Wohlwollen‘.
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Die symbolische Geste des Verneigens –
so könnte man folgern – ist auch für
Hellinger mehr als nur eine Respekts-
bezeugung. Das Verneigen ist zugleich
eine Gebärde des dankbaren Annehmens.
Die Gabe, die rechte Ordnung herstellen
zu können, d.h. eine Familienaufstellung
so anzuleiten, dass die an ihr Beteiligten
ihren angemessenen und richtigen Platz
finden, wird gleichsam als „Gnade“ emp-
fangen. Hellinger empfindet Dankbarkeit
und Respekt vor der Wahrheit, die sich
seinen Beobachtungen nach in Aufstellun-
gen zeigt – in religiöser Sprache könnte
man auch sagen „offenbart“. Denn auch
Hellinger behauptet, nichts anderes zu tun
als nur wahrzunehmen, was ist – geleitet
von der „großen Seele“, inspiriert vom
Energiefeld eines „wissenden Systems“.
Dabei fühlt er sich in seinem Tun beschenkt
und begnadet. „Die Mitte fühlt sich leicht
an“ – im Stand der Gnade sei es ganz ein-
fach, die Wirklichkeit so zu nehmen, wie
sie ist. Wie man sich als Aufsteller vor eige-
nen Wunschvorstellungen und Projektio-
nen schützen und „die Geister unterschei-
den“ kann, lässt Hellinger offen.

Ein magisch-religiöses Weltbild

Was genau im energetischen Raum des
„wissenden Feldes“ einer Aufstellung
geschieht, wird unterschiedlich inter-
pretiert. Manche sehen darin nichts an-
deres als subtile Gruppendynamik, exal-
tiertes Psychodrama sowie ein spekula-
tives oder suggestives Übertragungs-
geschehen. Der Psychotherapeut Klaus
Ottomeyer (1998, 21) kritisiert: „Hellinger
benützt das hypnosefördernde Setting vor
einer als Publikum fungierenden Groß-
gruppe, also auch alle Mechanismen der
Leiter-Idealisierung und Immunisierung
vor Kritik.“ Die Aufstellungsbewegung sel-
ber führt als Erklärung für den Heilungs-
prozess außergewöhnliche Wahrneh-

mungen der Teilnehmenden bei einer Auf-
stellung an. Dazu muss allerdings der
Glaube an die Wirksamkeit der „großen
Seele“ vorausgesetzt werden. Damit meint
Hellinger eine Art kollektives Bewusstsein,
das mit einem Gedächtnis und einer
starken Kraft versehen ist. Treten nun für
diese Erfahrung offene und sensible Men-
schen in den Energieraum des wissenden
Feldes ein, würden die heilsamen Lösun-
gen des Systems wahrnehmbar. 
Die Vorstellung von geheimnisvollen und
einflussreichen Bindungen, die durch eine
gelungene Aufstellung in kurzer Zeit
aufgelöst werden sollen, offenbart ein
magisch-religiöses Weltbild. Dabei wird
die große Nähe zu esoterischem Ge-
dankengut deutlich: Angeblich können
auch nicht beteiligte und/oder gar nicht
anwesende Personen durch Aufstellungen
verändert und geheilt werden (Fern-
heilung). In Aufsätzen der eigenen Zeit-
schrift „Praxis der Familienaufstellung“
wird Hellingers Vorgehen zunehmend in
Verbindung mit Reinkarnation (Einbe-
ziehung von Ahnen in die Aufstellungsar-
beit), Channeling (Einbeziehung „nicht-
inkarnierter Wesenheiten“ in die Aufstel-
lungen, wie etwa Tote oder auch Engel und
Schutzgeister), Schamanismus (die wirk-
mächtige Familienseele) oder Esoterik
(Sichtbarmachung einer unsichtbaren
Wirklichkeit) gebracht. Damit steht sie
zum christlichen Glauben und der kirch-
lichen Gemeindepraxis in fundamentalen
Widersprüchen.

Hellinger und die reformatorische 
Gnadenlehre

Was nun sind die konkreten Vergleichs-
punkte, aber auch die Unterschiede zwi-
schen Hellingers Gnadenlehre und der
biblischen Sichtweise? Ironisch könnte
man sagen: Hätte sich Hellinger in seiner
Lebens- und Glaubenskrise nach seiner
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Rückkehr aus Afrika intensiver mit der re-
formatorischen Rechtfertigungslehre be-
schäftigt, wäre er nicht Psychotherapeut,
sondern Protestant geworden. Jedenfalls
weisen zentrale Konzepte Hellingers, die
in den Aufstellungen durchgängig zur An-
wendung kommen, frappierende Ähn-
lichkeiten zur reformatorischen Gnaden-
lehre auf. Damit soll nun Hellinger nicht
als Religionsstifter oder Kirchengründer in-
terpretiert werden. Jedoch trägt es zum
Verständnis seines unorthodoxen Vorge-
hens bei, Familienaufstellungen nicht nur
aus einer systemisch-psychotherapeuti-
schen, sondern auch aus theologischer
Perspektive zu sehen. Träfe diese Hy-
pothese zu, wäre das Familienstellen nicht
als eine therapeutische, sondern als eine
seelsorgerliche Methode zu begreifen.
Hellinger verfolgt allerdings die „Bewe-
gungen der Seele“ nur im zwischen-
menschlichen Bereich, hat er doch den
christlichen Glauben und ein personales
Gottesbild hinter sich gelassen (Hellinger
2000, 206f). Man könnte sie deshalb auch
als eine weltliche Seelsorge bezeichnen.
Sie hat ihr christliches Ziel, die Aussöh-
nung mit Gott, aufgrund ihres immanenten
Bezugsrahmens aufgegeben. 
Im Zentrum des christlichen Glaubens
steht die ungeheure Behauptung, dass der
wegen seiner Verfehlungen zu Recht
beschuldigte Mensch von Gott gerechtfer-
tigt wird, also Anerkennung bei Gott
findet. Die bedingungslose Liebe Gottes
zu den sündigen und gottlosen Menschen
reichte so weit, dass Gott seinen einzigen
Sohn, Jesus aus Nazareth, ein für allemal
stellvertretend für die Sünden der Welt am
Kreuz von Golgatha opferte. Nicht der
schuldige Mensch sühnt für seine Taten,
sondern ein Stellvertreter – dazu noch
Gottes eigener Sohn. Mit leeren Händen
steht der Mensch vor Gott, schuldig, ohne
sich selber rechtfertigen zu können, ohne
sich Anerkennung bei Gott verdienen zu

können. Die Rechtfertigung des Sünders
geschieht ohne jedes menschliches Zutun
sola gratia – allein aus Gnade, indem er
oder sie das Geschenk der Vergebung
durch den Opfertod Jesu annimmt.  
Der „säkulare“ Entwurf Hellingers weist
erstaunliche Ähnlichkeiten mit der christ-
lichen Heilslehre auf. Auch in der Aufstel-
lungsarbeit ist der Mensch geprägt von den
Verstrickungen mit der Vergangenheit, von
unvergebener Schuld, ungesühnten Taten,
vom aktiven Tätersein. Verschwiegene Tot-
geburten, verstorbene Geschwister, über-
sehene Familienmitglieder, verstoßene
Ehefrauen und Ehemänner fordern Recht-
fertigung. Gnade bedeutet bei Hellinger:
das „Gewissen“ oder die „große Seele“,
das „wissende Feld“ der Aufstellung bietet
die Erlösung für Verstrickungen, Fehler und
Schuld der Gegenwart und Vergangenheit,
indem es durch Positionswechsel der
Beteiligten klare Konfliktlösungen aufzeigt.
Wenn bestimmten Grundregeln gefolgt
werde, könne die Liebe wieder fließen, kä-
men Beziehungen wieder ins Lot.
Hellinger selber spricht aus, dass er seine
Arbeit als „Gnadengeschenk“ versteht:
„Lösungen, die dauern, sind Fügung und
Gnade. Wer sie erfährt, der erlebt, dass er
auf einmal im Einklang mit etwas ist, das
seine Kraft überragt, und dieses Etwas
trägt. Was ich in meiner Arbeit versuche,
ist, jemand in den Einklang zu bringen mit
dieser Kraft. Ich selbst füge mich dieser
Kraft, bin mit ihr im Einklang, und so ar-
beite ich also mit etwas, das durch mich
nur hindurchgeht“ (Hellinger 1994, 486).
Eine weitere faszinierende Parallele zeigt
sich in der Person des Stellvertreters. Bei
Hellingers Arbeit kommt ihrer Wahr-
nehmungs- und Ausdrucksfähigkeit eine
besondere Bedeutung zu. Durch ein völ-
liges Sich-Einlassen auf die jeweilige Auf-
stellungskonstellation und der in ihnen
verschlüsselt enthaltenen Affekte kann die
emotionale Verstrickung stellvertretend
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wahrgenommen und beschrieben werden.
Dieser „Gefühlstransfer“ besitzt religiöse
Qualitäten und erinnert an den „großen
Tausch“ der christlichen Heilslehre. Auch
in den Aufstellungen muss ja nicht der Be-
troffene selber die Lasten der verstri-
ckenden Vergangenheit oder Gegenwart
tragen. Ein(e) Stellvertreter(in) übernimmt
diese Position, so wie Jesus nach christ-
licher Überlieferung stellvertretend für die
Sünden der Menschen starb. Das ei-
gentlich Neue an Hellingers Familienauf-
stellungen besteht darin, dass die Stell-
vertreter nicht nur bestimmte Aspekte
eines Familienmitgliedes repräsentieren
(wie in der traditionellen Familienthera-
pie), sondern sich mit ihrer Körper-Seele-
Geist-Einheit ganzheitlich als (Be-)Deu-
tungsträger zur Verfügung stellen. Damit
wird das (seriöse) systemische Vorgehen
radikal um die metaphysische Dimension
erweitert, die gleichzeitig  dessen eigen-
tümliche Grundlage bildet. Denn das Fa-
milienstellen funktioniert nur unter der
Voraussetzung des oben skizzierten ma-
gisch-religiösen Weltbildes. 

Gleiche Diagnose, verschiedene Therapie

Während Hellingers Diagnose des mensch-
lichen Grundkonflikts in ihren Grundzü-
gen mit den Einsichten theologischer An-
thropologie übereinstimmt, unterscheidet
sich das Heilungskonzept der Familienauf-
steller und der christlichen Seelsorger fun-
damental voneinander. Hellinger geht
davon aus, dass die verborgene Wirk-
lichkeit aller Systeme von Harmonie, Sinn
und Ordnung geprägt ist. Es gehört ein
gehöriges Maß an prophetischer Vision
und missionarischer Überzeugungskraft
dazu, diese Vorstellung angesichts des un-
endlichen menschlichen Leids und Elends,
der nicht enden wollenden Unge-
rechtigkeit und der so verbreiteten bruta-
len Gewalt aufrecht zu erhalten und zu

vermitteln. Kritik, die dabei von naivem
Wunschdenken und grenzenlosen All-
machtsphantasien ausgeht, ist berechtigt.
Es erfordert eine enorme Suggestivkraft,
Opfer elterlichen Missbrauchs von dem
„Guten“ dieser Tat zu überzeugen und ih-
nen Dank und Respekt gegenüber den Tä-
tern abzunötigen. Weil aber nach Hel-
lingers Wahrnehmung und Interpretation
der Kosmos im Grunde von Harmonie und
Ordnung beherrscht wird, ist seine Lösung
denkbar einfach: indem man sich dem
positiven Energiefeld des wissendes Sys-
tems anvertraut, wird alles gut.
Anders der christliche Glaube: Hier wird
der Mensch als einsam und verloren be-
schrieben, ausgeliefert an die Sünde, ver-
strickt im Kreisen um sich selbst. Erst die
Hilfe von außerhalb leitet eine echte,
tragfähige Veränderung ein. Dazu ist eine
Sinnesänderung nötig. Nicht aufgrund der
eigenen Kraft, sondern in der persönlichen
Inanspruchnahme der Heilstat Jesu ge-
schieht Rettung und beginnt die Heilung.
Während Hellinger an die guten Kräfte des
Systems appelliert und deren Wahr-
nehmung fördern will, vertraut die Seel-
sorge auf einen gnädigen Gott, der für die
Rettung schon alles vorbereitet hat. 

Schuld und Vergebung in der 
Psychotherapie 

Dennoch bestehen weitere Ähnlichkeiten
zwischen Hellinger und der christlichen
Sichtweise des Menschen. Dies wird
besonders an dem Umgang mit Schuld
und Vergebung deutlich, dem in beiden
Auffassungen ein hoher Stellenwert zu-
kommt. Beide Sichtweisen verwenden
zum Umgang mit der Schuld Symbole und
setzen Rituale ein. Der beabsichtigte Sin-
neswandel und ein konkreter Neuanfang
geschehen in der Aufstellungsarbeit häufig
durch rituelle Sätze oder Aktionen: eine
Verneigung, eine Liebeserklärung, ein So-
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lidaritätserweis. Dieses Vorgehen erinnert
an die christliche Beichte und Buße, in der
es in ähnlicher Weise um Gewissenser-
forschung und das offene Bekenntnis zur
eigenen Schuldhaftigkeit geht. Hellinger
fällt das Verdienst zu, in der Therapieszene
an die wichtigen und über lange Jahre
übersehenen Zusammenhänge zwischen
Schuld und Verantwortung erinnert zu
haben und den Prozess der Vergebung zu
einem zentralen Therapiebaustein ge-
macht zu haben. Damit befindet er sich in
Übereinstimmung mit jüngsten For-
schungsergebnissen amerikanischer Unter-
suchungen, die den heilsamen Therapieef-
fekt vergebender Gesten, Handlungen und
Rituale unzweifelhaft erwiesen haben. 
Traditionell moralische Verhaltensweisen
wie Demut, Bescheidenheit oder Dank-
barkeit tun nach empirischen Untersuchun-
gen dem allgemeinen Gesundheitszustand
ausnahmslos gut. Nachweislich senken ein
bewusstes Verzeihen und Vergeben den
Blutdruck stärker als häufig verschriebene
Diuretika. Vergebung anzunehmen und zu
praktizieren, vielleicht das zentralste
Beziehungsgeschehen des christlichen
Glaubens, wird in den USA seit mehreren
Jahren als ein wichtiger psychotherapeuti-
scher Wirkfaktor untersucht (Doyle 1999,
Finsterbusch/Müller 1999, McCullough/
Pargament/Thoresen 2000, Wolf 2002).
Allerdings wird dort auch vor schnellen
Gesundheitserwartungen gewarnt und
empfohlen, den Prozess (!) des Vergebens
individuell zu begleiten. Das mechanische
Abspulen einer Aufstellung dürfte keine
nachhaltige Wirkung zeitigen und sich,
wenn überhaupt, eher schädlich auswirken.

Hellingers Vorgehen widerspricht 
christlicher Seelsorge

Hellingers Ansatz hat das Sortiment thera-
peutischer Umgangsweisen mit seelischen
Nöten, Konflikten und Erkrankungen er-

weitert. Vermutlich schon bald dürfte diese
Bewegung reif sein für eine kritische Be-
standsaufnahme, zu der auch die Ent-
mythologisierung des Schulgründers ein-
schließlich einer Analyse der Zusammen-
hänge zwischen Hellingers Biographie
und seinem Therapieansatz gehören wird.
Eine umfangreiche Zusammenstellung kri-
tischer Außenperspektiven liegt seit kur-
zem vor (Goldner 2003). Der Versuch, das
Familienstellen als seriöse Therapieme-
thode zu etablieren, dürfte sich als schwie-
rig erweisen. Vergleiche mit der Transper-
sonalen Psychologie drängen sich auf, die
ebenfalls von besonderen weltanschau-
lichen Grundannahmen ausgeht und ver-
änderte Bewusstseinszustände in For-
schung und Praxis mit einbeziehen will
(Utsch 2001, 200ff). Der dortige weltan-
schauliche Deutungsrahmen ist jedoch
von einer asiatisch-monistischen Sicht-
weise geprägt und zielt in erster Linie auf
eine individuelle Bewusstseinserweite-
rung ab, während Hellinger von hierar-
chischen Ordnungssystemen ausgeht, die
unverkennbar dualistisch angelegt sind. 
Im Rahmen der Pastoralpsychologie wur-
den in den letzten Jahrzehnten intensive
Verhandlungen über Möglichkeiten und
Grenzen der Zusammenarbeit zwischen
Psychotherapie und Seelsorge geführt.
Daraus sind nützliche und praktikable An-
sätze hervorgegangen, die Einsichten
eines hilfreichen therapeutischen Um-
gangs mit christlichen Grundanliegen ver-
bunden haben (Utsch 2002). Zu einer der-
artigen konstruktiven Integration trägt
Hellinger aber nicht bei, weil er nach eige-
nen Aussagen seinen Glauben an den Gott
der Bibel verloren hat. Als eine christliche
Seelsorgemethode kann das Familienstel-
len deshalb nicht gelten. Vor diesem Hin-
tergrund sollte auch die Vergabe kirch-
licher Räume zum Zweck von Familien-
aufstellungen geprüft werden. Trotz ihres
anderen Grundanliegens vermag sie der
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Seelsorge dennoch Impulse zu vermitteln,
wie es in Ansätzen schon geschehen ist
(Josuttis 2000, 189ff). Der offensichtlich
hohe Bedarf nach Beichte, Vergebung und
einem durch Symbole unterstützten Neu-
anfang regt dazu an, weiter an zeitgemä-
ßen Formen für diese zentralen christ-
lichen Rituale zu arbeiten, ohne ihre In-
halte zu verfälschen.

* Eine gekürzte Fassung dieses Textes ist er-
schienen in C. Goldner (Hg.), Der Wille
zum Schicksal. Die Heilslehre des Bert
Hellinger, Ueberreuter Verlag, Wien 2003,
169-177. 
Der Abdruck erfolgt mit freundlicher
Genehmigung des Verlages. 
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Die Anzahl der Schulen privater Träger in
Schweden ist in den letzten zehn Jahren
massiv gestiegen. 2001 besuchten etwa 
41 500 Grundschüler eine private Schule.
Das sind etwa 4,5 % der schwedischen
Grundschüler überhaupt. Der Zuwachs
dieser Schulen geht auf ein im Jahr 1992
verabschiedetes Gesetz der konservativen
Koalitionsregierung zurück. Diese sog.
„Friskolereform“ (Freischulenreform) sollte
das als starr empfundene schwedische
Schulsystem auflockern. Die Entstehung
kleinerer Schulen mit einem besonderen
Profil und die Möglichkeit für Eltern in
dünn besiedelten Landesteilen gemein-
schaftliche Schulen zu gründen, sollte die
Wahlmöglichkeiten in der Schulbildung
vergrößern. Das neue Gesetz sieht auch
ein „Schülergeld“ vor, d.h. einen Betrag,
den die Kommunen den Privatschulen für
jeden Schüler bezahlen müssen. Viele reli-
giöse Gruppen nutzten diese neue Mög-
lichkeit, Einfluss auf die schulische Entwick-
lung der Kinder zu nehmen und sich dabei
vom Staat finanzieren zu lassen. 
Unter den ca. 500 privaten Schulen in
Schweden befinden sich etwa 80 sog.
„konfessionelle“ Schulen. Die Mehrzahl
hiervon ist christlich ausgerichtet, aber
etwa 20 werden von islamischen Vereinen
getragen. Es gibt auch zwei jüdische und
eine hinduistische Schule. Allerdings er-
folgt die Eintragung als „konfessionelle“
Schule auf Wunsch der Schulen. Es ist also
durchaus möglich, dass viele religiöse
Gruppierungen ihre privaten Schulen be-
treiben, ohne sie als „konfessionell“ regis-
triert zu haben. Als Grenzfall ist beispiels-
weise die Grundschule „Studemaskolan“
in Stockholm einzuordnen. Diese Schule
wird von dem schwedischen Zweig der

Scientologen über die Firma „Studema
AB“ getragen und ist offiziell keine „kon-
fessionelle“ Schule. Sie wird aber aus-
schließlich von Kindern von Scientologen
besucht.
Vor diesem Hintergrund ist in Schweden
eine Diskussion über das Schulsystem und
das Für und Wider religiöser Schulen in
privater Trägerschaft ausgebrochen. Aus-
löser war der Dokumentarfilm „I skolans
våld” („In der Gewalt der Schule“), der am
8. Mai 2003 ausgestrahlt wurde. Die Jour-
nalistin Evin Rubar untersucht in dem Film
mehrere private Schulen islamischer
Träger und deckt dabei Probleme auf, die
entstehen, wenn religiösen Gruppen die
Möglichkeit geboten wird, Einfluss auf die
Schulbildung zu nehmen.
Der Film zeigt Interviews, in denen sich
Schulleiter und Lehrer sehr gesetzestreu
geben: Natürlich wird dem Lehrplan
gefolgt und natürlich wird der Verdacht auf
Gewalt gegen Kinder dem Sozialamt ge-
meldet. Täten sie dies nicht, so die Argu-
mentation, hätten sie längst die staatliche
Förderung verloren. Interviews mit ehema-
ligen Schülern und Lehrern brachten je-
doch an den Tag, dass diese Schulen dem
Lehrplan in der Praxis nicht folgen. So
wurden zum Beispiel die Mädchen vom
Schulsport ferngehalten und das Fach
Sexualkunde, das in Schweden seit 1955
Pflichtfach ist, wurde überhaupt nicht an-
geboten. Im Fach Religionskunde, das in
Schweden seit 1969 auf dem Lehrplan
steht und eine neutrale Beschäftigung mit
verschiedenen Religionen beinhalten soll,
unterrichtete man ausschließlich über den
Islam. An einer Schule besaßen zudem 16
von 17 Lehrern nicht die erforderliche Lehr-
amtsbefähigung. Diese Tatsachen allein

Andreas Åkerlund, Berlin

Freischulen in Schweden
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wären bereits Grund genug für einen Ent-
zug der staatlichen Fördermittel. 
In dem Film sind auch Szenen, die mit ver-
steckter Kamera gefilmt wurden, zu sehen.
Die Journalistin gibt sich dabei als große
Schwester eines Mädchens im Schulalter
aus. Der Vater dieser erfundenen Familie
wolle seine Tochter nur dann auf die frag-
liche Schule schicken, wenn dort „patriar-
chale Regeln“ im Umgang mit den Kin-
dern angewendet werden. Der Schulleiter
erklärt daraufhin, dass die Schule eine
solche Sichtweise auf die Erziehung teilt
und dass der Unterricht natürlich auch
davon beeinflusst wird. Ein Lehrer erklärt,
wie dies in der Praxis aussieht: „Wir schla-
gen da, wo man es nicht sieht. Wir ziehen
am Ohr oder wir schlagen auf den Rücken
und auf den Po.“
Die mit versteckter Kamera befragten
Lehrer und Schulangestellten erklären ge-
genüber der „großen Schwester“ auch, sie
würden einen Verdacht auf Gewalt gegen
Kinder nie dem Sozialamt melden. Wenn
Kinder sich dem Lehrer anvertrauen und
von häuslicher Gewalt berichten, würde
man dies eher den Eltern mitteilen, damit
letztere die Kinder angemessen bestrafen
könnten. Der Schulleiter einer Schule ver-
spricht der Reporterin sogar, ein Auge zu-
zudrücken, wenn Eltern ihre Töchter be-
schneiden lassen wollen. 
Es ist leicht zu ermessen, was es bedeutet,
wenn die Schule, die die besten Mög-
lichkeiten besitzt, häusliche Gewalt gegen
Kinder aufzudecken, sich auf die Seite der
Täter stellt. In einer solchen Situation ha-
ben die betroffenen Kinder nahezu keine
Chance, dass ihnen geholfen wird. Das
heißt, diese Kinder sind doppelt be-
nachteiligt: Zum einen ist die Unterrichts-
qualität an den geschilderten Schulen
niedriger als an den staatlichen schwedi-
schen Schulen. Unqualifizierte Lehrer,
häufige Lehrerwechsel während der Schul-
zeit und die Vernachlässigung des Lehr-

planes haben zur Folge, dass die Schüler
Probleme bekommen, wenn sie später in
eine staatliche Schule wechseln. Zum an-
dern werden die Kinder von der sie
umgebenden Gesellschaft abgeschnitten.
Ziel dieser Schulen, so Haideh Daragahi,
Vorsitzende des Vereins „Kvinnors Rätt“
(Recht der Frauen), sei es nämlich nicht
nur, den Kindern die Religion und die
moralischen Werte der Eltern zu vermit-
teln, sondern auch, sie dem Staat und
dessen Kontrollfunktionen zu entziehen.
In einem Artikel in der schwedischen
Zeitung „Dagens Nyheter“ (DN)1 meint
sie, die Wahl dieser Schulen entspringe bei
vielen Eltern aus dem Wunsch, ihre Kinder
von der „sündhaften“ schwedischen
Gesellschaft fern zu halten. 
Der Drang zur Abschottung von der als
sündhaft empfundenen Majoritätsge-
sellschaft ist aber nicht nur dem Islam
eigen, ähnliche Probleme sind auch aus
Schulen anderer religiöser Gruppen in
Schweden bereits bekannt. Als Beispiel
können die Schulen von „Livets Ord“
(„Wort des Lebens“), einer christlichen
Freikirche mit etwa 80 000 Mitgliedern,
dienen. Diese Kirche wettert in der Öf-
fentlichkeit gegen Homosexualität und be-
fürwortet physische Gewalt als Erzie-
hungsmittel. Ganz im Sinne einer funda-
mentalistischen Bibelauslegung wurde lan-
ge Zeit nur die Schöpfungslehre unter-
richtet und die Kirche ließ wissen, dass ho-
mosexuelle Lehrer und Schüler in ihrer
Schule nicht willkommen seien. Ehema-
lige Schüler und Lehrer erzählen auch von
Dämonenaustreibungen als Maßnahme,
wenn ein Schüler dem Lehrer wider-
spricht. Es gab auch immer wieder Mel-
dungen von körperlicher Züchtigung der
Kinder, die bisher aber nicht bestätigt wer-
den konnten.
Es gibt jedoch einen strukturellen Unter-
schied zwischen Christen und Muslimen
in Schweden, auf den Daragahi in ihrem
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Artikel hinweist: Die muslimische Minder-
heit hat keine etablierte Position in der Ge-
sellschaft. Die Kinder werden daher durch
den Besuch dieser privaten Schulen noch
mehr ausgegrenzt und ihre Außenseiterpo-
sition in der schwedischen Gesellschaft
wird noch verstärkt. Die schwedische Re-
gierung betonte dagegen bislang immer
wieder die „integrative Funktion“ privater
Schulen in islamischer Trägerschaft. Zumin-
dest förderten jene Schulen ja nicht die Seg-
regation, meinte Anfang Mai diesen Jahres
die schwedische Integrationsministerin
Mona Sahlin im Radioprogramm „Dagens
eko“.
Wenn man dem Film Glauben schenkt, ist
aber genau das Gegenteil der Fall. Der
Staat fördert in den gezeigten Fällen die
Segregation in der Gesellschaft und Ge-
walt gegen Kinder. Gefördert wird darüber
hinaus ein Unterricht, der die religiösen
Interessen der Eltern in den Vordergrund
rückt, denn vorrangiges Anliegen dieser
Schulen ist offenbar, eine religiös fundierte
Identität zu bewahren, statt die Kinder auf
das Leben in einer pluralistischen Gesell-

schaft vorzubereiten. Ein solches Anliegen
ist aber, so die Vorwürfe der Gegner pri-
vater Schulen, mit der Rolle der Schule in
der modernen Gesellschaft nicht zu ver-
einbaren. Laut schwedischer Schulord-
nung hat nämlich die Schule immer und
zuerst die Interessen der Schüler zu ver-
treten, nötigenfalls auch gegen die Eltern.
Alle Schüler privater Schulen haben nicht
nur das Recht auf eine gleichwertige Aus-
bildung zu der staatlicher Schulen, son-
dern sie haben auch das Recht auf den Er-
werb von Kenntnissen verschiedener Wer-
te und Perspektiven. Es mag im Interesse
religiöser Gruppen liegen, ihre Kinder von
der sie umgebenden Gesellschaft abzu-
schirmen. Für die Schweden stellt sich im
Moment die Frage, ob es Aufgabe der
Schule, und in deren Verlängerung auch
des Staates sein kann, dieses Vorhaben zu
unterstützen?

Anmerkung

1 Daragahi, Haideh, „Våld mot barn stöds av staten“,
in: DN vom 8. Mai 2003.
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Krisenbewusstsein und gesteigertes 
Forschungsinteresse

Seit einigen Jahren ist eine Zunahme von
Veröffentlichungen zur völkischen Bewe-
gung zu verzeichnen. Am Beispiel einiger
Neuerscheinungen der letzten Jahre soll
im Folgenden ein Überblick über For-
schungsschwerpunkte und Fragestellun-
gen gegeben werden. Hierbei handelt es
sich einerseits um groß angelegte Ge-
meinschaftsunternehmungen von For-
schungsgruppen und andererseits um Ein-
zelstudien. Als Gründe für das gesteigerte
Interesse lassen sich im Wesentlichen
zwei Aspekte anführen: zum einen die
Tendenz, die völkische Bewegung los-
gelöst vom Kontext des Nationalsozialis-
mus als eigenständigen Forschungsgegen-
stand zu betrachten. Hierbei kommt vor
allem Armin Mohlers Handbuch der
„Konservativen Revolution“ eine Vorreiter-
rolle zu (Die Konservative Revolution in
Deutschland 1918-1932. Ein Handbuch,
5. Aufl. Graz, Stuttgart 1999 [1. Aufl.
1950]). So verweisen denn auch die Her-
ausgeber des Handbuch zur „Völkischen
Bewegung“ 1871-1918 im Vorwort auf
Mohlers Buch (Uwe Puschner, Walter
Schmitz, Justus H. Ulbricht [Hg.],
München 1999 [1996], IXf). Zum anderen
ist das Interesse an der völkischen Bewe-
gung im Zusammenhang mit einem ak-
tuellen gesellschaftlichen Krisenbewusst-
sein zu sehen, das sich etwa in einem Ver-
lust von Orientierung und der Suche nach
einem neuen Sinn ausdrückt. Explizit wird

in der Forschung auf entsprechende Paral-
lelen in der geistigen Verfassung heute
und zu Beginn des 20. Jahrhunderts ver-
wiesen: Der Sammelband Völkische Reli-
gion und Krisen der Moderne. Entwürfe
„arteigener“ Glaubenssysteme seit der
Jahrhundertwende, hg. von Stefanie von
Schnurbein und Justus H. Ulbricht (s.u.),
deutet schon im Titel mit dem Plural
„Krisen“ den doppelten Bezug des Erkennt-
nisinteresses an. Diese Bezugnahme auf
die Gegenwart zeigt eine Affinität der For-
scher ihrem Gegenstand gegenüber, die
möglicherweise die Gefahr birgt, das in-
tellektuelle Krisenbewusstsein der beiden
Jahrhundertwenden zu sehr zu paral-
lelisieren und darüber die Differenz aus
dem Auge zu verlieren.

Vielfalt und Schlüsselthemen

In kultureller Hinsicht gehören die An-
fänge der völkischen Bewegung in den
Kontext der Lebensreformbewegung. Über
die Vielfalt der Themen und Ausdrucksfor-
men dieser Reformbewegung gibt der um-
fangreiche Katalog der Ausstellung zur
Lebensreformbewegung, die zum Ab-
schluss des 100-jährigen Jubiläums der
Künstlerkolonie Mathildenhöhe in Darm-
stadt gezeigt wurde, auf über 1200 Seiten
Auskunft: Die Lebensreform. Entwürfe zur
Neugestaltung von Leben und Kunst um
1900, Bd. I und II, hg. von Kai Buchholz,
Rita Latocha, Hilke Peckmann, Klaus Wol-
bert (Darmstadt 2001). Behandelt werden
z.B. folgende Aspekte der Lebensreform-
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Debora Dusse, Berlin

Rasse und Runengymnastik
Neuerscheinungen zur völkischen Bewegung 
und zum Neuheidentum
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bewegung: die spirituelle und seelische
Suche, ein neues Verhältnis zu Körper und
Gesundheit, die Reform der Pädagogik,
Natursehnsucht, Architektur und die Prob-
lematisierung des Forschrittsglaubens.
Allein zum Themengebiet „Ideenge-
schichte, Geistesgeschichte und Welt-
anschauung“ enthält der hervorragende
Essay-Band des Katalogs (Bd. I) vierzehn
Beiträge unter anderem zu „Reformreli-
gion“, zu „Völkischer Religion“ und zu
„Weltanschauungsbedarf und Weltan-
schauungsangeboten um 1900“. Das Ka-
talogwerk bietet ein Panorama von neuen
Lebensentwürfen zwischen „Reformopti-
mismus und Kulturpessimismus“ (vgl. 
Bd. I, 203).
Zeigt sich am Beispiel der Lebensreform-
bewegung schon eine Heterogenität der
Themen und Träger der Bewegung, so ver-
stärkt sich dieser Eindruck noch, wenn
man einzelne Gruppierungen, wie z.B.
die völkische Bewegung, herausgreift. Der
Historiker Uwe Puschner behandelt in
seiner Berliner Habilitationsschrift Die
völkische Bewegung im wilhelminischen
Kaiserreich. Sprache, Rasse, Religion
(Darmstadt 2001) die frühe Phase der
völkischen Bewegung, die anders als die
Phase der Weimarer Republik bisher
kaum Gegenstand der Forschung war. Er
unterscheidet zwei völkische Bewegun-
gen in zeitlicher Abfolge (vgl. 13). Sein
Buch ist ein Grundlagenwerk zum Thema,
das, gegliedert nach zentralen Begriffen
der Bewegung – Sprache, Rasse (als wich-
tigstes Dogma am umfangreichsten behan-
delt), Religion –, einen Einblick in Perso-
nenkonstellationen, Organisationen und
Programme gibt. Hierzu hat er in großem
Umfang das Schrifttum der völkischen Be-
wegung ausgewertet, wobei besonders
das Zeitschriftenwesen hervorzuheben ist
(so z.B. die Periodika „Heimdall“ und
„Hammer“, vgl. 21). Die Flut an Publika-
tionen (darunter auch umfangreiches

Kleinschrifttum) macht das Sendungsbe-
wusstsein und die Aggressivität deutlich,
mit der einzelne Gruppen für ihre An-
schauungen warben. Als weitere Strategie
macht Puschner zudem eine „Vernet-
zung“ der Gruppen aus (zu „Agitation“
und „Vernetzung“ vgl. 279-288). Er zeigt,
dass die heterogene völkische Bewegung
eine Sammlungsbewegung war, die eine
gemeinsame politische Stoßrichtung hat-
te, nämlich den Wunsch nach einer
völkischen Erneuerung Deutschlands, in
dem sich die Schlagworte Sprache, Rasse,
Religion bündelten (vgl. 263). Was
Puschners Arbeit jedoch nicht bietet (und
hier könnte der Titel des Buches irre-
führen), ist eine Einordnung der völki-
schen Bewegung in die wilhelminische
Zeit und eine Kontrastierung mit der (2.)
Phase der Bewegung zwischen Erstem
Weltkrieg und 1933.
Der Sammelband Völkische Religion und
Krisen der Moderne. Entwürfe „arteige-
ner“ Glaubenssysteme seit der Jahrhun-
dertwende, hg. von Stefanie von Schnur-
bein und Justus H. Ulbricht (Würzburg
2001), der interdisziplinären Forschungs-
gruppe „Arbeitskreis zur Geschichte
neuer Religiosität im 20. Jahrhundert“
stellt das Thema „Religion“ ins Zentrum.
Er besteht aus 17 Beiträgen, sechs Artikel
beschäftigen sich einleitend mit theoreti-
schen und methodischen Aspekten des
Gegenstandsbereichs, von denen stellver-
tretend die Beiträge von Justus H. Ulbricht
„...in einer gottfremden, prophetenlosen
Zeit...“ – Aspekte einer Problemge-
schichte „arteigener“ Religion um 1900
(9-39) und von Rainer Hering Säkularisie-
rung, Entkirchlichung, Dechristianisierung
und Formen der Rechristianisierung bzw.
Resakralisierung in Deutschland (120-
164) genannt seien. Der interdisziplinäre
Ansatz der Forschungsgruppe spiegelt sich
in der Vielfalt der weiteren Beiträge, die
Einzelaspekten gewidmet sind. Hier seien
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hervorgehoben die Beiträge von Ulrich
Nanko Das Spektrum völkisch-religiöser
Organisationen von der Jahrhundert-
wende bis ins „Dritte Reich“ (208-226),
von Helmut Zander Anthroposophische
Rassentheorie. Der Geist auf dem Weg
durch die Rassengeschichte (292-341)
und der Artikel von Bernd Wedemeyer
Runengymnastik: Zur Religiosität völ-
kischer Körperkultur (367-385). Der ab-
schließende Beitrag von Stefanie von
Schnurbein Transformationen völkischer
Religion seit 1945 (409-429) schließlich
schlägt den Bogen zu neuheidnischer 
Religiosität der Gegenwart und unter-
streicht die „nicht zu unterschätzende
Rolle“, die „völkisch religiöse Denk-
muster“ auch in unserer Zeit hätten, die
ebenso wie der Anfang des 20. Jahr-
hunderts von der „Krise der Moderne“
geprägt sei (vgl. 409).

Deutschgläubige und Germanengläubige

Neben Überblicksdarstellungen zur völ-
kischen Bewegung in Form von Monogra-
phien oder Sammelbänden sind in den
letzten Jahren auch Arbeiten zu einzelnen
völkisch-religiösen Gruppierungen er-
schienen, die die Reihe der vorhandenen
Einzeluntersuchungen fortsetzen (vgl. Ste-
fanie von Schnurbein, Religion als Kul-
turkritik. Neugermanisches Heidentum im
20. Jahrhundert, Heidelberg 1992, und
Ulrich Nanko, Die Deutsche Glaubensbe-
wegung. Eine historische und soziologi-
sche Untersuchung, Marburg 1993).
Die Dissertation des Theologen Frank
Schnoor Mathilde Ludendorff und das
Christentum. Eine radikale völkische Posi-
tion in der Zeit der Weimarer Republik
und des NS-Staates (Egelsbach, Frankfurt
a. M. u.a. 2001) hat die deutschgläubige
Gruppe der Ludendorffer um Mathilde
und Erich Ludendorff zum Thema. Die Ar-
beit beginnt mit einer ausführlichen Bio-

graphie Mathilde Ludendorffs (1877-
1966). Im Anschluss wird ihr in sieben
Büchern dargelegtes philosophisches Sys-
tem der „Deutschen Gotterkenntnis“ be-
handelt, dessen Ziel der Aufstieg zur Gott-
erkenntnis im eigenen Erleben ist und das
rassistisch-evolutionistisch sowie anti-
christlich-antikirchlich geprägt ist. Ein
weiterer Schwerpunkt des Buches sind
Mathilde Ludendorffs Christentums-Kritik
(am Beispiel v.a. der polemischen Schrift
Erlösung von Jesu Christo von 1931) und
die kirchlichen Reaktionen auf diese An-
griffe. Abschließend widmet sich die Stu-
die der Wirkung Mathilde Ludendorffs im
Tannenbergbund sowie in den Vereinen
„Deutschvolk“ (1930-1933) und „Bund
für Deutsche Gotterkenntnis, L.“ (1937-
1945). Die Darstellung Schnoors profitiert
von seiner quellennahen Vorgehensweise,
die insbesondere den polemischen und
agitatorischen Charakter dieses Teiles der
deutschgläubigen Bewegung (bis zum Tod
Mathilde Ludendorffs) fassbar macht. Die
weitere Wirkungsgeschichte der Luden-
dorffer bis zur Gegenwart (im „Bund für
Gotterkenntnis, L.“ und im Verlag „Hohe
Warte“) bleibt allerdings unberück-
sichtigt.
Die publizierte Magisterarbeit von Daniel
Junker, Gott in uns! Die Germanische
Glaubens-Gemeinschaft – ein Beitrag zur
Geschichte völkischer Religiosität in der
Weimarer Republik (Hamburg 2002), be-
handelt die Germanische Glaubens-
Gemeinschaft des Malers Ludwig Fahren-
krog und deren Vorläufer. Dem Verfasser
geht es um eine organisationsgeschicht-
liche Darstellung und eine exemplarische
Untersuchung völkischer Religiosität am
Beispiel dieser germanengläubigen Ge-
meinschaft. Als Begründung seines Vor-
habens führt Junker neben dem histori-
schen Interesse an, dass das Thema vor
dem Hintergrund neuheidnischer Bestre-
bungen der Gegenwart von Aktualität sei
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(vgl. 2). Problematisch ist die festzustel-
lende unkritische Haltung des Verfassers
zu seinem Gegenstand. So fällt z.B. im
Abschnitt über „Die politische Verortung
der GGG und ihr Verhältnis zum Juden-
tum“ (83-85) kein einziges Mal das Wort
„Antisemitismus“.
Als letztes Buch soll die veröffentlichte
Magisterarbeit von Sylvia Siewert, Ger-
manische Religion und neugermanisches
Heidentum. Zur Rezeptionsgeschichte
germanischer Religion und zum Problem
der Kontinuitätsfrage aus religionswis-
senschaftlicher Sicht (Frankfurt a.M., Ber-
lin u.a. 2002), kurz vorgestellt werden.
Der erste Teil ist ein allgemeiner Über-
blick zu Germanen und germanischer Re-
ligion, es folgt ein Abriss der Geschichte
der Germanenrezeption, und schließlich
behandelt die Verfasserin das Neuheiden-
tum des 20. Jahrhunderts und der Gegen-
wart. Die Arbeit ist nur von sehr ein-
geschränktem Nutzen, da sie voller sach-
licher Fehler und Ungenauigkeiten ist.
Um nur ein Beispiel anzuführen: Es
kommt wiederholt zu Verwechslungen der
beiden Hauptquellen der germanischen
Mythologie, der Lieder-Edda und der
Prosa- bzw. Snorra-Edda (vgl. 53 und 60).
Auch die Konzeption der Arbeit, die von
der Erwähnung des „Volks“ der Germanen
im ersten Satz (27) bis hin zu germani-
schen Neuheiden der Gegenwart führt, ist
(insbesondere in Form eines Überblicks)
problematisch.

Fazit

Die Neuerscheinungen zur völkischen
Bewegung zeigen, dass das Thema als
Gegenstand der Forschung zur Zeit „ent-
deckt“ wird. Einerseits wird in Groß-
vorhaben das Themenfeld abgesteckt und
andererseits werden Einzelaspekte und
Gruppen untersucht. Schwerpunkte sind
Organisationsgeschichte und Fragen von

Religion und Weltanschauung. Deutlich
ist, dass das Forschungsinteresse mit einer
heutigen kulturkritischen Weltsicht im
Zusammenhang steht, die sich in der Tra-
dition des Krisenbewusstseins zu Beginn
des 20. Jahrhunderts sieht. Diese Affinität
der heutigen Forschung zu den intellek-
tuellen Suchern von vor 100 Jahren kann
sich als Forschungsproblem erweisen, das
bedacht werden sollte. Als zweiter Vorbe-
halt kann die vorschnelle Bereitschaft ge-
nannt werden, Kontinuitäten völkischer Re-
ligiositäten bis in die Gegenwart zu sehen,
die immer wieder anklingt. Auch der von
Stefanie von Schnurbein verwandte Be-
griff der „Transformation“ suggeriert viel-
leicht in zu starkem Maße die Umge-
staltung eines immer gleichen Kernbe-
stands an völkischer Religion und damit
eine Kontinuität (Stefanie von Schnurbein,
Justus H. Ulbricht [Hg.], Völkische Reli-
gion und Krisen der Moderne, 409). Es gilt
in einer weiteren Phase der Forschung
sicher auch, verstärkt die Unterschiede
zwischen damaligen und heutigen reli-
giösen Suchbewegungen aufzuzeigen.
Zudem besteht auch weiterhin Bedarf an
der kritischen Analyse der völkischen, ras-
sistischen und antisemitischen Grundla-
gen der völkischen Bewegung und völ-
kischer Religiosität.
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JEHOVAS ZEUGEN

Eine neue Dokumentation. (Letzter
Bericht: 5/2003, 192f) Ein anonymer Autor
hat dem Webmaster der wichtigsten
deutschsprachigen Homepage, die sich
kritisch mit Jehovas Zeugen auseinander-
setzt, eine umfangreiche Dokumentation
über die Verbindung der Wachtturmge-
sellschaft (WTG) zu den Vereinten Natio-
nen zugespielt. Zur Erinnerung: Im Herbst
2001 sorgten Berichte für Aufsehen, durch
die bekannt wurde, dass die WTG als
Nichtstaatliche Organisation (Non-go-
vernment Organisation = NGO) bei den
Vereinten Nationen registriert ist. Die Irri-
tation war groß, weil die WTG seit Jahr-
zehnten in ihren Publikationen den Völ-
kerbund bzw. die UNO dem Herrschafts-
bereich Satans zurechnet und letztere
wiederholt als „abscheuliches Ding“ be-
zeichnet hat (vgl. MD 11/2001, 388f). Statt
jedoch den Zeugen eine plausible Erklä-
rung für diesen plötzlichen Gesinnungs-
wandel und die UNO-Kontakte zu liefern,
verstrickte sich die WTG in den folgenden
Monaten in immer neue Ausflüchte und
Interpretationen – und beendete die Zu-
sammenarbeit in aller Stille. 
Der Unmut vieler kritischer Zeugen Jeho-
vas entzündete sich denn auch weniger
am Umstand der Zusammenarbeit als viel-
mehr an der fragwürdigen Informationspo-
litik der WTG. So wurde beispielsweise
behauptet, man habe sich überstürzt von
der UNO gelöst, weil neue Kriterien für
die Assoziierung von NGO’s erarbeitet
worden seien. Das Problem war nur: Auf
Nachfrage versicherte die UN, dass es in
der letzten Zeit keine solchen Änderungen
gegeben habe. 
In der genannten Dokumentation wird die
Doppelmoral der WTG scharf angegriffen.

So heißt es: „Die ohne Macht sollen
Regeln achten, die zu halten die Mächti-
gen nicht gedenken.“ Selten ist so deutlich
zutage getreten, wie selbstherrlich die
WTG mit ihren Anhängern verfährt: Um
eines politischen Vorteils willen bemüht
man sich hinter den Kulissen um den Zu-
gang zu einer Organisation, die man über
Jahre hin öffentlich verteufelt hat und will
zugleich die eigene Gefolgschaft glauben
machen, es ginge dabei lediglich um ein
unpolitisches Engagement. Die Dokumen-
tation ist zu finden unter www.infolink-
net.de/docs/politik/WTG-UN.pdf.

Andreas Fincke

SONDERGEMEINSCHAFTEN / SEKTEN

Zurückgehende Mitgliederzahlen. Viel
verbindet die Neuapostolische Kirche
(NAK), Jehovas Zeugen (ZJ) und die
„Kirche Jesu Christi der Heiligen der Letz-
ten Tage“ (Mormonen) eigentlich nicht. Zu
verschieden sind die Gottes- und Men-
schenbilder dieser drei Gemeinschaften,
die man oftmals als die wichtigsten
christlichen Sondergemeinschaften (oder
„Sekten“) in Deutschland apostrophiert.
Aber diese Beschreibung ist ungenau: So
werden zumindest die Mormonen von
vielen Beobachtern nicht dem Spektrum
des Christlichen zugerechnet. Sie sind
vielmehr – trotz ihres „christlich“ klingen-
den Namens – ein eigener Typ von Reli-
gion, also eine neue Religion.
Die Zeugen Jehovas passen schon eher in
das genannte Schema, obwohl sie Wert
auf die Feststellung legen, dass sie kein
Teil der weltweiten Christenheit sein wol-
len. Da sie wichtige Elemente des christ-
lichen Glaubens (z.B. die Dreieinigkeit
Gottes) in Zweifel ziehen, bewegen sie
sich am Rande des Christlichen. 
Gemessen daran, basiert die Neuapos-
tolische Kirche zweifellos auf einem
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christlichen Fundament. Von den genann-
ten Gemeinschaften steht sie den beiden
großen christlichen Kirchen am nächsten.
Dies findet seinen Ausdruck u.a. darin,
dass beide die Taufe der NAK als gültig
vollzogen („rite“) anerkennen. Dennoch
kennt die Gemeinschaft einige Sonder-
lehren, die nicht übersehen werden soll-
ten. Dazu gehört beispielsweise die An-
nahme, dass der Heilige Geist dem neu-
apostolischen Amt untergeordnet ist.
Nach dieser Logik wäre Kirche im
Vollsinn nur da möglich, wo neuapostoli-
sche Apostel sind. Dieser Befund ist für
das Selbstverständnis der Neuapostoli-
schen Kirche grundlegend – und er ist
entschieden zu hinterfragen. 
Was aber verbindet die drei Gemein-
schaften? Sie sind die „großen“ unter den
kleinen Gemeinschaften. Zusammen ha-
ben sie in Deutschland mehr als eine
halbe Million Mitglieder, weltweit wach-
sen alle drei beachtlich, in Deutschland
(und anderen westeuropäischen Ländern)
haben sie jedoch zurückgehende Mit-
gliederzahlen. 
Zu den Einzelheiten: Die NAK hat in
Deutschland in den vergangenen zwei
Jahren etwa 5500 Mitglieder verloren. Die
Mitgliederzahl liegt derzeit bei nur noch
382 800. Das ist ein Rückgang um rund
1,4%.1 Überdurchschnittlich verringerte
sich die Zahl der NAK-Mitglieder in den
östlichen Bundesländern: In Berlin/Bran-
denburg sank die Zahl um 2,51%, in
Mecklenburg-Vorpommern um 2,95%, in
Sachsen-Thüringen um 3,15% und in
Sachsen-Anhalt um 3,54%. In den west-
lichen Bundesländern fiel der Mitglieder-
schwund deutlich geringer aus: In Nord-
rhein-Westfalen sank die Zahl um nur
0,54%, in Baden-Württemberg und Bay-
ern um knapp 1% und in Niedersachsen
um 1,08%. Dieser Befund lässt sich auch
auf andere Länder Westeuropas übertra-
gen: So ging in der Schweiz die Zahl der

neuapostolischen Gottesdienstbesucher
ebenfalls zurück. 
Auch die Zeugen Jehovas räumen zurück-
gehende bzw. stagnierende Zahlen ein. In
ihrem neuesten Jahrbuch nennen sie für
Deutschland ein Nullwachstum, in den
Jahren davor wurde ein Verlust von 1,0%
angegeben. Auffällig ist, dass in den letz-
ten Jahren sich auch die Zahl der Taufen
verringerte. Für 2002 wurden nur noch
3479 Taufen registriert, d.h. in etwa soviel
wie schon in den letzten Jahren. 1995 be-
lief sich ihre Zahl laut „Jahrbuch 1996“
noch auf etwas mehr als 6000. Die Anzahl
der Taufen kann durchaus als Indikator für
die Attraktivität der ZJ gewertet werden, da
sich normalerweise jede/jeder neu Gewor-
bene taufen lässt. Die Taufe der Zeugen Je-
hovas wird im Übrigen von den ökumeni-
schen Kirchen nicht anerkannt, u.a. auch,
weil sie nicht „im Namen des Vaters und
des Sohnes und des Heiligen Geistes“ voll-
zogen wird (vgl. Mt 28,19).
Und die Mormonen? Nach Informationen
von Gunar Werner, Webmaster der inter-
essanten mormonenkritischen Homepage
www.mormonen.de, schließen die Mor-
monen zum 31. Juli 2003 ihre Leipziger
Mission. Damit verringert sich die Zahl
der Missionen im deutschsprachigen
Raum von acht auf fünf. Geschlossen wur-
den bereits die Missionen in Wien und
Düsseldorf. Damit reduziert sich auch die
Zahl der aktiven Missionare. Wie man
hört, werden die Schließungen mit
gestiegenen Kosten begründet. Man wird
jedoch davon ausgehen können, dass
auch mangelnde Missionserfolge eine
Rolle spielen. In Deutschland stagnieren
die Zahlen schon seit einigen Jahren bei
ca. 36 000 Mitgliedern. 
Es ist nicht einfach, diese Beobachtungen
zu interpretieren – zumal eine gegen-
teilige Entwicklung zu erwarten wäre:
Sind nicht die hohe Arbeitslosigkeit, die
schwierige wirtschaftliche Lage, der offen-
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sichtliche Verlust an Werten und Orien-
tierung, der Bedarf vieler Menschen an
Ritualen und Lebensbegleitung – sind
nicht all dies Faktoren, die strengen und
verbindlichen Gemeinschaften den Zulauf
sichern müssten? Sollte man nicht ver-
muten, dass die weltweite Globalisierung,
die Krise von NATO und UNO, die Ost-
erweiterung der EU, Konflikte wie der
Irak-Krieg usw. die Menschen eher nach
überschaubaren und (vermeintlich) Halt
gebenden Organisationen fragen lassen?
Mehr noch: War nicht 1989/90 im Zusam-
menhang mit der Wiedervereinigung häu-
fig eine „Invasion der Seelenfänger“2 für
Ostdeutschland prophezeit worden? 
Offensichtlich hat die tiefgehende Säku-
larisierung Deutschlands inzwischen auch
die kleineren Religionsgemeinschaften er-
reicht. Bei einer Akademietagung erklärte
der Pressesprecher der NAK die rückläufi-
gen Mitgliederzahlen seiner Kirche in
Deutschland wohl zu Recht wie folgt:
„Der generelle gesellschaftliche Wandel
zu Kirche und Religion, die zunehmend
fehlende Bindungsbereitschaft und der
Wertewandel machen auch vor der Neu-
apostolischen Kirche nicht Halt.“3

Besonders auffällig sind diese Beobach-
tungen für Ostdeutschland. Zwar wird
man einen Teil der rückläufigen Zahlen
mit den nach wie vor starken Umzugsbe-
wegungen in Richtung Westdeutschland
erklären können, aber dennoch ist
unübersehbar: In den Regionen mit der
höchsten Arbeitslosigkeit Deutschlands,
also in Teilen Sachsen-Anhalts und Meck-
lenburg-Vorpommerns spielt Religion
(gleich, ob in Gestalt der traditionellen
Kirchen oder der traditionellen Sonderge-
meinschaften) bei der Bewältigung
gesellschaftlicher Probleme kaum noch
eine Rolle. Die kleineren Religionsge-
meinschaften sind in dieser Problematik
den großen Kirchen viel näher als sie
glauben wollen. 

Anmerkungen

1 Vgl. www.naktuell.de/0203/0203005.html.
2 So der Name einer Tagung der Konrad-Adenauer-

Stiftung in Leipzig 1991.
3 Peter Johanning, Alte und neue Zeit, Vortrag zur

Akademietagung, zu finden unter www.nak.de.

Andreas Fincke

Per Olov Enquist, Lewis Reise. Roman,
Carl Hanser Verlag, München u.a. 2003,
573 Seiten, 24,90 €. 

Kluge Bücher zum Erweckungs-Christen-
tum aus theologischer Perspektive gibt es
einige (zum Beispiel von Reinhard Hem-
pelmann und Peter Zimmerling). Was sie
aber bei aller klugen theologischen Analy-
se nur unvollkommen vermitteln können, ist
das Atmosphärische, die emotionale Seite
einer Erweckungsbewegung. Hier schlägt
die Stunde der Belletristik. Nachdem die
schwedische Literatur-Nobelpreisträgerin
Selma Lagerlöf mit „Jerusalem“ schon vor
hundert Jahren ein anrührendes Bild der
Erweckung im hohen Norden gezeichnet
hatte, liegt seit kurzem ein furioser neuer
Roman zur Geschichte der schwedischen
Pfingstbewegung vor: „Lewis Reise“ von
Per Olov Enquist. Der Autor ist in Schwe-
den bekannt für seine Kunstform des 
‚dokumentarischen Romans’. Mit „Lewis
Reise“ hat er einen weiteren Treffer 
gelandet. 
Das Buch beschreibt – historisch zutref-
fend – die geradezu aufregende Ge-
schichte zweier pfingstlerischer Protago-
nisten, die gegensätzlicher kaum gedacht
werden könnten. Da ist einerseits der vom
engen, strengen Pietismus seiner Mutter
geprägte Arbeitersohn Lewi Pethrus, der es
zum Pastor einer kleinen Baptisten-Ge-
meinde bringt. Der zähe und energische
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Autodidakt engagiert sich zunächst in der
sozialistischen Arbeiterbewegung, stört
sich aber an deren platt religionskritischer
Attitüde. In der Erweckungsbewegung
findet der linke Moralist und geniale Or-
ganisator ein besseres Betätigungsfeld:
„Man musste den Menschen von innen
heraus aufrichten und dann die moralisch
aufgerüsteten organisieren (...). Das war
der Grundgedanke. Erst Bekehrung und
Moral, dann eine Organisation, die dezen-
tralisiert war. Und dann eine gemeinsame
Stärke.“ (58). Stärke nicht zuletzt deshalb,
weil man den ganzen Menschen im Blick
hatte: „Die Bethäuser und Hütten der
Freikirchen unterschieden sich von den
Heiligtümern der Staatskirchen dadurch,
dass sie Küchen haben. Warum immer
Küchen? Es bedeutete, dass man dort für
die Gläubigen Essen zubereiten konnte.
Die Erweckungsbewegung hatte Küchen.
Die Kirche nicht.“(10f)
Mit Arbeiterbewegung und Suppenküchen
hat der zweite Protagonist nun herzlich
wenig zu tun. Sven Lidman wächst zwar
ebenfalls in ärmlichen Verhältnissen auf,
avanciert aber nach Studium und Offi-
ziersausbildung zu einem bekannten Mit-
glied der kulturellen Schickeria in Stock-
holm. Der Literat und Autor erotischer Ro-
mane führt ein rechtes Lotterleben, fi-
nanziell abgesichert durch die Heirat mit
einer Millionärstochter. Der große Erfolg
bleibt jedoch aus – beruflich wie privat. In
einem persönlichen Tief, das man heute
vielleicht als „midlife-crisis“ bezeichnen
würde, wendet er sich der Pfingstbewe-
gung zu. Konkret: der Philadelphia-Ge-
meinde in Stockholm, die Lewi Pethrus
nach dem Bruch mit den Baptisten zum
Flaggschiff der neu entstehenden Pfingst-
bewegung gemacht hatte. Nach zögernder
Annäherung ergänzen sich diese beiden
Antipoden zeitweilig hervorragend. Lid-
man, bald Redakteur des Wochenblattes
„Evangelii Härold“, empfängt und bedient

die emotionale Seite: das geradezu lust-
volle Bekenntnis der eigenen Sündhaf-
tigkeit, die schwärmerische Begeisterung
der Bekehrten, die charismatische Predigt,
die unterschwellige Erotik dieser von
Frauen getragenen und von Männern be-
herrschten Bewegung: „Die gewaltige
Woge, die sich erhob, die Woge sprach ja
nicht nur von Reinheit und der Not-
wendigkeit, die urchristliche Gemeinde
wieder zu errichten. Sie sprach auch eine
sinnliche Sprache, Lichtjahre entfernt von
dem, was die Staatskirchen predigten, und
diese Sprache hatte eine heimlich locken-
de Unterströmung, eine Tiefenströmung,
über die niemand sprach, aber von der
viele mitgezogen werden sollten.“ (85)
Aber auch eine solche Bewegung will or-
ganisiert sein. Das schafft nicht der wort-
gewaltige Literat. Da braucht es den Or-
ganisator Lewi Pethrus, den Funktionär
neben dem Visionär, sozusagen den Franz
Müntefering der Pfingstbewegung. Der or-
ganisiert, strukturiert und missioniert aufs
Beste, und er hat immer die soziale Wurzel
der Bewegung im Auge. Entsprechend den
Ursprüngen in Amerika ist auch die
schwedische Pfingstbewegung ein Auf-
bruch der Armen, eine Art naiver Be-
freiungstheologie, gleich weit entfernt von
liberaler Theologie wie vom liberalen Ka-
pitalismus. Der bürgerliche Spott über
Wundersucht und Ekstase verkennt die
Kraft, die dahinter steckt: „Warum diese
Erweckung der im Geist Stummen, Gottes
Weckstoß in die Seite der Eingeschlafe-
nen? (...) Warum die Zungenreden, die
Zungen von Feuer, die sich wie Gnaden-
spenden des Heiligen Geistes auf die
Häupter all dieser Armen und Ausgeboo-
teten setzten wie ein Diadem mitten im
Schmutz des Lebens? (...) Nicht Klarheit,
Licht und Rationalismus. Es war die
schwarze Fackel der Mystik, die wieder
entzündet worden war; aber ein Aufruhr
war es.“ (84) 
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Jahrelang geht sie gut, die Koalition des
Charismatikers und des Funktionärs. Sie
zerbricht, als die Revieraufteilung durch-
brochen wird. Als der Funktionär zu
schreiben beginnt und eine Zeitung jen-
seits des „Evangelii Härold“ zu gründen
versucht. Was folgt, ist ein Machtkampf
mit wechselnden Siegern. Erst verdrängt
Lidman den Gründer Pethrus aus der
Leitung der Philadelphia-Gemeinde, dann
verstößt letztlich Petrus den bekehrten
Dichter Lidman aus der Pfingstbewegung.
Es ist kein Zufall, dass Pethrus später zu-
rückkehrt in die Politik, der er als junger
Mann verpflichtet war; freilich nicht mehr
als Sozialist, sondern als Konservativer.
Pethrus wird zum Begründer der schwe-
dischen Christdemokraten, Lidman wählt
den Rückzug in die Innerlichkeit und
schreibt seine Memoiren. Die Pfingstbe-
wegung indes wächst weiter; mit 90 000
Mitglieder in etwa 500 Gemeinden bildet
sie heute die größte Freikirche Schwedens.
Dieses – historisch wohl korrekt wieder-
gegebene – „Duell der Giganten“ be-
schreibt der Autor, Per Olov Enquist, 
hautnah, spannend und einfühlsam. Ein
literarischer Kunstgriff erlaubt ihm die
scheinbar außen stehende Reflexion
neben der Erzählung: In der Rahmenhand-
lung nimmt der Erzähler Einblick in die
Memoiren eines alten Freundes, der beide
Protagonisten gekannt hatte und in ihre
Lebensgeschichte verwoben war. So
springt der Erzähler gelegentlich in 
die Rolle des distanzierten Beobachters
und Analytikers. Er wechselt virtuos zwi-
schen beiden Ebenen und ermöglicht auf
diese Weise Leserinnen und Lesern beides:
die gespannte Anteilnahme und die ord-
nende Reflexion. Fazit: Wer die (ja statis-
tisch messbare) Dynamik der Pfingstbewe-
gung nicht nur in Schweden verstehen
will, sollte diesen dokumentarischen Ro-
man lesen.

Lutz Lemhöfer, Frankfurt a. M.

Hansjörg Hemminger, Geister, Hexen,
Halloween. Esoterik und Okkultismus im
Alltag. Ein Ratgeber für Eltern, Brunnen-
Verlag, Gießen 2002, 144 Seiten, 11,95 €.
Sylvia Mallinkrodt-Neidhardt, Satanische
Spiele. Die Renaissance von Teufel & Co.
Eine kritische Analyse, Neukirchener Ver-
lag, Neukirchen-Vluyn 2002, 160 Seiten,
12,90 €.

Zu den Themen, die sich hartnäckig halten,
und die – Untoten gleich – regelmäßige
Wiederkehr erfahren, gehört das Thema
„Okkultismus/Satanismus in der Jugendkul-
tur“ unbedingt hinzu. Nachdem es einige
Jahre ruhig um das Phänomen geworden
war, haben der Wittener „Ruda-Mord“, die
beispiellose Potter-Mania, der Boom der
„Girlie-Hexen“ in entsprechenden Soaps
und Magazinen sowie die verblüffende Er-
folgsgeschichte des in Deutschland ei-
gentlich nicht verankerten Halloweenfestes
es wieder mit Macht ins Interesse besorgter
Eltern und Erzieher und entsprechender
Beratungsstellen gerückt.
Zwei Bücher sind es, fast zeitgleich in
„frommen“ Verlagen erschienen, verfasst
von einer der evangelischen Publizistik
entstammenden Journalistin und einem
ausgewiesenen Experten für Weltanschau-
ungsfragen, die diesen Phänomenen nach-
spüren und Hinweise zur „kritischen
Analyse“ (Mallinkrodt-Neidhardt) geben
bzw. als „Ratgeber für Eltern“ (Hem-
minger) dienen wollen.
Dieser Unterschied in der Absicht freilich
hat weitreichende Konsequenzen, die so-
wohl den Aufbau als auch den Inhalt bei-
der Publikationen betreffen: Hemminger
fokussiert vor allem auf Jugendokkultis-
mus und Fantasy-Literatur. Darüber hin-
aus enthält sein Buch einen knapp gehal-
tenen Teil, der die biblische Sicht auf ok-
kulte Phänomene beschreibt und deutlich
macht, dass die weit verbreitete Angst vor
„dämonischer Besessenheit“, etwa nach
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der Lektüre eines Harry-Potter-Buches, die
nur durch spezielle „Befreiungsdienste“
wieder gebannt werden kann, biblisch
kaum begründbar ist. Er bringt das Prob-
lem auf den Punkt, wenn er schreibt:
„Haben wir noch nicht gelernt, dass un-
sere Maßnahmen zur Bekämpfung des
Okkultismus (und, nebenbei gesagt, aller
anderen Übel) in der Gefahr stehen, zu
schlimmeren Übeln zu werden als der
Okkultismus selbst?“ (62) Diese erfreulich
gelassene Sicht der Dinge prägt die ge-
samte Darstellung und führt dazu, dass
das fünfte Kapitel, das die Fantasy-Litera-
tur behandelt, fast zu einer Apologie der
Werke von Rowling, Tolkien, Lewis oder
Madleine L’Engle wird – eine Wendung,
die mir durch und durch sympathisch ist,
so sympathisch, dass ich über einige
schwache Passagen – vor allem die Dar-
stellung und Wertung der „schwarzen
Szene“ (64-71) – gerne hinweglese. Dass
das Buch im letzten Abschnitt einige hilf-
reiche praktische Ratschläge gibt, ein
gutes Glossar und im Anhang auch den
Verweis auf einige nützliche websites ent-
hält, machen es zu einem knappen, aber
sehr nützlichen Ratgeber speziell für El-
tern und Erzieher. Dass ein solcher Ratge-
ber nötig ist, mag die Existenz eines an-
deren Buches begründen: Ein kleiner
Sammelband von Beiträgen aus dem
„IDEA-Spektrum“, der unter dem Titel
„Der Böse ist unter uns. Satanismus und
Okkultismus – die verschwiegene Reali-
tät“ ebenfalls im Jahr 2002 erschienen ist
und der Eltern vor allem strikte Ablehnung
und Verweigerung empfiehlt. Hier schafft
Hemminger wohltuende Klarheit.
Mallinkrodt-Neidhardts Buch ist dagegen
deutlich breiter angelegt und umfasst
neben einer recht weit ausholenden
Geschichte des Satanismus nahezu alle
Phänomene moderner Kultur, in denen
Bezüge zum Satanismus hergestellt wer-
den: Musik, Literatur, Filme, Internet,

Werbung, Theater, Malerei, okkulte Prak-
tiken, TV-Serien, Computerspiele, Hal-
loween und sogar die Bekämpfung des
Satanismus in der „geistlichen Kriegs-
führung“ des amerikanischen Autors Frank
E. Peretti. Dabei wird eine Unmenge von
Material vorgestellt – so viel, dass neben
ausführlichen Darstellungen auch bloße
Aufzählungen stehen, die kritisch zu hin-
terfragen wären. So wird z.B. Stephen
Kings Endzeitdrama „The Stand“ zweimal
kurz erwähnt, ohne dass deutlich wird,
dass Buch und Film eine narrative Umset-
zung der Apokalypse sind mit dem Ziel,
den erfolgreichen Kampf gegen den Teufel
darzustellen. Hier verhindert die fragmen-
tarische Darstellung einen schärferen Blick
und damit die Einsicht, dass King nicht so
ohne weiteres als Kronzeuge für eine Re-
naissance von Teufel & Co. dienen kann.
An dieser und einer Reihe anderer Stellen
wäre gewiss weniger mehr gewesen. 
Durch die Fülle an Material und Phä-
nomenen entsteht der Eindruck einer dif-
fusen, vielgestaltigen Bedrohung. Wenn
es die erklärte Absicht der Autorin war, zu
zeigen, dass gilt: „Satan ist (wieder) wer –
egal ob als gefürchteter Höllendämon,
Symbol jugendlicher Protestkultur oder
Chiffre für postmoderne Selbstvergöt-
terung“, so ihre in der Schlussbetrachtung
(184) wieder aufgenommene These, dann
ist ihr dies gelungen. Dennoch ist
Mallinkrodt-Neidhardts Buch bei weitem
differenzierter als der genannte IDEA-
Sammelband, so gibt es zu Recht kritische
Ausführungen zum „Schwarzbuch Sata-
nismus“ und auch „Harry Potter“ wird
durchaus nicht indiziert u.a.m. Es enthält
darüber hinaus einige Einzelbeobachtun-
gen, die neuartig sind und die es zu disku-
tieren lohnt, vor allem die Ausführungen
zu Frank E. Peretti habe ich noch in
keinem anderen Buch entdeckt 
Dass die gesamte Populärkultur religiöse
Versatzstücke verarbeitet, muss man zur
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Kenntnis nehmen. Anders als Mallinkrodt-
Neidhardt denke ich aber, dass man ver-
mutlich genau soviel oder noch mehr
„christliche“ Versatzstücke finden könnte,
wenn man denn wollte. Die eigentliche
Frage ist aber, wie man darauf reagieren
soll. Eine Antwort bleibt die Autorin – in
der Anlage des Buches begründet – weit-
gehend schuldig. Dabei hätte der Darstel-
lung ein abschließendes Kapitel mit eini-
gen konkreten Hinweisen zum Umgang
mit der „Renaissance von Teufel & Co“
durchaus gut getan. 
Als Fazit bleibt: Will man sich über die
mehr oder weniger offene Präsenz des
Teufels in der Gegenwartskultur umfas-
send informieren, greife man zu Mallin-
krodt-Neidhardt. Will man sich dagegen
darüber informieren, was man Kindern
und Jugendlichen guten Gewissens zu
lesen, hören, sehen geben kann, oder ist
man unsicher, wie auf fragwürdige
Phänomene der Jugendkultur angemessen
zu reagieren ist, dann liefert Hemmingers
Buch wertvolle Orientierungshilfen.

Heiko Ehrhardt, Hochelheim/Hörnsheim

Martin Bauschke, Jesus im Koran, Böhlau
Verlag, Köln 2001, XII + 210 Seiten,
21,50 €.

In Zeiten, in denen der Dialog zwischen
Christen und Muslimen notwendiger denn
je ist und jede erdenkliche Förderung ver-
dient hat, legt es sich nahe, dass auch die
theologische Auseinandersetzung im en-
geren Sinne an Temperament zulegt.
Bauschke, Theologe und Religionswis-
senschaftler mit Islam-Schwerpunkt, pro-
moviert bei Udo Tworuschka in Jena, ist in
dieser Sache sicherlich einer der kompe-
tentesten Ansprechpartner. Das vorlie-
gende Buch stellt die überarbeitete Fas-
sung eines großen Kapitels seiner Disser-
tation „Jesus – Stein des Anstoßes“ (Böh-

lau 2000) dar, und der mit 57 Seiten ein
gutes Viertel des Buchs ausmachende An-
hang mit Literatur, Anmerkungen und
Stellenregister ist ein Hinweis auf diesen
Ursprung. Das Thema Bauschkes hat
einen plausiblen Hintergrund: Jesus
begegnet in 117 Versen im Koran mit un-
terschiedlichen Namen und Titeln, auch
insgesamt elfmal mit dem Titel „Messias“
(al-masih), allerdings mit anderem Bedeu-
tungsfeld als Messias/Christus in der
jüdisch-christlichen Tradition. Am häufig-
sten jedoch sind die Bezeichnungen Isa
ibn Maryam (Jesus, Sohn der Maria,
16mal) und Ibn Maryam (Sohn der Maria,
33mal); das weist auf die herausragende
Bedeutung hin, die Maria in der korani-
schen Christologie hat. Dass Bauschke
gerne von koranischer „Christologie“
spricht, ist auf dem Hintergrund seiner
Absichten (und dem Vorkommen des Ti-
tels masih) verständlich, erzeugt aber bei
christlichen Lesern Assoziationen, die
dem Koran eigentlich fremd sind. Anhand
von zahlreichen konkordatischen Gegen-
überstellungen weist Bauschke die er-
staunliche Nähe der Botschaft Jesu vom
einen und einzigen Gott nach den Evan-
gelien und seiner Botschaft, wie sie im
Koran rezipiert wird, nach: Jesus als
Prophet und Vorläufer des Muhammad. Er
knüpft an die von dem jüdischen His-
toriker Hans Joachim Schoeps 1949 vor-
getragene These an, dass sich der Islam
theologisch im Wesentlichen dem damali-
gen ebionitischen Judenchristentum der
arabischen Halbinsel verdanke. Ein wich-
tiger Akzent des Buchs besteht darin, die
vermeintlich antichristlichen Tendenzen
des Koran zu hinterfragen. So leugnet der
Koran die Kreuzigung nicht, er geht aber
von einer wie auch immer gearteten Sub-
stitution Jesu durch jemand anders aus, da
der Prophet Jesus vor diesem Schicksal
bewahrt bleiben sollte – eine antijüdische,
keine antichristliche Spitze. Dass es im
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Christentum verschiedene Ansichten über
Jesus und zu diesem Thema gab, ist dem
Koran bekannt (Sure 4,157, Bauschke 102).
Schließlich erwarten Teile der islamischen
Tradition und Theologie die Wiederkunft
Jesu, koranisch jedoch sollte wohl von
einem natürlichen Tod des Sohnes der
Maria ausgegangen werden (113f).
Jesus als Diener und Prophet Gottes, als
Mensch Gottes und als „Zeichen“ Gottes:
dies sind die Koordinaten, mit denen
Muhammad die Impulse der judenchrist-
lichen und arianischen Christologie seiner
Tage fortgeschrieben hat. Bauschke fasst
seine Erkenntnisse zusammen in dem
Satz: „Das Zeugnis des Korans von Jesus
steht den Christologien der Logienquelle
(‚Q’), der synoptischen Evangelien Mat-
thäus, Markus und besonders Lukas sowie
der Christologie des Judenchristentums er-
staunlich nahe“, d.h. für Bauschke: der
irdische Jesus des Koran und der histori-
sche Jesus der neutestamentlichen For-
schung „sind in vielerlei Hinsicht de-
ckungsgleich“ (128). Er nimmt diese Ein-
sichten nun auf, um zu einer „dialogfä-
higen“ Christologie zu kommen. Seine
Grundentscheidung ist, dass im interre-
ligiösen Dialog eine Christologie verhan-
delt werden soll, die tendenziell beiden
Seiten akzeptabel wäre. Dies könnte für
ihn eine Nachfolge-Christologie sein, die
mit den Stichworten theozentrisch, pro-
phetisch, charismatisch und metaphorisch
zu charakterisieren wäre. So stellt der Au-
tor eine seiner zahlreichen rhethorischen
bzw. Suggestivfragen: „Sollen Christen im
Kontext des christologischen Dialogs mit
dem Islam auf die zweite Hälfte des
‚wahrer Mensch – wahrer Gott’ einfach
verzichten? ‚Einfach’ sicherlich nicht.
‚Verzichten’ vielleicht schon. ‚Anders ver-
stehen lernen’ mit Sicherheit“ (146). Da-
mit ist Bauschke nicht nur der Protest der
Christen sicher, die auf die „zweite Hälf-
te“ nicht nur nicht einfach, sondern über-

haupt nicht verzichten wollen – und die
mit Recht der Meinung sein werden, dass
dies für den Dialog mit dem Islam auch
gar nicht erforderlich ist. Denn zum Dia-
log im eigentlichen Sinne sollten Identi-
täten gehören, die konstruktiv miteinander
streiten und sich aneinander reiben kön-
nen. Zum anderen spielt er den Kritikern
des Dialogs Bälle zu, die behaupten, dass
der Dialog es allemal auf eine gemein-
same Wahrheit und mithin auf (einen pe-
jorativ verstandenen) Synkretismus anlege
(die damit allerdings unfreiwillig offen-
baren, dass sie wahrscheinlich nie an ei-
nem solchen beteiligt waren). Die Lektüre
des flüssig geschriebenen Buches lohnt
sich, und die Provokation ist fruchtbar,
und es lässt sich reichlich über sie streiten.
Der Autor hat schon vielfach bewiesen,
dass er bereit ist, sich der Auseinan-
dersetzung mit kritischen Christen und
Muslimen (!) zu stellen. 

Ulrich Dehn

Joachim Valentin (Hg.), Weltreligionen im
Film – Christentum, Islam, Judentum,
Hinduismus, Buddhismus, Schüren Verlag,
Marburg 2002, 268 Seiten, 19,80 €.

Der Band vereinigt insgesamt neben zwei
einleitenden Grundsatzaufsätzen dreizehn
Beiträge, die teils weithin bekannte Filme
wie Yentl, Das Leben ist schön, Schindlers
Liste, Leben des Brian oder Kundun auf-
greifen und analysieren, zum anderen aber
auch qualitativ hochstehende Filme vor-
stellen, die an den Kassen weniger Erfolg
hatten oder von vorneherein eher als Do-
kumentarfilme angelegt sind. Auslöser für
die Veröffentlichung war ein Seminar an
der Universität Freiburg im Wintersemes-
ter 2000/2001, viele Beiträge stammen aus
diesem Seminar, andere wurden zusätz-
lich eingeladen. Angenehm ist der diffe-
renzierte Stil, der normalerweise keine für
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Zeitungsfeuilletons typische plakative Bot-
schaft transportiert. Nur wenigen Filmen,
wie z.B. Kundun (Armin Scheffold), dem
ägyptischen Streifen Das Schicksal (Daniel
Gaschick) oder dem jüdischen Film Kal-
mans Geheimnis (Jeroen Krabbé) ist je ein
ganzer Aufsatz gewidmet, andererseits ist
sowohl das Spektrum dieser ausdrücklich
religiös-historisch informierenden Filme
wie auch der Werke, die unterschwellig
religiöse Motive zur besseren szenischen
Vermarktung benutzen (z.B. Titanic), be-
dacht. Endzeit- und Katastrophenfilme
werden prägnant gedeutet (Charles Mar-
tig): Independence Day, Armageddon,
Deep Impact, Dante’s Peak, einschließlich
des von ihnen meist transportierten US-
Welt-, wenn nicht kosmischen Herrschafts-
anspruchs (der Neo-Patriotismus von The
Patriot und Pearl Harbor konnte noch nicht
einbezogen werden). Filme aus Indien
(Martig), deutsche (Ab nach Tibet!, Er-
leuchtung garantiert) und asiatische Filme
zum Buddhismus und Hinduismus werden
beleuchtet, die einen arbeiten postmoder-
ne Sinnsuche und Befindlichkeiten ab, die
andern geben oft ethnisch geprägte Ein-
blicke in eine gelebte Religiosität. In sensib-
ler Weise wird auf den Umgang nicht nur
mit gegenwärtigem jüdischem Leben,
sondern auch auf neue Versuche zur Shoa
eingegangen. Schindlers Liste und Die
letzten Tage als seriöse Projekte mit nicht
ganz angebrachten happy endings
(Joachim Valentin) werden ebenso auf-
schlussreich beobachtet wie Filme, die
vom Islam als alltäglich gelebter Religion
berichten oder seine fundamentalistischen
Schattenseiten aufgreifen. 
Unter dem Stichwort „Religion(en) und
Gewalt“ wendet ein einleitender Beitrag
von Dietmar Regensburger die mimetische
Theorie und das Sündenbocksyndrom (als
Bestandteil dieser Theorie) von Rene Gi-
rard auf die Filmanalyse an: Alexis Sorbas,
Medea & Co. Im zweiten Einleitungs-

beitrag (Zwischen Distanz und Akzeptanz:
Religion und Massenmedien) lässt Peter
Hasenberg eine ganze Palette von be-
denkenswerten Aspekten Revue passieren,
u.a. das Problem der häufigen Diskrepanz
zwischen der realen und der oft erregt disku-
tierten vermutlichen öffentlichen Wirkung
von Filmen (u.a. Die letzte Versuchung
Christi). Weitere Autor/innen sind Rein-
hold Zwick, Dorothée Kreuzer, Jutta Hert-
lein, Stefanie Knauß, Matthias Müller, Luc
Schaedler und Matthias Ganter. 
Die gezielte Suche nach der Behandlung
einzelner Filme wird durch ein vollständiges
6-seitiges (!) Film-Register erleichtert. Eine
ernsthafte Beschäftigung mit dem Thema
Religionen im Film wird an diesem Buch
nicht mehr vorbeikommen, das sich auch
für Pädagogen eignet und gut lesbar ist.

Ulrich Dehn

Andreas Åkerlund, geb. 1977 in Stockholm, Student
der Religionswissenschaft, Soziologie und Geschichte
an der Freien Universität Berlin; Übersetzer.

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

Debora Dusse M.A., geb. 1967, Religionswis-
senschaftlerin und Skandinavistin, z.Zt. Praktikan-
tin der EZW

Heiko Ehrhardt, geb. 1962, Pfarrer in Hochelheim /
Hörnsheim (Kirchenkreis Wetzlar).

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

Lutz Lemhöfer, geb. 1948, kath. Theologe und Poli-
tologe, Referent für Weltanschauungsfragen im
Bistum Limburg.

PD Dr. theol. habil. Werner Thiede, geb. 1955,
Pfarrer, lehrt Systematische Theologie an der Theol.
Fakultät der Universität Erlangen-Nürnberg.

Dr. phil. Michael Utsch, geb. 1960, Psychologe und
Psychotherapeut, EZW-Referent für religiöse As-
pekte der Psychoszene, weltanschauliche Strö-
mungen in Naturwissenschaft und Technik.
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