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ZEITGESCHEHEN 

Reinhard Hempelmann 

40 Jahre EZW 
Die Evangelische Zentralstelle für Weltan-
schauungsfragen gedenkt in diesem Jahr 
ihrer Gründung vor 40 Jahren. In histori-
scher Perspektive ist sie ein Kind der Inne-
ren Mission, entstanden aus der Erfahrung 
und Einsicht, dass Apologetik als Rechen-
schaft des Glaubens eine unverzichtbare 
Dimension volksmissionarischen Han-
delns ist. Von der EKD wurde sie gleich-
sam adoptiert, nach gemeinsamen Bera-
tungen mit „Innerer Mission und Hilfswerk 
der EKD". Am 1. April 1960 nahm der pro-
movierte Kirchenrat Kurt Hütten (1901-
1979) seinen Dienst in Stuttgart am Höl-
derlinplatz 2A auf. Hütten kam aus der 
kirchlichen Pressearbeit und hatte sich 
durch das in zahlreichen Auflagen er-
schienene Buch „Seher, Grübler, Enthu-
siasten" einen Namen als Kenner und 
Fachmann für „traditionelle Sekten und re-
ligiöse Sonderbewegungen" gemacht. Im 
November 1960 eröffnete der 70-jährige 
Carl Günther Schweitzer, der ehemals 
erste Leiter der 1921 in Berlin gegründeten 
Apologetischen Centrale, die erste Kurato-
riumssitzung auf der Basis einer „Vorläufi-
gen Ordnung für die EZW", die am 7. Juli 
durch den Rat der EKD und den Diakoni-
schen Rat verabschiedet worden war. 
Unter veränderten Bedingungen und mit 
neuem Namen wurde in Stuttgart fortge-
setzt, was in Berlin als Apologetische 
Centrale begonnen hatte und durch die 
Nationalsozialisten 1937 ein erzwunge-
nes Ende nahm. Bereits die Arbeit der 
Spandauer Centrale war von dem 
Bemühen geprägt, Zeitströmungen zu be-
obachten und sie im Lichte des Evangeli-

ums zu deuten und zu beurteilen. Es ging 
um das „Gespräch mit der Zeit", um die 
„Begegnung mit den Geistesmächten", 
um Auseinandersetzung mit dem christen-
tumskritischen Freidenkertum, der ersten 
Welle einer psychologischen Weltan-
schauung und vor allem mit völkischer 
Religiosität und rassistischer Ideologie. 
Die Arbeit erschöpfte sich allerdings nicht 
in Ideologie- und Religionskritik. Es ging 
eben auch um die „Antwort des Glau-
bens", um die Formulierung christlicher 
Identität unter Einbeziehung des Gegen-
übers, wie in der EZW später formuliert 
wurde. In der neuen Ordnung der EZW, 
die der Rat der EKD im Zusammenhang 
des Umzugs von Stuttgart nach Berlin 
1996 verabschiedete, wurde dieser Ge-
sichtspunkt unterstrichen und formuliert, 
dass die EZW dazu beitragen soll, „die 
Darstellung des christlichen Gottes- und 
Weltverständnisses im Gegenüber zu an-
deren Gottes- und Weltverständnissen zur 
Geltung zu bringen (evangelische Apolo-
getik)". 
Der Ausgangspunkt dieser in die Weite 
gehenden Aufgabe, Zeitströmungen zu 
beobachten, war freilich in der Ge-
schichte der EZW immer ein ganz konkre-
ter und ist es bis heute geblieben, nämlich 
die Beantwortung von Fragen, die die 
EZW jeden Tag per Post, per Telefon, 
heute oft auch per e-Mail erreichen. Diese 
Fragen, häufig von so genannten Laien ge-
stellt, teils aus Besorgnis, teils aus Neu-
gierde, aus privatem oder öffentlichem In-
teresse, waren und sind der Ausgangs-
und Konzentrationspunkt der Arbeit. Sie 
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gehören für alle Mitarbeiterinnen und 
Mitarbeiter zum täglichen Geschäft und 
haben dafür gesorgt, dass der EZW ihre 
„Bodenhaftung" nicht verloren ging. Sie 
forderten dazu heraus, sich mit religiösen 
Gegenwelten verschiedenster Ausprägung 
zu befassen und haben dazu beigetragen, 
dass die Arbeit der EZW gemeindenah 
und öffentlichkeitsrelevant blieb. 
Heute kann gesagt werden, dass Weltan-
schauungsarbeit in den evangelischen 
Landeskirchen - w i e übrigens auch in den 
katholischen Bistümern - ein etabliertes 
übergemeindliches kirchliches Hand-
lungsfeld darstellt, in dem es um Informa-
tion, Deutung, Aufklärung über religiös-
weltanschauliche Gruppierungen und 
Strömungen aus der Perspektive des trini-
tarischen Gottesglaubens und des christli-
chen Verständnisses von Welt und 
Mensch geht. Zu diesem Praxisbereich 
gehören Informations- und Beratungsan-
gebote, die der Gesamtkirche, Gemein-
den, Einzelpersonen, darüber hinaus auch 
kommunalen Einrichtungen und einer 
breiten gesellschaftlichen Öffentlichkeit 
zur Verfügung gestellt werden. Auf EKD-
Ebene ist es die EZW, die sich als zentrale 
Studien-, Auskunfts- und Beratungsstelle 
an diesem Praxisbereich beteiligt. Auf der 
Ebene der Landeskirchen nehmen Beauf-
tragte für Religions- und Weltanschau-
ungsfragen diese Aufgabe wahr, die ihrer-
seits mit regionalen Arbeitskreisen und 
örtlichen Beauftragten, Bildungseinrich-
tungen und Gemeinden kooperieren. 
Obgleich sich die religiöse Landschaft 
wandelte und die in der EZW-Arbeit be-
handelten Themen änderten, gibt es eine 
erstaunliche Kontinuität in ihrer Arbeits-
weise und inhaltlichen Ausrichtung. Sie 
versucht beides zusammenzuhalten: 
Wahrheit und Liebe, dialogische Offen-
heit und die Bereitschaft zum Zeugnis des 
Glaubens, zur Unterscheidung, gegebe-
nenfalls auch zum Protest gegenüber 

krankmachender und verletzender Reli-
giosität. Seit ihrer Gründung steht die 
EZW für das Konzept einer verstehenden 
Apologetik, die das Gespräch mit anders-
glaubenden Menschen sucht und fördert 
und auch bereit ist, religiöse Gemein-
schaften gegenüber voreiligen Stigmatisie-
rungen in Schutz zu nehmen. Die Arbeit 
möchte für den Umgang mit religiöser 
und kultureller Vielfalt Unterscheidungs-
kriterien ins Spiel bringen und die Urteils-
fähigkeit der christlichen Gemeinde stär-
ken. Die Begegnung mit religiös-weltan-
schaulicher Vielfalt fordert immer auch zu 
dem heraus, was die Bibel „Unterschei-
dung der Geister" nennt und das Gestalt 
gewinnt im kritischen Widerspruch ge-
genüberdestruktiven Formen von Religio-
sität. 
Mit dem Umzug von Stuttgart nach Berlin, 
in die Auguststraße 80, sind die Themen 
Säkularismus, Entkirchlichung und Ent-
christlichung neu ins Blickfeld getreten. In 
einem durch tiefgreifende Distanz zu al-
lem Religiösen geprägten Umfeld wird 
deutlich, dass es nicht nur fesselnde und 
krankmachende Ausdrucksgestalten von 
Religion gibt. Auch gesteigerte Formen 
des Säkularismus können etwas Gewaltsa-
mes an sich haben. In säkularisierten und 
pluralistisch geprägten Gesellschaftssyste-
men der westlichen Welt ist es an der Zeit 
auch darüber in eine Diskussion einzutre-
ten, welche Folgen der heute vielfach be-
obachtbare Verlust an religiöser Orientie-
rung für das Leben des Einzelnen sowie 
das Rechtsbewusstsein und die Werteori-
entierung in der Gesellschaft hat. 
„Wir sollen Menschen und nicht Gott 
sein." Dieser Satz artikuliert ein elementa-
res Unterscheidungskriterium reformatori-
scher Theologie, das für die Arbeit der 
EZW eine zentrale und bleibende Orien-
tierungsperspektive enthält. Menschen-
verachtende Ideologien, Versektungspro-
zesse religiöser Gemeinschaften und die 
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Verharmlosung von Leiden, Sterben und 
Tod lassen sich im Kern auf Grenzüber-
schreitungen des Menschen zurückfüh-
ren, die ihn gegenüber seiner Bestim-
mung, als Gegenüber zu seinem Schöpfer 
zu leben, entfremden. Wie wahrneh-
mungsfähig sind religiöse Orientierungen 
für diese Grenzen des Menschen? Am 
Umgang mit den Grenzen des Menschen 
scheiden sich die Geister. 
Das 40-jährige Jubiläum fällt in eine Zeit, 
wo die Erfolge der Genforschung einer 

Wissenschaftsreligion neue Chancen zu 
geben scheinen. Der wissenschaftlich-
technische Fortschritt nährt erneut opti-
mistische Visionen von einer heilen Welt 
und einem unbeschädigten, von Krankheit 
und Leid verschonten Leben. Dienlich al-
lerdings ist es dem Menschen, wenn er ein 
Wissen von seinen Grenzen behält, den 
Träumen vom Paradies auf Erden wider-
steht, seine eigenen Möglichkeiten gestal-
tend nutzt, sie aber von dem unterschei-
det, was allein Gott tun kann. 

Michael Nüchtern, Karlsruhe 

Von Stuttgart nach Berlin 
Vor vier Jahren schrieb ein besorgter Zeit-
genosse angesichts des erfolgten Umzugs 
der Evangelischen Zentralstelle für Welt-
anschauungsfragen vom Stuttgarter Höl-
derlinplatz in die Berliner Auguststraße: 
Die beiden verschiedenen Straßennamen 
seien doch ein bezeichnender Hinweis 
darauf, dass es mit der EZW mit dem Um-
zug nur bergab gehen könne. Von Hölder-
lin zum August - das sei ein sinnenfälliger 
Abstieg! 
In der Tat kam der schwäbische Dichter 
seinerzeit nicht bis Berlin, sondern nur bis 
Bordeaux und Jena; aber Hölderlins Stifts-
genosse, der Schwabe Hegel, ist wie sein 
Kollege Fichte keine 500 Meter Luftlinie 
von der Auguststraße 80 auf dem Doro-
theenstädtischen Friedhof begraben. Es 
war viel innerkirchliche Apokalyptik im 
Schwange, als vor vier Jahren der lang-
same Umzug von Stuttgart nach Berlin er-
folgte. 
Gerade mit Hölderlin - dem Wanderer -
die stabilitas loci und die Immobilität zu 
begründen, hieße vom schwäbischen 
Dichter nur den Namen kennen und nicht 
das Werk. Hat er doch so (oder ähnlich!) 
gedichtet: „Drum an die Spree komm', 

daß wir das Offene schauen ..." Und das 
Offene zu schauen - das muss ein Weltan-
schauungsinstitut doch reizen! 
Dennoch: Der Umzug von Stuttgart nach 
Berlin war für die EZW ein Einschnitt in 
personeller Hinsicht und vor allen Dingen 
hinsichtlich des Milieus, in dem das EKD-
Institut arbeitet. Die EZW fand sich plötz-
lich in einer Umgebung vor, wo die Ent-
kirchlichung seit langem - und nicht erst 
seit DDR-Zeiten - eine lebendige Realität 
ist, wo Multikulturalität und Multireligio-
sität sinnlich wahrnehmbar sind, wo aber 
auch die Weihe des Profanen, eine fast 
kultische Demonstration von Säkularität, 
eine Geschichte hat und wo es deswegen 
neu und immer wieder zu einer öffentli-
chen, werbenden Darstellung des Christli-
chen kommen muss und kommen wird. 

1. Säkularität 

Zu den herausragenden Ereignissen für die 
EZW in den letzten Jahren gehört die Tat-
sache, dass groß angelegt der Staat selber 
sich eines weltanschaulichen Themas an-
genommen hat in Gestalt einer Enquete-
Kommission des Deutschen Bundestags 
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über sog. Sekten und Psychogruppen. Ge-
rade die kirchlichen Sekten- und Weltan-
schauungsbeauftragten hatten immer wie-
der den Staat an seine Verantwortung hin-
sichtlich des Missbrauchs der Religions-
freiheiterinnert. 
Nach zweijährigen intensiven Studien 
wurde im Juni 1998 der Endbericht der En-
quete-Kommission des Bundestags vorge-
legt. Der Bericht stellt das Recht der Religi-
onsfreiheit heraus und betont die weltan-
schauliche Neutralität des Staates in reli-
giösen Angelegenheiten. Er fordert da-
neben stärkere wissenschaftliche For-
schungsanstrengungen über die Biogra-
phien von Aussteigern und Anhängern 
sog. neuer religiöser Bewegungen. Damit 
sollte die Frage nach der nur vermuteten 
oder auch tatsächlichen Schädigung von 
Biographien durch diese Gruppen auf eine 
objektive Grundlage gestellt werden. 
Wie problematisch, wie konfliktträchtig 
sind neue religiöse Bewegungen wirklich? 
Das ist leichter gefragt als gesagt. Der End-
bericht der Enquete-Kommission befördert 
eine Verwissenschaftlichung und damit 
auch eine Säkularisierung des Sektenthe-
mas. Der so erfolgte Abschied von einem 
denunziatorischen, wertenden Sektenbe-
griff in der Gesellschaft ist uneinge-
schränkt zu begrüßen. Auf der anderen 
Seite wird nur zu leicht übersehen, dass es 
in Sachen religiöser Überzeugungen im-
mer nur ein Stück weit objektive Beschrei-
bung und Feststellung gibt. Wertungen, 
Weltanschauungen sind da am wirksams-
ten, wenn man glaubt, man habe keine. 
Nach Abschluss der Enquete-Kommission 
kann kirchliche Sekten- und Weltanschau-
ungsarbeit noch weniger ihre Beurteilun-
gen als allgemein akzeptiert voraussetzen. 
Kirchliche Stellen müssen ihren spezifi-
schen Standort und ihre besonderen Be-
wertungsvoraussetzungen deutlich benen-
nen. Das ist durchaus ein Gewinn und 
dient der Klarheit in dem gesellschaftli-

chen Diskurs über Religion, Religiöses 
und vermeintlich Religiöses. Gerade 
durch die ausdrückliche Benennung der 
eigenen Perspektiven leistet die Kirche ei-
nen Beitrag für die Gesellschaft insgesamt. 

2. Die zerstreute Religiosität 

Eine gesetzgeberische Herausforderung 
sah die Mehrheitsmeinung des Abschluss-
berichts der Enquete-Kommission da, wo 
sich Religiöses mit Therapeutischem oder 
mit Lebenshilfeangeboten überschneidet. 
Es wird eine Stärkung des Verbraucher-
schutzes für notwendig erachtet. Hier, wo 
über ein neues Lebensbewältigungshilfe-
gesetz nachgedacht und diskutiert wird, 
zeigt sich exemplarisch die nachhaltige 
Veränderung der religiösen Landschaft, 
die auch für die Kirche bedeutender ist als 
die in ihren Mitgliederzahlen stagnieren-
den Sondergemeinschaften. Die Verände-
rung der religiösen Landschaft wird also 
nicht durch das Aufkommen von sog. Sek-
ten bewirkt und auch nicht - oder wenigs-
tens nicht allein - durch die Konfessions-
losigkeit, sondern durch ein neuartiges 
und zunehmendes Gemisch von Religiö-
sem und Säkularem. Die Soziologen ha-
ben dafür den Begriff der Dispersion des 
Religiösen gefunden. Das heißt, Religion 
ist in unserer Kultur nicht eigentlich zer-
stört, sie ist zerstreut. Wo früher religiöse 
Regionen und profane Provinzen fein säu-
berlich unterscheidbar waren, breitet sich 
heute ein multispiritueller Schleier über 
das Land. 
In Spannung zur Unsichtbarkeit und zum 
Verschwinden von Religion steht, dass 
sich eine Vielzahl von Bereichen etabliert 
hat, die auch und gerade religiöse Bedürf-
nisse zu befriedigen suchen. Religiöses hat 
dadurch in neuartiger Form wieder eine 
Öffentlichkeit bekommen, ohne dass von 
allen die religiösen Elemente auch als sol-
che durchschaut würden. Kirchlich ist 
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diese Religiosität nicht mehr. Interessan-
terweise haben also nicht einfach aufge-
klärte Gesinnung und rationale Wissen-
schaft Kirchen beerbt, obwohl es ein seli-
ges Genügen im Diesseits gibt. Filme bear-
beiten religiöse Thematiken und erfüllen 
für viele stabilisierende, orientierende 
Funktionen, die ehemals in der Gesell-
schaft durch Religionsgesellschaften be-
friedigt wurden. In der nachmittäglichen 
Fernseh-Talkshow mit Menschen, die das 
Schicksal hart getroffen hat, sitzen als 
Fachleute die karmagläubige Handleserin 
und der Lebensberater vom Positiven Den-
ken. Wer einen großen Buchladen betritt, 
findet strategisch günstig positioniert das 
breite und bunte Angebot nichtkirchlicher 
oder nichtchristlicher, aber doch irgend-
wie religiöser Literatur. „Selbstvorsorge 
und Spiritualität", so liest man in einer se-
riösen Fachzeitschrift, „bestimmen die 
Medizin des 21. Jahrhunderts". Und tat-
sächlich ist die Lebens- und Erfolgshilfe, 
die alternative Therapieszene der Bereich 
der Gesellschaft, in dem religiöse Ele-
mente zuhauf begegnen. 
Hier - in der vorsichtigen Wahrnehmung 
und Würdigung einer zerstreuten und ver-
mischten Religiosität, in der Musikszene, 
im Sport und im Ferienparadies - liegt ein 
wichtiges, zukunftsweisendes Arbeitsfeld 
der EZW, dem sich das Institut gerade in 
Berlin gestellt hat. Die Konkurrenz für die 
Kirchen sind nicht allein bestimmte sog. 
Sekten, sondern die bunten Orte und die 
Bereiche, die Funktionen von Religion für 
die Menschen erfüllen, ohne im klassi-
schen Sinn Religion zu sein. Dieser Ge-
staltwandel des Religiösen ist gerade auch 
eine kulturelle Herausforderung, die das 
Wesen von Religion überhaupt und damit 
zugleich das Konzept der Religionsfreiheit 
berührt. In der Aufklärung über die Disper-
sion des Religiösen erfüllt die EZW nicht 
nur eine Aufgabe für die Kirche, sondern 
für die Kultur insgesamt. 

3. Apologetik 

Die neue Ordnung der EZW von 1996 
nennt ausdrücklich als Aufgabe des Insti-
tuts „die Darstellung des christlichen Got-
tes- und Weltverständnisses im Gegenüber 
zu anderen Religionen und Weltanschau-
ungen". Evangelische Apologetik bleibt 
die wesentliche Aufgabe des Berliner Insti-
tuts. Gerade die Pluralisierung des Religiö-
sen führt zur Frage nach der eigenen Iden-
tität und dem eigenen Profil. Nur eine Kir-
che, die selbstverständlich akzeptiert ist, 
kann es sich leisten, ohne Profil zu sein. 
Dies ist aber eben nicht - sei es in Stuttgart 
oder in Berlin - unsere Wirklichkeit. 
Diese Lage ist nicht ohne Tücken. Das Er-
lebnis von Vielfalt verlockt zu fundamen-
talistischen Vereindeutigungen, die weder 
lebensdienlich noch evangelisch wären. 
Die Bestimmung christlicher Eigentüm-
lichkeiten in der pluralen Situation geht 
nicht ohne ein klares Bewusstsein davon, 
dass religiöse Aussagen etwas anderes 
sind als wissenschaftliche Sätze oder pro-
fane Definitionen. Religiöse Sprache lebt 
von Metaphern und Symbolen. Sie ist ge-
wiss nicht vieldeutig, aber immer reich an 
Deutungen. Die Wahrheit des Glaubens 
ist, weil sie sich auf die Person Jesu Christi 
selber bezieht, allen Formulierungen die-
ser Wahrheit voraus. Christliche Apologe-
tik gibt es nicht ohne die Pflege des Sinns 
für die Besonderheit religiöser Sprache. 
Auch dies ist nicht nur eine kirchliche, 
sondern zugleich eine kulturelle Aufgabe. 
Zu diesem Bewusstsein von der Besonder-
heit des - profan ausgedrückt - christli-
chen Produkts darf auch ein Vertrauen in 
dessen Kraft kommen. Evangelische Welt-
anschauungsarbeit kann auf die Kraft 
christlicher Überlieferungsbestände ver-
trauen. Solches Vertrauen gibt Gelassen-
heit und lässt nicht endzeitlich besorgt auf 
all die sog. Sekten, Psychogruppen und 
lockenden verstreuten Splitter des Religiö-
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sen schauen, sondern auf das „Offene", 
solange wir die Wahrheit noch nicht sel-
ber schauen. Die christlichen Kirchen ver-
wahren ihren Schatz in irdenen Gefäßen. 
Diese Schätze aufzutun, wie es in der Ge-
schichte von den Weisen aus dem Mor-
genlande heißt, ist unsere Verpflichtung. 
Die Kirche ist ein Schatzhaus religiöser Er-
fahrungen, und die Erfahrungen der EZW 
mit konfliktträchtigen Gruppen bringen zu 
Bewusstsein, dass sie auch ein Schutz-

raum für religiöse Erfahrungen sein muss, 
weil Suchende hier geschützt werden vor 
dem Zugriff von selbst ernannten Meiste-
rinnen und Meistern. Der Schatz unserer 
Kirchen ist Jesus Christus selber, in dem 
verborgen liegen alle Schätze der Weisheit 
und der Erkenntnis. Dass sie dies selbstbe-
wusst, freundlich und offensiv in unserer 
Zeit vertreten kann, dazu wünsche ich der 
EZW Klugheit, Beharrlichkeit, Geschick 
und die nötigen Finanzmittel der EKD. 
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Werner Thiede, Erlangen 

Friedrich Nietzsches neureligiöser Ansatz 
Zeitgemäße Betrachtungen anlässlich seines 100. Todestags 

Man kennt Friedrich Nietzsche, den meistgelesenen Philosophen der Welt, als 
atheistischen bzw. positivistischen Denker, als Verkünder von Gottes Tod und als 
ausgesprochenen „Antichristen". Dass diese Sichtweise aber zu kurz greift, ist 
nicht in angemessener Weise durchgedrungen und verdient hundert Jahre nach 
seinem Tod neu unterstrichen zu werden. Immerhin hat ihn bereits Lou Andreas-
Salome als seine einstige Freundin als tiefreligiösen Menschen gewürdigt1; Horst 
Schülke hat eine noch heute lesenswerte Studie über „Nietzsches gottlose Fröm-
migkeit"2 vorgelegt; Walter Nigg ist dem „religiösen Denker"3 in einem differen-
zierten Essay nachgegangen; und Hans Pfeil hat die „lebensreligiöse Gedanken-
welt"4 Nietzsches herausgearbeitet. Doch all diese Hinweise stammen noch aus 
der Zeit vor dem Anheben der neureligiösen Bewegungen im Abendland - und 
sind vielleicht deshalb weitgehend unbeachtet geblieben. Im Spiegel der Kon-
junktur neuer Religionen aber könnte die Eigenart des Religiösen bei Nietzsche 
eher evident werden. Das Thema ist daher zeitgemäßer denn je. Speisen sich die 
neureligiösen Bewegungen überwiegend aus östlichem Geist, so ist es kaum ein 
Zufall, dass der neueste Hinweis auf Nietzsche als einen „tiefreligiösen Men-
schen" von Okochi Ryogi5, also aus östlicher Richtung stammt. 
Nun besteht das „Neue" der neureligiösen Bewegungen keineswegs nur in ihrer 
temporär bedingten Ungekanntheit; vielmehr hat es einen inhaltlichen Aspekt, 
der sich in bestimmter Hinsicht als eine Zuspitzung des neuzeitlichen Autono-
miegedankens unter spirituellem Vorzeichen charakterisieren lässt. Traditioneller 
Religiosität in ihrer mehr oder weniger theistischen und insofern heteronom ge-
färbten Ausgeprägtheit wird entschieden der Abschied gegeben. Nietzsche hat 
diesen Abschied metaphorisch wie begrifflich am allerdeutlichsten vollzogen -
nicht ohne damit zugleich den Anfang mit den reichhaltigen Varianten neureli-
giöser Autonomie zu machen. Indem er den Nihilismus - verstanden als „ein Ver-
langen ins Nichts" - gedanklich und existentiell durchdringt, sucht er ihn am 
Ende zu überwinden: Der unter leerem Himmel ohne Gott und Götter übrig blei-
bende Mensch muss zum Schöpfer neuer Götter, einer neuen Spiritualität wer-
den, und sei's in dem Bewusstsein, dass damit nur ein „Olymp des Scheins" an-
zubeten ist. Es gilt, autonom „einen Glauben zu setzen", mithin Sinn so zu schaf-
fen, wie Gott einst die Welt geschaffen haben soll. Woher aber soll der Mensch 
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die über-menschliche Kraft dazu nehmen, wenn nicht bereits etwas Göttliches in 
ihm schlummert? Was ich andernorts über Nietzsches diesbezügliche Reflexio-
nen etwas breiter darlegen möchte, sei hier wenigstens anhand einer seiner zen-
tralen Formeln exemplifiziert: Die Rede vom „Willen zur Macht" stellt mitnich-
ten den gedanklichen Ausdruck eines platten Atheismus dar. 

Der Wille zur Macht - eine neureligiöse Formel 

Was mit dem „Willen zur Macht" gemeint sein könnte, ist in dem seit Nietzsches 
Tod vergangenen Jahrhundert strittig geblieben. Etwas mehr als das erste Drittel 
des Jahrhunderts stand im Zeichen einer politisierenden Deutung, die Nietzsches 
Überlegungen in dem nicht ohne Willkür zusammengestellten Nachlassband 
„Der Wille zur Macht" zugunsten nationalistischer, später nationalsozialistischer 
Bestrebungen einspannte. Sie zu entkräften, war das Anliegen einer internationa-
len, besonders von Frankreich, aber auch Italien und Amerika ausgehenden Wis-
senschaftsbemühung, die sich im zweiten Drittel des Jahrhunderts durchsetzte -
jetzt exemplarisch dokumentiert in Georges Batailles „Wiedergutmachung an 
Nietzsche" (München 1999). 
Das zweite Drittel des 20. Jahrhunderts war schwerpunktmäßig geprägt durch 
Martin Heideggers metaphysische Interpretation des „Willens zur Macht". Seiner 
Nietzsche-Vorlesung von 1936 zufolge ist das Seiende als „Seiendes im Ganzen" 
als Wille zur Macht zu verstehen. Im Rang eines Prinzips kann dieser Wille we-
der von einzelnem Seienden noch von einer einzelnen Seinsweise bestimmt 
sein. Vielmehr ist er in sich Macht. Nachdem sich in ihm der Gesamtzusammen-
hang des Wollens und damit das Seiende überhaupt eröffnet und erschließt, ist 
das Herr-Sein über das damit aufgeschlossene Seiende möglich, auf stete Steige-
rung aus. Neue Wertsetzungen lösen alte perspektivisch ab. Doch Nietzsche 
bleibt nach Heideggers Verständnis im Destruieren traditionaler Metaphysik, 
Theologie und Religion diesen alten Größen verhaftet, statt deren Nihilismus 
tatsächlich zu überwinden. Sofern der Wille zur Macht bisherige Setzungen kor-
rigiert, spiegelt er das in der neuzeitlichen Metaphysik überhaupt herrschende 
Prinzip autonomen Setzens wider. Die Metaphysik der Subjektivität werde daher 
in ihm nicht überstiegen, sondern vollendet. -
Freilich gilt es in Rechnung zu stellen, dass Heideggers kritische Sicht Nietzsches 
zwar dessen enges Metaphysik-Verständnis im Sinne einer Zweiweltentheorie 
überholt und deshalb den erklärten „Antimetaphysiker" doch im weiteren Sinn 
als Metaphysiker einordnen kann, dass er aber selbst einen immer noch zu engen 
Metaphysik-Begriff pflegt, um sich von ihm distanzieren zu können: Auch mit 
seinem eigenen Konzept der „Seinsgeschichte" tritt er letztlich nicht aus dem 
neuzeitlichen Zirkel der Selbstthematisierung des selbstbezüglichen Subjekts 
heraus. Vielmehr bleibt er mit seiner Anstrengung, sich eines immer weiter 
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zurückweichenden Ursprungs zu bemächtigen, der neuzeitlichen Subjektivitäts-
metaphysik zumindest indirekt verhaftet. Und aus dieser Verhaftung heraus hat er 
Nietzsches Willen zur Macht seinerseits zeitgeistgebunden, eben in einer moder-
nen Variante interpretiert6. 
Das letzte Drittel des 20. Jahrhunderts brachte schließlich die von den Italienern 
G. Colli und M. Montinari besorgte „Kritische Studienausgabe" (1967ff; auf sie 
verweisen im folgenden Bandangaben/Seitenzahlen in Klammern) - und zeit-
gleich die postmoderne Interpretation des Willens zur Macht. Diese verbindet 
sich besonders mit dem Namen Wolfgang Müller-Lauter. Der Berliner Philosoph 
beharrt gegenüber Heidegger darauf, dass es in Nietzsches Denken in der Tat zur 
Selbstzerstörung der Metaphysik kommt, dass gerade mit „der höchsten Aufgipfe-
lung der ,Metaphysik der Subjektivität' diese Subjektivität ins Grund-lose hinab-
sinkt. Der metaphysische ,Wille zum Willen' wird in der Gestalt des Willens zur 
Macht, der sich als er selbst durchschaut, zum gewollten Wollen, das nicht mehr 
auf ein Wollendes, auf den Willen zurückverweist, sondern nur noch auf das Ge-
nüge von Wollendem..."7. Auch nach Müller-Lauter bleibt Nietzsche zweifelsfrei 
Metaphysiker; aber dessen „Philosophieren schließt die Frage nach dem Grund 
des Seienden im Sinne überlieferter Metaphysik als eine für das wirkliche Ge-
schehen relevante Frage aus". Der Wille zur Macht ist in keiner Weise als das 
eine metaphysische Subjekt, das eine Grundgeschehnis zu verstehen, sondern 
als die fortlaufend sich wandelnde Organisation von Machtwillen, die wiederum 
in sich selbst organisierte Machtwillen sind. „Dies einzusehen, heißt das Eingese-
hene als das letztlich Wahre uneingeschränkt bejahen." 
Dass auch diese postmoderne, nämlich auf den Pluralismus von Willensquanta 
abhebende Interpretation zeitgeistgebunden bleibt, erhellt schon daraus, dass es 
für Nietzsche „das letztlich Wahre", von dem Müller-Lauter hier spricht, gar nicht 
gibt. Dem erklärten „Antimetaphysiker" Nietzsche ist vielmehr bewusst, dass ja 
aller Kritizismus im Dienst der Wahrheit steht und insofern seinerseits auf Meta-
physik beruht, also sein Feuer immer noch von dem Brand nimmt, den jahrtau-
sendealter Glaube entzündet hat - der Glaube nämlich, dass „Gott die Wahrheit 
ist, dass die Wahrheit göttlich ist... Aber wie, wenn ... Nichtssich mehr als gött-
lich erweist, es sei denn der Irrthum, die Blindheit, die Lüge...?" (3/577). Dass 
sich genau in dieser Ansicht der Göttlichkeit der Blindheit und Lüge insgeheim 
das Zentrum des Wirklichkeitsverständnisses von Nietzsche verbirgt, dass mithin 
auch von hier aus der „Wille zur Macht" zu interpretieren ist, ist der bisherigen 
Nietzsche-Forschung weithin entgangen. 
Bekanntlich kommt Nietzsche von Arthur Schopenhauers Willensmetaphysik 
her. Nach Schopenhauer ist der Wille als das Absolute, das „An sich" der Welt 
blind, triebhaft und daher moralisch negativ zu bewerten. Nietzsches Originalität 
besteht nun in der Umwertung dieser Bewertung, ohne ansonsten das metaphysi-
sche Grundkonzept allzusehr zu verändern. So kann er in seiner ersten Publika-
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tion „Die Geburt der Tragödie" formulieren: „Wir sind wirklich in kurzen Augen-
blicken das Urwesen selbst und fühlen dessen unbändige Daseinsgier und Da-
seinslust..." (1/109). Diese Perspektive vermittelt ihm zunächst „metaphysischen 
Trost"; doch davon wendet er sich später ab und blickt selbstkritisch auf seine 
frühe „Artisten-Metaphysik" zurück. Denn er erkennt, dass seine positiv gefasste 
Willenslehre eine Lebens- und Diesseitsbejahung impliziert, die alles Transzen-
dente, also auch jenes als „Sein" interpretierte, vom Werden der Welt noch un-
terschiedene Urwesen strikt ausschließt. Allerdings räumt er ein, seinerzeit 
durchaus schon auf dem richtigen Weg gewesen zu sein mit jener Umwertung 
Gottes in einen „unmoralischen Künstler-Gott, der im Bauen wie im Zerstören, 
im Guten wie im Schlimmen, seiner gleichen Lust und Selbstherrlichkeit inne 
werden w i l l . . . " Er weiß sich als damals schon entschlossenen Jünger eines „noch 
unbekannten Gottes" jenseits von Gut und Böse, den er als Dionysos identifiziert 
(1/14 f). 
Für den späteren, in seinem Kritizismus vorangeschrittenen Nietzsche bildet die 
Welt daher nach wie vor „eine Reihe von Zuständen am erkennenden Subjekt", 
das sich selbst und seine Schöpfung trügerischem Wahn aussetzt (9/435). Wenige 
Monate nach dem Notieren dieser Gedanken gelangt er im Sommer 1881 zu der 
Überzeugung von der ewigen Wiederkehr des Gleichen. In seiner „Fröhlichen 
Wissenschaft" von 1882 ist es ein Dämon, der die Idee der „ewigen Wiederkunft" 
einflüstert - und der mit der Erwiderung bedacht wird: „Du bist ein Gott und nie 
hörte ich Göttlicheres!" (3/570) Den in derselben Schrift verkündeten Tod Gottes 
bezieht Nietzsche, wie verschiedene Nachlass-Notizen beweisen, ausschließ-
lich auf den christlich-theistischen bzw. -metaphysischen Gott diesseits von Gut 
und Böse. Noch 1882 formuliert er: „Ihr nennt es die Selbstzersetzung Gottes: es 
ist aber nur seine Häutung: - er zieht seine moralische Haut aus! Und ihr sollt ihn 
bald wiedersehn, jenseits von gut und böse" (10/105). 
Um diese Zeit kehrt er zu einer korrigierten Variante seiner früheren Willensme-
taphysik zurück. Klar ist für ihn: „Der Wille zur Macht ist das letzte Faktum, zu 
dem wir hinunterkommen" (13/259). Haben nun die „pluralistischen" Interpre-
ten recht, die in Nietzsches Willen zur Macht nicht den Willen, sondern nur noch 
das Gefüge von Wollendem erblicken? Tatsächlich denkt Nietzsche den absolut 
sich selbst wollenden Willen ausschließlich in der vielheitlichen Gestalt der Er-
scheinungswelt, also nicht „hinter" den Dingen, sondern als permanente Selbst-
diffusion in ihnen. In der Selbstzerstückelung des Gottes Dionysos, der unter an-
derem die zyklischen Züge einer Vegetationsgottheit trägt, erblickt er daher das 
angemessene Symbol seiner Willensmetaphysik: Der „in Stücke geschnittene 
Dionysos ist eine Verheißung ins Leben: es wird ewig wieder geboren und aus 
der Zerstörung heimkommen" (13/267). 
Insofern erfasst er den Willen einerseits in restlos kritischer Analyse: „Es giebt kei-
nen Willen: es giebt Willenspunktationen, die beständig ihre Macht mehren oder 
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verlieren" (13/37). Als Empiriker möchte er die Psychologie als „Entwicklungs-
lehre des Willens zur Macht" beschrieben sehen. Andererseits geht es ihm, wie 
Eugen Biser richtig sieht, „auch dort, wo er kritisiert..., letztlich um eine meta-
physische Weltdeutung"8. Das zeigt sich, als Nietzsche in „Jenseits von Gut und 
Böse" (1885) die von ihm analysierten Willens-Komplexitäten dann doch wieder 
monistisch auf den „Willen zur Macht" als einzige Willens-Kausalität in anthro-
pologischer wie kosmologischer Hinsicht zurückführt: „Die Welt von innen gese-
hen, die Welt auf ihren ,intelligiblen Charakter' hin bestimmt" ist für ihn ,„Wille 
zur Macht' und nichts ausserdem" (5/55)! 
Unmittelbar an diese Überlegung schließt Nietzsche nun die Frage an, ob damit 
zwar Gott widerlegt sei, nicht aber der Teufel. Das beweist, dass er seine voraus-
gegangenen Reflexionen nicht nur in philosophischer, sondern auch in „theolo-
gischer" Hinsicht angestellt hat. Seine Antwort lautet sinngemäß, für ihn sei mit 
Gott auch der Teufel gestorben - wobei er hier offenkundig beide als Pole einer 
heteronomen Religiosität denkt. Man braucht aber nur ein wenig nach vorn zu 
blättern, um auf seine ureigenste, mystisch-autonome Gottes- bzw. Teufel sauffas-
sung zu stoßen: Gründe über Gründe legen demnach „Muthmaassungen über 
ein betrügerisches Princip im ,Wesen der Dinge'" nahe (5/52)! 
Der Wille zur Macht gründet also in diesem blinden, betrügerischen Willen, der 
Einheit und Vielheit dialektisch umgreift. Seine „pluralistische" Auffassung lässt 
sich keineswegs einseitig gegen die „monistische" ausspielen, wil l man dem ge-
samten Textbefund bei Nietzsche gerecht werden. 1888 notiert der Philosoph 
eindeutig: „Wenn das innerste Wesen des Seins Wille zur Macht ist, wenn Lust al-
les Wachsthum der Macht, Unlust alles Gefühl, nicht widerstehen und Herr wer-
den zu können, ist: dürfen wir dann nicht Lust und Unlust als Cardinal-Thatsa-
chen ansetzen?... Aber werfühlt Lust?... Aber werwil l Macht?... Absurde Frage: 
wenn das Wesen selbst Machtwille und folglich Lust- und Unlust-fühlen ist" 
(13/260). 
Damit erweist sich die „postmoderne" Nietzsche-Interpretation in ihrer einseiti-
gen Auslegung als nicht haltbar. Ebenso widerlegt ist aber auch die „moderne", 
die den Willen zur Macht entscheidend in neuen Wertsetzungen realisiert sieht. 
Denn viel tiefer ist er zu suchen: im „Wesen der Dinge", noch unabhängig von 
aller Neuzeit, von allen Göttern und allen Sinn setzenden „Übermenschen". In-
sofern ist der Wille zur Macht „Gott" - freilich ganz anders verstanden als in der 
religiösen und philosophischen Tradition. Eine Nachlass-Notiz von 1887 lautet: 
„Entfernen wir die höchste Güte aus dem Begriff Gottes: - sie ist eines Gottes un-
würdig... Gott die höchste Macht- das genügt! Aus ihr folgt Alles - aus ihr folgt -
,die Welt'" (12/507f). Indem hier Gott und Welt als unterschiedene zusammen-
gedacht werden, zeigt sich der in sich erfüllte Machtwille als das „An-sich" der 
Welt, was ganz dem späten, modifizierenden Rekurs auf die frühen Strukturen 
seiner und damit der Schopenhauerschen Willensmetaphysik entspricht: „Das 
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Symbol des Spiegels, das die orphische Tradition Dionysos zuschreibt, verleiht 
dem Gott eine metaphysische Bedeutung... Der Gott schafft die Welt nicht: die 
Welt ist der Gott selber als Erscheinung. Das was wir für das Leben halten, die 
Welt, die uns umgibt, ist die Form, in der Dionysos sich betrachtet, sich vor sich 
selber ausdrückt."9 

Anders als in seiner Frühzeit denkt der späte Nietzsche den Willen allerdings 
konsequent als „entäußerten": Er ist stetig im Werdefluss. „Das Dasein eine ewige 
Vergottung und Entgottung. Aber darin kein Wert-Höhepunkt, sondern ein 
Macht-Höhepunkt", notiert er (12/343). Diesen Macht-Höhepunkt nennt er 
„Gott" - dabei voraussetzend, dass dieser Gott als Wille zur Macht wiederum 
„die Welt" in ihrem dynamischen Gemisch von Göttlichkeit und Nichtgöttlich-
keit, in ihrem ästhetischen Beieinander von Lust und Schmerz wil l . Sein Wille zur 
Macht ist eben darin göttlich, nämlich alles beherrschend, dass er sich nicht von 
seinen Objekten abhängig macht, also nicht auf etwas „aus" ist. Dass im Gesamt-
prozess ewiger Wiederkehr des Gleichen auf Vergottung hin Entgottung folgt, be-
deutet mitnichten ein Aussetzen, sondern stete Erfüllung des Tiefenwillens zur 
Macht in seinem vielheitlichen Gefüge. 
Alles Streben nach dem „Übermenschen" - sogar per Züchtung - und all dessen 
zu erhoffende Sinn-Setzungen für die Erde bleiben demnach ganz „unneuzeit-
l ich" in sich hinfällig. Insofern bringt der Wille zur Macht selbst in seinen höchs-
ten Erfüllungen keine dauerhafte Überwindung des Nihilismus. Solche Überwin-
dung ist letztlich ebenso wahnhaft wie der „Schein der Götter des Olymp", den 
Nietzsche am Ende anzubeten empfiehlt. Folglich führt Nietzsche mit seiner Phi-
losophie keineswegs über den Nihilismus hinaus. Ihm selbst ist bewusst gewe-
sen: Gott als reine Macht, aber nicht als Güte, nicht als Liebe verstanden: das be-
deutet im Gegenteil Nihilismus in extremster Form! Ob nicht vielmehr „die Lüge 
etwas Göttliches ist", nämlich Maxime im obersten Machtwillen -diesen Gedan-
ken hat Nietzsche bejaht, aber zugleich als „Katastrophe" des Nihilismus erkannt 
(vgl. 13/139). So manche Theologen und religiösen Denker des 20. Jahrhunderts, 
die meinten, bei ihm Anregungen für eine zeitgemäße christliche Theologie oder 
Spiritualität finden zu können, haben diese Implikationen seines teleologiefeind-
lichen Denkens offenkundig nicht durchschaut. 

Nietzsche als neureligiöser „Theologe" 

Die drei in sich zusammenhängenden Leitideen des „Willens zur Macht", der 
„ewigen Wiederkunft" und der Immoralität im Sein als Basis einer Umwertung al-
ler Werte hat der späte Nietzsche als „regulative Glaubensartikel"10 bezeichnet. 
Ihre Geltung soll den Glauben an den in allem mit guter Hand waltenden „alten 
Gott" ablösen: „Wir Anderen sehen etwas Anderes in die Dinge hinein - wir ma-
chen Gott interessant..." (13/612) Namentlich den schwergewichtigen Gedan-
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ken der ewigen Wiederkunft in seinem Gesamtzusammenhang stellt Nietzsche 
also den herkömmlichen, in ihrem Ergebnis „nihilistischen" Religionen entge-
gen: Er soll „zur neuen Religion werden"11. Er is t - ungeachtet mancher positiven 
Vergleichsmöglichkeiten mit anderen Gestalten von Religiosität12- in Nietzsches 
Augen letztlich unvergleichlich, sogar Kern einer künftigen „Religion der Reli-
gionen"13! 
Hat die bisherige Religionsgeschichte meistenteils dekadente Phänomene er-
zeugt, so steht dem Übermenschen, der alles Projizieren in den Himmel abgelegt 
hat, in seiner Stärke die Möglichkeit offen, selbst zum „Gott" zu werden. Müller-
Lauter bemerkt: „Nietzsches Denken erhebt in der Tat den Anspruch, die Ablö-
sung der menschlichen Gottbildung durch die Gottwerdung des Menschen vor-
zubereiten."14 Damit wird die erstaunliche Kehrseite der scharfzüngigen Reli-
gionskritik Nietzsches offenbar, der sich in seiner Spätzeit „dem Glauben nach" 
als Heide begreift (16/487). Der Freigeist ist für ihn „der religiöseste Mensch, den 
es jetzt giebt" (10/30): Als „freigewordener Geist" steht er „mit einem freudigen 
und vertrauenden Fatalismus mitten im All, im Glauben, dass nur das Einzelne 
verwerflich ist, dass im Ganzen sich Alles erlöst und bejaht... Ein solcher Glaube 
ist der höchste aller möglichen Glauben: ich habe ihn auf den Namen des Diony-
sos getauft" (6/152). Fernab jeder Zweideutigkeit spricht Nietzsche also von 
höchstem „Glauben": Religiös ist dieses Reden und Denken zweifellos- und ent-
sprechend göttlich jener Name, den er ihm und den er am Ende sogar sich selbst 
gibt, um die erfolgte Selbstapotheose zu signalisieren. Denn dieser Philosoph er-
weist sich nicht nur als Jünger und Prophet der dionysischen Religion, nicht nur 
vermittels seiner Reflexionsarbeit als ihr neuheidnischer „Theologe"; vielmehr 
begreift der selbst ernannte Anti-Christ sich am Ende gleichsam als ihren neuen 
„Christus", als den Erstling des Übermenschentums:. „Ich habe die größte Um-
fänglichkeit der Seele, die je ein Mensch gehabt hat. ... Ich bin der frohe Bot-
schafter par excellence..." (13/639f) Im bewussten Gegenzug zum asketischen 
Priesterideal verwirklicht er die Selbstvergöttlichung im „großen Stil" (6/119). 
Seine offenkundig zwiespältige Haltung zum so genannten Gebiet des „Religiö-
sen" erklärt sich exakt aus dieser „neuen Theologie", wie Eugen Fink15 sie be-
zeichnet: Mit dem jenseits von Gut und Böse angesetzten Gottesverständnis 
transzendiert er konsequent die bisherige Religionsgeschichte, deren (Nach-) 
Wirkungen er in sich selbst noch verspürt16. Er weiß einzuräumen, aus dem reli-
giösen Gefühl sei immerhin viel Gutes erwachsen; er habe zwar die Religion auf-
gegeben, jedoch nicht die durch sie erworbenen Gemütssteigerungen und Erhe-
bungen. Gerade indem der Abschied von Religion und Metaphysik kein Zugrun-
degehen bedeutet, entpuppt er sich als eine „göttliche Denkweise" (12/354). 
Nietzsches „vorbildender Instinkt" treibt ihn zu neuen mythisierenden Sinnset-
zungen, dementsprechend auch zu religiös sprachschöpferischer Rede17. Sein 
Ausruf „Und wie viele neue Götter sind noch möglich!" (13/525) ist dem Kontext 
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nach neuheidnisch und nicht nur metaphorisch gemeint. Von seinem neureligiö-
sen Ansatz her muss das Altreligiöse notwendig in die Kritik geraten: Eben aus der 
anvisierten neuen „Pantheologie" erwächst Nietzsche die Energie zur Destruk-
tion herkömmlicher Religion. Werner Ross nennt ihn insofern den „Stifter einer 
neuen Religion"18. 
Die Nietzsche-Rezeption des 20. Jahrhunderts hat diesen Zug zum Nei/religiösen 
wenigstens ansatzweise zur Geltung gebracht. Walter Nigg sah 1942 Nietzsche 
als „religiösen Revolutionär" an, der „einer neuen Religiosität den Weg bereiten 
wollte"19. Bei Martin Heidegger las man 1961, Nietzsche habe „das Wesen der 
Religion von sich aus neu" bestimmt20. Biser fand bei Nietzsche eine „Neuent-
deckung Gottes, die als ,Neuentdeckung' dann allerdings von allem wegstrebt, 
was die metaphysisch-christliche Anschauung je unter ,Gott' verstanden hatte"21. 
Manfred Kaempfert betonte in seiner Dissertation von 1968, dass sich bei Nietz-
sche unleugbar „Ansätze zeigen (und schon mehr als Ansätze!) für ein neues 
Reden von Gott (Göttern, Göttlichem)"22. Als Müller-Lauter 1971 darüber sin-
nierte, dass „dieser radikale Verfechter des Atheismus schließlich eine neue 
Religion verkündet"23, war im Abendland der Begriff des „Neureligiösen" im 
Kommen. Suchend sprach man zunächst gern von „Jugendreligionen" oder „Ju-
gendsekten", doch durchgesetzt hat sich im wissenschaftlichen und teilweise 
auch im allgemeinen Sprachgebrauch die Rede von den „neuen religiösen Bewe-
gungen". 
Der diesem Stichwort gewidmete Artikel im „Lexikon der Religionen" weist mit 
Recht darauf hin, dass die neu auftretenden Bewegungen durchaus „eine längere 
Vorgeschichte, zumeist in Asien, haben"24. Andere Experten betonen, dass in den 
neureligiösen Bewegungen häufig östliche Traditionen durch westliche Bedürf-
nisse überformt worden sind25. Bereits in Nietzsches Denken sind nicht nur auf 
dem Weg über Schopenhauer buddhistische, sondern durch seine Emerson26-
Lektüre und nicht zuletzt durch den Kontakt mit dem Jugendfreund und Hinduis-
musforscher Paul Deussen upanishadische Elemente eingeflossen - freilich so, 
dass sie seiner abendländischen Autonomie-Variante dienstbar gemacht wurden. 
Von daher ist es wenig verwunderlich, dass neben Ryogi auch Wilhelm Huchzer-
meyer ostasiatische Religiosität mit Nietzsche in Beziehung zu bringen weiß27. 
Aber auch zwei „neureligiöse Bewegungen", die hierzulande schon manches 
Aufsehen erregt haben, weisen eklatante Bezüge zu Nietzsches „neureligiöser 
Theologie" aus dem 19. Jahrhundert auf. 
Die eine ist die Osho-, oder wie sie zunächst hieß: Bhagwan-Bewegung, zeit-
weise auch nach dem Namen ihres Gründers „Religion des Rajneeshismus" ge-
nannt28. Von Osho, der wie Nietzsche in jungen Jahren als Professor tätig war, 
gibt es aus seiner Spätzeit ein umfangreiches Buch über Nietzsches 
„Zarathustra"29. Aber auch in seinen zahlreichen anderen Büchern fallen immer 
wieder Affinitäten zu Nietzsches Denken auf: Ich nenne nur sein pantheistisches 
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Gottesverständnis, das in irrationaler Weltfreundlichkeit jede Heteronomie aus-
zuschließen sucht30 und sich darum antimetaphysisch31, ja religionskritisch32 

gibt, sodann die entsprechende Identifizierung von Gott und Teufel33 einschließ-
lich der Relativierung aller Moral34 aus der Perspektive eines „Jenseits von Gut 
und Böse"35, ferner die Rede vom „Übermenschen"36, eine ambivalente Sicht 
Jesu37 und schlussendlich die gehässige Einstellung gegenüber christlicher Theo-
logie38. Bhagwan steht nicht zuletzt dann nahe bei Nietzsche, wenn er nicht-
theistisch formuliert: „Es gibt keinen Gott, aber jeder ist göttlich. Die ganze 
Schöpfung ist göttlich, gott-gleich, aber einen Gott gibt es nicht."39 Dieses Zitat 
zeigt freilich zugleich eine wichtige Differenz auf: Anders als Nietzsche frönt 
Bhagwan am Ende einem undialektischen Pantheismus. 
Weniger göttlich, aber betont nichttheistisch und am ehesten polytheistisch mu-
tet demgegenüber das Wirklichkeitsverständnis der zweiten hier zu nennenden 
Neureligion an, nämlich das der Scientology-Church. Ihr amerikanischer Grün-
der Ron L. Hubbard hat sie - in Analogie zu Nietzsche - „Religion der Religio-
nen" genannt40 und ungeachtet des Einbezugs abendländischer Okkulttraditio-
nen vorrangig mit ostasiatischen Religionen in Verbindung gebracht41. Nicht von 
ungefähr bezeichnet er den deutschen Philosophen ausdrücklich als eine Quelle 
seiner Scientology42! Diverse metaphysische und ethische Details bestätigen 
diese Behauptung. So hält er das Absolute für unerkennbar, um von daher eine 
quasi polytheistische Auffassung zu entwickeln, die den Menschen im Grunde 
als göttlichen Übermenschen in den Blick nimmt. Nietzsches ironischer Ge-
danke vom Motiv der Langeweile für Gottes Schöpfertum43 kehrt bei Hubbard in 
der Vorstellung einer göttlichen Pluralität von Monaden wieder, so genannten 
„Thetanen", die sich als geistig völlig autonome Subjekte aus Langeweile in die 
materielle Welt verstrickt haben sollen, um sich in abenteuerlichem Ringen wie-
der aus dieser selbstgebauten Falle zu befreien44. Den Namen „Thetanen" hat ih-
nen Hubbard abstrakt-willkürlich vom griechischen Buchstaben Theta her zuge-
wiesen; aber kaum zufällig erinnert diese Bezeichnung an die griechischen Tita-
nen45; und das englisch ausgesprochene „Thetan" besitzt eine merkwürdige 
klangliche Affinität zu „Satan"! Wie bei Nietzsche stellt der Teufel für Hubbard 
keine antigöttliche Metapher dar, sondern eine Seite im Göttlichen selbst. Analog 
dazu wertet Hubbard wie schon Nietzsche „Zerstörung"46 als ein legitimes Ele-
ment des fürs physikalische Universum gültigen „Aktionszyklus" von Erschaffen, 
Überleben und Zerstören. Nicht zuletzt darin, dass Lüge und Irrtum bei Hubbard 
einen eher positiven Stellenwert einnehmen47, erweist sich Nietzsche als Vater 
des Gedankens. Wenn Kritiker der Scientology-Organisation attestieren, eine 
„böse Religion" zu sein, so hängt das wenigstens zu einem Teil mit Impulsen aus 
der Philosophie der „Umwertung aller Werte" zusammen48. 
Gewiss muss man die genannten neureligiösen Affinitäten und expliziten Bezüge 
zu Nietzsches Philosophie hinsichtlich ihrer Berechtigung im Einzelnen kritisch 

MATERIALDIENST DER EZW 9/2000 311 



befragen; weitere Untersuchungen könnten lohnend sein. In ihrer Gesamtheit 
wären die angeführten Analogien allerdings kaum erklärbar, wäre nicht in Nietz-
sche selbst auf verborgene Weise bereits ein neureligiöser „Theologe" am Werk 
gewesen. In diesem - aber doch wohl eben nur in diesem! - Sinn verdient Georg 
Pichts These Zustimmung: „Wenn irgend jemand, so ist Nietzsche mit seiner ge-
samten Existenz, die er dabei aufs Spiel gesetzt hat, Theologe gewesen."49 
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BERICHTE 

Hermann Vier l ing, Heidelberg 

Wie religiös ist das Säkulare? 
Hindernisse auf dem Weg, eine säkulare Religion zu erkennen 

Bei der Beschreibung kirchlicher Befind-
lichkeiten und gesellschaftlicher Entwick-
lungen wird das Adjektiv „religiös" häufig 
verwendet. Zugleich ist sein Begriffsinhalt 
von großer Flexibilität gekennzeichnet. 
Was ist beispielsweise unter einem religiö-
sen Bedürfnis zu verstehen? Oder was be-
zeichnen religiöse Erziehung, religiöse 
Sehnsucht, religiöse Toleranz, religiöse 
Veranstaltung, religiöse Faszination? In 
dieser Terminologie bleibt nur allzu häufig 
offen, ob sich religiös auf eine tradierte Re-
ligion oder auf das Religiöse bezieht, das 
durch neue säkulare Faszinationen ent-
steht- ebenso kann man an „säkular-reli-
giöse Mischphänomene"1 oder „säkular 
verzweckte Religiosität"2 denken. Wie 
auch immer, ein Blick in die Forschung 
zeigt, dass sich Religiöses in allen Lebens-
lagen manifestiert, also auch im säkularen 
Bereich, beispielsweise in Kapitalismus, 
Politik, Gesellschaft, Kultur, Arbeit oder 
Freizeit. In kirchennaher Sprachregelung 
wird dieses Religiöse oft als das Religions-
ähnliche oder Religionsartige verstanden, 
gewissermaßen als die Vorspeise zum 
Hauptgericht. Wie aber, wenn das säkular 
Religiöse nun doch eine eigenständige Re-
ligion mit sinnstiftender, bergender und er-
hebender Potenz ist, so dass von einer sä-
kularen Religion gesprochen werden 
muss, die dann etwa als kapitalistische Re-
ligion, politische Religion, Zivilreligion, 
Kulturreligion oder Sportreligion beschrie-
ben werden kann?3 -
Die Ausgangsfrage, was das Adjektiv „reli-

giös" begrifflich bedeutet, könnte genauer 
beantwortet werden, wenn klar wäre, wel-
cher Rang dem säkular Religiösen zu-
kommt. Zwar ist es leicht, die Frage nach 
einer säkularen Religion bzw. nach dem 
säkular Religiösen zu stellen, aber die Ant-
wort fällt schwer, weil eine Reihe von his-
torischen, wissenschaftlichen und indivi-
duellen Vorentscheidungen erst einmal 
aufgedeckt werden muss, um zu einer 
echten Entscheidungsfrage vorzudringen. 
Die folgenden acht Hinweise dienen die-
sem Ziel. 

Aufklärung über religionsproduktive 
Kräfte 

1. Ein Hindernis, Religion und Religiöses 
in ganzer Tragweite zu entdecken, wurde 
von der Aufklärung errichtet. In ihrem 
Kampf gegen die staatlich und sozial orga-
nisierte Religion christlicher Prägung the-
matisierten die Aufklärer eine religions-
produktive Kraft, die sich ihnen im Zusam-
menspiel von Priesterbetrug und naiver 
Leichtgläubigkeit zeigte. Zugleich waren 
sie felsenfest davon überzeugt, dass alles, 
was menschliches Denken zu Wege 
bringt, absolut religionsfrei sei, wenn es 
ausschließlich der Vernunft folge. Der Ge-
danke an eine säkulare bzw. profane Reli-
gion war unvorstellbar. Dies wurde aller-
dings anders, als aufgeklärtes Denken 
durch revolutionäre Macht alle Fesseln 
sprengte: Während der Französischen Re-
volution führten in Notre Dame 1793 
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nicht etwa kirchentreue Priester, sondern 
aufgeklärte Revolutionäre einen Kult der 
Vernunft ein. -
Die Einsicht, dass Religion von Menschen 
gemacht werden kann, radikalisierte sich 
im 19. Jahrhundert weiter. Die säkulare 
Religionskritik von Feuerbach deckte in 
ihrer Wendung von der Theologie zur An-
thropologie auf, wie selbst philosophi-
sches Denken nicht davor schützt, Projek-
tionen freizusetzen, die einen Himmel 
profaner Herkunft ausmalen. Als schließ-
lich Marx die materiellen Produktions-
kräfte in Wirtschaft, Staat und Gesellschaft 
zum Auslöser für religionsstiftende Projek-
tionen machte, ließ er die reale Religion 
christlicher Prägung als eine säkulare er-
scheinen und entzog ihr den Anspruch, 
auf göttliche Offenbarung zurückzugehen: 
Die materielle Not menschlicher Entfrem-
dung genügte, einen profan bedingten 
Himmel zu erschaffen.4 -
Wie den vorrevolutionären Aufklärern war 
den radikalen Religionskritikern des 19. 
Jahrhunderts das eigene Denken ganz 
selbstverständlich unverdächtig, seiner-
seits einer Religion verpflichtet zu sein.5 

Auguste Comte gewann allerdings eine 
tiefere Einsicht; nachdem er zunächst 
überzeugt war, dass der Fortschritt - in 
Übereinstimmung mit dem von ihm for-
mulierten Dreistadiengesetz - schließlich 
das religionslose Zeitalter positivistischer 
Wissenschaft hervorbringen würde, ging 
er in späteren Jahren dazu über, eine säku-
lare Menschheitsreligion zu entwerfen. 
Dieser Spätentwurf kostete Comte die ge-
sellschaftliche Anerkennung und blieb 
ohne praktische Folgen. Als aber die radi-
kale Religionskritik 1917 in Russland mit 
revolutionärer Gewalt verbunden wurde, 
formierte sich in der totalitären Herrschaft 
der kommunistischen Partei unausgespro-
chen eine säkulare Religion, die wesentli-
chen Gedanken von Comte nahe kam.6 -
Aufklärung und Religionskritik haben auf 

breiter Front gesiegt und ein Wirklichkeits-
verständnis durchgesetzt, das aus der 
pragmatischen Erschließung der Welt er-
wächst. Der Anspruch pragmatischer 
Wahrheitsfindung schließt ein, dass die 
Wirkungeines Handlungsergebnisses inte-
graler Bestandteil der Erkenntnis ist. Un-
sere Erfahrung eröffnet also nach erfolgter 
Aufklärung und siegreicher Religionskritik 
einen neuen Fragehorizont jenseits frühe-
rer Machtkämpfe. Unser Erkenntnispoten-
tial kann nun noch besser ausgeschöpft 
werden, wenn die säkulare Wirkungsge-
schichte von Aufklärung und Religionskri-
tik in entspannter Freiheit mitbeachtet 
wird. Wenn dieser neue Erkenntnisschritt 
ausbleibt, geraten Aufklärung und Religi-
onskritik zwangsläufig in den Verdacht, ih-
rerseits fundamentalistisch zu sein, indem 
sie ein Tabu pflegen, über das nicht nach-
gedacht werden darf. So ist es an der Zeit, 
das menschliche Bewusstsein ohne die 
kampfbedingten Denktabus der Vergan-
genheit zu analysieren und die religions-
produktiven Kräfte keineswegs nur bei et-
waigen Gegnern festzumachen, vielmehr 
kann nun das dynamische Religionspoten-
tial unverkrampft auf das Humanum selbst 
bezogen und in voller Anerkennung 
menschlicher Freiheit als humane Grund-
fähigkeit anerkannt werden. Diese Selbst-
aufklärung über menschliche Religions-
produktivität ist dringend geboten, um zu 
verhindern, dass säkulares Denken wie-
derum zu einer Religion wird, die totalitär 
und zutiefst inhuman ist.7 Vom tabufreien 
Denken her muss die Aufklärung aufge-
klärt werden.8 Ebenso muss aufklärende 
Religionskritik auf ihre eigene Religions-
produktivität hin durchleuchtet werden. 

2. Ein anderes Hindernis, Religion und Re-
ligiöses als profane Phänomene wahrzu-
nehmen, besteht darin, dass unser tradier-
ter Religionsbegriff den Durchblick ver-
stellt. Im christlichen Abendland kam eine 
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Vorstellung von Religion zur Herrschaft, 
die auf das Christentum zugeschnitten 
war: wirkliche Religion war zweidimen-
sional, indem sie diese Welt in eine unge-
schöpfliche Dimension transzendierte, 
oder dreidimensional, sofern das irdische 
Leben mit einem Himmel überwölbt und 
einer Hölle unterlegt war. In dieser Kon-
zeption einer mehrdimensionalen Reli-
gion war der Alltag an ein radikal überirdi-
sches Jenseits gekoppelt, in dem Gott und 
Teufel zuhause waren. -
Nun ist aber eine säkulare Religion per de-
finitionem eindimensional, weil die reli-
gionsproduktive Kraft des Menschen aus-
schließlich dem irdischen Leben gilt. Wer 
in diesem Zusammenhang den Begriff ei-
ner zwei- oder dreidimensionalen Reli-
gion anwendet, kommt notwendig zum Er-
gebnis, dass im rein säkularen Zusammen-
hang keine Religion im Spiel sein kann, da 
man sich nur an die vorletzte, nicht aber 
an die letzte Wirklichkeit halte.9 Aller-
dings mahnt die historische Erfahrung zur 
Vorsicht. Jahrhundertelang wurde das Phä-
nomen, das wir heutzutage Stammesreli-
gion nennen, eher eindimensional als 
Brauchtum, Aberglaube, Hexerei oder 
Magie verstanden. Als aber der Religions-
begriff so flexibilisiert wurde, dass er auch 
ohne einen Hochgott hingenommen 
wurde, bewährte er sich darin, dass er eine 
Vielzahl von Einzelbeobachtungen so un-
ter einem gemeinsamen Dach vereinte, 
dass auch in Stammeskulturen ein ganz-
heitliches und gleichwertiges Humanum 
anerkannt werden konnte. -
Der Religionsbegriff ist - auch in seiner 
flexibilisierten Variante - in der Umgangs-
sprache unbestritten. Allerdings ist er noch 
nicht beim profanen Individuum ange-
kommen, denn säkulare Menschen lehnen 
es in der Regel ab, ihre religionsproduktive 
Aktivität mit dem Wort „Religion" zusam-
menzufassen, weil dieses, historisch be-
dingt, immer noch durch seine kirchlich 

geprägte Gestalt bestimmt ist. So wird ver-
ständlich, dass der Begriff einer profanen 
Religion gegenwärtig der subjektiven Ein-
sicht noch weit voraus ist und es viel Wi-
derstand gibt, diesen konzeptionell zu ei-
ner Individual-Religion fortzuentwickeln. 
Zwar ist zu beobachten, dass im Kreis von 
Wissenschaftlern und Journalisten eine 
mehr oder minder klare Konzeption säku-
larer Religion viel Anerkennung gefunden 
hat, aber der Religionsbegriff gilt noch 
nicht als so subjektkonform, dass säkulare 
Menschen ihn verwenden, wenn sie ihre 
Innenansicht ausdrücken.10 

Individual-Religion 

3. Die Geschichte der Emanzipation be-
legt, wie sich der in alte Traditionen einge-
bundene Mensch befreite und das Ideal ei-
nes modernen Individuums schuf. Eine 
scharfe Waffe dieser Befreiungsströmung 
war der Kampf gegen die kirchlich präsen-
tierte Religion. So besteht noch immer die 
Schwierigkeit, dass Emanzipation schein-
bar nur dort gelingen kann, wo sie Reli-
gion auflöst. Gleichwohl ist der indivi-
dua l Religionsbegriff geeignet, dem Men-
schen bei seiner emanzipierten Selbstfin-
dung zu helfen. Der Erkenntnisgewinn 
dieses Religionsbegriffs liegt darin, dass 
die vielfältigen Einzeltätigkeiten, in die 
sich das Individuum in der modernen Zeit-
knappheit verliert, bewusst unter einem 
gemeinsamen Dach vereint werden. Steht 
der säkulare Mensch in der Gefahr, sich zu 
zersplittern, ja den klaren Überblick zu 
verlieren, so bietet der Begriff der Indivi-
dual-Religion die Möglichkeit, die prag-
matischen Segmentierungen zu erkennen 
und diese moderne Form der Selbstent-
fremdung zu durchschauen. Der indivi-
dua l Religionsbegriff kann wegen seiner 
integrativen Kraft eine ganzheitliche Dia-
gnose anbieten, die dem Selbstbewusst-
sein offen legt, was in der Unübersicht-
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lichkeit hektischen Denkens, Fühlens und 
Handelns das wirkliche Selbst ist und was 
es tut; er bietet einen Lebensentwurf, der 
bis zur äußersten Grenze des Bewusstseins 
bzw. bis zum letzten Lebenshorizont alles 
ordnet, was ein Individuum an Sinnvollem 
erlebt und an Defiziten erleidet. Das Kon-
zept der Individual-Religion wehrt zu-
gleich ein atomistisches Lebensverständ-
nis ab, weil es den Menschen auch als So-
zialwesen anerkennt, selbst wenn es in 
unübersichtlichen Differenzierungen mo-
derner Gesellschaften individuell agiert. -
Der Begriff der Individual-Religion bietet 
Menschen ein Integrationsmodell an, das 
ihre individuelle Lebenspraxis zusammen-
hängend bis zu allerletzten Sinngebungen 
strukturiert, ohne dass die Tabus bisheriger 
Emanzipation respektiert werden müssen. 
Die Dynamik der Individual-Religion rei-
nigt die Emanzipation von ihren Schla-
cken, weil die produktiven Kräfte des Hu-
manuni nicht dadurch beschnitten wer-
den, dass historisch bedingte Fesseln die 
Selbstentfaltung hemmen; dies ist der Fall, 
wenn psychologische oder soziologische 
Integrationsmodelle aufgegriffen werden, 
die insoweit prinzipiell segmental sind, als 
sie a priori die Beziehungsmöglichkeiten 
zu einer supranaturalen Wirklichkeit ne-
gieren, anstatt diese in Form funktionaler 
Äquivalente differenziert anzudenken. 
Diese konsequente Emanzipation setzt den 
Menschen in die Lage, sich selbst ohne ta-
buisierte Bewusstseinsfelder zu erkennen 
und dann den anderen Religionen in letz-
ter Klarheit zu begegnen. Erst die emanzi-
pierte Emanzipation kann dem universa-
len Phänomen der Religion in Freiheit be-
gegnen, braucht sie doch nicht mehr die 
traditionelle Verkrampfung antireligiöser 
Affekte, um ihrer selbst gewiss zu werden. 

4. Eine weitere Schwierigkeit, eine säku-
lare Religion wahrzunehmen, besteht 
darin, dass Religion mit Glauben in eins 

gesetzt wird, obwohl beide sehr verschie-
denen Ursprungs sind. Glaube ist ein 
Kernwort biblischer Lebenspraxis, wäh-
rend Religion ein wissenschaftlicher Be-
griff nichtchristlicher Herkunft ist: Glaube 
gehört primär zum Innenbereich einer 
christlicher Lebensbeziehung, die von 
außen Religion genannt wird. Er drückt 
eine innere Lebensgestaltung aus, die der 
Religionsbegriff aus einiger Distanz be-
schreibt. Religion ist, historisch bedingt, 
kein Erlebnisbegriff. -
Der Erkenntnisgewinn, der durch die ex-
terne Optik des Religionsbegriffs möglich 
wird, besteht darin, dass er nicht nur das 
subjektive Glauben beschreibt, sondern 
die ganze Lebenspraxis glaubender Men-
schen in den Blick nimmt. Der Religions-
begriff macht auf die Gestaltungsmacht 
glaubender Menschen aufmerksam, 
gleichgültig, ob sie überlegt, spontan oder 
unabsichtlich handeln. Glaubenskräfte 
und soziale Gestaltung werden somit im 
Großbegriff der Religion vereint; im Fall 
der christlichen Religion himmlische Of-
fenbarung und weltliche Konkretion. 
Diese erweiterte Wahrnehmung hat aller-

dings ihren Preis: Die im Glauben prä-
sente Eigendynamik göttlicher Offenba-
rung wird weniger im Blick nach oben in 
den Himmel als in der Ausrichtung nach 
unten auf die Erde, d.h. in ihren irdischen 
Konkretionen erfasst. Der Religionsbegriff 
istdiesseitslastig im Unterschied zur Glau-
bensperspektive; er legt das Schwerge-
wicht auf eine beschreibbare Glaubens-
praxis. Deshalb ist er bis jetzt ungeeignet, 
religionsproduktive Tätigkeiten genuin 
von innen auszudrücken. Das subjektive 
Erleben derer, die religionsproduktiv sind, 
kann wegen dieser Vorgeschichte nicht 
unmittelbar durch das Wort Religion aus-
gedrückt werden, und so wird von Glau-
ben, Spiritualität, Überzeugung, Sinn oder 
Bedeutung gesprochen, wenn jemand sein 
inneres Erleben in Worte fassen will. Wer 
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als Individuum ausspricht, was er in säku-
larer Sinngebung glaubt, meidet die sper-
rige Bezeichnung „Religion". Gleichwohl 
ist der Religionsbegriff unverzichtbar, weil 
er mit seinem praxisorientierten Gefälle 
eine konkret nachprüfbare Diagnose vor 
einem letzten Sinnhorizont ermöglicht, 
auch dann, wenn die meisten säkularen 
Menschen noch nicht bei dieser Erkennt-
nis angekommen sind.11 

Religion ohne Gott? 

5. Ein anderes Argument gegen die Exis-
tenz einer säkularen Religion besteht da-
rin, die säkulare Individual-Religion kenne 
keinen Gottesglauben, so dass es höchs-
tens um eine individualistische Weltan-
schauung gehen könne. Man kann nun 
oberflächlich darüber streiten, ob die Be-
zeichnung „Gott" wesentlich ist oder 
nicht. Die Entmythologisierungsdebatte 
brachte nämlich zum Vorschein, dass die 
Nomenklatur einer Religion für das exis-
tentiale Bewusstsein säkularer Menschen 
durchaus nebensächlich werden kann. 
Die Lebenskraft der christlichen Religion 
hängt demnach nicht von ihren Wörtern, 
sondern von den Funktionen ab, die zu ih-
rer Struktur gehören. Die fehlende Gottes-
bezeichnung führt den Begriff der Indivi-
dual-Religion nicht ad absurdum, wenn es 
gelingt, strukturgleiche Wirkungen nach-
zuweisen. In anderer Terminologie: Es 
kommt darauf an, ob es funktionale Äqui-
valente zwischen beiden Religionsbegrif-
fen gibt, so dass alle wesentlichen Funktio-
nen, die das Christentum für das Indivi-
duum hat, auch in der Individual-Religion 
auf den einzelnen Menschen einwirken. -
Wollte man beide Strukturen in einem 
physikalischen Vergleich fassen, so müsste 
man das Sonnensystem einem Atom ge-
genüberstellen, um eine Makro- und eine 
Mikro-Religion zu veranschaulichen. Bei-
de Modelle stimmen darin überein, dass 

Planeten um die Sonne und Elektronen um 
den Atomkern kreisen; ihre Stabilität 
kommt durch interne Kraftein Wirkung und 
Bewegung zustande. Beide Systeme sind 
in ähnlichen Proportionen aufgebaut, 
wenn die Umlaufbahnen von der System-
mitte aus gemessen und mit dem Durch-
messer der Planeten bzw. Elektronen in 
Beziehung gesetzt werden: wenig Materie 
kreist in einem immensen, leeren Raum. 
Nimmt man diesen physikalischen Ver-
gleich symbolisch, mag er ein Überlegen-
heitsgefühl der christlichen „Makro-Reli-
gion" veranschaulichen, trifft aber keines-
wegs das Selbstverständnis der profanen 
„Mikro-Religion", das auf die eigene Auto-
nomie achtet und jedes theologische 
„Über"wissen12 als Heteronomie ablehnt. 
Für die Individual-Religion ist die dimen-
sionale Unterlegenheit gegenüber dem 
Christentum irrelevant, da in ihrem auto-
nomen „Mikrokosmos" ähnliche Relatio-
nen zwischen Elektronen und dem Atom-
kern bestehen wie zwischen Planeten und 
der Sonne; im weit entfernten Atomkern ist 
dann der vergleichbare Ort gefunden, an 
dem das funktionale Äquivalent des „ma-
krokosmischen" Gottes wirkt - eine struk-
turelle Übereinstimmung letzter Wirklich-
keit, die den christlichen „Makrokosmos" 
als heteronome Projektion des autonomen 
„Mikrokosmos" erscheinen lässt.13 

6. Nicht nur das Fehlen des Gottesbegriffs 
kann eine Verstehensschwierigkeit darstel-
len, sondern auch der umgekehrte Fall, 
dass die säkulare Individual-Religion die 
Gottesbezeichnung zulässt und damit der 
Eindruck entsteht, als ginge es um eine 
mehrdimensionale Religion. Nun kennt 
die Geschichte viele Beispiele für die in-
terreligiöse Dynamik, wonach der Wort-
schatz der einen Religion von ihren Kon-
kurrenten teilweise übernommen wird, 
und zwar so, dass der ursprüngliche Inhalt 
der Wörter mehr oder minder ausgeschie-
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den und durch anderes Sinnmaterial er-
setzt wird, Wortbedeutungen sich also ver-
ändern können. Der Gebrauch des Wortes 
„Gott" sagt deshalb noch nichts darüber 
aus, welchen Inhalt es hat. -
„Gott" bezeichnet im biblischen Sprach-
gebrauch das höchste Himmelswesen, das 
als Herr, Herrscher, König, Richter, Rächer, 
Vater etc. angesprochen wird; diese an-
thropomorphen Inhalte gehören notwen-
dig zur Gottesebenbildlichkeit des Men-
schen und ermöglichen die menschenför-
mige Kommunikation zwischen beiden 
durch Offenbarung und Gebet. 
Die Entmythologisierungsdebatte zeigte, 
wie der supranaturale Inhalt von „Gott" im 
Sinn säkularer Vorgaben entkernt werden 
konnte, um den Gottesbegriff nicht in der 
Profanität modernen Lebens zu verlieren: 
Alles war legitim, was der Mensch mit sei-
nem naturwissenschaftlichen Weltbild 
und seiner anthropozentrischen Eigener-
fahrung in Einklang bringen konnte, wäh-
rend alle Begriffsinhalte ausgeschieden 
wurden, die transkosmisch verankert und 
anthropomorph konkretisiert waren. Her-
meneutisch gesehen wurden die Inhalte 
des Gottesbegriffs ihrer räumlichen Sym-
bolkraft entledigt, so dass jegliche Konkre-
tion durch Orts- und Formbestimmungen 
fehlte: Gott war heimat- und formlos ge-
worden. Gleichwohl wurden göttliche 
Wirkungen anerkannt, wenn diese auch 
gänzlich anonym blieben. Herbert Braun 
wandte die entmythologisierende Me-
thode in letzter Konsequenz an: Gott 
wurde bei ihm „das Woher meines Umge-
triebenseins". Sobald Braun aber das ano-
nyme „Woher" genauer fixierte, lokali-
sierte er das göttliche Wirken, das zum 
Umgetriebensein führt, ganz säkular in der 
Mitmenschlichkeit.14 -
Im säkularen Gefälle und abseits der bibli-
schen Sprache führte der entmythologi-
sierte Gottesbegriff zwangsläufig zum 
Deismus. In diesem bekommt der heimat-

lose Gott eine neue Bleibe, indem er bei 
ungelösten Grundfragen formal als prima 
causa einspringt. Die Gottesheimat am 
menschlichen Erkenntnisrand ist aller-
dings ein temporäres Exil, aus dem Gott 
durch jede weitere Grunderkenntnis aus-
gewiesen werden muss. -
In der Individual-Religion ist das Wort 
„Gott" im säkularen Sinn als anonyme 
prima causa weithin akzeptiert, vor allem 
im Hinblick auf naturwissenschaftliche 
Grundfragen. Die säkulare Individual-Re-
ligion toleriert den deistischen Wander-
gott, denn der Wortinhalt von „Gott" als 
bislang unbekannte Erst-Ursache spielt nur 
im Bereich theoretischer Denkbarkeit eine 
Rolle und greift nicht unmittelbar in das 
persönliche Leben ein. -
Neben diesem kausalistischen Gottesbe-
griff ist ein symbolistischer erwähnens-
wert, demzufolge Gott ein Symbol für 
Vollkommenheit ist und der Mensch, der 
nach einem solchen Gott strebt, sich die 
Möglichkeit offen hält, an seiner weiteren 
Vervollkommnung zu arbeiten. Die instru-
mentelle Vernunft formalisiert die Gottes-
bezeichnung zu einem säkularen Platzhal-
ter15 und macht aus Gott eine Metapher 
für das höhere Selbst des Menschen. So 
wird der Glaube an Gott zum „Glauben an 
den Glauben" als menschliche Möglich-
keit, eigene Kräfte zu mobilisieren.16 Der 
autonome Pragmatismus begrenzt - auch 
im Hinblick auf die Gottesbezeichnung -
das glaubende Transzendieren aktueller 
Befindlichkeit auf eine anthropologische 
Reichweite.17-
Die Frage, warum die säkulare Individual-
Religion das Rätsel wort „Gott" mit-
schleppt, obwohl der Begriff der (bisher 
unentdeckten) „Erst-Ursache" und des 
„höheren Selbst" ausreichend klar ist, er-
klärt sich durch die interreligiöse Dyna-
mik. In der zwischenmenschlichen Kon-
kurrenz spielt das Haben eine wichtige 
Rolle; wenn nun jemand etwas nicht hat, 
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was andere haben, dann entsteht ein Er-
klärungsbedarf. Verzichten Menschen auf 
einen Gottesglauben, kommen sie im 
christlichen Umfeld leicht in den Ver-
dacht, dass sie gar nichts glauben, ja unzu-
verlässig sind. Um nicht ständig als Un-
gläubige und Vertrauensunwürdige diskri-
miniert zu werden, leihen sich viele säku-
larisierte Menschen die Worthülse „Gott" 
aus und weisen nun im sozialen Rechtfer-
tigungsdruck kampflos nach, dass ihrer 
Menschlichkeit nichts fehlt.18 

Ewigkeit oder faszinierendes Leben 

7. Eine weitere Schwierigkeit, die säkulare 
Individual-Religion zu erkennen, liegt 
darin, dass dieser keine Lebenskraft zuge-
traut wird. So stellt sich die Frage, ob nur 
die supranaturale Religion des Christen-
tums die religiösen Bedürfnisse säkularer 
Menschen befriedigt.19 So sehr eingeräumt 
werden mag, dass Unrecht, Leid, Krank-
heit und Tod in jeder Religion als Stolper-
steine wirken können, so bauen sich zwei-
fellos diese Lebensdefizite als hohe Hür-
den vor dem säkularen Individuum auf, ist 
doch der relativierende Ausgleich durch 
eine jenseitige Erlösung nicht möglich. 
Die Individual-Religion bietet dennoch 
wirksame Lösungsstrategien an, indem sie 
ihre „mikrokosmische" Struktur mobili-
siert. Sie setzt auf ihr Rotationsvermögen, 
das im Vergleich zum „Makrokosmos" im-
mens hoch ist: Das Ich bewegt sich 
äußerst schnell um das zentrale Selbst und 
schafft damit ein ungeahntes Potential an 
Abwechslung. Mag diese bewegliche Be-
arbeitung von Lebensproblemen vom 
„Makrokosmos" aus als unstet, oberfläch-
lich und hektisch erscheinen, gewährt sie 
dennoch dem säkularen Individuum spür-
bare Entlastung, wenn in kurzem Zeittakt 
der Blick auf andere, neue Lebensmög-
lichkeiten gelingt. Defizite bis hin zum 
Tod gelten deshalb rein pragmatisch als 

Lebensblockaden, die selbstbewusst durch 
Umgehung überwunden werden können. 
Dieses Ausweichen gilt positiv als Pro-
blembearbeitung, die der Ichstärkung 
dient. So wird etwa die größte Hürde, der 
eigene Tod, übersprungen, indem das 
selbstbewusste Ich seine Stärke darin er-
weist, dass es auf die unendliche Lebens-
fülle achtet und daraus einen Blumen-
strauß belebender Abwechslungen zusam-
menstellt. Das den eigenen Tod bearbei-
tende Sinnangebot wird nicht negativ als 
Unsterblichkeit des Ich stilisiert, sondern 
positiv als Lebensfülle des Selbst forma-
tiert, deren Faszination vom momentan 
festgefahrenen Ich ablenkt, indem sie das 
Individuum in ein universales Leben 
einschließt, das im eigenen Selbst immer 
schon präsent ist. Die „makrokosmische" 
Erhebung zum ewigen Leben hat ihr funk-
tionales Äquivalent in der „mikrokosmi-
schen" Erhebung zum faszinierenden Le-
ben im Hier und Jetzt, das einfach und im-
mer weitergeht. -
Man könnte einwenden, dass auch säku-
lare Menschen bei Todesfällen für kirchli-
che Begleitung offen sind. Diese Beobach-
tung darf nicht vorschnell als Kapitulation 
der profanen Individual-Religion verstan-
den werden. Die kreative Beweglichkeit 
der säkularen Religion eröffnet nämlich 
den Handlungsspielraum, bei Lebens-
blockaden ganz pragmatisch auch mehr-
dimensionale Lösungsangebote zu nut-
zen, allerdings unter der entmythologisie-
renden Vorgabe, dass die rituelle Beglei-
tung als vorübergehende Therapie und so-
ziale Lebenshilfe gilt: sie kann nützlich 
sein, um wieder auf andere Gedanken zu 
kommen. -
Nun berichten säkularisierte Menschen 
gelegentlich, dass sie in akuten Notfällen 
beten, um Hilfe zu erfahren. Dieses Ver-
halten liegt immer noch im Nutzungsbe-
reich der profanen Individual-Religion, 
wenn notbedingte Bittgebete als therapeu-

MATERIALDIENST DER EZW 9/2000 321 



tische Technik interpretiert werden, sofern 
sie geeignet sind, die Selbst-Kräfte zu mo-
bilisieren. Der säkularisierte Mensch greift 
beim Beten auf ein Verhaltensmuster 
zurück, das er in der Kindheit lernte und 
dessen entlastende Funktion er damals er-
fuhr. Die vorübergehende Regression auf 
ein Tun, das in der Kindheit Entlastung 
brachte, legitimiert die Gebete, die mit 
oder ohne Anrede Gottes gesprochen wer-
den, als erfolgversprechende Selbst-Hilfe, 
und zwar in einer akuten Notlage, in der 
die letzten Reserven des eigenen Selbst 
mobilisiert werden dürfen. Wenn also je-
mand vorübergehend in sein kindliches 
Bewusstsein zurückfällt, um psychisch sta-
bil zu bleiben, so ist dies nicht notwendig 
eine Kapitulation der Individual-Religion, 
sondern kann durchaus eine ihrer wohldo-
siert therapeutischen Abwechslungen sein. 

8. Als letzte Schwierigkeit soll der Ein-
wand aufgenommen werden, dass die 
Berücksichtigung funktionaler Äquiva-
lente zu uferlosen Entdeckungen führen 
und eine neue Unübersichtlichkeit erzeu-
gen würde, denn man müsse nun jedem 
Individuum seine eigene unverwechsel-
bare Ego-Religion zugestehen. Nun lehrt 
die naturwissenschaftliche Betrachtung, 
dass die Unzahl von Atomen keineswegs 
die Forschung der Atomphysik behindert, 
weil diese einige fundamentale Überein-
stimmungen aufweisen. Übertragen auf 
Religionsphänomene würde dies bedeu-
ten: Wenn es gelingt, eine gemeinsame 
Struktur bei allen Ego-Religionen zu ent-
decken, dann wäre ein allgemeines Bau-
prinzip gefunden, mit dem die „Mikro"-
Religion beschrieben werden kann. Hier-
bei spielen zwei Eigenschaften eine zen-
trale Rolle, die auch physikalische Mo-
delle auszeichnen und deren Klarheit er-
möglichen: Raum und Kraft. Hermeneu-
tisch gesprochen geht es im Modell der In-
dividual-Religion darum, Raumlogik und 

Kraftlogik einerseits zu unterscheiden und 
andererseits ihren stabilen Zusammen-
hang zu beachten. Das Ergebnis dieser 
Hermeneutik ist die Erkenntnis, dass jede 
Religion raumlogisch ihren spezifischen 
Über-Ort hat, der zwar jenseits des Alltags 
lokalisiert ist, dessen Grenze gleichwohl 
vom menschlichen Ich transzendiert wer-
den kann. Diese grundlegende Raum-
Symbolik wird ergänzt dadurch, dass jede 
Religion kraftlogisch ihre spezifische Über-
Macht kennt, die an ihrem Über-Ort zu-
hause ist, und von dort auf das menschli-
che Ich einwirkt. Die übergeordnete Sym-
bolik von Raum und Kraft wird bei einer 
„Makroreligion" als Himmel und Gott ver-
ehrt, während im „Mikrokosmos" der Indi-
vidual-Religion das Selbst als Über-Ort 
und das Leben als Über-Macht gelten. 
Im Aufblick zum Über-Ort entsteht ein 
symbolischer Horizont letzter Wirklich-
keit, dessen Spannkraft den Sinn erzeugt, 
der den Menschen stabilisiert. Dieser 
Sinnhorizont gilt unbedingt, weil er dem 
Menschen heilig ist. -
Der oben erwähnte Einwand der Unüber-
sichtlichkeit ist also hinfällig, denn es gibt 
durchaus eine einfache Grundstruktur, die 
allen Mitgliedern der Individual-Religion 
gemeinsam ist. Das Konzept der „mikro-
kosmischen" Religion trägt zur Diagnose 
gegenwärtiger Lebensgestaltung bei. -

Nachdem an acht Verstehensschwierigkei-
ten der Zugang zur Frage verdeutlicht 
wurde, ob es sinnvoll ist, von einer säkula-
ren Religion zu sprechen, fällt die Antwort 
positiv aus; diese Einsicht kann bestands-
kräftig bleiben, wenn der säkularen Reli-
gion in der Haltung des Dialogs begegnet 
wird. Der dialogische Umgang mit der 
enormen Flexibilität profaner Alltags-Reli-
gion ermöglicht ganzheitliche Begegnun-
gen und damit auch eine radikale Rückbe-
sinnung auf die ureigensten Kraftquellen 
der Gesprächspartner. 
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geistige Überbau bis hin zum Christentum das funk-
tionale Äquivalent der materiellen Gesellschafts-Ba-
sis ist. 

5 Schlette bemerkt zu Marx, „daß der Ort, den früher 
die Transzendenz, ,Gott', das Absolute innehatte, 
nicht einfach leer bleibt und frei gehalten wird, son-
dern daß anderes mit jener Absolutheit und Auto-
rität ausgestattet wird: der,Lebensprozeß', die ma-
terielle Wirklichkeit, die Natur, die Dialektik als 
eine Kraft, die nicht nur in der Gesellschaft, sondern 
auch in der Natur wirksam ist", in: H. R. Schlette, 
Einführung in das Studium der Religionen, Freiburg 
1971,166. 

6 Zum Kommunismus als säkularer Religion vgl. j . 
Monnerot, Soziologie des Kommunismus, a.a.O., 3. 

7 Das Säkulare ist nach M. Horkheimer grundsätzlich 
nicht davor gefeit, totalitär zu werden: „Jede philo-
sophische, ethische und politische Idee ... hat eine 
Tendenz, zum Kern einer neuen Mythologie zu wer-
den, und das ist einer der Gründe, weshalb das Fort-
schreiten der Aufklärung auf bestimmten Stufen 
dazu tendiert, in Aberglauben und Wahnsinn 

zurückzuschlagen", in: Zur Kritik der instrumentei-
len Vernunft. Aus den Vorträgen und Aufzeichnun-
gen seit Kriegsende, hrsg. v, Alfred Schmidt, Frank-
furt a. M. 1967, 38. Ähnlich G. Rohrmoser- „Die 
Überzeugung der Dialektik der Aufklärung von 
Horkheimer und Adorno, daß die Aufklärung selber 
sich im Totalitarismus des 20. Jahrhunderts vollen-
det habe, ist unwiderlegt", in: ders., Zäsur, Wandel 
des Bewußtseins, Stuttgart 1980,62. 
Nach Carl Heinz Ratschow gehören „Bewegungen 
religionsartiger Total isierung" zur Aufklärung dazu. 
Vgl. R. Hempelmann, Zur Religionsthematik bei 
Carl Heinz Ratschow, in: R. Hempelmann/U. Dehn 
(Hrsg.), Dialog und Unterscheidung, a.a.O., 83. 

8 Nach der siegreichen Fremdaufklärung steht nun die 
Selbstaufklärung des Säkularen an, die nicht mit 
einer christlich bestimmten Gegenaufklärung ver-
wechselt werden darf. Zur „Gegenaufklärung" bei 
Rohrmoser siehe: Zäsur, a.a.O., 474: „In der Gegen-
wart ist die Vermittlung der christlichen Wahrheit 
wieder zur wahren Aufklärung geworden." Soziolo-
gisch bestimmt ist Schmidtchens Konzeption einer 
„dritten Aufklärung", in der die rationale Funktion 
von Religion im sozialen Bereich angesprochen 
wird, vgl. G. Schmidtchen, Was den Deutschen hei-
lig ist. Religiöse und politische Strömungen in der 
BRD, München 1979, 204. Allerdings dringt er nicht 
bis zu einer genuin säkularen Selbstaufklärung 
durch. 

9 Zu diesem Argument siehe Anmerkung 12. 
10 Zur sprachpragmatischen Differenz von Außen- und 

Binnenwahrnehmung im Blick auf den Religionsbe-
griff vgl. M. Petzoldt, Zum Unterscheidungspotential 
des Religionsbegriffs, in: R. Hempelmann / U , Dehn 
(Hrsg.), Dialog und Unterscheidung, a.a.O., 101 ff. 

11 Dementsprechend drückt auch der von mir ge-
brauchte Begriff der Profanen Alltags-Religion nicht 
eine Innenschau säkularer Menschen, sondern ein 
distanzierendes Beschreiben aus, das eine profane 
Religionsproduktion zum Gegenstand hat. Siehe 
mein Buch: Die Profane Alltags-Religion. Ein Beitrag 
zum integralen Religionsverständnis, Frankfurt a. M. 
1994, 29 ff. 
Das Säkulare ist das pro-fanum, das dem hochheili-
gen Ort vorgelagerte Alltäglich-Numinose. 

12 „Nach dem Tode Gottes" beobachtet Kroeger „in 
der Theologie vielfach ein vermeintliches und ange-
maßtes ,Über'wissen, demgegenüber das festgehal-
tene Nichtwissen sowie eine notwendige Ungenau-
igkeit zentrale Bedeutung erhält", bestimmen doch 
„Autonomie und antidogmatischer Induktionsins-
tinkt" die Innenseite „der modernen religiösen Le-
benswelt" Siehe M. Kroeger, Die religiöse Innen-
seite der distanzierten Kirchlichkeit. Vorlagen. Eine 
Aufsatzreihe, hrsg. v. E. Lohse u. a., Heft 41, Hanno-
ver 1986, 5, 7,15, 31 

13 Das Kriterium des funktionalen Äquivalents gilt 
nicht nur säkularisierend von „oben nach unten", 
sondern auch - wie in der radikalen Religionskritik 
belegt - projizierend von „unten nach oben" In 
meiner Darstellung der Profanen Alltags-Religion 
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sind deshalb das „mikrokosmische" Selbst und der 
„makrokosmische" Gott jeweils die letzte Wirklich-
keit, die vom Ich aus als Über-Ort und Über-Macht 
anerkannt wird. Hermeneutisch gesehen besteht 
eine strukturelle Übereinstimmung zwischen eindi-
mensionaler Individual-Religion und mehrdimen-
sionaler Religion christlicher Prägung. 

14 Gott ist nicht zu verstehen „als der für sich Existie-
rende", sondern als „das Woher meines Umgetrie-
benseins", als „eine bestimmte Art der Mitmensch-
lichkeit", H. Braun, Gesammelte Studien zum 
Neuen Testament und seiner Umwelt, Tübingen 
1962,341 

15 „Ihres Inhalts entleert, sind alle Grundbegriffe zu 
bloß formalen Hülsen geworden. Indem Vernunft 
subjektiviert wird, wird sie auch formalisiert." M. 
Horkheimer, Zur Kritik der instrumentellen Ver-
nunft, a.a.O., 18. 

16 Vgl. K. E. Nipkow, Religionsunterricht - ein unver-
äußerlicher Beitrag öffentlicher Bildungsmitverant-

wortung der Kirche in schwieriger Zeit, in: Gott in 
der Schule nicht verschweigen. Kirche und Schule in 
gemeinsamer Verantwortung für Kinder und jugend-
liche. Schwerpunkttagung der Landessynode am 
24. April 1995, hrsg. von der Evang. Landeskirche in 
Baden, Karlsruhe 1995, 22. 

17 Zur eindimensionalen Transzendenz vgl. Vierling, 
Die Profane Alltags-Religion, a.a.O., 56ff. 

18 Zum Glauben an Gott als Indiz für soziale Zuverläs-
sigkeit vgl. G. Schmidtchen, Was den Deutschen 
heilig ist, a.a.O., 67 

19 Bereits Wölber widerspricht im Blick auf die junge 
Generation: „Das Licht Gottes scheint jedenfalls 
nicht in irdische Finsternis, sondern mitten in große 
irdische Helle." Wölber erkennt eine „religiöse Ab-
sage" bzw. eine „Absagereligion" an die von Gott 
geoffenbarte Religion des Christentums. Siehe H. O. 
Wölber, Religion ohne Entscheidung. Volkskirche 
am Beispiel der jungen Generation, Göttingen 
21960, 64,142 f. 

Michael Nüchtern, Karlsruhe 

Im siebten Himmel 
Zu einer Millenniums-Ausstellung in Berlin 

Wo kommen wir her? Wo gehen wir hin? 
Worauf dürfen wir hoffen? Der Jahrtau-
sendwechsel hat diese Fragen provoziert, 
und die Kultur produziert vielfältige Ant-
worten hierauf: Filme, Events und Ausstel-
lungen. Während in Hannover die Expo 
2000 über Besuchermangel klagt, ist die 
Berliner Millenniums-Ausstellung im Mar-
tin-Gropius-Bau offenbar ein voller Erfolg. 
Unter dem mythisch-vielsagenden Titel 
„7 Hügel - Bilder und Zeichen des 
21. Jahrhunderts" bündelt sie auf ihre 
Weise Gegenwart und Zukunft des global 
village. 
Ein Fi Im-Architekt hat die Ausstattung des 
Lichthofs geschaffen, der die Besucherin-
nen und Besucher der Ausstellung emp-
fängt. Kleinste Teilchen und große Formen 
sind versammelt: Gene und Quarks, In-
dustrie-Roboter und ein Foucaultsches 
Pendel, Makrokosmos und Mikrokosmos. 
„Erdacht und verwirklicht in Kooperation 

mit High-Tech-Unternehmen, Forschungs-
instituten, Gelehrten und Künstlern aus al-
ler Welt, wird die Ausstellung eine neue 
Ästhetik für die häufig abstrakten und sin-
nenfernen Gegenstände der heutigen 
Technik und Naturwissenschaften erpro-
ben. Sie präsentiert eine Archäologie des 
Wissens und vermittelt ahnungsweise den 
Blick in die Zukunft der Menschheit jen-
seits der Jahrtausendwende - auf die 
großen Verheißungen des elektronischen 
Zeitalters: Allverfügbarkeit von Informa-
tion, Weltall und Erde umspannende Kom-
munikation, neue Allianz von Kunst und 
Wissenschaft", heißt es hoffnungsfroh im 
Ausstellungsprospekt. 
Die „7 Hügel", unter denen die Ausstel-
lung Gegenwart und Zukunft zusammen-
fasse sind die Gliederungsprinzipien für 
die unzähligen Schautafeln, Ausstellungs-
stücke und interaktiven Elemente. Sie 
lauten: „Kern", „Dschungel", „Weltraum", 
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„Zivilisation", „Wissen", „Glauben" und 
„Träumen". Dass ausgerechnet diese 
Stichworte für die Enzyklopädie des 
21 . Jahrhunderts gewählt werden, mag 
verwundern. Sie sind nicht empirisch ge-
funden, sondern unter erlebnispädagogi-
schen Gesichtspunkten erfunden. Die In-
szenierung der Ausstellung und was die 
Ausstellung für inszenierenswert hält ver-
raten etwas über den Geist der Zeit. 
Betrachtet man die Ausstellung unter der 
Leitfrage, was sie über die religiöse Groß-
wetterlage aussagt, so fällt dreierlei auf: 
1) Während im Kanon der Wissenschaf-
ten im 19. und 20. Jahrhundert die Theolo-
gie immer randständiger wurde, ist für die 
Berliner Ausstellungsmacher Religion of-
fenbar einer der elementaren Bausteine für 
die Landschaft des 2 1 . Jahrhunderts. Die 
sechs Erlebnisräume des fünften Hügels 
„Glauben" heißen: „Fugen der Zeit", „Un-
terwegs", „Fluchten", „Ein ozeanisches 
Gefühl", „Leibhaftig" und „Heilige Stät-
ten". Unter diesen Stichworten werden ei-
nerseits Kultgegenstände und Bilder unter-
schiedlichster historischer Religionen ne-
beneinander ausgestellt, andererseits In-
szenierungen, die auf das Religiöse an sich 
abheben. 
Der Ausstellungsraum „Fluchten" spielt 
mit der Doppeldeutigkeit des Wortes. „Ge-
meint ist sowohl die Bewegung des Flie-
hens als auch die ins Weite weisende Per-
spektive. Einsamkeit, Angst vor anderen, 
Krieg, alltägliche Gewalt, Armut, Krank-
heit und Tod - Urängste des Menschen 
sind mit symbolträchtigen Objekten be-
nannt und zu einem labyrinthischen Par-
cours angeordnet. Mit etwas Glück findet 
man den Ausgang vor der feierlich insze-
nierten Homepage des in der Nähe von 
New York befindlichen Center for Positive 
Thinking; dort kann man gegen Gebühr für 
seine persönlichen Anliegen beten lassen 
und - wie am Monitor ersichtlich - Mittei-
lungen über das erhörte Gebet publik ma-

chen. Beim Verlassen des Raums streift der 
Blick noch einmal das geschlossene Sys-
tem der Ängste - und sucht im geheimnis-
voll-mythischen Dunkel des nächsten 
Saals einen Anhaltspunkt. Bis in die nicht 
erkennbare Decke empor türmen sich die 
Kugelfragmente zu einem wahren Ge-
birge, die Begrenzungen durch Wände 
scheinen aufgehoben, und selbst dem 
Fußboden traut man unvermutete Tiefen 
zu. Neben den gewaltigen Bruchstücken 
der Kugel ist eine Vielzahl kleiner Splitter 
verstreut - „Positionen individueller Spiri-
tualität und eines ,ozeanischen Gefühls' 
diffuser Religiosität: Inmitten des Medien-
und Bildergewitters der Ausstellung leistet 
sie sich einen stillen Meditationsraum", 
verrät der Ausstellungsführer. Religiöses 
wird in der Ausstellung als ein die Kulturen 
der Welt bestimmendes Zeichensystem in-
terpretiert wie auch als elementares 
menschliches Phänomen. 
2) Religiöses erscheint nicht nur als Sektor 
der Kultur, als eigener Hügel, sondern 
auch als Bruchstück auf den anderen der 
„7 Hügel" der Ausstellung. Wo Wissen-
schaft ins Bild kommt, ist Sciencefiction 
nicht fern. Und wo auf dem Hügel ge-
träumt wird, schläft die Vernunft. Im Be-
reich „Dschungel" findet sich die Installa-
tion der Göttin Kali, die zur Interaktion er-
muntert. „Hier können Sie Ihre eigenen Vi-
sionen der Zukunft erleben", verheißt eine 
Schautafel und erklärt die verschiedenen 
Knöpfe und Arme der Göttinnenstatue, die 
sich bedienen lassen. Der Katalog verrät, 
dies sei eine „ironische Anspielung auf die 
populäre Öko-Esoterik und ihr Repertoire 
spruchweiser Indianerhäuptlinge und 
wundertätiger Schamanen". Die mit erns-
ter Miene Schlange stehenden Besucherin-
nen und Besucher haben dies nicht unbe-
dingt so verstanden. Der vor mir stehen-
den Dame entfährt ein vielsagendes „Na 
ja", als sie mit Kalis Hilfe die Zukunft ge-
schaut hat. 
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3) Nicht nur der eine Glaubenshügel und 
einzelne Elemente der anderen Hügel sind 
religionshaltig, die Inszenierung der 
ganzen Ausstellung insgesamt ist nicht frei 
von religionsartigen Zügen. Die drei 
großen „E" gegenwärtiger Ausstellungskul-
tur sind in ihr mühelos auffindbar: Event, 
Erlebnis und etwas Esoterik. Die Besuche-
rinnen und Besucher sollen staunen, ori-
entiert und vergewissert werden. Die Aus-
stellung tut dies unter Rückgriff auf mythi-
sche und projektionsfähige Bilder. Von 
den „7 Hügeln" ist es nicht weit zu den 
sieben Weisen und zu den sieben Welt-
wundern. Ob die Ausstellung an der 
Schwelle zum Jahrtausend tatsächlich ori-
entiert und vergewissert, möchte ich aller-
dings bezweifeln. Die Ordnung der Dinge 
der Welt ist zu assoziativ. Die modernen 
westlichen Dogmen der Gleichzeitigkeit, 
der Gleichheit, der Gleich-Gültigkeit und 
der Verfügbarkeit aller Gegenstände be-
stimmen die Millenniums-Ausstellung. 
Was sich additiv und ästhetisch zusam-
menfügen lässt, ist damit noch nicht ins 
Gespräch miteinander gebracht, ge-
schweige denn verstanden. Es bleibt das 
vage Gefühl des Staunens im Kern des 
Dschungels: „Träum' ich, glaub' ich oder 
weiß ich?" Undeutliche religiöse Gefühle 
allein können die Funktion von Religion 
nicht erfüllen. Freilich: Die harte Bank im 
zerbrochenen Kuppelraum der „Ozeani-
schen Gefühle" war immer besetzt. Mitten 
im lauten und bunten Erlebnistempel gibt 
es eine Sehnsucht nach dem ganz anderen 
Erlebnis. Die Ausstellung „7 Hügel" lässt 
sich als Verdichtung unserer religiösen Si-
tuation interpretieren. 

Die Ausstellung ist noch bis zum 29. Ok-
tober 2000 geöffnet 

INFORMATIONEN 
GESELLSCHAFT 

Verfassungsbeschwerde. Der Berliner Hu-
manistische Verband hat Verfassungsbe-
schwerde vor dem Bundesverfassungsge-
richt eingereicht. Anlass für den Gang 
nach Karlsruhe ist die Entscheidung des 
Oberverwaltungsgerichts Berlin, weitere 
Rechtsmittel gegen die Ablehnung der Ver-
leihung der Körperschaftsrechte nicht zu-
zulassen. 
Zu den Hintergründen: Der Humanisti-
sche Verband in Berlin hatte am 3. Juni 
1999 den Rechtsstreit auf Anerkennung als 
Körperschaft des öffentlichen Rechts vor 
dem Verwaltungsgericht Berlin verloren 
(AZ: VG 27 A 1 79.98). Die Richter führten 
als Entscheidungsgründe an, dass der Ver-
band nicht über eine hinreichende Mit-
gliederbasis (ein Tausendstel der Bevölke-
rung) sowie über ausreichende finanzielle 
Mittel verfüge. 
Der Berliner Humanistische Verband be-
antragte die Zulassung der Berufung beim 
Oberverwaltungsgericht Berlin. Das Ober-
verwaltungsgericht folgte jedoch der Ent-
scheidung der ersten Instanz und wies mit 
Beschluss vom 6. Juni 2000 die Berufung 
ab (AZ: OVG 5 N 35.99). Der Humanisti-
sche Verband hat daraufhin am 10. Juli 
2000 Verfassungsbeschwerde eingereicht. 
In einer Presseerklärung zeigte sich der 
Berliner Humanistische Verband zuver-
sichtlich, dass das Bundesverfassungsge-
richt die Beschwerde annehmen wird. Er 
verwies auf etwa 400 Neueintritte seitdem 
letzten Urteil und erinnerte daran, dass 
das Bundesverfassungsgericht angeregt 
habe, die Unterscheidung im Bereich der 
Religions- und Weltanschauungsgemein-
schaften nicht an die Mitgliederzahl und 
an die soziale Relevanz zu knüpfen. Fer-
ner führt der HVD an, „daß die Religions-
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gemeinschaften selbst bestimmen, wie 
sich eine Mitgliedschaft bei ihr begründet. 
Wie anders ist zu erklären, dass bei den 
beiden großen christlichen Kirchen die 
Mitgliedschaft fremdbestimmt und ohne 
eigene Willenserklärung mit der Taufe be-
ginnt?" Für den HVD „ist es deshalb nicht 
nachvollziehbar, warum die Verwaltungs-
gerichte die zahlreichen religionsmündi-
gen Jugendfeierteilnehmer nicht als Mit-
glieder anerkannt haben, obwohl diese 
sich durch schriftliche Erklärung zu be-
treuten Mitgliedern des Verbandes erklärt 
hatten". Man darf gespannt sein, ob die 
Karlsruher Richter dem vergleichsweise 
mitgliederschwachen Berliner Humanisti-
schen Verband den Status einer Körper-
schaft zusprechen. Da auch die Klage der 
Zeugen Jehovas in Sachen Körperschafts-
rechte in Karlsruhe anhängig ist, sind zwei 
möglicherweise wegweisende Urteile zu 
erwarten. 

Andreas Fincke 

KIRCHE 

„New Age"-Seminar in Bossey. „New Age 
in the Old World" lautete das Thema eines 
Seminars, das das Ökumenische Institut 
des Ökumenischen Rates der Kirchen 
(ÖRK) vom 17. bis 21 . Juli diesen Jahres in 
Bossey bei Genf durchführte. Die Veran-
stalter wollten das Thema möglichst de-
skriptiv und weniger apologetisch behan-
deln. Ein wenig überraschend war für 
manchen Teilnehmer, dass der Begriff 
„New Age" als Seminarthema ganz selbst-
verständlich verwendet wurde, wenn-
gleich dieser in der gegenwärtigen Diskus-
sion und in den diversen Strömungen der 
Esoterik-Szene nur noch am Rande auf-
taucht. 
Geboten wurde eine Auswahl interessan-
ter Beiträge, die allerdings nur einzelne 
Aspekte und Facetten des „New Age" be-

leuchten konnten. Ein durchgängiges Kon-
zept für die Behandlung des Themas war 
leider nicht zu erkennen. 
Dass „New Age" ein überholter Begriff ist, 
wurde auf überzeugende Weise von Mas-
simo Introvigne (Cesnur Turin) und Gor-
don Melton (Santa Barbara/USA) darge-
stellt. Beide sehen die Tendenz, dass die 
verschiedenen esoterischen Richtungen 
und Gruppierungen, die sich unter dem 
Label des „New Age" netzwerkartig ver-
bunden hatten, wieder stärker unabhängig 
voneinander auftreten. Zu beobachten sei 
des weiteren der Trend zur Ausbildung 
hierarchischer Strukturen und Individuali-
sierung: An die Stelle der Transformation 
des kollektiven Bewusstseins und der Erlö-
sung des Planeten trete die Transformation 
und Erlösung des Individuums. 
Als Ausdruck der „Sakralisierung individu-
eller Erfahrungen" stellte Matthias Pöhl-
mann (EZW Berlin) das Phänomen des 
„Channeling" vor: Menschen begreifen 
sich als Medium höherer Wesenheiten 
und teilen deren Botschaften mit, wobei 
sich oft eine Tendenz zur „Klienten-
religion" zeige. Als Beispiele hierfür 
nannte Pöhlmann u.a. das in Deutschland 
(noch?) kaum bekannte „Urantia"-Buch 
(siehe MD 7/1999, 209ff) und Neale 
Donald Walschs „Gespräche mit Gott". 
Paul Heelas (Lancaster/UK) sieht in der 
Abkehr von den traditionellen christlichen 
Glaubensgemeinschaften einen „Turn to 
Life" und Ausdruck des Rückwurfs auf sich 
selbst. Dennoch oder gerade deshalb 
bleibe die Suche nach Transzendenz für 
die meisten Menschen aktuell. Als ex-
treme Form dieser Suche betrachtet Wi-
liam P. Harman (Greencastle/USA) die 
Darbringung von Menschenopfern, sei es 
in Form ritueller Morde oder Suizide. Das 
Opfer sei als ein Ausdruck der Unterord-
nung unter die Transzendenz zu verste-
hen, die sich von einer heil-losen, chaoti-
schen, diesseitigen Welt abhebe. 
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Leider blieben die meisten Referate und 
Diskussionen auf einem phänomenologi-
schen Niveau. Zu wenig kamen Aspekte 
zum Tragen, die die Identität des Christ-
lichen artikulierten. Besonders deutlich 
wurde dies beim Referat von Norbert Bi-
schofberger (München), der den Kirchen 
die Option vorschlug, über den Gedanken 
der Läuterung (Fegefeuer) eine Brücke zu 
den Anhängern der diversen Reinkarnati-
onsvorstellungen zu bauen. Bischofberger 
erinnerte zwar dankenswerterweise daran, 
dass für die meisten Theologen das Chris-
tentum mit dem Gedanken der Wiederver-
körperung unvereinbar sei, doch ließ er 
selbst bewusst offen, ob man reinkarniert 
werde. Dies sei ebenso wenig beweisbar 
wie das Gegenteil. Umso begrüßenswerter 
war es, dass die schwedische Theologin 
Kajsa Ahlstrand (Uppsala) neue Schlüssel-
begriffe für die Vermittlung christlicher In-
halte und die Auseinandersetzung mit der 
Esoterik vorschlug, so z.B. die „Autorität 
der Erfahrung" anstelle der „hierarchi-
schen Autorität" oder der „verwundete 
hilfsbedürftige" Mensch anstelle des „erlö-
sungsbedürftigen Sünders". 
Alles in allem hinterließ das ganze Semi-
nar einen ambivalenten Eindruck. So in-
teressant einzelne Beiträge auch waren, 
es fehlte der „rote Faden" ebenso wie ein 
klarer Positionsbezug. Am Ende war nicht 
einmal sicher, ob die Referate in einem 
Sammelband oder wenigstens im Internet 
zugänglich gemacht werden können. 

Christian Ruch, Zürich 

ESOTERIK 

Psi-Tage 2000 in der Kritik. (Letzter Be-
richt: 2000, 62ff) Die Basler Psi-Tage, die 
vom 24. bis 27. November 2000 stattfin-
den sollen, sind schon jetzt wegen zweier 
fragwürdiger Referenten in die Kritik gera-
ten. Für das diesjährige Thema „Wiederge-

burt - Wahn oder Wirklichkeit" luden die 
Veranstalter den esoterischen Schriftsteller 
Tom Hockemeyer alias Trutz Hardo aus 
Berlin ein. Hockemeyer wurde 1998 we-
gen Volksverhetzung, Beleidigung und 
Verunglimpfung des Andenkens Verstor-
bener zu einer Geldstrafe verurteilt (vgl. 
MD 1998, 21 Off). Auf der vorab veröf-
fentlichten Referenten liste der Psi-Tage 
(www.psi-tage.ch) fand sich außerdem die 
schwedische Schriftstellerin und Dressur-
reiterin Barbro Karlen, die sich für eine 
Wiedergeburt der Anne Frank hält. 
Inzwischen hat der Basler Theologiepro-
fessor Ekkehard Stegemann über die 
Christlich-jüdische Arbeitsgemeinschaft 
Beschwerde gegen die Basler Messe ge-
führt. Jüdische Organisationen haben die 
Absetzung der entsprechenden Redebei-
träge gefordert. Wie die Badische Zeitung 
vom 27. Juli 2000 meldete, hätte nach 
Angaben von Michel Marti, dem stell-
vertretenden Direktor der Kongress-Or-
ganisation der Messe, der Fachbeirat der 
Psi-Tage Karlen und Hockemeyer als 
Referenten vorgeschlagen. Über Hocke-
meyers Vorstrafe sei dort nichts bekannt 
gewesen. 
Aufgrund öffentlicher Proteste haben die 
Veranstalter den Esoterik-Autor wieder 
ausgeladen. Wie die Basler Zeitung in ih-
rer Wochenendausgabe vom 22./23. Juli 
2000 berichtete, habe die Geschäftslei-
tung der Messe Basel entschieden, auch 
Barbro Karlen an den PSI-Tagen nicht auf-
treten zu lassen: „Man wolle damit verhin-
dern, dass das Thema des Kongresses 
(Reinkarnation) mit dem Holocaust in Zu-
sammenhang gebracht werde." 

Matthias Pohl mann 
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PSYCHOSZENE / PSYCHOTRAINING 

Suchhilfe im Internet. Der alternative Ge-
sundheitsmarkt kennt keine Ermüdungser-
scheinungen. Er scheint weiter zu boo-
men, wozu manche fragwürdigen Krite-
rien des neuen Psychotherapeutengeset-
zes, das aus heutiger Sicht unverständliche 
alte Heilpraktikergesetz und die wach-
sende Akzeptanz komplementärmedizini-
scher Verfahren beitragen. Viele Kranken-
kassen übernehmen inzwischen aus Angst 
vor einem Mitgliederverlust häufiger auch 
Behandlungen, deren Erfolg buchstäblich 
„in den Sternen steht". Ein Protagonist 
meint: „Inzwischen ist die alternative The-
rapieszene bereits so weitläufig, daß 
Schulmedizin und -psychologie einerseits 
und die großen Kirchen andererseits sie als 
ernstzunehmende Konkurrenz betrachten 
und nach Kräften bekämpfen suchen - mit 
wenig Erfolg" - Rüdiger Dahlke in einem 
Einführungskapitel im „Handbuch für 
ganzheitliche Therapie und Lebenshilfe", 
hrsg. rbn-Agentur (Reiner Böning, Bern-
hard Neuwald), Verlag Drei Sterne, 
Gschwend1999. 
Die Weitläufigkeit der alternativen Thera-
pieszene ist in der Tat unübersichtlich und 
verwirrend. Das Anliegen der rbn-Agentur, 
hier Abhilfe zu schaffen, war Grundstein 
des im März 1999 erschienenen, oben ge-
nannten Handbuchs. Dem Buch sind ei-
nige übergeordnete Aufsätze vorangestellt, 
die zunächst Probleme der Therapie- und 
Lebenshilfe-Szene schildern - von For-
schungsergebnissen zur Geistigen Heilung 
bis zur Kostenübernahme von Naturheil-
verfahren. Es folgen vier Hauptteile: 1. 
Therapie, 2. Selbsterfahrung, 3. Gesund-
heit, 4. weitere Ansätze, die jeweils durch 
zahlreiche Methodenaufsätze eingeleitet 
werden. Im Therapie-Teil werden so unter-
schiedliche Verfahren wie die Gestaltthe-
rapie, die Blütenenergie (von Mechthild 
Scheffer), die Core-Energetik, die Heil-

Eurythmie oder das systemische Familien-
stellen (von Bert Hellinger) (vgl MD 1998, 
54ff u. 1999, 211 ff) durch prominente Ver-
treter vorgestellt. Dem 2. Selbsterfahrungs-
Teil stehen Einführungsaufsätze über psy-
chologische Astrologie, Atemtherapie (von 
Ilse Middendorf), Energiearbeit (von Mi-
chael Barnett) (vgl MD 1998, 8ff), Scha-
manismus und Tantra voran. Im 3. Ge-
sundheitsteil werden anthroposophische 
Medizin, Heil-Fasten oder Yoga (von 
Christian Fuchs) neben Reiki und Kinesio-
logie vorgestellt. Kühn ist die Zusammen-
stellung zu 4. „Weitere Ansätze aus den 
Bereichen Therapie und Lebenshilfe": Was 
ist die Gemeinsamkeit von Feldenkrais, 
Focusing, Themenzentrierter Interaktion 
(TZI), Meditation und Kontemplation (vor-
gestellt von Willi Massa) und dem Avatar-
Training (vorgestellt von Harry Palmer) 
(vgl. M D 2000,165ff)? 
Charakteristisch für das 638 Seiten umfas-
sende Nachschlagewerk ist das unkritische 
Nebeneinander von wissenschaftlich be-
gründbaren und spekulativ-magischen Ver-
fahren, jedoch auch ein starker Praxisbe-
zug. Im Anschluss an jede Methode folgt 
die Vorstellung von Dach- und Berufsver-
bänden sowie einzelnen Ausbildungsstät-
ten und Schulen. Herzstück des Buchs ist 
die standardisierte Kurzdarstellung der An-
bieter der jeweiligen Verfahren, nach Post-
leitzahlen geordnet, mit Photo versehen 
und Angaben zum Angebotsumfang, Aus-
und Fortbildung, Berufserfahrung und fach-
lichen Mitgliedschaften. Als sehr hilfreich 
erweist sich der Anhang mit Kurzbiogra-
phien der im Buch vertretenen Autoren, ei-
ner Auswahl wichtiger Verbände und Be-
rufsorganisationen und dem alphabetischen 
Verzeichnis der Personenvorstellungen. 
Der Clou dieses arbeitsintensiven Werkes: 
Seit kurzem sind die vielfältigen Informa-
tionen im Internet unter www.sht-forum. 
de verfügbar. Ergänzt wird das homepage-
Angebot um Termine, eine Gäste- und Se-
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minarhäuser-Übersicht sowie „News" und 
ein umfangreiches Beratungsstellenver-
zeichnis. Offenbar werden die Eintragun-
gen im Internet laufend aktualisiert, denn 
die Nathal-Methode von Gertje Lathan 
(vgl. M D 2000, 84ff u. 90ff) kommt z.B. 
im Buch nicht vor. Mit Hilfe einer inte-
grierten Suchmaschine können beliebige 
Kombinationen abgefragt werden, z.B. 
alle Anbieter einer Methode in einer Post-
leitzahlenregion. 
Fazit: Die in diesem Buch bzw. der Home-
page zusammengefassten Methoden hu-
manistischer, transpersonaler und spiritu-
eller Therapien mit den jeweiligen, bun-
desweit verstreuten Anbietern sind eine 
gute Suchhilfe für Insider, die mehr Infor-
mationen zu einer Methode oder einem 
Anbieter alternativer Therapie und Selbst-
erfahrung wünschen. Dass die Herausge-
ber „die häufigen Berührungsängste der 
sogenannten anerkannten Therapieverfah-
ren und nichtanerkannten alternativen 
Therapieverfahren bewußt ignoriert" ha-
ben (Vorwort, 5), scheint Programm zu 
sein. Für Laien kann es problematisch wer-
den, sich ohne kritisches Hintergrundwis-
sen einer alternativen Heilmethode anzu-
vertrauen. 

Michael Utsch 

MORMONEN 

Wir sind ein glückliches, gesegnetes Volk. 
(Letzter Bericht: 1999, 192; 2000, 252) 
Auch auf der diesjährigen Frühjahrs-Gene-
ral konferenz Anfang April 2000 in Salt 
Lake City konnte Präsident Gordon B. 
Hinckley auf beachtliches Wachstum der 
„Mormonen" verweisen: Etwa 10,75 Mi l -
lionen Mitglieder hat die Gemeinschaft 
derzeit weltweit. Allein im Laufe des Jah-
res 1999 konnten knapp 300000 Erwach-
sene und rund 84000 Kinder hinzugewon-
nen werden. Die Wachstumszahlen ent-

sprechen recht genau jenen, die letztes 
Jahr vorgelegt wurden. Damals hatte 
Hinckley ausgeführt: „Wir sind ein glückli-
ches, gesegnetes Volk, und wir arbeiten 
daran, die Sache und das Reich Gottes auf 
der Erde aufzurichten. (...) Ich bin froh, Ih-
nen sagen zu können, daß sich die Kirche 
in gutem Zustand befindet." Knapp 60000 
Missionare hat die Gemeinschaft weltweit 
im Einsatz und damit etwa 7000 mehr als 
noch vor drei Jahren. 
Auch das Bauprogramm ist beachtlich: 
„Wir bauen Tempel in einem nie dagewe-
senen Ausmaß". Jüngst wurden vier Tem-
pel in Mexiko und zwei in den USA ge-
weiht. Für weitere 30 Tempel wurde 1999 
mit dem Bau begonnen, weitere 1 7 befin-
den sich in der Planungsphase. Damit sind 
weltweit 76 Tempel in Betrieb, vor zwölf 
Monaten waren es 23 weniger. Allein im 
Jahre 2000 sollen 36 neue Tempel geweiht 
werden. Ostern 1999 sagte Eider Richard 
G. Scott vom Kollegium der Zwölf Apos-
tel: „Ich bin so dankbar, daß Präsident 
Hinckley vom Herrn inspiriert wurde, in 
einem noch nie dagewesenen Ausmaß 
neue Tempel zu bauen, so daß die heiligen 
Handlungen den Mitgliedern überall auf 
der Welt leichter zugänglich sind." 
Trotz dieser positiven Bilanz scheint es 
auch Schwierigkeiten zu geben: Hinckley 
sprach auf der Frühjahrskonferenz 1999 
von „schwerwiegenden, belastenden 
Problemen" und ermahnte seine Glau-
be nsgeschwister, sich nicht „für heiliger 
als die anderen" zu halten. Worin die be-
nannten Probleme bestehen, wird nicht 
hinreichend deutlich: Vielleicht ist die kri-
tische Rezeption der Mormonen in der Öf-
fentlichkeit und im Internet gemeint, viel-
leicht auch die Gefahr, dass einzelne Mit-
glieder sich im Erwählungsbewusstsein 
über andere Menschen erheben. (Sämtli-
che Zitate aus: Der Stern, Juli 1999 und 
Liahona, Juli 2000) 

Andreas Fincke 
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BUCHER 
Hubert Knoblauch, Berichte aus dem Jen-
seits. Mythos und Realität der Nahtod-
erfahrung, Herder Verlag, Freiburg/Basel/ 
Wien 1999, 221 Seiten, 36- DM. 

Das Buch Knoblauchs baut auf Ergebnis-
sen eines Forschungsprojektes auf, in des-
sen Rahmen eine bundesweite repräsenta-
tive Umfrage über Nahtoderfahrungen im 
deutschsprachigen Raum durchgeführt 
wurde. Einzelne Ergebnisse des For-
schungsprojekts sind in die Darstellung 
des Verfassers eingegangen, die ansonsten 
sehr breit und weitschweifig angelegt ist. 
Das Thema Todesnäheerfahrungen wird 
u.a. dargelegt in geschichtlicher Perspek-
tive (vom Gilgamesch-Epos bis in die Mo-
derne), im Vergleich der Kulturen (Ame-
rika, Indien, China, Europa), im Ost-West-
Vergleich (gemeint ist damit der Vergleich 
zwischen Ost- und Westdeutschland), in 
erkenntnistheoretischer Perspektive (in 
Anknüpfung an Immanuel Kant). Die Aus-
führungen über die repräsentative Um-
frage zu Todesnäheerfahrungen im 
deutschsprachigen Raum (123-147) sind 
fraglos der interessanteste Teil des Buches. 
In ihnen wird aufgezeigt, dass das in zahl-
reichen Publikationen dargelegte „Stan-
dardmodell der Nahtoderfahrung" (Bewe-
gung durch einen Tunnel, Entfernung vom 
eigenen Körper, Lichterfahrung und Be-
gegnung mit Geistwesen, Rückschau auf 
die wichtigsten Lebensstationen, Rück-
kehr zum eigen Körper trotz inneren Wi-
derstandes und der positiven „Jenseitser-
fahrung") ein Mythos ist, der wenig Anhalt 
an konkreten Erfahrungen hat. Nahtod-
erfahrungen sind keineswegs so einheit-
lich wie Elisabeth Kübler-Ross, Raymond 
Moody, Kenneth Ring u.a. dies vorausset-
zen. Der von diesen Autoren vorausge-
setzten Standarderfahrung fehlt eine empi-

rische Bewahrheitung. Hinter ihr stehen 
religiös-weltanschauliche Interessen, die 
der modernen Esoterik zuzuordnen sind. 
Keineswegs sind Nahtoderfahrungen ge-
nerell mit Glücksgefühlen verbunden. Bei 
der Repräsentativbefragung zeigten sich 
hier bemerkenswerte Differenzen im „Ost-
West-Vergleich". Ca. 30 Prozent der West-
deutschen verbanden die Todesnäheerfah-
rung mit einem „schrecklichen Gefühl" 
(Höllenerfahrung), bei den Ostdeutschen 
warder Anteil noch erheblich höher, mehr 
als 60 Prozent. 
Knoblauchs Ausführungen zeigen vor al-
lem die Unterschiede von Nahtoderfah-
rungen auf. Er deutet diese mit dem Hin-
weis auf die kulturelle und individuelle 
Prägung der menschlichen Erfahrung 
(142 ff). In religiöser Hinsicht werden To-
desnäheerfahrungen in unterschiedlicher 
Weise in das jeweilige Glaubenssystem 
eingeordnet. Christen sehen sich in ihrem 
Glauben an Gott bestärkt, aber auch Men-
schen mit einem unbestimmten Transzen-
denzglauben erkennen in solchen Er-
fahrungen eine Stärkung ihrer religiösen 
Orientierung. 
Durch die empirischen Erhebungen zu 
Nahtoderfahrungen sieht Knoblauch die 
von Thomas Luckmann verschiedentlich 
vertretene These bestätigt, dass moderne 
Gesellschaften Prozesse zunehmender In-
dividualisierung nach sich ziehen. „Das, 
was Menschen in der Nähe des Todes er-
fahren, trägt sehr individuelle Züge" (136). 
Gleichzeitig trägt die Popularisierung von 
Nahtoderfahrungen dazu bei, den Tod zu 
enttabuisieren. Die Spiritualität, die mit 
Nahtoderfahrungen verbunden ist, hat 
sich aus dogmatischen und kirchlichen In-
terpretationsperspektiven befreit. „Die 
,Kirche' dieser neuen Spiritualität ist das 
Individuum, und ihr Glaube ist die subjek-
tive Erfahrung" (202). Mit diesem Erkennt-
nisgewinn wird freilich eine sehr allge-
meine Ebene betreten. Die Individualisie-
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rungsthese wird auf ein neues Thema an-
gewandt. Die überaus breit angelegte 
Form der Darstellung führt dazu, dass 
viele der angesprochenen Aspekte der 
„Berichte aus dem Jenseits" nur oberfläch-
lich behandelt werden. Der geschichtliche 
Teil der Ausführungen bezieht in das be-
handelte Gegenstandsfeld unterschiedli-
che Phänomene ein, deren Gleichartigkeit 
keineswegs immer plausibel ist. Weiter-
führend ist das Buch in denjenigen Pas-
sagen, die an präzisen Beobachtungen 
orientiert sind. 

Reinhard Hempelmann 

Stephan Nagel, Brahmas geheime Schöp-
fung. Die indische Reformbewegung der 
„Brahma Kumaris". Quellen, Lehre, Raja 
Yoga (Theion, Jahrbuch für Religionskul-
tur Bd. XI), Peter Lang, Frankfurt a. M. 
u.a. 1999, XII, 439 Seiten, 45 Abb., 
98- DM. 

Hätte der Autor sich damit begnügt, seine 
persönlichen positiven Eindrücke von den 
Brahma Kumaris (BKs) und seine ideologi-
schen Fachkenntnisse für eine Beschrei-
bung dieser im Westen umstrittenen 
Gruppierung zu verwerten, so wäre dage-
gen nichts einzuwenden. Es ist auch in 
Ordnung, ja wünschenswert, dass solche 
Gruppierungen nicht nur aus der kriti-
schen Außenperspektive, sondern auch 
aus der Binnenperspektive von Mitglie-
dern oder Sympathisanten dargestellt wer-
den. Leider kommt etwas ins Spiel, das 
man auch sonst beobachten kann. Der 
Fachmann gibt sich wie Hans Albers: 
Hoppla, jetzt komme ich als Religionswis-
senschaftler, erzähle endlich die Wahrheit 
und rette die Gruppierung vor kirchlichen 
Diffamierungen. Sein Negativbeispiel, 
Detlef Bendraths Darstellung, 1985 in der 
Münchner Reihe erschienen, wird gna-
denlos abqualifiziert. 

Nun kann man für einige der von Nagel 
angeführten Kritikpunkte durchaus Ver-
ständnis aufbringen. Vielleicht können 
sich BKs wirklich nicht in Bendraths Bild 
ihrer Bewegung wiedererkennen. (Dieses 
war freilich durch die besonderen Erfah-
rungen mit der Hamburger Gruppe be-
stimmt, die damals unter der Leitung von 
Heide Fittkau-Garthe stand. 1998 geriet 
sie in die Schlagzeilen als Leiterin einer 
apokalyptischen Gruppe, die auf Teneriffa 
das Weltende und Abholung der Gläubi-
gen durch ein UFO erwartete, siehe MD 
1998, 77 ff.) Schaut man genauer hin, so 
bemerkt man freilich, dass Nagels Buch 
um jene Konflikterfahrungen, die Bend-
rath beschäftigt haben, einen großen Bo-
gen macht. Er befasst sich bewusst fast 
ausschließlich mit den BKs in Indien und 
beschränkt sich im Wesentlichen auf die 
so genannten Muri is (autoritative Äuße-
rungen des Gründers, nach seinem Tod 
durch ein weibliches Medium vermittelt) 
und deren Verständnis in Indien. Den 
Murlis bescheinigt er überdies, dass es 
brauchbare Übersetzungen in westliche 
Sprachen (die Bendrath hätte verwenden 
können) überhaupt nicht gibt; das reich-
haltige englisch- und deutschsprachige 
Schrifttum der BKs, auf das hiesige Be-
obachter angewiesen sind, wertet er auch 
ab. Vom Widerspruch zwischen den Pro-
phezeiungen einer atomaren Katastrophe 
und der Mitarbeit bei Friedensinitiativen 
der UNO ist mit keiner Silbe die Rede. 
Dass die asketischen Reinheitsideale und 
die Sexualfeindlichkeit der BKs in Indien 
Eheprobleme verursachen können, ge-
steht der Autor ein, aber über die viel 
größeren Probleme, die dadurch in der 
westlichen Kultur entstehen können, ver-
liert er kein Wort. Das alles ist keine Basis 
für eine sinnvolle Auseinandersetzung mit 
Kritikern. 
Von diesen grundsätzlichen Fragen abge-
sehen, kann man von Nagel durchaus ler-
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nen. Seine Übersetzung und Kommentie-
rung von 9 Muri is ist für Experten interes-
sant. Dass die BKs ein weltliches, in 
Nordindien lokalisiertes Gottesreich er-
warten und eine Wiedergeburt in einer 
Königsfamilie erhoffen, ist für das Ver-
ständnis der Bewegung wichtig. Die 45 
Abbildungen stellen eine wertvolle visu-
elle Ergänzung dar. An die stereotype Be-
zeichnung der BK-Anhänger als „Brahma-
nen" habe ich mich freilich nicht gewöh-
nen können; der Vergleich ihrer Glau-
benswelt mit den Quellen der Hindu-Reli-
gion erscheint mir gelegentlich zu harmo-
nisierend; manche Urteile würden anders 
ausfallen, wenn der Autor besser über an-
dere neureligiöse Bewegungen Bescheid 
wüsste, die beispielsweise ebenfalls die 
Seele im Dritten Auge lokalisieren. Die 
Zusammenfassung der Lehre (300 ff) 
kommt (wohl ungewollt) zu ähnlichen Er-
gebnissen wie die kritisierten kirchlichen 
Autoren. Die Darstellung der Geschichte 
der BKs beschränkt sich leider auf deren 
(unkritisch referierte) Frühzeit und über-
geht die Ausbreitung in den Westen; Na-
gel schätzt deren Bedeutung überhaupt 
gering ein. Die Rolle der Frauen wird mit 
Recht gewürdigt. Ob sie mit dem Begriff 
„Feminismus" angemessen beschrieben 
wird, kann man bezweifeln. Am Ende 
bleibt die Frage: Ist hier der engagierte 
Sympathisant (oder gar Mitglied?) mit dem 
neutralen Religionswissenschaftler durch-
gegangen? Wie auch immer - weder 
Bendraths noch Nagels Darstellung kön-
nen das letzte Wort sein. Was jetzt ge-
braucht wird, ist eine Darstellung der BK 
in Indien und im Westen auf dem heuti-
gen Stand. Gruppen wie die BK wandeln 
sich und gehen über ihre Anfänge hinaus. 
Solche Wandlungen sollten berücksichtigt 
werden. 

Reinhart Hummel, Stuttgart 

Juliane Weibring, Frauen um Rudolf Stei-
ner. Im Zentrum seines Lebens, im Schat-
ten seines Wirkens, Athena-Verlag, Ober-
hausen 1997, 196 Seiten, 27,80 DM. 
Juliane Weibring, Die Waldorfschule und 
ihr religiöser Meister. Waldorfpädagogik 
aus feministischer und religionskritischer 
Sicht, Athena-Verlag, Oberhausen 1998, 
248 Seiten, 36,80 DM. 

Es gilt, zwei engagierte Bücher über Ru-
dolf Steiner und die Waldorfpädagogik an-
zuzeigen, die Juliane Weibring, eine ehe-
malige Waldorflehrerin mit „langjähriger 
Unterrichtserfahrung" in kurzer Folge her-
ausgebracht hat. 
Ihr Ansatz ist feministisch und religionskri-
tisch und bringt daher neue Töne in die 
mittlerweile umfassende kritische Literatur 
zu diesem Thema. Die Autorin setzt sich -
zuweilen schroff - von bisher veröffent-
lichter kritischer Literatur zu Anthroposo-
phie und Waldorfpädagogik ab, die von 
anderen Perspektiven her formuliert ist -
besonders distanziert sie sich von kirchli-
chen Positionen, die ihr allesamt pole-
misch und apologetisch erscheinen - sie 
verfallen ihrer Form von Religionskritik 
ebenso wie Rudolf Steiner selbst. 
Die Verfasserin hat eine Fülle von Material 
vor dem Leser ausgebreitet und vieles mit-
geteilt, was bislang in der kritischen Litera-
tur so noch nicht zu lesen war. Leider ver-
hindert ihr Ansatz jedes Gespür für die Be-
deutung von spirituellen oder theologi-
schen Fragestellungen. Das führt einerseits 
zu einer sehr nüchternen, respektlosen 
Darstellung, ist aber andererseits ein zu 
großes Handicap für ein Buch über Steiner 
und die Anthroposophie, über Waldorf-
pädagogik und ihren geistigen Hinter-
grund. Und so bleibt - es sei gleich vorab 
gesagt - neben aller Anerkennung für die 
Recherchen und die klare Art der Darbie-
tung doch der Eindruck, dass die Autorin 
ihrem Gegenstand nicht gerecht wird, weil 

MATERIALDIENST DER EZW 9/2000 333 



sie sich auf die weltanschauliche Frage-
stellung nicht einlässt und damit das, was 
das Innerste der Anthroposophie aus-
macht, nicht differenziert kritisieren kann. 
Damit bleibt ihr auch die Auseinanderset-
zung um die religiösen Elemente in der An-
throposophie verschlossen - da steht eben 
nur Dogmatik gegen Dogmatik und alles 
verfällt dem gleichen Ideologieverdacht. 
Das erste Buch fragt nach dem Beitrag der 
„Frauen um Rudolf Steiner" für die Anthro-
posophie und zeigt, dass viele Elemente 
der Anthroposophie in „erster Linie von 
seinen Zulieferinnen, die kaum Beachtung 
finden," stammen (ebd.). Mit diesem Un-
tersuchungsgegenstand betritt die Autorin 
Neuland. Sie nennt nicht nur die künstleri-
schen Seiten (Eurythmie, Malerei), son-
dern spricht von Steiners ,„weibl icher' 
Lehre" (12) und meint damit die Ökologie, 
die Heilmethode und die Pädagogik. 
Juliane Weibring stellt eine ganze Reihe 
von Frauengestalten vor, die für Steiner im 
Lauf seines Lebens wichtig waren. Sie be-
ginnt mit Helena Blavatsky, die sie als Stei-
ners „geistige Mutter" bezeichnet und 
ohne die es, wie sie (richtig!) schreibt, „die 
Anthroposophie nie gegeben hätte" (32). 
Die folgenden Kapitel befassen sich mit 
Rosa Mayreder, der österreichischen Dich-
terin, zu der Steiner von Jugend auf Kon-
takt unterhielt, Gabriele Reuter, Anna Eu-
nike, der ersten Frau Steiners, Marie von 
Sievers, seiner zweiten Ehefrau „und Ma-
nagerin", Lory Maier-Smits, der „Erfinderin 
der Eurythmie", Edith Maryon, der „an-
throposophischen Künstlerin", Elisabeth 
Vreede, der „Archivarin und Astrosophin", 
Mathilde Scholl, „Steiners ,Urschülerin' 
und Wegbereiterin" und Ita Wegman, der 
„Mitbegründerin der anthroposophischen 
Medizin". Manche dieser Namen sind be-
kannt, andere vergessen, sie in ihrer Be-
deutung für Steiners Werk zu würdigen 
und ihren Beitrag an der Entwicklung der 
Anthroposophie und ihrer Lebensformen 

herauszuarbeiten, ist ein unbestreitbares 
Verdienst der Verfasserin. 
Der zweite anzuzeigende Band „Die Wal-
dorfschule und ihr religiöser Meister. Wal-
dorfpädagogik aus feministischer und reli-
gionskritischer Sicht", versteht sich nicht 
als „Gegnerinnenschrift" (9) - obwohl der 
Inhalt mit seiner oft fundamentalen Kritik 
an Steiner und seiner Lehre und mit dem 
Aufweis vieler negativer Details der Wal-
dorfpädagogik sich in die mittlerweile be-
achtlich große Zahl der Kritiken einreiht. 
Am Anfang steht eine Auseinandersetzung 
mit der „Androzentrik Rudolf Steiners und 
der Waldorfpädagogik" (10) und die be-
eindruckende Darstellung überholter Kli-
schees und Rollenbilder im Lehrstoff der 
Schulen. Die Autorin fragt - wie viele an-
dere vor ihr - , ob nichtanthroposophische 
Waldorfeltern über das Ausmaß der an-
throposophischen Erziehung hinreichend 
informiert sind und die stereotypen Rol-
lenmuster, die Androzentrik und die Be-
deutung der „übersinnlichen Schauungen 
des Meisters" richtig einzuschätzen wis-
sen. Es ist wichtig, von einer Waldorflehre-
rin zu hören, was Kritiker seit Jahren for-
mulieren, dass sich nämlich die Eltern im 
„Irrtum" befinden, wenn sie meinen, „das 
Positive der Waldorfschulen für ihre Kin-
der herausholen zu können, ohne auch 
das ganze Weltanschauungssystem schlu-
cken zu müssen" (12). 
Ein eigenes Kapitel gilt Steiners rassisti-
schen Äußerungen, „die möglicherweise 
bei einem anderen politischen Umfeld 
auch erziehungspädagogische Auswirkun-
gen bekommen könnten" (12). 
Ein großer Teil des Buches ist Steiners 
Rolle als „Religionsstifter" und dem 
Charakter der Waldorfschulen als „christ-
lich-anthroposophische Religionsschulen" 
(124) gewidmet. Weibring begründet dies 
mit der großen Verehrung Steiner gegen-
über, dessen Worte „Evangelium" sind, mit 
der anthroposophischen Unterweisung 
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der Lehrer, mit der Einrichtung des sog. 
freien christlichen Religionsunterrichts, in 
dem Steiners anthroposophisches Gedan-
kengut gelehrt wird, und mit dem Kult der 
Sonntagshandlung. Sie bestätigt auch, was 
von den Schulen bis heute bestritten wird, 
dass nämlich Anthroposophie auch inhalt-
lich in den Hauptunterricht einfließt. Fazit: 
„Die Waldorfschule ist ... von Anfang an 
eine Religionsschule, die von Steiner als 
,eingeweihtem' Religionsstifter ... ins Le-
ben gerufen wurde" (128). 
Ein Abschnitt mit Hinweisen für Eltern, die 
erwägen, ihr Kind auf eine Waldorfschule 
zu geben, schließt den Band. 
Doch bevor es dazu kommt, nimmt Wei-
bring zu theologischen Kritiken an der An-
throposophie Stellung - und überhebt sich 
dabei. Ihr religionskritischer Ansatz ist 
nicht theoretisch reflektiert und recht naiv. 
Sie missversteht die theologische Kritik an 
der Anthroposophie schlicht als Kampf der 
Kirchen, die „selbst in ihrem eigenen Dog-
matismus gefangen, gegen den Dogmatis-
mus der Anthroposophie und Christenge-
meinschaft vorgehen" (208). „Diese blin-
den Flecke auf kirchlicher Seite, die 
ebenso von einem bornierten Dogmatis-
mus, verbunden mit einem Absolutheits-
anspruch zeugen, gelten offenbar bei den 
meisten weltanschaulich gebundenen Or-
ganisationen" (209). 
Es schmälert in der Sicht des Rezensenten 
(dessen Publikationen in diesem Abschnitt 
neben anderen selbst Gegenstand solcher 
Kritik sind) den Wert des Buches, dass die 
spezifische Dimension einer theologi-
schen Sicht in der Auseinandersetzung mit 
der esoterischen Weltanschauung der An-
throposophie nicht verstanden wird. Den-
noch vermitteln beide Veröffentlichungen 
von Juliane Weibring eine neue kritische 
Perspektive auf Anthroposophie und Wal-
dorfpädagogik, angereichert mit der De-
tailkenntnis einer Waldorflehrerin. 

Jan Badewien, Karlsruhe 

Alfred Weil (Hrsg.), Brücken bauen ins 
nächste Jahrtausend - Buddhistisch-
christlicher Dialog für eine lebenswerte 
Zukunft, Theseus Verlag, Berlin 1999, 320 
Seiten, 44-DM. 

Aktivitäten und Literatur zum interreligiö-
sen Dialog sind bereits seit Jahrzehnten 
ein Teil unserer gesellschaftlichen und reli-
giösen Kultur. In den letzten Jahren und 
besonders Monaten jedoch ist ein deutli-
ches Anschwellen des „interreligiösen 
Flusses" zu beobachten, dies oft mit dem 
Hinweis auf das neue Jahrtausend. Dass 
auch in Deutschland in zunehmendem 
Maße eine multikulturelle Gesellschaft 
und interreligiöse Gesprächskultur entste-
hen - selbst wenn noch erheblich beschei-
dener als in Frankreich oder Großbritan-
nien -, ist nicht zu übersehen. Bisher wa-
ren oft interreligiös gesinnte Christen die 
Initiatoren und Herausgeber, diesmal ist es 
die Deutsche Buddhistische Union und ihr 
Sprecher Alfred Weil, die hier einen weite-
ren Band ihrer „Schriftenreihe" vorstellen. 
Es ist Weil gelungen, einen lesenswerten 
Band herauszugeben und einzuleiten, der 
paritätisch aus buddhistischen und christ-
lichen Beiträgen besteht. Einzelne thema-
tische Blöcke, für den unvoreingenomme-
nen Leser nur schwer voneinander abzu-
grenzen, sehen je einen buddhistischen 
und einen christlichen Beitrag mit vorge-
schalteter Einleitung des Herausgebers 
vor. 
Etwas schwierig fällt die Zuordnung beim 
ersten Block unter dem Thema „Welche 
Religion braucht das nächste Jahrtau-
send?" Während Weil selbst sich in inter-
essanten Ausführungen diszipliniert an das 
Thema hält und die Zukunftsfähigkeit des 
Buddhismus an drei Merkmalen diskutiert, 
enthält der Beitrag von Hans Küng zum 
Weltethos keinerlei Überraschungen, und 
Franz-Johannes Litsch gibt eine allge-
meine Einführung in Grundlagen des 
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Buddhismus mit einem speziellen Nach-
weis seiner Gesellschaftsbezogenheit. Die 
anderen Blöcke sind dann doch jeweils 
konsequenter themenbezogen. Zum 
Thema „Ich - Umwelt - Mitwelt" sind 
Beiträge von Maria Jepsen und Thilo 
Götze Regenbogen zu lesen, zum Thema 
„Für eine Wirtschaft des menschlichen 
Maßes" Texte von Hans-Günther Wagner 
(entwickelt auf dem Hintergrund einer 
kurzen Wirtschaftsideengeschichte die 
buddhistische Konzeption von Einsicht, 
Mitgefühl und Achtsamkeit) und Klaus Lef-
ringhausen (vorrangig zu einer allgemei-
nen globalen Wirtschaftsethik und zur Lo-
kalen Agenda 21), zum Stichwort „In sich 
finden - Der Welt geben" haben der Bene-
diktiner Thomas Josef Götz und Yesche 
Udo Regel geschrieben. Zur pädagogi-
schen Dimension enthält der Band 
Beiträge von Claudia Rom und Johannes 
Lähnemann, zur „spirituellen Praxis und 
geistigen Gesundheit" gibt Norbert Copray 
den christlichen Part und Barbara Lang 
den buddhistischen. Coprays Unterschei-
dungen zum Begriff der Spiritualität und 
ihren Formen in der Esoterik, in der „Qua-
sispiritualität" sowie ihren dortigen Ten-
denzen zum „Aufblähen des Narzissmus", 
gehören zu den Beiträgen, die gründliche 
Lektüre verdient haben. Den Dialog-Block 
gestalten die Rigpa-Buddhistin und So-
gyal-Rinpoche-Schülerin Lisa Freund und 
Perry Schmidt-Leukel. Den Abschluss bil-
den zum Thema „Gottes Sohn - Erwachter 
Mensch" Texte von Eckhard Türk und Ulli 
Olvedi. Türk schlägt für den vorliegenden 
Band ungewöhnlich scharfe Töne gegen-
über dem Projekt Weltethos, der Pluralisti-
schen Religionstheologie u.a. an und bie-
tet dadurch einen deutlichen Kontrapunkt 
etwa zu Schmidt-Leukel, der die Entwick-
lung von Abgrenzungen zu gegenseitigen 
Lernmöglichkeiten und Brückenschlägen 
rekapituliert. 
So liegt hier ein bunter und differenzierter 

Strauß vor, keineswegs ein uniformes Plä-
doyer für einen harmonischen Dialog. Ge-
rade in dieser Buntheit spiegelt sich hier si-
cherlich die Realität mit allen konstrukti-
ven Dialogaktivitäten wie auch ihren Hin-
dernissen wider. 

Ulrich Dehn 
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