GRENZGEBIETE
DER

WISSENSCHAFT

EDITORIAL des Herausgebers

Hans GoLLer: Kann die Hirnforschung religiose Erfahrungen er-
kliiren?

KARL Prenner: Islamische Mystik, religiose Praktiken und Rituale.

ANDREAS REescH: Autismus. Kanner-Syndrom und Asperger-Syn-
drom

Diskussionsforum:
Das Auffinden der letzten 13 Gesénge des Paradieses von Dante Ali-
ghieri im Traum

Padre Cicero rehabilitiert

Aus Wissenschaft und Forschung:

Hellste Supernova in der Menschheitsgeschichte
Extraterrestrisches Leben?
. Weltraummusik*

Paranormologikon
Abd al-Karim al-Gili, Abdal, Abdalan-i Rum

Biicher und Schriften

GW 65-2016-1 | ESCH




GRENZGEBIETE DER WISSENSCHAFT

GW ist eine interdisziplindre Quartalschrift fiir die Grenzbereiche von Physis, Bios, Psyche und
Pneuma, von GesetzmiBigkeit und Spontaneitit, von Beweis und Lebenserfahrung und von
Immanenz und Transzendenz.

Herausgeber und Medieninhaber: Prof. DDr. Andreas Resch, Direktor des Insti-
tuts fiir Grenzgebiete der Wissenschaft (IGW)

Redaktion: Prof. DDr. Andreas Resch (Innsbruck), DDr. Dominikus Kraschl (Wiirzburg),
Mag. P. Kapferer

Verlag, Auslieferung, Druck:

RESCH VERLAG, Maximilianstr. 8, Postfach 8, A6010 Innsbruck
Tel. +43 (0)512/574772, Fax +43 (0)512/574772-16

E-Mail: info@igw-resch-verlag.at

http://www.igw-resch-verlag.at, www.imagomundi.biz

Bezugsbedingungen: Prcis im Abonnement jihrlich EUR 39.90 [D], 41.00 [A],
sFr 59.50 (zuziigl. Versand)
Einzelheft: EUR 10.50 [D], 10.80 [A], sFr 15.50 (zuziigl. Versand)

Ein Abonnement gilt, falls nicht befristet bestellt, zur Fortsetzung bis auf Widerruf.
Kiindigungsfrist: 6 Wochen vor Ablauf des laufenden Kalenderjahres.

Zahlungsméglichkeiten:

Hypo Tirol Bank AG: IBAN: AT18 5700 0002 1004 4950, BIC: HYPTAT22
Postbank Miinchen: IBAN: DE12 7001 0080 0120 6378 09, BIC: PBNKDEFF
PostFinance AG, Ziirich: IBAN: CH11 0900 0000 8005 4096 2, BIC: POFICHBEXXX

Erflillungsort und Gerichtsstand: Innsbruck

Manuskripte und Besprechungsexemplare sind zu richten an:

Redaktion GW, c/o Resch Verlag, Postfach 8, A-6010 Innsbruck

Die Zeitschrift und alle in ihr enthaltencn Beitriige und Abbildungen sind urheberrechtlich ge-
schiitzt, Jegliche Verwendung auBerhalb der Grenzen des Urheberrechts ist ohne Zustimmung
des Verlages unzulissig.

Mit der Annahme des Manuskripts gehen bis zum Ablauf des Urheberrechts das Recht zur
Veréffentlichung sowie die Rechte zur Ubersetzung, zur Vergabe von Nachdruckrechten, zur
clektronischen Speicherung in Datenbanken, zur Herstellung von Sonderdrucken, Fotokopien
und Mikrokopien an den Verlag iiber. Eingeschlossen sind auch das Recht zur Herstellung elek-
tronischer Versionen sowic das Recht zu deren Vervielfiiltigung und Verbreitung. online und
offline ohne zusitzliche Vergiitung.

Die Ansichten der Autoren von GW decken sich nicht notwendigerweise mit der Auffassung
des Herausgebers. Fiir unverlangt cingereichte Manuskripte tibernimmt der Verlag keinerlei
Haftung.

Dic Verfasser von Leitartikeln crhalten von jedem verdflentlichten Originalbeitrag 10 kosten-

lose Sonderdrucke. Gewiinschte Mchrexemplare sind vor Drucklegung bekannt zu geben und
werden zum Selbstkostenpreis berechnet.

Aus Griinden der Lesbarkeit wird in den Beitriigen der Zeitschrift auf eine geschlechtsspezi-
fische Differenzierung verzichtet. Wenn nicht ausdriicklich auf das Geschlecht hingewiesen
wird, sind immer beide Geschlechter in gleicher Form gemeint und angesprochen.




GRENZGEBIETE DER WISSENSCHAFT

65. Jahrgang 1 -2016 Innsbruck: Resch
Editorial des Herausgebers .........cccoeceiviecreeienceerienieerenceeeseeseesteseeeesseanens 3
Leitartikel
Hans GoLLer: Kann die Hirnforschung religiose Erfahrungen erkldren? ..... 5
KARrL PRENNER: Islamische Mystik, religidse Praktiken und Rituale .......... 33
ANDREAS REsch: Autismus. Kanner-Syndrom und Asperger-Syndrom ...... 59
INformationSSPLItIEr .............coveeeeeceeeeeeeeeecececeieesi e eneereenas 58, 84
Diskussionsforum

Das Auffinden der letzten 13 Gesiinge des Paradieses
von Dante Alighieri im Traum ........cc.cceveeevierieieenieciecieseeceeresssesaesseens 85

Padre Cicero rehabilitiert ............cceeeeeveeciiiiiieee sttt e 86

Aus Wissenschaft und Forschung

Hellste Supernova in der Menschheitsgeschichte ..., 87

Extraterrestrisches Leben? ..., 87

CWelraummuUSTK™ e 89
Paranormologikon

Abd al-Karim al-Gill o 90

ADAAL +eoeveeess s s 90



2 Inhalt

Biicher und Schriften

Erhard Wiersing: Theorie der Bildung: eine humanwissenschaftliche

Grundlegung (A. RESCH) ....cciviiiiriccciiiies ettt 91
Thomas Mollenbeck /Berthold Wald (Hg.): Tod w. ' Unsterblichkeit.
Erkundungen mit C.S. Lewis und Josef Pieper (A. Resch) .......ccceceuenns 93

Bernhard Haisch: Die verborgene Intelligenz im Universum (A. Resch) .. 95




Grenzgebiete der Wissenschaft 65 (2016) 1, 3-4

EDITORIAL

Wenn man heute einen Blick auf die Publikationen wirft, so muss man fest-
stellen, dass im Bereich der wissenschaftlichen Biicher zunehmend kieinere
Auflagen zu verzeichnen sind. Dies hat viele Griinde. Zum einen nimmt im
deutschen Sprachraum wegen der demographischen Entwicklung die ange-
sprochene Leserschaft immer mehr ab. Zum andern schwindet aufgrund der
elektronischen Informationsmoglichkeiten die Lesefreudigkeit. Ein Buch in
die Hand zu nehmen, ist bereits mit psychischer Anstrengung verbunden. So
nehmen auch Buchgeschenke merklich ab.

Dies schldgt sich nicht zuletzt auch in der Druckbranche nieder, wo die
Buchproduktion seit 2010 um 7% gesunken ist. Es wird zwar nicht weniger
publiziert, doch vermehrt auf elektronischem Weg, insbesondere, was wissen-
schaftliche Zeitschriften anbelangt. Dariiber freuen sich nicht zuletzt die Bib-
liotheken. Man spart Personal und Raum. Allerdings ist die elektronische Ver-
waltung der Daten mit nicht minder schwierigen Fragen beziiglich Speicher-
formate und Haltbarkeit verbunden. AuBerdem ist das Lesen am Bildschirm,
wie immer er auch gestaltet sein mag. fiir das Auge eine Herausforderung,.
Hier hat das Buch neben seiner haptischen Qualitit auch noch eine raumli-
che Komponente, was sich als groe Gedichtnisstiitze erweist. Hinzu kommt,
dass elektronisch publizierte Biicher und Zeitschriften zwar gespeichert, aber
kaum gelesen werden. Hier spreche ich aus eigener Erfahrung. Natiirlich wer-
den auch die gedruckten Zeitschriften nur zum Teil gelesen. Man blittert sie
aber zumindest durch und erntet dabei ein gewisses Inhaltsempfinden und vor
allem ein Umfangversténdnis.

Neben dieser technischen Seite von Biichern und Zeitschriften ist die inhalt-
liche Komponente von besonderer Bedeutung. Nachdem fiir geisteswissen-
schaftliche Themen o6ffentliche Zuschiisse kaum noch zu bekommen sind, es
sei denn im politischen und wirtschaftlichen Themenbereich, kann auch auf
dem Gebiet der Grenzgebiete nur mehr mit viel Idealismus gearbeitet werden.
Es wirkt sich auch das Faktum aus, dass der Wissenschaft die wissenschaftli-
chen Publikationen, vor allem wenn sie mit 6ffentlichen Geldern subventio-
niert werden, frei zuginglich sein sollen und die Bibliotheken daher einzelne
Zeitschriftenartikel hiufig selbst verkaufen. Ein weiteres Verlagsproblem bil-
det die zunehmende Gepflogenheit, das gekaufte Buch gleich zum Weiterver-
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kauf anzubieten. Das ist das gute Recht des Lesers, bedeutet fiir die Verlage
aber einen Einbruch im Verkaufsumfang.

Aus den genannten Griinden ist es fiir die Verlage zur Selbstverstandlich-
keit geworden, sich ebenfalls der Elektronik zu bedienen. Dies nicht nur bei
der Herstellung der eigenen Produkte, sondern auch in der Vermarktung. So
versuchen auch wir durch unsere Homepages www.igw-resch-verlag.at und
www.imagomundi.biz mit einem Webshop den Lesern und Autoren gerecht zu

werden. Der ebenfalls angebotene Kurs in Paranormologie wird auch bereits
in Anspruch genommen.

Was unsere neuesten Publikationen betrifft — ,,Heilen. Formen und Perspekti-

ven“ und ,,Die Seligen Johannes Pauls 1., Bd. 6, sind beide in Art und Inhalt
einmalig und anderswo nicht zu finden.

In diesem Zusammenhang mochten wir auch auf das neue Buch von Walter
Droscher und Jochem H. Hauser, Introduction to Physics, Astrophysics and
Cosmology of Gravity-Like Fields hinweisen, das die beiden Autoren in
10-jahriger Forschung mit Unterstiitzung des IGW herausgegeben haben, zu-
mal die Arbeit auch das Gedankengut von Burkhard Heim in die theoretischen
Darlegungen mit aufnimmt, das im Resch Verlag erschienen ist. Damit wird
die zwolfdimensionale Weltsicht Heims in ein Kleid der aktuellen physika-
lischen Diskussion eingebaut und auf die Weltbiihne gestelit, geht es dabei
doch um die Wirkung nicht materieller Informationen auf die materiellen
Strukturen. Damit kann nicht nur die Frage der Qualitit naturwissenschaftlich
aufgegriffen, sondern indirekt auch das uralte Leib-Seele-Problem angespro-
chen werden. Dies sei hier deshalb besonders hervorgehoben, weil dem Resch
Verlag die Veroffentlichung der Werke Burkhard Heims mehr als einmal als
wissenschaftlich unverantwortlich angelastet wurde.

So wiinsche ich den Lesern und Autoren von GW im 65. Jahrgang auch 2016
viel Gesundheit und Freude an den Grenzgebieten.

Der Herausgeber
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HANS GOLLER

KANN DIE HIRNFORSCHUNG RELIGIOSE
ERFAHRUNGEN ERKLAREN?

Dr. Hans Goller, Prof. em. fiir Christliche Philosophie an der Theologi-
schen Fakultit der Universitdt Innsbruck, ist Mitglied des Jesuitenordens.
Sein Arbeitsschwerpunkt sind philosophische Grenzfragen der Psychologie.
Monographien: Emotionspsychologie und Leib-Seele-Problem (1992); Psycholo-
gie. Emotion, Motivation, Verhalten (1995); Das Rdtsel von Korper und Geist.
Eine philosophische Deutung (2003); Erleben, Erinnern, Handeln. Eine Einfiih-
rung in die Psychologie und ihre philosophischen Grenzfragen (2009); Wohnt Gott
im Gehirn. Warum die Neurowissenschaften die Religion nicht erkidren (2015).

Die Hirnforschung will religiose Erfahrungen und spirituelle Erlebnisse rein
von ihrer neurobiologischen Grundlage her erklédren und fragt: Was geschieht
im Gehirn, wenn Menschen beten, meditieren, religiose Rituale vollziehen
oder eine Nahtoderfahrung machen? Die meisten Neurowissenschaftler ge-
hen davon aus, dass das Gehirn das Bewusstsein erzeugt und dass der Hirntod
auch der Tod des Bewusstseins ist. Demzufolge sind auch Nahtoderfahrungen
nichts anderes als eine Art Abschiedsvorstellung sterbender Gehirmne.

. NEUROBIOLOGISCHE GRUNDLAGEN RELIGIOSER ERFAHRUNGEN

Der GroBteil der vorliegenden Studien iiber die neurobiologischen Grundla-
gen religioser Erfahrungen versucht folgende Fragen zu beantworten: Wel-
che Gehirnprozesse gehen mit meditativen und mystischen Zustédnden einher?
Sind religidse Visionen und Bekehrungserlebnisse die Folge epileptischer An-
fille? Verandert langjdhriges, regelmaBiges Meditieren das Gehirn? Kénnen
religiose Erlebnisse durch Magnetstimulation kiinstlich erzeugt werden?

1. Meditation und Hirntitigkeit

ANDREW NEWBERG und seine Mitarbeiter fragten sich: Was geschieht im Ge-
hirn im Moment eines intensiven meditativen Erlebnisses?' Solche Erlebnisse

Vgl A.B. Newsera/ E. p’Acuiti/ V. Rause: Der gedachte Gott (2003).
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gehen mit einer veranderten Wahrnehmung der eigenen Person, des Raumes
und der Zeit einher. Die Forscher untersuchten acht Personen, vier Frauen und
vier Minner, die eine Form tibetisch-buddhistischer Meditation praktizierten.
Alle hatten mehr als 15 Jahre Meditationserfahrung. Sie meditierten taglich
ca. eine Stunde, und das mindestens an fiinf Tagen der Woche. Spéter un-
tersuchten sie auch Nonnen beim Gebet.? Folgendes Beispiel beschreibt den
Ablauf der Untersuchung:

Robert, ein gliaubiger Buddhist und Praktiker der tibetischen Meditation,
meditiert im Labor der Universititsklinik in einem kleinen dunklen Raum.
Nibhert sich sein meditativer Zustand dem Hohepunkt, zieht Robert an einer
Schnur. Fiir NEwBERG im Nebenraum, wo diese Schnur endet, ist dies das Si-

gnal, eine radioaktive Substanz in den intravenssen Schlauch zu spritzen, der
in eine Vene in Roberts linkem Arm flihrt.

. Wir warten noch einige Augenblicke, bis Robert seine Meditation beendet hat
und bringen ihn dann rasch in einen Raum in der Abteilung fiir Nuklearmedizin, in
dem eine wuchtige, hochmodermne SPECT-Kamera® bereitsteht. Kurz darauf streckt
Robert sich auf einem Metalltisch aus, und die drei groBen Kristallkopfe der Ka-
mera surren in prizisen, roboterhaften Kreisbewegungen um seinen Schidel.**

Die SPECT-Aufnahmen zeigten bei praktisch allen Teilnehmern einerseits
eine erhohte regionale Durchblutung im Stinhirn (Prifrontalkortex und Or-
bitofrontalkortex) auf beiden Seiten und andererseits eine Abnahme der re-
gionalen Durchblutung im linken oberen Scheitellappen, dem sogenannten
Orientierungsareal. Die Untersuchung erfasste die regionale Hirndurchblu-
tung nur zu einem einzigen Zeitpunkt und nicht wihrend der Gesamtdauer
der Meditation. Die Aufnahmen der Hirnaktivitét der beiden Gruppen zeigten
auch markante Unterschiede. Bei den Franziskanerinnen war ein Anstieg der
Durchblutung in ihren Sprachzentren zu beobachten. Das sei, so NewBERG, auf
das Rezitieren von Gebetsversen zuriickzufiihren. Im Moment der mystischen
Erfahrung trat auch bei ihnen eine verminderte Durchblutung im Orientie-
rungsareal auf, genauso wie bei den Buddhisten. NEwsera zufolge iiberschrei-
ten Augenblicke intensiver religioser Erfahrung, neurobiologisch gesehen, die
Unterschiede der Glaubensrichtungen.

2 Vgl. A.B. NEwnERG et al.: Cercbral blood flow during meditative prayer (2003).

3 SPECT steht fiir “Single Photon Emission Computed Tomography” und misst die zercbrale
Durchblutung; sie besitzt eine relativ gute rdumliche Aufissung, erfordert jedoch die Injektion
eines radioaktiven Markierungsstoffes.

4+ Vgl. A.B. NewnrrG/E. 0’ AcuiLi/ V. Rause: Der gedachte Gott, S. 11-12.
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Nach der Interpretation NEWBERGs korrelieren die Aufnahmen der regio-
nalen zerebralen Durchblutung bei den acht buddhistischen Meditierern und
den drei Nonnen mit den Spitzenmomenten ihrer Meditation und ihres Ge-
bets. Das ist allerdings sehr unwahrscheinlich. Alle Teilnehmer dieser Studie
hatte man gebeten, an der Schnur zu ziehen, wenn sie den Eindruck hatten,
sich dem Hoéhepunkt der Meditation zu nzhern. Anschlielend erfolgte die In-
Jektion des Markierungsstoffes und erst eine halbe Stunde spiter wurden die
Gehirnaufnahmen durchgefiihrt. Das ist zu spit, um genau jenes zerebrale
Durchblutungsmuster zu erfassen, das mit dem Erleben des Meditationsho-
hepunktes einherging. Wir wissen nicht, ob der Hohepunkt der Meditation
und des Gebets bei den Teilnehmern unvermindert in derselben Intensitét fort-
dauerte oder ob sie sich zurzeit der Aufnahmen nicht lingst in einem anderen
Bewusstseinszustand befanden. Von einer sauberen Korrelation zwischen den
Spitzenmomenten der Meditation und den mit ihnen einhergehenden neurona-
len Aktivitdtsmustern kann deshalb keine Rede sein.

Meditierende und Betende, so NEWBERG, schalten ihre Sinne fiir die AuBen-
welt ab. Das hat drastische Auswirkungen sowohl auf das Orientierungsareal
im linken als auch im rechten Scheitellappen. Das linke Orientierungsareal
trigt wesentlich zur Entstehung des Selbsterlebens bei. Es erzeugt das rium-
liche Empfinden des eigenen Kérpers und unterscheidet zwischen dem, was
innerhalb und was auBerhalb der eigenen Haut ist. Da es wahrend der Medita-
tion die notigen Informationen aus den Sinnesorganen nicht mehr erhélt, kann
es nicht lidnger feststellen, wo der eigene Korper endet und die duflere Welt
beginnt. Die Wahrnehmung des Selbst ist entgrenzt. Im Grunde gibt es kein
subjektives Selbst mehr, sondern nur ein absolutes Gefiihl der Einheit ohne
Gedanken und Worte. Das rechte Orientierungsareal schafft die rdumlichen
Koordinaten, die dem Korper ein Gefiihl fiir den Raum vermitteln, in dem das
Selbst existiert. Durch die fehlende Stimulation dieses Areals verschwindet
der Bezug zu Raum und Zeit und ein Gefiihl der Zeitlosigkeit und Grenzen-
losigkeit taucht auf. ,,Wenn es jeglicher sensorischer Daten beraubt ist, bleibt
ihm nichts anderes iibrig. als ein subjektives Gefiihl absoluter Raumlosigkeit
zu erzeugen, das der Geist als Gefiihl des unendlichen Raumes und der Ewig-
keit oder umgekehrt als raum- und zeitlose Leere deuten kann.**

NEWBERG betont die Realitdt spiritueller Erfahrungen.

. Wer spirituelle Erfahrung als ,blofie* neurologische Aktivitit abtun wollte, miiss-
te auch all den Wahrnehmungen der materiellen Welt durch das eigene Gehim

*Ebd., S. 166.
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misstrauen. Wenn wir aber unseren Wahrnehmungen der dinglichen Welt trauen,
haben wir keinen triftigen Grund, spirituelle Erfahrung zu einer Fiktion zu erkla-
ren, die ,nur* im Kopf existiert."¢

Aus den Ergebnissen ihrer Studie ziehen NeEwserG und seine Mitarbeiter den
Schluss, dass die neurobiologische Grundlage des Geistes vielleicht tatsich-
lich ein Fenster bereithilt, durch das wir, wenn auch nur fliichtig, die absolute
Wirklichkeit von etwas wahrhaft Géttlichem ausmachen kénnen. Der Glaube
an Gott wird schon allein deshalb nicht verschwinden, weil das menschliche
Gehirn auf solche Erfahrungen ausgelegt ist. Es verfiigt iiber einen neurologi-
schen Mechanismus zur Selbsttranszendenz.

In seinen neueren Verdffentlichung befasst sich ANDREW NEWBERG mit der
Frage. inwiefern Meditation und Gebet das Gehirn verindern und ob sich
Meditation auf Patienten mit Ged4chtnisproblemen positiv auswirkt.” Dazu
untersuchte er zwdlf Langzeitmeditierer und verglich die Grundaktivitit ihres
Gehirns mit jener von Menschen, die nicht meditieren. Bei den Meditierern
war der durchschnittliche Blutfluss im Gehirn héher als bei den Nichtmeditie-
rern. und zwar im Stirnhirn. im Thalamus und in Regionen des Hirnstamms.
Dabei, so betont NEWBERG, spielt der religiose Hintergrund der jeweils ver-
wendeten Meditationsmethode keine Rolle. Je mehr man meditiert, desto stir-
ker verdndern sich die Hirnfunktionen. Bemerkenswert, so Newserg. sei. dass
die Langzeitmeditierer. die aus verschiedenen religiésen Traditionen stam-
men. dhnliche Durchblutungsmuster im Ruhezustand aufweisen. Das deute
darauf hin, dass die von den Einzelnen angewandten Methoden zu #hnlichen
Himverdnderungen fiihren.

In seiner Gedichtnisstudie untersuchte er Menschen. die zuvor nie meditiert
und nur acht Wochen Zeit hatten. in denen sie tdglich zw6lf Minuten meditier-
ten. Tests vor und nach dem Meditationstraining zeigten, dass die Teilnehmer
ihr Erinnerungs- und Konzentrationsvermdgen im Durchschnitt um zehn bis
zwanzig Prozent verbessern konnten. Diese Gedéchtnisstudie habe die Hypo-
these bestitigt. dass die positiven Eigenschatten des Gebets und der Medita-
tion vor allem auf die Atemtechnik, die Entspannung und die Konzentration
auf den Gegenstand der Meditation, weniger hingegen auf eine bestimmte
Theologie zuriickzufiihren sind. NEWBERG behauptet. man kénne nahezu jede
religivse Ideologie von einer spirituellen Ubung auf eine andere libertragen

¢ Ebd., S. 200-201.
7 Vgl. A. Niwnera et al.: Cerebral blood flow differences between long-term meditators and
non-meditators (2010); A. B. NiwitrG/M. R. WaLbMAN: Der Fingerabdruck Gottes (2010).




Kann die Himforschung religiése Erfahrungen erklédren? 9

und trotzdem den gleichen neurologischen Nutzen daraus ziehen. Fazit: Medi-
tation verbessert die Gedichtnisleistung, erhht die Konzentrationsfahigkeit,
wirkt Depressionen entgegen und verlangsamt Alterungsprozesse.

Fiir die These, dass Meditationspraxis Funktionen und Strukturen des
Gehirns auf Dauer veridndern kann, sprechen auch die Studien von RiCHARD
DavipsoN und Sara Lazar. Davipson untersuchte die Himstrome von acht
Monchen aus der Tradition des tibetischen Buddhismus.® Zehn Studierende
ohne Meditationspraxis dienten ihm als Vergleichsgruppe. Die Elektroenze-
phalogramm-Aufnahmen wihrend der Meditation zeigten bei den acht Mon-
chen, im Gegensatz zur Vergleichsgruppe, einen starken Anstieg der Gamma-
Wellen im Bereich des Stirnhirns und in Regionen der Scheitellappen und
Schlifenlappen, und zwar in einem bisher noch nie registrierten Ausmaf.’
Die Tiefe und Klarheit ihres meditativen Zustandes ging mit dem synchronen
Schwingen verstreuter Neuronengruppen in den schnellen Frequenzen einher.
Diese Daten deuten darauf hin, dass jahrelange Meditationspraxis zu ldnger-
fristigen Verdnderungen bestimmter Hirnfunktionen fiihrt. Die Ménche hatten
bereits im Ruhezustand einen erhohten Bewusstseinszustand, der dann wih-
rend der Meditation an Intensitit noch zunahm. Das Bewusstsein und damit
die gesamte Persdnlichkeit kénnen durch Meditation gezielt beeinflusst und
verindert werden.

Sara Lazar untersuchte die Dicke der Hirnrinde von zwanzig Praktizie-
renden der Achtsamkeitsmeditation mithilfe eines bildgebenden Verfahrens.'®
Ihre Daten zeigen, dass regelmiBige Meditation mit einer Zunahme der Dicke
der Hirnrinde in jenen Regionen einhergeht, die fiir sensorische, kognitive und
emotionale Informationsverarbeitung zustidndig sind. Meditation verhindere
zudem die altersbedingte Ausdiinnung der Hirnrinde. Die registrierte groBe-
re Dicke bestimmter Hirnregionen kénnte auf eine stirkere Verdstelung der
einzelnen Neuronen, auf ein groferes Volumen der Gliazellen oder auf gro-
Bere BlutgefiBe in diesen Bereichen zuriickzufiihren sein. Die verwendeten
Messmethoden der Magnetresonanztomografie unterscheiden nicht zwischen
diesen verschiedenen Moglichkeiten. Lazar betont ausdriicklich, dass von der
Korrelation zwischen Meditationserfahrung und erhohter Dicke bestimmter
Hirnbereiche auf keine kausale Beziehung geschlossen werden kann.

¢ Vgl. W. SINGER/ M. RICARD: Himforschung und Meditation (2008).

» Gamma-Wellen weisen darauf hin, dass die Person extrem wach, aufmerksam und konzen-
triert ist. o _ . ‘ o

10 ygl. A. Lazar et al.: Meditation experience is associated with increased cortical thickness
(2005).
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Verandert Meditation auf lange Sicht tatséchlich das Gehirn und die Per-
sonlichkeit der Praktizierenden? Diese Frage kann nur durch Langzeitstudien
beantwortet werden, die an einer groBeren Anzahl von Praktizierenden unter-
suchen, inwiefern jahrelange Meditationsprayic zu nachweisbaren dauerhaf-
ten Verdnderungen im Erleben und Verhalten der b treffenden Personen fiihrt.

2. Neurobiologie mystischer Erfal.rung

Eine intensive mystische Erfahrung ereignet sich hichstens ein- oder zweimal
im Leben eines kontemplativen Menschen. Sie bewirkt eine drastische Ande-
rung des Lebens und fithrt zu dauerhaften Einstellungs- und Verhaltensénde-
rungen. Materialistisch orientierte Neurowissenschaftler betrachten derartige
Erfahrungen jedoch als Folge eines Unfalls in der Hirnchemie.

Mario BEAUREGARD wollte mystische Erfahrungen untersuchen und die Hy-
pothese testen, ob es im Gehirn tatséchlich ein ,,Gottes-Modul* gibt, wie man-
che Autoren behaupteten.'" Fiinfzehn Nonnen eines Karmelitinnenklosters in
Quebec erklérten sich bereit, an seiner Studie teilzunehmen. Alle beteuerten,
dass sie zumindest einmal eine intensive mystische Erfahrung erlebt hatten.
BEAUREGARD bat die Nonnen, sich im Tomografen mit geschlossenen Augen
an die intensivste mystische Erfahrung zu erinnern, die sje jemals erlebt hat-
ten.

Die Ergebnisse der funktionellen Magnetresonanztomografie und der
EEG-Aufzeichnungen ergaben ein sehr komplexes Bild von Gehirnaktivi-
titen wahrend des Wiedererlebens einer mystischen Erfahrung. Es handelt
sich um Regionen sowohl in der GroBhirnrinde als auch unterhalb davon, die
beim Wahrnehmen, Denken und Erinnern, bei Emotionen, Selbstbewusst-
sein, Kérperbewusstsein, bildhafter Vorstellung und Bewegungsvorstellungen
eine wichtige Rolle spielen. Dieser Befund passt sehr gut zu den subjektiven
Beschreibungen der Betroffenen, denen zufolge mystische Erfahrungen sehr
komplex und vielfiltig sind. Eine Blockierung der Orientierungsareale in den
Scheitellappen, auf die ANDREW NEWBERG das veriinderte Selbsterleben in der
Meditation zuriickfiihrt, konnte BEAUREGARD nicht beobachten. Im Gehirn, so
seine Schlussfolgerung, gibt es keinen einzelnen , Ort Gottes* oder auch kein
.,,Gottes-Modul*.

Die Frage, ob seine Befunde zeigen, dass Mystiker mit einer Macht au-
Berhalb ihrer selbst Kontakt aufnehmen, beantwortet BEAUREGARD mit einem

"' Vgl. M. BEaurReGARD/D. O’LEary: The Spiritual Brain (2007).
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eindeutigen Nein, denn es gibt keine Moglichkeit, das von auflen zu bewei-
sen oder zu widerlegen. Wiirde man, so BEAUREGARD, Gehirnaufnahmen von
einer Versuchsperson machen, wihrend diese sich an ein Gesprich erinnert,
so kénnte man allein aufgrund der Hirnscans auch nicht feststellen, ob es sich
um ein Gespridch mit einem Verkehrspolizisten, mit der ersten Liebe oder mit
einem Angehorigen, der im Sterben liegt, handelt, wenn die Person selbst sich
dazu nicht duBert und auch keine Informationen dariiber vorliegen, wie sie in
solchen Situationen gewdhnlich reagiert. Die Feststellung neuronaler Korre-
late mystischer Erfahrungen ist kein Beweis fiir die Existenz Gottes oder fiir
einen spirituellen Bereich. Der Nachweis, dass bestimmte Gehirnzustinde mit
mystischen Erfahrungen assoziiert sind, ist allerdings auch kein Beweis, dass
diese Erfahrungen ,,nichts anderes* als Gehirnzusténde sind. Genauso bedeu-
tet die Tatsache, dass mystische Erfahrungen eine neurobiologische Grund-
lage haben, nicht, dass sie deshalb reine Illusionen sind. Die materialistische
Neurowissenschaft kann Bewusstsein, Geist, Selbst und mystische Erfahrun-
gen nicht auf ,reine Neurobiologie* reduzieren.

BEAUREGARD vertritt die These, dass sich das Bewusstsein nicht auf neuro-
biologische Prozesse reduzieren ldsst. Man kann das Gehirn nicht ohne das
Bewusstsein und das Bewusstsein nicht ohne das Gehirn verstehen. Geist und
Korper sind zwei komplementire Aspekte ein und derselben zugrunde lie-
genden Wirklichkeit, wobei keiner auf Kosten des anderen abgetan werden
kann."

3. Schlifenlappenepilepsie und religiose Erlebnisse

Sind auBergewdhnliche religiose Erfahrungen wie Visionen und Bekehrungs-
erlebnisse die Folge epileptischer Anfille? Litten die meisten Religionsstifter,
Propheten und Heiligen vermutlich an einer Schléfenlappenepilepsie? Jahr-
hundertelang glaubte man, Gotter oder Ddmonen verursachten epileptische
Anfille, denn gegen diese Krankheit waren alle menschlichen Heilkiinste
machtlos. HIPPOKRATES, der Vater der Medizin, wandte sich bereits zu Beginn
des vierten Jahrhunderts vor Christus in einer ihm zugeschriebenen Schrift
iiber Epilepsie mit dem Titel ,,Uber die heilige Krankheit* entschieden gegen
diese Ansicht. Epilepsie sei nicht heiliger oder gottlicher als andere Krankhei-
ten. Wie alle Krankheiten habe auch sie eine ganz natiirliche Ursache. Schuld
an diesem Leiden sei, wie auch an den wichtigsten Krankheiten sonst, das

Gehirn.
2 Vgl. ebd., S. 292.
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Ahnlich argumentieren JEFFREY SAVER und JoHN RABIN, zwei Neurologen an
der University of California.”® Sie gehen davon aus, dass religiose Erfahrun-
gen wie alle menschlichen Erfahrungen eine neuronale Grundlage besitzen.
Hinweise darauf kénnen uns Studien iiber Schléfenlappenepilepsien, iiber
Nahtoderfahrungen und iiber den Konsum halluzinogener Substanzen wie
LSD, Psilocybin und Meskalin geben.

Die Schlifenlappenepilepsie oder Temporallappenepilepsie ist, im Gegen-
satz zu den Grand-Mal-Anfillen, eine partielle Form der Epilepsie, deren
Herd im Schldfenlappen liegt und auf eine kleine Region beschrénkt bleibt.
Die Anfille dauern zwar nur wenige Sekunden, aber diese kurzen Schléfen-
lappenstiirme sollen in der Lage sein, die Personlichkeit der Betroffenen auf
Dauer zu verdndern. Religiose Erlebnisse kénnen zwar im Rahmen eines epi-
leptischen Anfalls auftreten, die vorliegenden empirischen Befunde zur Schli-
fenlappenepilepsie zeigen aber, dass diese Anfille keineswegs notgedrungen
besondere religiose Erlebnisse hervorrufen.

In Japan befragten die Arzte A. OGaTa und T. Mivakawa 234 Epileptiker,
alles ambulante Patienten, nach religiésen Erfahrungen in Verbindung mit
ihren Anfillen." Von den untersuchten 234 Patienten berichteten lediglich
drei (1,3 Prozent) von religiésen Erlebnissen, alle anderen dagegen nicht.
Die drei Patienten, zwei Frauen und ein Mann, gehérten zur Gruppe der 137
Patienten, die Symptome einer Schldfenlappenepilepsie zeigten. Der Anteil
der Patienten mit religiosen Erfahrungen in dieser Gruppe betrug 2.2 Prozent.
Die Autoren erwihnen eine dhnliche japanische Studie aus dem Jahr 1994, in
welcher nur sechs von 606 Patienten mit Schléfenlappenepilepsie von religi-
osen Erfahrungen berichteten (1.0 Prozent). Vergleichbare Erhebungen und
Statistiken iiber die Aufirittshiufigkeit von speziellen religidsen Erlebnissen
bei Schlifenlappen-Epileptikern in Europa und Amerika liegen nicht vor. Die
meisten Menschen, die intensive religidse Erlebnisse haben, sind keine Epi-
leptiker. Wenn Epilepsie religiose und mystische Erlebnisse produzierte, dann
miissten die meisten Epileptiker solche Erlebnisse haben. Insgesamt spricht
kaum etwas dafiir, dass religiése und spirituelle Erfahrungen. Visionen und
Bekehrungserlebnisse in erster Linie auf neuronale Aktivititen im Schlifen-
lappen zuriickzuftihren sind. Auch die umfangreichen Spekulationen dariiber,
dass das Bekehrungserlebnis des Apostels Paulus vor Damaskus auf einen

" Val. J. L. Savir/J. Ranin: The Neural Substrates of Religious Experience (1997).
" Vel. A. Ocata/T. Mivakawa: Religious experiences in epileptic patients (1998).
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epileptischen Anfall zuriickzufiihren sei, beruhen auf einem duBerst sparli-
chen Quellenmaterial."®

4. Versuche, religiose Erlebnisse durch Magnetstimulation zu erzeugen

Der schillerndste Vertreter der Neurotheologie ist der Psychologe MICHAEL
PErSINGER von der Laurentian University in Sudbury, Kanada. In seinen Expe-
rimenten versuchte er, religiose Erlebnisse durch transkranielle Magnetstimu-
Jation kiinstlich zu erzeugen.'s Um schwache komplexe Magnetfelder gezielt
auf die Hirnhilften seiner Versuchspersonen auszurichten, benutzte er einen
Motorradhelm, an dem er Magnetspulen montiert hatte. Die Vpn salen wih-
rend des Experiments in einem schalldichten Raum mit verbundenen Augen.
An seinen wichtigsten Experimenten, so PERSINGER, nahmen iiber vierhundert
Personen teil. Rund achtzig Prozent von ihnen berichteten in dieser Situation
von einem ,,Geflihl der Anwesenheit“ eines empfindenden Wesens im Raum.
Sie beschrieben dieses Wesen als Gott, als Geister, als AuBerirdische oder als
andere Wesen. PERSINGER betrachtet das Geflihl der Anwesenheit als Proto-
typ der Gotteserfahrung. Durch magnetische Felder einer bestimmten Stérke,
die in den Schlifenlappen Ausbriiche elektrischer Aktivitét verursachen, lasse
sich dieses Gefiihl kiinstlich erzeugen. Er selbst glaube natiirlich nicht an Gott
oder an eine transzendente Wirklichkeit. Religidse Erlebnisse und der Glaube
an Gott seien Artefakte von neuronalen Aktivititsmustern im Schléfenlappen.
[hre primédre Funktion bestehe darin, die Angst vor dem eigenen Tod zu ver-
mindern.

MicHAEL PErSINGER und FAYE HEALEY berichten von einem angeblich unter
Doppelblind-Bedingungen durchgefiihrten Experiment, an dem 48 Studieren-
de teilnahmen: 24 Manner und 24 Frauen. Thnen wurde gesagt, das Experiment
befasse sich mit Entspannung und sie wiirden eventuell einem Magnetfeld
ausgesetzt werden, das jedoch schwicher sei als das von einem Haartrockner
erzeugte. Die Versuchspersonen wurden einer der folgenden vier Gruppen zu-
geteilt: (1) Kontrollgruppe (Scheinbehandlung) keine Magnetstimulation, (2)
Stimulation der linken Gehimnhélfte, (3) Stimulation der rechten Gehirnhilfte,
(4) Stimulation sowohl der linken als auch der rechten Gehirnhilfte.

15 Vgl. H. GOLLER: Wohnt Gott im Gehirn? (2015), S. 107-114.
16 Vgl. M. A. PERSINGER: Experimental Simulation of the God Experience (2002); M. A. Persin-
Ger/F. HEALEY: Experimental Facilitation of the Sensed Presence (2002).




14 Hans Goller

In der Kontrollgruppe berichteten 33 Prozent der Versuchspersonen von
einem Gefiihl der Anwesenheit, in der Gruppe mit der Stimulation der linken
Gehirnhilfte null Prozent, in der Gruppe mit der Stimulation der rechten Ge-
hirnhélfte 42 Prozent und in der Gruppe mit der Stimulation beider Gehirn-
hilften 66 Prozent. Die Ergebnisse zeigen PErSINGER zufolge, dass zwei Drit-
tel der Teilnehmer, bei denen beide Gehimhilften stimuliert worden waren,
von einem Gefiihl der Anwesenheit eines empfindenden Wesens berichteten.

PERSINGER folgerte aus diesem und anderen Experimenten 1) das Erleben
eines Geflihls der Anwesenheit kann experimentell manipuliert werden und 2)
dieses Gefiihl sei die eigentliche Quelle religidser und paranormaler Phéno-
mene. Die erste Schlussfolgerung ist ein Forschungsergebnis und sollte wie-
derholbar sein, wenn sie stimmt. Die zweite Schlussfolgerung ist eine Deu-
tung.

Eine schwedische Gruppe von Psychologen um Pexr GraNQViST an der Uni-
versitit von Uppsala machte sich 2005 die Miihe, das Experiment von PERSIN-
GeR und HEALEY aus dem Jahr 2002 in einer kontrollierten Doppelblindstudie
zu wiederholen.'” Am Experiment nahmen 89 Studierende der Universitit
Uppsala teil, 46 Studierende der Theologie und 43 Studierende der Psycholo-
gie. Die Zuteilung der Vpn zur experimentellen Gruppe (43 Mitglieder) und
zur Kontrollgruppe (46 Mitglieder) erfolgte streng nach dem Zufallsprinzip.
Weder die Versuchspersonen noch die Personen, die mit ithnen interagierten,
wussten, bei wem und wann die Magnetfelder eingeschaltet wurden und bei
wem nicht. Vor dem Experiment fiillte jede Vpn einen Fragebogen aus iiber
Persoénlichkeitsmerkmale wie zum Beispiel Suggestibilitat, Offenheit fiir au-
Bergewoshnliche Bewusstseinszustinde, Anzeichen abnormer Schlifenlappen-
Aktivitat und Aufgeschlossenheit gegeniiber dem esoterischen Denken des
New Age.

Die Auswertung der Daten ergab keine signifikanten Unterschiede zwi-
schen den 43 Mitgliedern der experimentellen Gruppe, die Magnetstimulation
erhalten hatten und den 46 Mitgliedern der Kontrollgruppe, die keine Ma-
gnetstimulation erhalten hatten. Die Anwendung schwacher komplexer Ma-
gnetfelder, so die Schlussfolgerung der Autoren, hatte keinerlei erkennbare
Wirkungen. Drei Versuchspersonen berichteten von starken religiésen Erfah-
rungen. Eine davon hatte Magnetstimulation erhalten, die beiden anderen als

'" Vgl. P. GranquisT et al.: Sensed presence and mystical experiences are predicted by sug-
gestibility (2005).
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Mitglieder der Kontrollgruppe nicht. Von 22 Teilnehmern, die iiber ,,subtile*
Erfahrungen berichteten, waren elf Mitglieder der Kontrollgruppe.

Die Teilnehmer, die auf dem Fragebogen einen hohen Wert bei Suggestibi-
litiit erzielten, berichteten von paranormalen Erfahrungen, unabhéngig davon,
ob bei ihnen, wihrend sie den Helm trugen, das Magnetfeld eingeschaltet war
oder nicht. Fiir die wenigen in der experimentellen Gruppe wie auch in der
Kontrollgruppe berichteten religiésen Erlebnisse war nicht die Stimulation
durch Magnetfelder verantwortlich, sondern Suggestibilitit, Offenheit fur au-
Bergewohnliche Erfahrungen und Aufgeschlossenheit gegeniiber dem esoteri-
schen Denken des New Age.

GranquisT und seine Kollegen meinen, die Ergebnisse ihres Experiments
zeigten schlicht und einfach, dass Individuen mit einem hohen Grad an Of-
fenheit fiir aulergewdhnliche Erfahrungen tatsichlich auch mehr auferge-
wohnliche Erfahrungen machen, wenn man sie einer reizarmen Umgebung
aussetzt. Sie vermuten, Suggestibilitit habe zu den von PERSINGER und seinen
Mitarbeitern berichteten Ergebnissen gefiihrt, und kritisieren vor allem, dass
PErSINGERs Experimente keine echten Doppelblindversuche waren.

I1. WISSENSCHAFTLICHE PROBLEME DER NEUROTHEOLOGIE
1. Komplexitiit des Gehirns

Die unvorstellbare Komplexitit des Gehirns konfrontiert die Forschung mit
den Grenzen des Verstehens. Fiihrende Neurowissenschaftler aus Deutschland
und den USA konstatieren in ihrem Manifest, dass wir dariiber, wie Millionen
von Nervenzellen innerhalb eines Verbandes und wie zahlreiche Zellverbinde
untereinander interagieren, noch erschreckend wenig wissen.'® Wie das Ge-
hirn die Welt abbildet, wie es das innere Tun als seine Tatigkeit erlebt, wie
es zukiinftige Aktionen plant, versteht die Neurowissenschaft nicht einmal in
Ansitzen. Es sei iiberhaupt nicht klar, wie man dies mit den heutigen Mitteln
erforschen konnte. Bildgebende Verfahren wie die Positronen-Emissionsto-
mografie (PET) und die funktionelle Magnetresonanztomografie (fMRT)
messen nur indirekt, wo im Gehirn mehr Energie verbraucht wird. ,,Das ist in
etwa so, als versuchte man die Funktionsweise eines Computers zu ergriinden,

'® Vgl. Das Manifest (2004).
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indem man seinen Stromverbrauch misst, wihrend er verschiedene Aufgaben
abarbeitet.*!?

Welche Einblicke uns die Hirnforschung in die Funktionsweise des Gehirns
bietet, hingt von der rdumlichen und zeitlichen Auflésung der verwendeten
Untersuchungsmethoden ab. Die zurzeit gebrauchlichen bildgebenden Ver-
fahren messen nicht die Aktivitit der Hirnzellen an sich, sondern den Blutfluss
bzw. die Sauerstoffanreicherung des Blutes in verschiedenen Hirnregionen.
Thre rdumliche und zeitliche Aufigsung ist zu grob, um die in Millisekunden
ablaufenden elektrischen und chemischen Prozesse der Neuronen direkt und
in Echtzeit erfassen zu kénnen.

Hirn-Scans zeigen uns nicht den Geist bei der Arbeit, sondern reprisen-
tieren Bewusstseinsphénomene aus einer Drei-Stufen-Entfernung: Sie bilden
physische Gréfen ab, die mit dem Blutfluss korrelieren; der Blutfluss seiner-
seits korreliert mit der Aktivitdt der Neuronen, und diese wiederum korreliert
mit einer mentalen Aktivitdt.”® Wenn alle diese Annahmen stimmen, dann las-
sen sich mit bildgebenden Verfahren wichtige Erkenntnisse iiber die Gehirn-
aktivitdt im Zusammenhang mit kognitiven Prozessen gewinnen. Die bunten
Hirnbilder beruhen auf indirekten Messungen und sind lediglich Indikatoren
fiir psychische Prozesse. Bildlich gesprochen: Man sieht zwar den Rauch,
aber nicht das Feuer.?! Was die Bilder tatsichlich zeigen, und was dabei im
Gehirn geschieht, bedarf deshalb einer sorgfiltigen Interpretation.

Wie sehr Sorgfalt bei der Interpretation von Messergebnissen mit bild-
gebenden Verfahren angebracht ist, zeigt eine eben veréffentlichte kritische
Durchsicht von rund 2.500 vorliegenden Studien iiber die Funktion der Amyg-
dala (Mandelkern).> Was in diesen Studien als Aktivitit der Mandelkerne
interpretiert wurde, war in Wahrheit wohl nur der Blutfluss einer Vene, be-
tont der Medizinphysiker EwaLD MosER. Samtliche registrierten Aktivititen
stammten nicht primér von den Mandelkernen, sondern von einem BlutgefdB
namens Rosenthal-Vene, das in unmittelbarer Nzhe verliuft. Die bildgebenden
Verfahren hatten nicht die Reaktion der Mandelkerne auf vor Angst entstellte
Gesichter erfasst, sondern lediglich einen ablaufenden Blutfluss. Deshalb ist
die Aussagekraft von rund 2.500 Studien iiber die Funktion der Amygdala bei

" Ebd., S. 33.

2 Vgl A. Noii: Out Of Our Heads (2009), S. 24,

2 Vel. Tn. Fucns: Das Gehirn (2009), S. 74.

2 Vgl. R.N. Bousira et al.: fMRI measurements of amygdala activation are confounded
(2015); vgl. A. ScHONBERGER: Denk-Fehler-Suche (2015).
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Angstreaktionen hochst fragwiirdig. Wie konnte es zu diesen Fehlinterpreta-
tionen kommen?

Die groBe Rosenthal-Vene windet sich um den Mandelkern herum, um-
schlingt quasi seine Position. Die Grenzen zwischen den beiden, so MOsERr,
sind unter Umstdnden gar nicht leicht zu erkennen, weil in der Neurofor-
schung im Regelfall nicht das Bild eines einzelnen Gehims verwendet wird.
,,Vielmehr legt man oft Dutzende Aufnahmen iibereinander und gelangt zu
einem Durchschnittswert. Diese Mittelungen aus vielen, aufgrund individu-
eller Anatomie in Details voneinander abweichenden Gehirnen konnen dazu
fiihren, dass die Ubergéinge zwischen den Hirnkomponenten ,verschmieren‘®,
wie Moser sagt. ,,So blickt man dann auf eine Vene — und hilt sie fiir die
Amygdala.*“®

2. Probleme bei der Suche nach neuronalen
Korrelaten des Bewusstseins

Kann religioses Erleben exakt jenem spezifischen Aktivititsmuster im Ge-
hirn zugeordnet werden, das mit ihm einhergeht? Die hochgradig dezentrali-
sierte und parallele Informationsverarbeitung im Gehirn sowie die Tatsache,
dass die erlebte Zeit und die messbare physikalische Zeit verschieden sind,
erschweren das Auffinden genauer Korrelationen zwischen Erlebniszustinden
und Gehirnzustidnden.

Im Gehirn gibt es weder eine Stechuhr noch einen Taktgeber, an denen
sich alle Neuronen ausrichten konnten. Das bewusste Erleben und die damit
zusammenhingende neuronale Aktivitét ereignen sich nicht notwendigerwei-
se gleichzeitig. Die zeitliche Beziehung zwischen Erlebnissen und Gehirnzu-
standen ist variabel. Subjektiv erlebte Gleichzeitigkeit und objektiv messbare
physikalische Gleichzeitigkeit sind nicht dasselbe. Was wir als gleichzeitig er-
leben, ist beim Horen, beim Berithrtwerden und beim Sehen jeweils verschie-
den, wie die Experimente zeigen, von denen der Psychologe ERNST PoppEL
berichtet.2 BEnJAMIN LIBET zeigte mit seinen Untersuchungen zum Bewusst-
werden sensorischer Reize ebenfalls, dass subjektiv erlebte Gleichzeitigkeit
und objektiv messbare physische Gleichzeitigkeit nicht dasselbe sind.? Die-
ser Umstand erschwert die eindeutige Zuordnung von bewussten Erfahrungen
zu den ihnen entsprechenden Gehirnaktivitéten. Die subjektiv erlebte Zeit und

3 Ygl. A. SCHONBERGER! Denk-Fehler-Suche (2015), S. 91.
1 Vol. E. PopprL: Grenzen des Bewusstseins (2000), S. 19-27.
= VZI. B. LigeT: Mind Time (2007), S. 51-72.
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die objektiv messbare physikalische Zeit sind zwei gegensitzliche, aber sich
erganzende Zeitbegriffe, die nicht aufeinander reduziert werden kénnen. Sie
spiegeln den Unterschied zwischen dem bewussten Erleben und den Hirnpro-
zessen wider.?

3. Begriffsverwirrung in den Neurow. senschaften
und in der Neurotheologie

Viele Neurowissenschaftler schreiben dem Gehirn oder Teilen des Gehirns
psychologische Eigenschaften zu, die nur dem Menschen als Ganzem zukom-
men. Menschen nehmen wahr, denken, glauben, beten, lesen u::d entscheiden,
jedoch nicht ihre Gehirne. Gehirne entscheiden nicht, sie sind nicht iiberrascht
und sie griibeln auch nicht. Neuronenverbinde drgern sich nicht, langweilen
sich nicht und freuen sich auch nicht. Limbische Systeme verlieben sich nicht
und sind auch nicht eifersiichtig. Mandelkerne erschrecken nicht, dngstigen
sich nicht und werden auch nicht wie aus heiterem Himmel von einer Panikat-
tacke tiberfallen. Schldfenlappen sind weder religios noch areligios und gera-
ten auch nicht in visiondre Verziickung. All das tun und erleben nur Menschen
als Ganze, natiirlich mithilfe ihres Korpers und ihres Gehirns.

Bei ANDREW NEWBERG finden sich Aussagen wie: Der Thalamus unterschei-
det nicht zwischen inneren und duBleren Realitdten; aus Sicht des Gehimns ist
es ein grofles Problem, wie die Dreifaltigkeit und Einheit Gottes zu begreifen
sind; man kann beobachten, wie das Gehirn darum kampft, die Dreifaltigkeit
und Einheit Gottes gleichzeitig zu verstehen; wenn das Gehirn es ist, das den
heiligen Text liest, die heiligen Geschichten hort und heilige Gebete spricht,
dann ist es das Gehirn, das den Menschen hilft, mit Gott zu interagieren 2’

Der Neurowissenschaftler MaxweLL BENNETT und der Philosoph Perer
Hacker kritisieren, dass viele Neurowissenschaftler dem Gehirn oder Teilen
davon psychologische Eigenschaften wie Denken, Fiihlen und Wollen zu-
schreiben.?® Sie tun das nicht aufgrund von Beobachtungen, aus denen her-
vorgeht, dass das Gehirn denkt, fiihlt oder etwas will. Nicht das Gehirn oder
seine Neuronenverbinde denken, fiihlen, glauben, wollen und entscheiden,
sondern der Mensch als Ganzer. Aktivititen der Nervenzellen ermoglichen
es dem Menschen, jedoch nicht dem Gehirn, all dies zu tun. Vom Magen
kénne man sagen, er verdaue Nahrung, vom Gehirn kénne man aber nicht

% Vgl. B. FALKENBURG: Mythos Determinismus (2012), S. 260.
7 Vgl. A.B. NewBera: Principles of Neurotheology (2010), S. 226, 241.
* Vgl. M.R. BennetT/P.M.S. Hacker: Philosophical Foundations of Neuroscience (2003).
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sagen, es denke. Viele Neurowissenschaftler und Philosophen wiirden zwar
den Zwei-Substanzen-Dualismus von RENE DESCARTES strikt ablehnen, aber
alle Eigenschaften, die DEscarTEs dem Geist zuschrieb, bedenkenlos auf das
Gehirn oder auf Teile davon iibertragen. Damit vertreten sie einen Gehirn-
Ké6rper-Dualismus.

Ob es verstindlich ist, dem Gehirn psychologische Attribute zuzuschrei-
ben, ist nach BENNETT und HACKER keine naturwissenschaftliche, sondern eine
philosophische und daher eine begriffliche Frage. Begriffliche Fragen lassen
sich mit empirischen Untersuchungsmethoden ebenso wenig 16sen wie ma-
thematische Aufgaben mit physikalischen Methoden. Es sei nicht moglich,
Experimente dariiber durchzufiihren, ob das Gehirn denkt oder nicht denkt, ob
es an etwas glaubt oder etwas entscheidet. Dem Gehirn psychologische Eigen-
schaften zuzuschreiben, sei sinnlos. Das Gehirn sei weder sehend noch blind,
genauso wie Stocke und Steine weder wach sind noch schlafen. Neurowissen-
schaftler, die dem Gehirn psychologische Eigenschaften zuschreiben, stiften
Verwirrung. Sie begehen einen ,,mereologischen* Fehlschluss, der darin be-
steht, dass sie Teilen (griechisch: meéros) zuschreiben, was sinnvoll nur vom
Ganzen ausgesagt werden kann. ,,Das Gehirn kommt aus logischen Griinden
nicht als Trdger psychologischer Priidikate in Betracht.**

A1va Nok, Philosoph und Kognitionswissenschaftler, ist davon {iberzeugt:
Neurowissenschaftler, Psychologen und Philosophen suchen das Bewusstsein
dort, wo es nicht ist. Sie suchen es in unseren Képfen, in unseren Gehirnen.
Fiir ihn ist das Gehirn der falsche Ort. um danach zu suchen. Bewusstsein ge-
schehe nicht im Gehirn, so wie Verdauung im Magen geschieht. Bewusstsein
sei etwas, was wir tun oder leisten. Er vergleicht die Situation, in der sich die
neurowissenschaftliche Erforschung des Bewusstseins zurzeit befindet, mit ei-
nem unerfahrenen Wanderer, der sich verlaufen hat, ohne sich dessen bewusst
zu sein. Die neurowissenschaftliche Sicht des Bewusstseins miisse von Grund
auf neu iiberdacht werden. Es sei irrefiihrend, nach neuronalen Korrelaten des
Bewusstseins zu suchen, zumindest wenn man darunter Gehirnprozesse ver-
steht, die allein Bewusstsein hervorbringen kénnen. Es gebe keine derartigen
Gehimprozesse. Wenn wir bei der Erforschung des Bewusstseins vorankom-
men wollen, dann miissen wir Nok zufolge den einseitigen Blick auf das Ge-
hirn aufgeben und das aktive, dynamische Leben der ganzen Person und ihre
Auseinandersetzung mit der dinglichen und sozialen Umwelt in den Blick

29 M. R. BENNETT et al.: Neurowissenschaft und Philosophic (2010), S. 41.
30 A. Noi: Out Of Our Heads (2009); ders.: Du bist nicht dein Gehirn (2010).
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nehmen. Bewusstsein werde nicht ausschlieBlich vom Gehirn hervorgebracht,
sondern sei eine Leistung des ganzen Lebewesens im Kontext seiner Umwelt.
Wenn wir herausfinden wollen, welchen Beitrag das Gehirn zum Bewusstsein
tatsichlich leistet, dann miissen wir untersuchen, wie es mit dem gesamten
Organismus und der dinglichen und sozialen Umwelt interagiert. ,,Wir kénnen
den Geist ebenso wenig mithilfe von Nervenzellen erkldren, wie wir das Tan-
zen mithilfe von Muskeln erkliren kénnen.**' Der orthodoxen Vorstellung,
Bewusstsein sei etwas, was in unserem Gehirn geschieht, gelte es den Riicken

zu kehren. Es gebe keinen soliden empirischen Beweis fiir die Annahme, dass
das Bewusstsein ein vollstindig neuronales Phinomen ist.

[II. NAHTODERFAHRUNGEN

Sind Nahtoderfahrungen ein Beweis fiir das persénliche Fortleben nach dem
Tod oder lediglich die Abschiedsvorstellung eines sterbenden Gehirns? Die
meisten Hirnforscher sind davon iiberzeugt, dass der Tod des Gehirns auch der
Tod des Bewusstseins ist. Nahtoderfahrungen von Uberlebenden eines Herz-
stillstandes stellen diese allgemein akzeptierte These in Frage.

1. Was ist eine Nahtoderfahrung?

In seinem Bestseller Leben nach dem Tod beschreibt Raymonp Mooby, Medi-
ziner und Philosoph, eine umfassende Nahtoderfahrung, welche die meisten
Elemente derartiger Erlebnisse enthilt.

Ein Mensch liegt im Sterben. Als seine kdrperliche Bedringnis den Ho-
hepunkt erreicht, hort er, wie der Arzt ihn fur tot erkldrt. Er beginnt, ein un-
angenehmes Gerdusch wahrzunehmen, ein lautes Liuten oder Summen, und
zugleich hat er das Gefiihl, sich sehr schnell durch einen langen, dunklen Tun-
nel zu bewegen. Danach befindet er sich plétzlich auBerhalb seines eigenen
physischen Korpers, jedoch noch immer in derselben Umgebung. Als ob er
ein Beobachter wire, blickt er nun aus einiger Entfernung auf seinen eigenen
Korper. Von diesem ungewdhnlichen Standpunkt aus beobachtet er die Wie-
derbelegungsversuche und ist in seinen Gefiihlen zutiefst aufgewiihlt.

Nach einiger Zeit fingt er sich und beginnt, sich immer mehr an seinen
eigenartigen Zustand zu gewdhnen. Er entdeckt, dass er immer noch einen
,Korper hat, aber einen Korper vollig anderer Natur und mit véllig ande-

3 A. Not: Du bist nicht dein Gehim (2010), S. 66.
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ren Fihigkeiten als sein physischer Korper, den er zuriickgelassen hat. Bald
kommt es zu neuen Ereignissen. Andere Wesen begegnen ihm, um ihm zu
helfen. Er erblickt die Geister verstorbener Verwandter und Freunde, und ein
Liebe und Wirme ausstrahlendes Lichtwesen, dem er noch nie begegnet ist,
erscheint vor ihm. Dieses Wesen richtet — ohne Worte zu gebrauchen — eine
Frage an ihn, die ihn dazu bewegt, sein Leben als Ganzes zu bewerten. Es hilft
ihm dabei, indem es das Panorama der wichtigsten Ereignisse seines Lebens
in einer augenblicklichen Riickschau an ihm voriiberziehen lasst. Irgendwann
scheint er sich einer Art Schranke oder Grenze zu nihern, die offenbar die
Scheidelinie zwischen dem irdischen und dem folgenden Leben darstellt. hm
wird jedoch klar, dass er zur Erde zuriickkehren muss, dass die Zeit seines
Todes noch nicht gekommen ist. In diesem Moment striubt er sich dagegen,
denn mittlerweile ist er von seinen Erfahrungen im Jenseits so angetan, dass
er nicht mehr zuriickkehren will. Er ist von iiberwiltigenden Gefiihlen der
Freude, der Liebe und des Friedens erfiillt. Trotz seines inneren Widerstandes
vereinigt er sich dennoch irgendwie mit seinem physischen Korper und lebt.

Spiter versucht er, anderen Menschen von seinem Erlebnis zu berichten,
trifft aber auf grofle Schwierigkeiten. Zunichst einmal findet er keine passen-
den menschlichen Worte, um diese iiberirdischen Geschehnisse zu beschrei-
ben. Da er zudem erlebt, dass man ihm mit Spott begegnet, gibt er es ganz
auf, anderen davon zu erzihlen. Dennoch hinterlédsst das Erlebnis tiefe Spuren
in seinem Leben, vor allem was seine Sicht des Todes und dessen Beziehung
zum Leben betrifft.?

Zu den wichtigsten inhaltlichen Merkmalen, von denen Nahtoderfahrene
berichten, zihlen die aulerkérperliche Erfahrung (out-of-body-experience),
das Tunnelerlebnis, die Begegnung mit Verstorbenen, die Begegnung mit dem
Licht, der Lebensriickblick und die Wahmehmung einer Grenze oder Schran-
ke.

Herzstillstandpatienten, die eine auerkérperliche Erfahrung hatten, schil-
dern, wie sie ihren Korper verlieen und ihre eigene Reanimation durch die
Arzte in der Notaufnahme beobachteten. RAYMOND Moopy berichtet den Fall
einer Frau, die den Raum verlief3, in dem ihr Kérper gerade reanimiert wurde.
In der Eingangshalle des Spitals sah sie thren Schwager, als gerade ein be-
freundeter Geschéftspartner auf ihn zuging und ihn fragte, was er hier im Spital
mache. ,,Ja*, sagte der Schwager, ,,ich war gerade dabei, eine Geschiftsreise

12 Vgl. R. Moopy: Life after life (1988), S. 21-23; ders.: Leben nach dem Tod (2003), S.
38-39.
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auflerhalb der Stadt anzutreten. Aber wie es aussieht, ist Jane dabei, ins Gras
zu beiflen. Es ist wohl besser, wenn ich hier bleibe und mich als Sargtréger
niitzlich mache.* Einige Tage spiiter, als Jane sich erholt hatte, besuchte sie
der Schwager. Sie erzihlte ihm, dass sie in dem Raum war, als er mit seinem
Geschiftsfreund sprach, und beseitigte jeden Zweifel, indem sie sagte: ,,Das
nichste Mal, wenn ich sterbe, geh Du ruhig auf deine Geschiéftsreise, denn mir
wird es gut gehen.“ Er wurde so bleich, dass sie dachte, er macht gleich selbst
eine Nahtoderfahrung.’

Die Betroffenen haben wihrend der auflerkdrperlichen Erfahrung das Ge-
fiihl, ihren Korper zuriickgelassen zu haben. Viele berichten, den eigenen
Kérper von aullen wie ein Zuschauer beobachtet zu haben. Erstaunlicherweise
blieben ihnen dabei jedoch ihre eigene Identitit, ihre Wahrnehmungsfihig-
keit, ihre Geflihle und ein sehr klares Bewusstsein erhalten. Manche sprechen
davon, einen neuen Leib gehabt zu haben. Sie beschreiben diesen als Nebel,
als Wolke, als Rauch oder Dunst. Dieser Leib kann von den Lebenden nicht
wahrgenommen werden. Materielle Gegenstinde in der Umgebung gehen
ohne Schwierigkeiten durch ihn hindurch. In ihrem neuen Leib kénnen sie
Dinge und Menschen, die sie beriihren méchten, jedoch nicht anfassen. Sie
konnen aber ungehindert sehen und héren, wihrend die Lebenden ihrerseits
sie weder sehen noch héren kénnen, Die Betroffenen sprechen von einem
verinderten Zeiterleben wihrend des auflerkérperlichen Zustandes. Manche
beschreiben es als “Sein in der Ewigkeit”.

Den tiefsten Eindruck bei den Betroffenen hinterldsst die Begegnung mit
einem sehr hellen Licht. Dieses hat personalen Charakter, strahlt eine unbe-
schreibliche Liebe und Wirme aus und iibt auf den Sterbenden eine unwider-
stehliche Anziehungskraft aus. Er wird unausweichlich zum Licht hingezo-
gen. Sich auf das Licht zuzubewegen, sei wie ein Nach-Hause-Kommen. Das
Licht sei unser Zuhause.

Manche Nahtoderfahrene berichten von einem Lebensriickblick, der mit
auBerordentlicher Geschwindigkeit ablief. Dabei sahen sie ihr Leben nicht
nur aus der eigenen Perspektive, sondern auch aus der Perspektive aller betei-
ligten Mitmenschen. Sie erlebten auch, wie ihr Verhalten und Handeln auf die
beteiligten Mitmenschen wirkte und wie diese es erlebten.

Viele Nahtoderfahrene schildern, wie sie im Laufe ihres Erlebnisses der To-
desnihe sich einer Art Grenze oder Scheidelinie niherten. Dort wurde ihnen
klar, dass sie nicht mehr in ihren Korper zuriickkehren kénnten, wenn sie die-

3 Vgl. R. Moopy: The Light Beyond (2005), S. 17.
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se iiberschritten. Die Grenze ist etwas Endgiiltiges, und jenseits von ihr gibt
es kein Zuriick mehr. Das Erleben der Grenze macht deutlich, dass Nahtod-
erfahrungen im Grunde Grenzerfahrungen sind und keine Todeserfahrungen.
Die Riickkehr in den Kérper schildern die meisten als unangenehm. Jene, die
dem Lichtwesen begegneten, wollten nicht zuriick und reagierten entriistet,
wenn sie nach einer Reanimation oder einem Koma wieder zu sich kamen.
,Oft scheitert jeder Versuch, mit Arzten, dem Pflegepersonal oder Angehéri-
gen iiber die tief greifende Erfahrung zu sprechen, was zu einer weiteren Ent-
tauschung fiihrt. Manche Menschen sprechen sogar fiinfzig Jahre oder langer
nicht mehr dariiber.“3*

2. Nahtodforschung

Die Erforschung und Beurteilung der Nahtoderfahrungen ist auf die Berichte
von Betroffenen angewiesen. Deren Aussagen hingen von ihrer Glaubwiir-
digkeit, ihrer Wahrhaftigkeit und der Zuverlissigkeit ihres Gedéchtnisses ab.
Es gibt kaum Moglichkeiten, diese Berichte objektiv zu tiberpriifen. Nahtod-
erfahrungen sind subjektiv, zutiefst privat und kaum in Worte fassbar. Die
Betroffenen selbst sind fest davon iiberzeugt, dass das, was sie erlebten, kein
Traum, keine Fantasie und keine Halluzination war.

Die meisten Informationen iiber Nahtoderfahrungen stammen aus soge-
nannten retrospektiven Studien, d.h. aus Befragungen von Betroffenen. In
diesen Studien koénnen auBerkorperliche Erfahrungen nicht anhand von verifi-
zierbaren Beobachtungen tiberpriift werden. In sogenannten prospektiven Stu-
dien befragt man Herzstillstand-Patienten wenige Tage nach ihrer Reanimati-
on, ob sie sich aus der Zeit ihrer Bewusstlosigkeit an etwas erinnern kdnnen.
AuBerkérperliche Erfahrungen kénnen iberpriift werden. AuBerdem kann
man mithilfe einer Kontrollgruppe untersuchen, inwiefern die Herzstillstand-
Patienten, die eine Nahtoderfahrung erlebten, sich von denen unterscheiden,
die einen Herzstillstand ohne Nahtoderfahrung iiberlebten. Untersuchungen
an Herzstillstandpatienten wurden von MicHAEL SABOM und BRUCE GREYSON
in den USA, von PETER FENwICK und Sam Parnia in England und von Pim van
LomMEL in den Niederlanden durchgefiihrt.*®

34 P, vaN LoMMEL: Endloses Bewusstsein (2009), S. 68.

3 Vgl. M. Sasom: Recollections of Death (1982); B. Greyson: Dissociation in people (2000);
ders.: Incidence and correlates (2003); P. Fenwick/E. FEnwick: The Truth in the Light (1996);
S. ParniA: What Happens When We Die (2008); P. van LoMMEL: Endloses Bewusstsein (2009).
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Im September 2014 wurden die Ergebnisse der bisher umfangreichsten Stu-
die an Herzstillstandpatienten, der sogenannten AWARE-Studie (awareness
during resuscitation), verdffentlicht 3 An ihr waren 15 Kliniken in den USA,
GroBbritannien und Osterreich beteiligt. Das einzige Merkmal der Nahtod-
erfahrungen, das empirisch iiberpriift werden kann, ist die auferkérperliche
Erfahrung. Um Berichte von solchen Erfahrungen objektiv tiberpriifen zu
konnen, lieBen die Forscher auf der Oberseite von Regalen unter der Zimmer-
decke direkt iiber dem Bett der Patienten Bilder installieren, die nur von oben
einsehbar sind. Sollten Patienten wihrend einer auBerkorperlichen Erfahrung
ihre Reanimation von der Zimmerdecke aus beobachten, dann wiren diese
Bilder in ihrem Blickfeld. Sollten sie diese Bilder sehen und sich spéter daran
erinnern, dann liee sich der Zeitpunkt ihrer auBerkdrperlichen Erfahrung pré-
zise bestimmen. Es wire dann feststellbar, ob ihre berichteten Wahrnehmun-
gen tatsdchlich wihrend des Ausfalls aller fiir Wahrnehmung, Bewusstsein
und Erinnerungsbildung notwendigen Hirnfunktionen stattfanden.

Die AWARE-Studie erfasste 2060 Herzstillstinde. 330 Patienten iiberlebten
ihren Herzstillstand und 140 von ihnen konnten spéter befragt werden. Genau-
ere Interviews liegen von 101 Patienten vor. Von diesen 101 Patienten hatten
46 keinerlei Erinnerungen an die Zeit ihres Herzstillstandes. Die verbliebenen
55 berichteten von Erfahrungen, wie sie auch im Rahmen einer Nahtoderfah-
rung gemacht werden: veréndertes Zeiterleben, Wohlbefinden, Frieden. Nur
neun der Betroffenen berichteten von einer klassischen Nahtoderfahrung. Le-
diglich zwei Patienten berichteten von einer auBerkorperlichen Erfahrung. Sie
schilderten ihre Wahrnehmungen der Umgebung und Vorginge wihrend ih-
rer Reanimation. Die Wiederbelebung beider Patienten fand jedoch in einem
Raum statt, in dem keine Regale mit Bildern installiert worden waren. Bei
einem dieser Patienten konnte die Befragung wegen eines spiteren schlech-
ten Gesundheitszustandes nach der Entlassung aus der Klinik nicht fortge-
setzt werden. Es blieb also ein cinziger Patient, ein 57-jahriger Mann, der von
genauen und verifizierbaren Beobachtungen und Wahrnehmungen wihrend
seiner Wiederbelegung berichtete. Er beschrieb, wie er von der Ecke der Zim-
merdecke herab zusah, wie an seinem Korper gearbeitet wurde. Er beschrieb
die beteiligten Personen und deren Tétigkeit sehr genau und zutreffend. Zu-
dem beschrieb er sehr korrekt die separaten Kommandos fiir die Schockbe-
handlung, die im Abstand von zwei bis drei Minuten erfolgten. , Ich erinnere
mich lebhaft an eine automatisierte Stimme, die rief ,shock the patient, shock

¥ Vgl. S. Parnia et al.: AWARE (2014).
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the patient.“*” Medizinische Aufzeichnungen bestitigten die Verwendung des
automatisierten Externen Defibrillators.

Zwischen zwanzig und dreiflig Sekunden nach dem Herzstillstand setzt die
Titigkeit des GroBhirns aus und bewusstes, orientiertes und klares Denken
ist nicht mehr moglich, wenn das Bewusstsein total von der Hirntétigkeit ab-
hingt. Wahrend der ersten zwanzig bis dreilig Sekunden nach dem Herzstill-
stand kann es zwar noch irgendwelche Hirnaktivitit geben, aber nachher hort
das Gehirn auf zu funktionieren. Der 57-jdhrige Mann war nachweislich drei
Minuten bei Bewusstsein, nachdem sein Herz aufgehort hatte zu schlagen.
Seine auflerkorperliche Erfahrung fand wihrend des Herzstillstandes statt und
nicht nach der Erholung vom Herzstillstand oder vor dem Herzstillstand. Sei-
ne Wahrnehmungen machte er nachweislich im Zustand des Kreislaufstill-
standes und Hirnstillstandes, und zwar spiiter als dreifig Sekunden nach dem
Herzstillstand. Der Mann war bei Bewusstsein, als sein Gehirn nicht funkti-
onierte. Das spricht, so Sam ParNIa, fiir die wissenschaftlich gestiitzte These,
dass das Bewusstsein, die Psyche oder die Seele einer Person nicht ausge-
l6scht wird, wenn der Todesprozess einsetzt. Es spricht auch fiir die Ansicht,
dass das menschliche Bewusstsein eine vom Gehirn unabhéngige Entitit ist,
die nach dem Tod weiterexistiert.’

3. Erklidrungsversuche
a) Die These des sterbenden Gehirns

Nach dieser verbreiteten These sind sdmtliche Elemente von Nahtoderfah-
rungen ausnahmslos auf Gehirnprozesse zuriickzufiihren, und der irreversible
Ausfall aller Gehirnfunktionen ist zugleich das definitive Ende des Bewusst-
seins. Nahtoderfahrungen sind demnach die Folge des Ausfalls einzelner,
jedoch nicht aller Hirnfunktionen. Diese Erfahrungen wiirden keineswegs
beweisen, dass es Bewusstseinsphénomene unabhingig vom Gehirn geben
kann oder dass ein Erleben auBerhalb des Lebens moglich ist. Ohne Gehim-
aktivitit kann es keine Nahtoderfahrungen und auch keine auferkérperlichen
Erlebnisse geben.” Im Sinne dieser These sind Bewusstseinsphénomene, in
welcher Form auch immer, beim Ausfall sémtlicher Hirnfunktionen schlicht

unmoglich.

7 Vgl ebd.

% Vgl S. PARNIA: Erasing Death (2013), S. 221-257.

¥ Vgl. CHr. HopPE: Nahtoderlebmsse(?OW) S.130-136: D. Mobbs/C. Watt: There is nothing
normal about near-death experiences (2011); G. M. WoerLEr: Mortal Minds (2005).
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Zahlreiche Berichte iiber Nahtoderfahrungen zeigen jedoch, dass Men-
schen wihrend eines Herzstillstands, also zu einer Zeit, in der die Kriterien
des klinischen Todes erfiillt waren, erhéhte Wachheit, klare Wahrnehmungen,
kohirente Gedanken, Ichbewusstsein und intensive Gefiihle hatten. Durch den
bloBen Verweis auf irgendwelche Restaktivititen i einem sterbenden Gehirn
sind Nahtoderfahrungen in allen ihren Aspekten ke. ‘eswegs erklart. Es ist zu
erwarten, dass das Bewusstsein an Klarheit und Sci.4rfe einbiifit, wenn die
Hirnaktivitat stark beeintréchtigt ist. Wie soll ein sterbendes Gehirn zu einer
viel héheren Leistung als im normalen Wachzustand fihig sein, um die Inten-
sitdt und Nachhaltigkeit einer Nahtoderfahrung erzeugen zu kénnen?

b) Die l7berlebenshyp0these
1) Endloses Bewusstsein

Piv van LoMmMEL betont, dass es mit den heutigen medizinischen und wis-
senschaftlichen Erkenntnissen nicht moglich ist, alle Aspekte des subjektiven
Erlebens zu erkldren, die Menschen mit einer Nahtoderfahrung nach einem
Herzstillstand beschreiben. Viele Betroffene sprechen von der Erfahrung ei-
nes ,.erweiterten* Bewusstseins, das es ihnen ermdglichte, mit den Gefiih-
len und Gedanken von Menschen, die an vergangenen Ereignissen beteiligt
waren, oder mit dem Bewusstsein verstorbener Angehoériger und Freunde in
Kontakt zu treten.** LomMEL postuliert ein ,,endloses* Bewusstsein, das unab-
hingig von unserem Korper bereits vor unserer Geburt bestanden habe, und
auch nach unserem Tod weiter bestehen wird, und zwar in einer Dimension
jenseits von Raum und Zeit. Er geht davon aus, dass Menschen wihrend einer
Nahtoderfahrung das Fortbestehen ihres Bewusstseins unabhingig vom Kér-
per erleben. Der Tod bedeute nur das Ende des physischen Aspekts unseres
Lebens. Wir haben zwar einen Korper, aber wir sind Bewusstsein. LoMMmEL
illustriert das anhand einer Traueranzeige: ,,Was du hast, vergeht, was du bist,
lebt weiter, jenseits von Raum und Zeit.*“"!

2) Gibt es eine unsterbliche Seele?

Der Mathematiker und Physiker GONTER EwALD, der sich seit Jahren mit Nah-
toderfahrungen befasst, fragt, was Nahtodberichte zum Verstindnis unseres

P, v. LomMeiL: Endloses Bewusstsein (2009), S. 281.
1 Ebd., S. 339.
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Begriffes von Seele beitragen und inwiefern uns das Nachdenken iiber die
Seele hilft, dem Geheimnis der Nahtoderfahrung naherzukommen.*? An der
gegenwirtigen Hirnforschung bemingelt er vor allem, dass sie fast vollstén-
dig auf der klassischen Physik beruht, die Relativititstheorie und Quanten-
physik ignoriert und deshalb einem Weltbild verhaftet ist, das die Physik seit
hundert Jahren in Frage stellt. Diese Tatsache allein nehme ihr die Legitimati-
on, Gesamtaussagen liber Geist, Bewusstsein und Seele zu machen.

Um auBerkorperliche Erfahrungen wihrend einer Nahtoderfahrung zu er-
kldren, verwendet EwaLD die Begriffe ,,Verschrankung® und ,,Nichtlokalitat*.
Er spricht von einer ,,Verschrankung" zwischen unserem gehirnbasierten Be-
wusstsein einerseits und unserer Seele andererseits. Demnach hat jeder Teil
unseres Bewusstseins in unserer Seele ein Duplikat, mit dem er ,,verschrankt
ist. Der Ausdruck ,,Nichtlokalitit* bedeutet, dass bestimmte Schwingungsvor-
ginge, die wir Materieteilchen nennen, an zwei Stellen des Raumes gleichzei-
tig, aber zu einer Einheit ,,verschriankt* sich abspielen konnen. Nach EwaLbps
Verstindnis von Seele hat jeder Teil des Bewusstseins einen ,,Zwillingsbru-
der in der Seele, mit dem er durch eine nichtkausale Korrelation verbunden
ist. Bei einer aullerkorperlichen Erfahrung bleibe die Lebenswirklichkeit un-
abhingig von Gehirn und Kérper mittels der Zweitschrift in der Seele verfiig-
bar. Er betrachtet die Seele als unbeschidigt vom Leib ablésbar, sowohl in
Nahtoderfahrungen voriibergehend wie endgiiltig im Tod, was ihre ,,Unsterb-
lichkeit* ausmacht. EwALD fordert ein erweitertes Verstindnis der Wirklich-
keit, wie es die Quantenphysik bietet, die sich seit hundert Jahren mit einer
neuen Sicht von Raum, Zeit und Materie auseinandersetzt. Im Rahmen die-
ses erweiterten Wirklichkeitsverstindnisses sei der Glaube an ein Leben nach
dem Tod auch heute durchaus vertretbar.

3) Nahtoderfahrungen: Ein unlésbares Problem?

Wie sollen wir mit Phinomenen umgehen, welche die Neurowissenschaften im
Rahmen der Theorie der totalen Gehirnabhingigkeit des Bewusstseins nicht
befriedigend erkldren konnen? Eine Moglichkeit besteht darin, neue Theorien
zu entwickeln, die tiber die Versuche, Nahtoderfahrungen und auflerkorperli-
che Erlebnisse auf neurobiologische Vorgénge zuriickfiihren zu wollen, hin-
ausgehen. Pim vAN LOMMEL und GUNTER EwALD wiihlten diese Strategie. Beide
versuchen zu zeigen, dass Bewusstsein auch ohne funktionierendes Gehirn

2 G. EwaLp: Auf den Spuren der Nahtoderfahrungen (2011).
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erlebt werden kann und dass es sogar iiber den Tod hinaus fortbesteht. Ihre
Theorien iiber die Beziehung von Gehirn und Bewusstsein enthalten mehre-
re Begriffe und Analogien aus der Quantenphysik. Die Verwendung dieser
Begriffe und Analogien zur Erklirung von Bewusstseinsphianomenen wird
kontrovers diskutiert und fiihrt zu weiteren Fragen. Es ist zu hoffen, dass die
Thesen von LomMMEL und EwaLp Neurowissenschaftler, Psychologen, Philoso-
phen, Physiker, Mathematiker und Systemwissenschaftler dazu inspirieren, in
Zukunft gemeinsam neue Modelle iiber die Beziehung von Kérper und Geist
zu entwickeln.

Der Versuch, Nahtoderfahrungen rein neurobiologisch erkldren zu wollen,
dhnelt den Versuchen, das Verhiiltnis von Kérper und Geist rein naturalistisch
begreifen zu wollen. Werden wir nicht in beiden Fillen mit einem unlésbaren
Ritsel konfrontiert?

Fazit

Wie steht es um den Deutungsanspruch der Neurotheologie, religiéses Erle-
ben und Verhalten ganz von seiner neurobiologischen Grundlage her erkldren
und verstehen zu wollen? Zurzeit ist die Hirnforschung noch weit davon ent-
fernt, genau angeben zu konnen. welche Aktivitdtsmuster im Gehirn ablaufen,
wenn Menschen religiose Erfahrungen machen. Die wenigen vorliegenden
Forschungsergebnisse der Neurotheologie bestehen in groben Zuordnungen
von Hirnregionen mit erhdhter Stoffwechselaktivitdt zu bestimmten auBer-
gewdhnlichen religiésen Erlebnissen und Erfahrungen. Diese Befunde sind
nicht reprisentativ fiir das religiose Erleben und Verhalten der Mehrheit der
Glaubigen.

Versuche, religiose Erfahrungen und Erlebnisse auf ihre neurobiologi-
sche Grundlage reduzieren zu wollen, sind versprechender Materialismus.
Was bliebe von einer religiosen Erfahrung iibrig, wenn man die subjektive
Erlebnisperspektive ignorierte und nur die mit der Erfahrung einhergehen-
den Hirnprozesse betrachtete? Selbst eine noch so prizise Beschreibung ihrer
neurobiologischen Grundlage wiirde uns nichts dariiber sagen. wie es ist, eine
solche Erfahrung zu machen, geschweige denn etwas iiber ihren Wahrheits-
gehalt. Die erlebte religiose Erfahrung auf der einen Seite und die mit ihr
einhergehenden Gehirnprozesse auf der anderen Seite sind zwei Aspekte eines
einheitlichen Phénomens. Sie sind wie die zwei Seiten einer Miinze, von der
immer nur eine ohne die andere sichtbar wird, wobei die Seite der neuronalen
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Korrelate religidser Erfahrungen bisher nur in groben Umrissen und ohne kla-
re Konturen zu sehen ist.

Religiose Erfahrungen und mystische Erlebnisse weisen auf etwas hin, was
sich durch eine noch so vollstindige Beschreibung der elektro-chemischen
Vorginge im Gehimn, mit denen sie korrelieren, nicht erfassen ldsst. Sie be-
ziehen sich auf den Menschen als Ganzes und seine Verbundenheit mit etwas
Transzendentem und nicht bloB auf sein Gehim. Der umfassende Deutungsan-
spruch, den manche Autoren der Neurotheologie erheben, ist nicht gerechtfer-
tigt. Die Hirnforschung kann nicht iiber den Wahrheitsgehalt philosophischer
und theologischer Fragen entscheiden.

Nahtoderfahrungen sind zutiefst subjektive Erlebnisse, welche die Per-
sonlichkeit erschiittern. Sie hinterlassen tiefe Spuren und wirken ein Leben
lang nach, so dass die Betroffenen ihr Leben einteilen in die Zeit vor und die
Zeit nach ihrer Nahtoderfahrung. Berichte dariiber stammen ausnahmslos von
Menschen, die noch nicht die Grenze des permanenten Todes iiberschritten
hatten, auch wenn viele von ihnen zeitweise klinisch tot waren. Schilderungen
von Nahtoderfahrungen sind keine Tatsachenberichte dariiber, was jenseits
der Grenze des permanenten Todes geschieht, denn von dort gibt es keine
Riickkehr mehr ins Leben. Sie sind auch kein Beweis im wissenschaftlich em-
pirischen Sinn fiir ein Leben nach dem Tod oder fiir die Existenz des Jenseits.
Nahtoderfahrungen kénnen mit all ihren Merkmalen weder objektiv iiberpriift
noch experimentell reproduziert werden.

AuBerkorperliche Erfahrungen sind das einzige Element der Nahtoderfah-
rungen, das empirisch tiberpriifbar ist. Die bisher dokumentierten anekdoti-
schen Berichte iiber aulerkorperliche Erfahrungen sind zwar zahlreich, aber
sie stellen noch keinen objektiven Beweis dafiir dar, dass sich alle diese Er-
fahrungen exakt wihrend der Zeit des Ausfalls simtlicher Gehirnfunktionen
ereigneten. Der von SaM Parnia in der AWARE-Studie berichtete Fall eines
57-jahrigen Mannes zeigt, dass dieser bei Bewusstsein war, als sein Gehirn
nicht funktionierte.

Obwohl die zahlreichen Berichte iiber Nahtoderfahrungen und die vorlie-
genden Ergebnisse c.l.er Nahtodforschung keinen objektiven wissenschaftli-
chen Beweis flir das Uberleben unseres Todes liefern, scheinen sie doch fiir ei-
nen begriindeten Glauben an , etwas danach®, an ein Leben jenseits von Raum
und Zeit zu sprechen. Sie stellen die allgemein akzeptierte These, das Gehirmn
produziere das Bewusstsein und der Hirntod sei auch das definitive Ende des

Bewusstseins, in Frage.
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Zusammenfassung

GoLLER, Hans: Kann die Hirnforschung
religiose Erfahrungen erkliren? Grenz-
gebiete der Wissenschaft (GW) 65 (2016)
1,5-32

Der Beitrag sichtet und bewertet die For-
schungsergebnisse iiber die Neurobiologie
religioser Erlebnisse und iiber Nahtoder-
fahrungen. Die vorliegenden Befunde be-
ziehen sich auf eine geringe Zahl von Pro-
banden und erlauben keine weitreichenden
Schlussfolgerungen. Sie befassen sich mit
auBergewohnlichen religiosen Erlebnissen
und sind deshalb nicht repriisentativ fiir das
religidse Erleben der Mehrheit der Glaubi-
gen. Eine genaue Kenntnis der neuronalen
Korrelate religioser Erfahrungen wiirde uns
nichts tiber deren Inhalt, geschweige denn
etwas liber deren Wahrheitsgehalt sagen.
Berichte von verifizierbaren Wahrneh-
mungen wihrend einer auBerkdrperlichen
Erfahrung weisen darauf hin, dass es ein
Bewusstsein auch ohne funktionierendes
Gehirn geben und dass das Selbstbewusst-
sein auch nach dem Stillstand der Himn-
funktionen fortbestehen kann.

AuBerkorperliche Erfahrung
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Mystische Erfahrung

Neuronale Korrelate des Bewusstseins
Neurotheologie
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Summary

GoOLLER, Hans: Can brain research ex-
plain religious experience? Grenzgebiete
der Wissenschaft (GW) 65 (2016) 1,5-32

The article evaluates the results of experi-
mental studies on the neurobiology of re-
ligious experiences and near-death-expe-
riences. The existing findings depend on
a very low number of subjects and do not
allow any significant conclusions. They
deal with extraordinary spiritual experienc-
es and, thus, are not representative of the
religious experience of the majority of be-
lievers. A precise knowledge of the neural
correlates of meditative and contemplative
states would neither tell us anything about
their content nor about their veracity. How-
ever, reports on verifiable perceptions dur-
ing out-of-body experiences suggest that
consciousness may be experienced inde-
pendently of a functioning brain, and that
self-consciousness may continue even after
the termination of brain activity.
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Hinfithrung

Die Islamische Mystik, der Sufismus, hat sich durch ihre Ausprigungen im
Bereich der sogenannten Heiligenverehrung und dem Dschinn-Glauben' eng
mit diversen Praktiken der Volksreligiositit verbunden. Seit dem Aufkommen
des Wahhabismus, verschiedener Richtungen des politischen Islam und des
Salafismus ist nicht nur um die Volksreligiositit, sondern insgesamt auch um
den Sufismus ein sehr konfliktreicher innerislamischer Diskurs entstanden.
Werden doch diese Entwicklungen als Neuerung (bid‘a) und somit als Ab-
weichung von der islamischen Orthopraxie gesehen. Daher der Ruf und die
Aufforderung, zum urspriinglich authentischen Islam der frommen Vorfah-
ren (as-salaf) zuriickzukehren. Im Zentrum der wahhabitischen Kritik, die
auf den mittelalterlichen Gelehrten IsN Tavymivya (1263-1328) zuriickgeht,
steht die Verehrung von Heiligen als Vermittler und Fiirsprecher und der da-
mit verbundene Graberkult. Die Gelehrten betrachten alle diese Praktiken als
den Versuch, verstorbenen Menschen Fahigkeiten zuzuschreiben, die allein
Gott zukommen. Diejenigen Muslime. die sich diesen Aktivitdten widmen,
machen sich daher der Vielgotterei (schirk) schuldig und werden in den wah-
habitischen Schriften als Polytheisten bezeichnet (muschrikun: Beigeseller).
Allerdings sind die Meinungen der traditionellen Gelehrten hieriiber nicht ein-
heitlich. Die Mehrheit der Rechtsgelehrten hat die Heiligenverehrung und die

| Grundsitzlich werden dic arabischen Termini nach ihrer Aussprache wiedergegeben.
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damit zusammenhéngenden Praktiken an den Schreinen verboten. Nach eini-
gen ist der Griberbesuch allerdings bedingt empfehlenswert und wird damit
als erlaubt angesehen.?

Seit der ErschlieBung des Erdéls in Saudi-Arabien wurde der Wahhabis-
mus weltweit exportiert, bekannt auch unter ,,ara"ischer Islam*. Seither be-
kampft dieser wahhabitische und in seinem Gefolg, auch der politische und
salafistische Islam simtliche volksreligiose Auspridg. ngen. Einen traurigen
Hohepunkt der Vernichtung volksreligiéser kultureller Giiter hat neuerdings
der Islamische Staat bewiesen. Betroffen davon sind vor allem Schreine von
Heiligen und Wundertatern.

Durch die gesamte islamische Kulturgeschichte ist der Konflikt zwischen
normativem Islam bzw. Orthodoxie und den verschiedenen Varianten der
Volksreligiositédt beobachtbar. In der Literatur werden beide Aspekte unter
»grofe* und ,kleine Tradition* abgehandelt, wobei ,,groBe Tradition* eben
die genormte Tradition meint; oft allerdings sind die Grenzen zwischen bei-
den nicht eindeutig zu ziehen.? Dies zeigt sich anschaulich anhand der bara-
ka, der Segensmacht, die heiligen Gegenstanden, Personen und Handlungen
zugesprochen wird. C. Geertz geht in seiner Definition von baraka davon
aus, dass ,,sich das Heilige in der Welt am unmittelbarsten als eine Begabung
— ein Talent und ein Vermdgen, eine besondere Fahigkeit — einzelner Men-
schen manifestiert*. Nach E. WESTERMARCK meine dieser Terminus einfach
,Heiligkeit*.> In Marokko werde damit ,.eine geheimnisvolle wunderwirken-
de Kraft, die als ein Segen von Gott, als ,eine gesegnete Tugend‘“ bezeichnet
wird, gemeint.® Personen, die Trdger von baraka sind, entsprachen daher dem,
was wir mit einem Heiligen verbinden. So verfligen nicht nur lebende und tote
Heilige (wali, pl. auliya') und die damit verbundenen Grabanlagen Uber sie,
sondern auch der schwarze Stein in der Kaaba und das Koranexemplar’ sind
Triger einer solchen Segensmacht. Gerade in diesem Begriff verdichten sich
auch viele Vorstellungen und Praktiken von Vélkern und Kulturen aus vor-
islamischer Zeit, die man als magische Handlungen bezeichnen wiirde. Die

2 Vgl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube (1999), S. 30-31; J. W. FReEMBGEN: Derwische (1993), S.
182-183.

3 Vgl. R. RepriELp: Peasant Society and Culture (1960); E. GELLNER: Der Islam als Gesell-
schaftsordnung (1992); L. HoLy: Religion and Custom in a Muslim Society (1991),

4 C. Geertz: Religidse Entwicklungen im Islam (1988).

5 E. WesTERMARCK: Ritual and Belief in Morocco, Vol. 1 (1926), S. 35ff.: “holiness™.

¢ Ebd., S. 35f: “A mysterious wonder-working force which is looked upon as a blessing from
God, a “blessed virtue’.”

7 Vgl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube, S. 117f.
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islamische Orthodoxie hat daher immer wieder gegen solche Vorstellungen
gekdampft und sie als unislamisch apostrophiert. Grundsitzlich unterscheidet
aber der Islam zwischen erlaubter und unerlaubter Magie.® Zu den erlaubten
magischen Handlungen gehért unter anderem das Schreiben von Amuletten
als Schutz gegen das bose Auge und die Dschinn. Spezialisten hierfiir sind vor
allem auch innerhalb der mystischen Bruderschaften anzutreffen.’

Die anthropologisch-ethnographische Literatur, die sich mit den sogenannten
,primitiven Volkern und deren Gesellschaft und Kultur* beschiftigt, zeigt,
wie komplex Religion und Magie aufeinander bezogen sind und dass es pro-
blematisch ist, beides mit dem Begriffspaar Rationalitit und Irrationalitit
auseinanderzudividieren. ,,Es hiefle”, schreiben H.G. KippENBERG und K.v.
STUCKRAD, ,indes die Komplexitit des Prozesses zu verkennen, wollte man
die rationale Wissenschaft und die Vernunft einfach gegen Religion und Irrati-
onalismus ausspielen*'®. Fiir die européische Religions- und Geistesgeschich-
te konstatieren sie, ,,dass sich beide Zugriffe auf die Wirklichkeit gegenseitig
bedingen, dass also die dialektische Durchdringung von Vernunft und Nicht-
vernunft ein Strukturelement europdischer Religions- und Geistesgeschichte
ist“!". Anhand neuer wissenschaftlicher Positionen zeige sich immer deutli-
cher, ,,dass man Magie keineswegs der ,Religion‘ dichotomisch (d.h. als Ge-
gensatz) gegentiberstellen darf, sondern es sich um eine rituelle Praxis han-
delt, die eng mit Liturgie, Theologie. Medizin und Philosophie verzahnt ist**'2,
KIPPENBERG schreibt daher: ,Magie wird immer eine Restkategorie bleiben,
vom wissenschaftlichen Beobachter geschaffen, um Handeln, das ihm unver-
stiandlich (irrational) erscheint, zusammenzufassen.*'* Nach U. BECHMANN ist
Magie daher ,nicht irrational®, sondern folgt einer ,eigenen Rationalitéir“. ,Es
ist ein wichtiger Schritt anzuerkennen, dass es interkulturell unterschiedliche
und wirksame Rationalititen gibt“,'* deren Verstdndnis sich auf weite Stre-
cken hin entzieht. Man konne daher viele dieser exzentrischen Praktiken von
Derwischen nicht als ,,Schwindel abtun*, , zumal es sich um Phinomene han-
delt, die erstaunliche Parallelen bei den Zauberern und Medizinméannern der

8 Vgl. W. Enpe/U. STEINBACH (Hrsg.): Der Islam in der Gegenwart (2005), S. 701f.

9 Vgl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube, S. 27-28.

10 4. G. KippenBerg/ K. v. Stuckrap: Einflihrung in dic Religionswissenschaft (2003), S. 70;
vgl. S.J. Tampiai: Magic, science, religiop, and lhe scope of Fationa}lity (1991), S. 70.

1" H.G. KiepenBerG/K. v. STuckraD: Einflihrung in die Religionswissenschaft, S. 70.

12 Ebd., S. 161.
13 H.G. KippENBERG: Magie, in: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Bd. IV

(1998), S. 95. .
14 U. BEcHMANN: Von Zauberschalen und Wunderheilungen (2014), S. 276.
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Naturvélker und bei sogenannten medial veranlagten Persénlichkeiten von
heute aufweisen*">.

Ahnlich argumentiert auch U. KrASBERG, die in ihrem Aufsatz iiber den
Ekstasetanz von Frauen in Marokko'® darauf verweist, dass diesem Phianomen
ein eigener Stellenwert zukomme, aufgrund des Wissens einerseits ,.um die
Universalitit der Ekstase als menschliche Qualitdt* und andererseits ,liber
die Bedeutung von Ekstase aus religionswissenschaftlicher Sicht“. Aufgrund
ihrer theaterethnologischen Anndherungen an die Ekstase geht sie davon aus,
,,dass Mystik und Ekstase menschliche Erfahrungsbereiche sind, die sich wis-
senschaftlichen Analysen immer wieder zu entziehen scheinen, dass aber die
Kunst, ob bildende Kunst, Musik, Tanz oder Theater, ein Bereich ist, der die
Grenzen wissenschaftlich iiberpriifbarer Realitit transzendieren kann*'".

Gerade in der islamischen Volksfrommigkeit mit ihrer Verehrung von hei-
ligen Ménnern und Frauen und ihren unterschiedlichen sufischen Riten und
Praktiken kénnen wir die Zusammenhange zwischen Religion und Magie, die
von einer eigenen Rationalitdt durchwirkt werden, gut beobachten. Wie es
aber insgesamt zu dieser Verbindung von Sufismus mit volksreligidsen Prakti-
ken gekommen ist und welche Vorstellungen und Riten sich in diesem Zusam-
menhang entwickelten, soll in der folgenden Abhandlung aufgezeigt werden.

1. Entwicklung des arabisch-sprachigen Sufismus als
integrativer Teil der Geistes- und Kulturgeschichte des Islam

Die Geschichte des Sufismus (suf: Wolle > sufi: Triger eines Wollkleides)'®
ist nicht isoliert zu sehen von der allgemeinen politischen, 8konomischen und
religiosen Entwicklung in den muslimischen Gesellschaften; sie ist vielmehr
eingebettet in diese und ein Teil davon. So spiegelt die Geschichte der isla-
mischen Mystik als geistige und literarische Bewegung dieses vielschichtige
kulturelle und gesellschaftliche Spektrum mit seinen unterschiedlichen Aus-
formungen und Verénderungen wider. Wenn sich die Sufis grundsitzlich auch
als einen Teil der muslimischen Gemeinde verstanden haben, so haben sie
doch nicht alle Stromungen, welche die Umma erfasst hat, mitgemacht, son-

15 H.J. KissLing: Die islamischen Derwischorden (1960), S. 9.

16 U, Krassera: Theateranthropologische Betrachtungen (2001). S. 380.

17 Ebd.

'® Vgl A. Knvsn: Islamic Mysticism (2000); A. SciummeL: Mystische Dimensionen des Islam
(1995).
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dern gerade weil sie sich auf das Wesentliche konzentrierten, konnten sie als
Mahner und auch als Korrektiv innerhalb der Gemeinde auftreten.

Die ausschlieBliche Konzentration auf die schriftlichen Uberlieferungen
des Sufismus brachte mit sich, dass dieser kontextlos, von Zeit und Raum und
den spezifischen kulturellen und gesellschaftlichen Bedingungen einer Zeit
abgehoben betrachtet worden ist, d.h. im Mittelpunkt steht dann der jewei-
lige Mystiker als individueller Gottsucher, der zuriickgezogen von der Welt
in einer einsamen Hohle lebt. Diese Vorstellung trigt stark christlichen Ein-
fluss. Wie J. GoNNELLA anmerkt, gehe aus den sozial-anthropologischen Stu-
dien jedoch klar hervor, dass ,,Bruderschaften bei weitem nicht nur religise
Vereinigungen [sind], deren einziges Ziel in der spirituellen Verwirklichung
ihrer Mitglieder zu sehen ist, sondern auch soziale Gemeinschaften, die eine
wichtige Rolle im gesellschaftlichen, politischen und wirtschaftlichen Leben
spielen*"”. Verantwortung flir die konkreten Lebensverhiltnisse gehért nach
islamischer Sicht genuin auch zur sufischen Spiritualitit.

Die Frage nach dem Ursprung der islamischen Mystik hat im Laufe der
Zeit viele divergierende Antworten erfahren. Dass die Begegnung des Islam
mit Christentum, Hinduismus und Buddhismus in den eroberten Gebieten ge-
rade beim Sufismus zu vielerlei gegenseitigen Beeinflussungen gefithrt hat
und es daher oft zu einem regen Austausch kam, ist sicherlich nicht von der
Hand zu weisen; gerade auch die christlich-asketische Frémmigkeit diirfte im
Laufe der Zeit Einfluss auf die frithen muslimischen Asketen ausgeiibt haben.
7u Recht schreibt T. ANDRAE: ,,Der Islam {ibernahm im Grof3en und Ganzen
die Kultur der christlichen Mittelmeerwelt, und es ist undenkbar, dass nicht
auch seine religiése Praxis und Anschauung in diesem Zusammenhang eine
gewisse Rolle gespielt hitte.“? Christliche Ménche konnten, bevor sie den
muslimischen Asketen begegneten, auf einen reichen Erfahrungsschatz des
inneren Lebens mit Gott zuriickblicken; daher waren es in erster Linie die
Muslime, die sich vom Monch geistliche Unterweisung holten.?' Auch durch
die Konvertiten kam in den Islam viel christliches und spatantikes Gedanken-
gut. Aber die Grundlagen der islamischen Mystik sind bereits im Koran, beim
Propheten Muhammad selbst zu finden. In vielen Passagen des Koran werden
die Gldubigen zum Gottgedenken (dhikr) aufgefordert (76,25-26; 87.15). Die-
ses erfiillt sich aber nicht mit dem téglich vorgeschriebenen Ritualgebet, viel-

19 J. GonNELLA: Islamische Heiligenverehrung (1995), S. 5; vgl. weiters S.B. Assas: The Fe-
male Voice in Sufi Ritual (2003), S. XIIIf.
2 T. ANDRAE: Islamische Mystik (*1980), S. 40.

2 Ebd., S. 17.
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mehr soll es den Menschen in jedem Augenblick begleiten und sein Herz fiillen,
gleichsam als ,,Herzensgebet“ (4,103; 70, 23). Die dhik-Ubungen sollen den
Sufi in die Nihe Gottes fiihren. Bringt doch der Koran selbst die frohe Kunde
von der Nihe Gottes (2,186; 5,54).

Muhammad selbst gilt als Ursprung und Vorbild fiir den mystischen Weg
(33,21). Seine Himmelsreise (Sure 17,1) wurde zum Urbild des geistigen Auf-
stiegs des Mystikers in die unmittelbare Ndhe Gottes. Im Laufe der Zeit kris-
tallisierten sich verschiedene Typen von Sufis heraus, welche die kulturelle
Vielfalt des Sufismus, seine Ausdriicke und Bewegungen in der Folge priagen
werden. Grundsitzlich kann man einerseits vom ,,niichternen®, ,,voluntaristi-
schen® und andererseits vom , berauschten®, ,,ekstatischen” Typ sprechen.?
Ersterer versucht sich solange den Eigenschaften Gottes anzunihern, bis er ih-
nen dhnlich wird. Dahinter steht ein Konzept, das auf allgemein ethisches Ver-
halten, wie es der Islam fordert, Wert legt. Letzterer Typ stellt den von Liebe
berauschten, Trunkenen dar. Gerade dieses ,,ekstatische Konzept* wird dann
regional unterschiedliche kulturelle und gesellschaftliche Modifizierungen er-
fahren. Mit dem ekstatischen Typ verbindet sich allerdings auch ein Sprach-
problem. As-SARRADSCH (gest. 988), von dem eines der ersten Sufi-Handbiicher
stammt, hat bereits die Problematik der Missdeutung des Einheitsbekenntnisses
bei den Sufis erkannt (vgl. auch den Vorwurf des Pantheismus), wenn er sagt,
dass es bei den Sufis noch eine andere Sprache gibt, ndmlich die ,,Erfahrungs-
sprache“®, Die Folge dieser Differenzierung ist, dass dann die Sufis geltend
machten, dass auch der Sufismus neben den Koran-, Hadith- und Rechtswissen-
schaften eine eigene Wissenschaft sei, ndmlich die Wissenschaft des Inneren,
des Herzens, und daher dementsprechend auch anerkannt werden sollte.

Bis ins 10. Jahrhundert war der Sufismus eine Sache Einzelner, die mah-
nend ihre Stimme gegeniiber gewissen gesellschaftlichen und religiosen Ent-
wicklungen erhoben, wobei der Sufismus aber immer stérker auch in den Ruf
des Haretischen geriet. Am Ausgangspunkt steht eine asketische Bewegung,
die wie ANDRAE gezeigt hat, auch in Verbindung mit der christlich-asketischen
Bewegung stand. In der Zeit der Eroberung der Kulturlénder und der Erschlie-
Bung neuer Handelswege sammelte sich groer Reichtum innerhalb der mus-
limischen Gemeinschaft an. Als asketische Bewegung (im Sinne einer Emey-
erungsbewegung) setzten sie der Verschwendungs- und Prunksucht der Umay-
yaden (661-750 in Damaskus) ihr asketisches Ideal entgegen und kritisierten

2 Vgl. A. ScimmeL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 16ff.
B R. Gramuich: Schlaglichter {iber das Sufitum (1990), S. 70.
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auch die VerauBerlichung der Riten auf Kosten der inneren Haltung. Gegeniiber
der nach dem Hadith ausgerichteten traditionalistisch theologischen Richtung,
die von der Pridestination ausging, vertrat diese asketische Bewegung die freie
Willensentscheidung des Menschen.

RABI‘A AL-ADAWIYYA (gest. 801) markiert innerhalb dieser asketischen Be-
wegung einen markanten Einschnitt, denn sie war eine der Ersten, welche die
selbstlose Liebe zu Gott lehrte, ein neues Konzept fiir viele ihrer Sufi-Geféhr-
ten. Sie spricht von einem , eifersiichtigen Gott“*, der weder erlaubt, einen an-
deren neben ihm anzubeten, aber auch nicht erlaubt, die allein ihm zustehende
Liebe mit einem anderen zu teilen. Weiters muss diese Liebe, die auf Gott
gerichtet ist, selbstlos sein, weder eine Belohnung erhoffen (Paradies) noch
eine Erleichterung von der Bestrafung (Hélle/Feuer), sie muss ausschlieflich
auf die Erfiillung des Willens Gottes gerichtet sein.

AL-HavLLaDscH, der Mirtyrer der mystischen Liebe, wurde wegen seines
Ausspruches ana I-hagq (,,Ich bin die Wahrheit, die Wirklichkeit*), der die
tiefe Erfahrung der ,,Vereinigung* bzw. der ,,Einheit mit der Gottheit“ zum
Ausdruck bringt, 922 in Bagdad als Ketzer hingerichtet und gekreuzigt.”
Hier wird das ganze Problem des Sprechens iiber die Liebeserfahrung konkret
ersichtlich. Ein unverhiilltes Sprechen konnte von denjenigem, der iiber diese
Erfahrung nicht verfiigte, leicht missverstanden werden. Die Missdeutung lag
darin, dass man AL-HALLADScH vorwarf, sich mit der Gottheit zu identifizieren.
Das eigentliche Problem, das zu seiner Verurteilung und Hinrichtung fiihrte,
war aber, dass ihm von den herrschenden Abbasiden vorgeworfen wurde, dass
er ein ,,schiitischer Missionar* sei; er geriet also in den Konflikt zwischen
Sunniten/Abbasiden als Inhaber des Kalifats und Schiiten, die auch den An-
spruch auf die Nachfolge des Propheten geltend machten, hinein. Der mys-
tische Weg von aL-HaLLaDscH ist dadurch geprégt, dass Liebe durch Leiden
verwirklicht wird.

Ein weiterer Aspekt, der vor allem bei den Rechtsgelehrten den Sufismus
verdichtig machte bzw. in Verruf brachte, war, dass die Sufis, um ihr Ziel
der unio mystica zu erreichen, sich der Hilfsmittel des Tanzes und der Mu-
sik bedienten. Dies erweckte bei den Rechtgldubigen den Verdacht, dass der
Zustand der Einsheit mit dem Géttlichen nicht aus Gnade geschenkt, sondern
durch eigene Anstrengung erworben werde. Die Verwendung von Musik und
Tanz im Islam gelten insgesamt als verpdnt bzw. nur unter bestimmten Bedin-

3 A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 66f.
5 Vgl. ebd., S. 100ff.
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gungen als erlaubt. Aber auch innerhalb des Sufismus wurde dieses Thema
kontrédr diskutiert.?

Das 10. und 11. Jahrhundert waren die Bliitezeit der arabischen Wissen-
schaften, Philosophie, Theologie und Naturwissenschaften, indem das grie-
chisch-hellenistische Erbe ins Arabische iibersetzt und verarbeitet wurde. Die
zweite Hilfte des 10. Jahrhunderts war fur den Sufismus die Zeit der Organi-
sation und Konsolidierung. Die ersten Sufi-Handbiicher, die den Stufenweg
systematisieren, entstehen. Sufis formulierten dann Grundprinzipien einer ge-
miBigten Mystik, denn man wollte den Sufismus nicht nur den allgemeinen
Glédubigen, sondern auch den Intellektuellen zugénglich machen und so von
seiner Verketzerung wegbringen. Es sollte gezeigt werden, dass der Sufismus
vollkommen orthodox ist.

Auch AL-GHAzALI (gest. 1111) hat zuerst den Weg dieser rationalen theore-
tischen Richtung beschritten, indem er Lehrer an der Nizamiyya-Madrasa in
Bagdad wurde. In der Folge aber entstehen Skepsis und Zweifel iiber diesen
rationalen Weg und 16sen bei ihm eine existentielle Krise aus: Wie erlange ich
letzte Gewissheit? Ihm wurde klar, dass nicht die Auseinandersetzung mit den
rationalen theoretischen Wissenschaften allein geniigt, denn Erkenntnis und
Erleben bilden eine Einheit. Neben der sinnlich-rationalen Erkenntnis gibt es
auch die mystisch-intuitive Erfahrung. Damit hat er dem Sufismus eine intel-
lektuelle Ausrichtung eroffnet.

Das Ziel fiir den Wegbeschreiter besteht darin, das Herz von allem zu befrei-
en, was aufler Gott ist, ..um es mit der (stindigen) Anrufung Gottes zu schmii-
cken*. Dahin gelange man nicht durch Studium, ,sondern nur durch Schme-
cken, (seelisches) Erleben und Verwandlung der Eigenschaften“”. In seinem
Werk ,,Die Wiederbelebung der Religionswissenschaften®, eine summa islamica
in 40 Biichern, findet in den Binden 31-36% auch der mystische Pfad seinen
Platz. Er behandelt hier in systematischer Weise den Stufenweg. Der Pfad wird
durch die Wegstationen (magam, pl. magamar) und Seelenzusténde (/al, pl. ha-
lat) beschrieben. allerdings zdhlen die Handbiicher unterschiedliche Stationen
auf und bringen unterschiedliche Abfolgen der Stationen: Umkehr, Geduld und
Dankbarkeit, Hoffnung und Furcht, Armut und Verzicht, Gottvertrauen, Liebe
und ihre Friichte: Sehnsucht, Vertrautheit, Zufriedenheit usw. Diese Wegstatio-
nen sind nach AL-GrazaLi Voraussetzung dafiir, , dass man durch sie einen der
beiden Grundpfeiler der Liebe, namlich die Leerung des Herzens vom Nicht-

* Vgl R. Grameicn: Schlaglichter @iber das Sufitum, S. 395f.
7 A. al-Gazzali: Der Erretter aus dem lIrrtum (1988), S. 41.
* R. Gramuici: Muhammad al-Gazzalts Lehre von den Stufen zur Gottesliebe (1984).
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gottlichen, gewinnt“?. Die Aufmerksamkeit soll stindig dem ,.groflen dschi-
had*, dem Kampf gegen die Triebseele (nafs) gelten, dem Kampf gegen jene
Seele, ,.die das Bose gebietet (12,53), wofiir die Mystiker verschiedene Bilder
verwenden, etwa jenes vom Polieren des Herzensspiegels: ,,Nein, aber das, was
sie zu erwerben pflegten, hat sich (wie Rost) tiber ihre Herzen gelegt (83,14).

AL-GHAzALI versucht gerade in seiner Person die sufische Frommigkeit mit
der Scharia zu verbinden. Auf diese Weise hat er dazu beigetragen, dass nun auch
orthodoxe Theologen und Rechtsgelehrte die Mystik ernst nahmen. So wurde
das muslimische Frommigkeitsideal vom Sufismus durchwirkt. AL-GHAZALI’S
intellektueller Zugang zum Sufismus bewirkte daher eine gewisse Ausséhnung
zwischen Orthodoxie und Sufismus. Insgesamt vollzog sich im 12. Jahrhundert
eine Abwendung von den rationalen Wissenschaften, Theologie und Philosophie
und eine gleichzeitige Hinwendung nicht nur zur Rechtswissenschaft, sondern
auch zu einem stérker verinnerlichten Islam, wie ihn die Mystik prigte.

Eine ganz andere Richtung innerhalb des Sufismus, nidmlich eine theo-
sophische, die stirker den ekstatischen Typ betont, vertritt der andalusische
Mystiker MuHlY AD-DIN IBN AL-ARABI (1165-1240), dessen Grab sich in Da-
maskus befindet! Beim offiziellen religiosen Establishment sind seine Werke
noch immer umstritten, dennoch aber hat sich sein Konzept der ,,Einsheit des
Seins* (wahdat al-wudschud) weltweit mit regionalen mystischen Konzep-
ten vernetzt, so z.B. mit den mystisch vorislamischen (hinduistischen und
buddhistischen) Traditionen Stidost-Asiens. Fiir die Auspridgung der Mystik
spielt bei ihm der spezifisch kulturell-religiése Kontext von al-Andalus eine
entscheidende Rolle. Noch bevor er die geistigen Disziplinen des Stufenwe-
ges durchschritten hatte, wurde ihm bereits die ,.geistige Offnung/ Erleuch-
tung* (fath) zuteil. Ausgangspunkt fiir seine mystische Sicht ist das Hadith,
das sich wie ein roter Faden durch sein mystisches Schrifttum zieht:

Ich war ein verborgener Schatz und sehnte mich danach, erkannt zu wer-
den; so erschufich die Schopfung, und gab mich den Geschdpfen zu erkennen,
so dass sie mich erkannten.®

I8N AL-ARABIS tadschalli-Theorie (Selbstenthiillung, Manifestation, Sicht-
barwerdung) meint die Enthiillung Gottes im Herzen der Glaubigen und in
der gesamten Welt durch seine Namen und Eigenschaften. Dass Gott in je-
dem Augenblick als Schopfer tétig ist, bedeutet nach ihm, dass er ..in jedem
Augenblick sein unsichtbares Sein sichtbar macht!. Fiir IBN AL-ARaBI ist

» Ebd., S. 671.
A SciuMmEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 381.

31 F. Raumari: Der Mensch als Spiegelbild Gottes (2007), S. 20.
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alles Seiende eine Einheit. Wudschud, das gemeinhin mit ,,Sein® {ibersetzt
wird, heit wortlich ,,Finden®, ,,Gefundensein®, also Dasein, Vorhandensein
der kontingenten Dinge in Gott. Wudschud markiert so den Pfad der Sufis.
Gott manifestiert sich aber in der Welt nicht dvrch sein Wesen, sondern durch
seine Namen und Eigenschaften (Tateigenschafte: ). die seine Beziehung zur
Schépfung ausdriicken; damit ist pantheistisches De. ken ausgeschlossen. Wie
kein anderer hat der groe andalusische Mystiker au. h das Liebesverhaltnis
zwischen Mann und Frau transzendiert und ihm damit eine ungeahnte Tiefe
zugesprochen. Man kann hier von einer Metaphysik der Liebe zwischen Mann
und Frau sprechen, denn die geschlechtliche Vereinigung beider wird bei ihm
zum Sinnbild fur das Erldschen der Gegensitze in der géttlichen Einheit.?

In osmanischer Zeit wird sich ein ,,Dreiklang*** muslimischer Fréommigkeit
herausbilden, eine ,,harmonische Verwirklichung* des Scharia-Islam und des
sogenannten Heiligenkultes in Verbindung mit den Lehren der Mystik. Der
Sufismus wurde durch diesen Dreiklang eine Massenbewegung, wodurch,
wie A. ScHimmEL anmerkt, ,.die hohen Ideale der klassischen Sufis allerdings
ziemlich verdiinnt wurden. Doch wurde den breiten Massen der Glaubigen
eine Ausdrucksméglichkeit fiir ihre religiosen Gefiihle gegeben, indem sie
Heilige verehren und an Festlichkeiten mit Musik und oftmals mit wirbeln-
dem Tanz teilnehmen konnten**.

2. Orden und Bruderschaften

Am Anfang des 12. Jahrhunderts bilden sich Orden und Bruderschaften® her-
aus und im Weiteren die Verehrung von heiligen Ménnern und Frauen (islami-
sche Heiligenverehrung). Die Orden und Bruderschaften sind religiose Verei-
nigungen, in denen ein Lehrer (schaych, pir; marabur) seine Schiiler (murid)
in die mystische Gedankenwelt und Praxis (spezielle Gebete, Meditationen,
Gesang, Tanz) einfiihrt. Es gab auch Kloster, wo Frauen unter Anleitung einer
Schaycha den mystischen Pfad beschriiten.’ Die Orden und Bruderschaften

32 Vgl. H. KorLer: Die Weisheit der Propheten (1986), S. 1681f.

3 T. NaceL: Geschichte der islamischen Theologie (1994), S. 234-235,

¥ A. SciimmEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 339-340.

% S.B. Assas, The Female Voice in Sufi Ritual, spricht von “Sufi brotherhoods and Sister-
hoods”, die sich im Laufe der Jahrhunderte in den islamischen Landern etabliert haben. “Sufi
lodges, or zawivas, are found from Morocco across the Fertile Crescent to Turkey, South Asia
and the Gulf States. (They are not found, of course, among Wahhabi adherents in Saudi Ara:
bia.)”, XIV; vgl. A. SciimMmeL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 324fF,

% A. ScuiMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 615.
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hatten aber auch zahlreiche Laienmitglieder (,,dritter Orden*), die fiir einige
Tage ins Kloster kamen, um an den geistlichen Ubungen bzw. den Festlich-
keiten des Ordens teilzunehmen, am Geburtstag des Propheten und des be-
treffenden Heiligen (maulid) oder am ,Hochzeitstag™ (‘urs), dem Jahrestag
seines Todes. Es entstand ein Netz von Ordenshdusern (zawiya, changa, ribat,
tiirk. tekke) mit Moscheen, angeschlossenen Schulen, Bibliotheken und Rast-
hausern fiir wandernde Sufis. Diese entwickelten sich im Laufe der Zeit auch
zu kulturellen und theologischen Zentren.

Die Orden und Bruderschaften beginnen sodann innerhalb der muslimi-
schen Gesellschaft bedeutende soziale, aber auch politische Funktionen wahr-
zunehmen. Denn mit dem Niedergang des Kalifats (vgl. Scheinkalifat) verlor
die Verbindung ,,Kalif - Gemeinde* immer mehr an Bedeutung; diese wurde
nun durch die Beziehung ,,Sufischaych — Schiiler* ersetzt. Aber auch durch
die Mongeleneinfille, die weite Landstriche verwiisteten, physische und geis-
tige Giiter vernichteten und der Bevolkerung viel Leid zufligten, konnte sich
die sufische Frommigkeit in der Volksseele immer stirker verankern.

Wichtige Orden und Bruderschaften sind: die Qadiriyya (Abdul Qadir
Dschilani, gest. 1166), einer jener Orden, der wohl die grofite Verbreitung
fand; die Rifa‘iyya (Ahmad ar-Rifa‘i), bekannt als , heulende Derwische®;
die Nagschbandiyya (Baha" ad-Din Muhammad b. Muhammad Naqgschband,
gest. 1389), einer der orthodoxesten Orden; die Tschischtiyya (Mu’inuddin
Tschischti, gest. 1236) in Indien; der Bektaschi-Orden (Hadschi Bektasch
Wali,?” 13. Jahrhundert) in Osmanischer Zeit und die Schadhiliyya (Abu I-
Hasan asch-Schadhili, gest. 1258) im Maghreb. Die Aufnahme in den Orden
erfolgt durch die Leistung eines Treueides und dem Bekleiden des Sufi-Ge-
wandes. Vom Schiiler (murid) wird gegeniiber dem Meister absoluter Gehor-
sam verlangt, denn dieser fungiert als geistiger Fiihrer auf dem Stufenweg.
Am Ende des Einweihungsweges steht die Lehrerlaubnis (idschaza), die den
Adepten berechtigt, die Tradition des Ordens weiterzufithren. Spitere Sufis
entwickelten in Zusammenhang mit der iberwéltigenden Prophetenverehrung
das ,.Entwerden im Meister”, das zum ,.Entwerden im Propheten® fiihrte.’®

Die Orden und Bruderschaften unterscheiden sich auch durch einen spe-
zifischen dhikr (Gottgedenken), wobei sich hier litaneiartige Gebete mit An-
rufungen Gottes (die schonsten Namen Allahs) und bestimmten Kérperhal-
tungen verbinden. Das Ziel des Gottgedenkens — laut oder schweigend — ist

¥ Vgl. S. FaroQui: Kultur und Alltag im Osmanischen Reich (1995), S. 32ff.
® A. ScHiMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 335.
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die Negation seines konkreten Daseins (fana”: das ,,Ich-los-Sein*) und die
Riickkehr zum Anfang. In diesem Endzustand ist der Mensch, wie im vor-
geburtlichen Urzustand, frei vom eigenen Sein, erfiillt vom Sein Gottes (vgl.
den Urvertrag: 7,172 und die ,,Einsheit des Seins*). Durch die unio mystica
erreicht der Mystiker jenen ,,Urzustand®, wo alle Zweiheit und alle Gegensitze
ausgeldscht sind. Mitte seiner Personlichkeit ist nun gleichsam ein Uber-Ich,
eben das urzeitliche Ich bei Gott, das zuvor in seinen Tiefen verschiittet lag, jetzt
aber als sein eigentliches neues Ich zum Zentrum seines Bewusstseins geworden
ist.?? ,,Sowohl das Unwillkiirlich-Intuitive (der Offenbarungscharakter) als auch
die Ich-Entgrenzung solcher Entdifferenzierung beruhen wohl auf einem fotalen
Absorbiertwerden der Aufinerksamkeit von dem Gegenstand, in den sich der
Meditierende versenkt. 4

Die Rituale der Sufi-Orden sind kultur- und gesellschaftsspezifisch geprigt,
aber es gibt auch einen Unterschied zwischen Stadt und Land. Praktiken, die
zu korperlichen Erregungen und diversen Ekstaseformen fiihren kénnen,*
sind neben dem dhikr durchwegs auch das Musikhoren und der Tanz (sama ),
aber auch asketische und andere extreme Ubungen. So verbinden sich mit den
dhikr-Ubungen musikalische Darbietungen, wobei ,,Blas-, Schlag- und Sai-
teninstrumente zur Verwendung gelangen**’. Gerade die rhythmische Folge
des Trommelspiels ist fiir die Erreichung der Ekstase von grofer Bedeutung.
Im ekstatischen Zustand weisen die Derwische auch diverse iibersinnliche
Fihigkeiten auf, indem sie Kranke heilen und insgesamt Wunder wirken, wo-
durch ihr Status als Heiliger begriindet wird. Aber auch Schmerzunempfind-
lichkeit sind Begleiterscheinungen von ekstatischen Zusténden.

Solche dhikr-Veranstaltungen werden nach dem offiziellen Freitagsgottes-
dienst auch in der Offentlichkeit abgehalten.® So besteht der dhikr, wie er
am Geburtstagsfest des Griinders der Rifa‘iyya in Agypten gefeiert wird, aus
einer ,,dreifachen Abfolge ganz bestimmter Tanzbewegungen, die zuerst sit-
zend, dann kniend, wobei ein Knie aufgerichtet ist, und zuletzt stehend wie-
derholt werden**. Die immer gleichen Bewegungen mit Haupt und Hinden
werden von Musikinstrumenten begleitet. Zu den Ténzen wird das Glaubens-
bekenntnis (schahada) gesprochen. Mit zunehmender Ekstase bleibt das

¥ Vgl. H. RitTER: Das Meer der Secle (1955), S. 5771,

4 B, GroM SJ: Mystik oder Mystiken? (1999), S. 4-10.

4 J.W. FremBGEN: Derwische, S. 190.

42 H.J. Kissting: Die islamischen Derwischorden, S. 8.

# J. GonnELLA: Islamische Heiligenverchrung, S. 83.

* R. Kriss/H. Kriss-Hemricn: Volksglaube im Bereich des Islam, Bd. I-

Heiligenverehrung (1960), S. 73. » Bd-T: Wallfahrtswesen und
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Wort Allah allein iibrig.“** Bei diversen Bruderschaften verbinden sich mit
den dhikr-Ubungen auch exzentrische Rituale, die eine bestimmte Botschaft
transportieren.

So sind etwa die Sa‘diyya-Derwische, ein Zweig des Ordens der Rifa‘iyya,
bekannt , fiir ihre Fahigkeit, Geisteskrankheit zu heilen, fiir das Inszenieren
von Spektakeln, das Durchstechen des Kérpers und das Verschlucken von zer-
brochenem Glas“*. Bei den maulid-Feiern (Geburtstag) des Propheten Mu-
hammad wird am letzten Tag der Brauch der dausa (das Treten) als Teil des
dhikr vollfiihrt: an die hundert Derwische werfen sich zu Boden, worauf der
Scheich mit seinem Pferde iiber die unter ihm liegenden Derwische hinweg-
reitet. Keiner von den am Boden liegenden Derwischen wird bei dieser Gele-
genheit verletzt, obwohl jeder Einzelne von ihnen zwei Huftritte des Pferdes
erhilt. Dieses Ritual hat zum Ziel, zu erweisen, dass dem wahren Gldubigen
kein Leid und Schaden zugefiigt werden kann, da der Schaych seine baraka
auf die Gefolgsleute libertrégt. Dieses Ritual wurde auch an Geburtstagen an-
derer Heiliger ausgefiihrt und am Tag des Festes der Himmelsreise des Pro-
pheten. Aufgrund massiver Proteste (,.heidnisches Phénomen*) ist es 1881 in
Agypten durch ein Rechtsgutachten (farwa) verboten worden.”” Das Ritual
lebt heute in modifizierter Form weiter.

KRraAsSBERG beschreibt das dhikr-Ritual und die damit verbundenen Ekstase-
tanze des von Ibn‘Isa (1465—-1526) gegriindeten ‘Isawiyya (Aissawa)-Ordens.
Konkret handelt es sich hierbei um eine Heiligen- und Pilgerstitte, genannt
,Sidi Mustafa“, die eine Marabutfamilie in Marokko zu Heilzwecken be-
treibt.?® Hier bekommt das dhikr-Ritual wiederum eine andere Ausrichtung.
Die Teilnehmerinnen an diesem Gebetstreffen kommen zum dhikr ,.entweder
aus therapeutischen Griinden, weil sie krank sind und sich durch den Eksta-
setanz und die Gebete am Grab eines Heiligen Linderung fiir ihr Leiden ver-
sprechen, oder auch aus dem Bediirfnis heraus, ihrem Alltag zu entfliehen und
7Zerstreuung zu finden“¥. Zustinde von Trance sind nach KRaSBERG Ausdruck
eines bestimmten ,,sozialen und kulturellen Verhaltens™ in einer bestimmten
Situation.®® Der Vollzug des dhikr-Rituals mit seinem Ekstasetanz zeige daher

45 Ebd., S. 73.
a6 M. Hativa: Religious Culture Contested (2007), S. 38: *for their ability to cure insanity and

for mounting spectacles involving body piercing and swallowing broken glass™.

47 Ebd., S. 45-62.

a¢ . Krasstra: Theateranthropologische Betrachtungen zum Ekstasetanz, S. 380.
# Ebd., S. 382.

50 Ebd., S. 383.
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eine ,,menschliche Dimension auf, ndmlich die Sakralitdt*. Und der Ekstase-
tanz mache diese erfahrbar.’!

Von den groflen und klassischen Sufiorden sind die ,.freien Bruderschaf-
ten* oder ,,bi-shar-Derwische (ohne das Gesetz) zu unterscheiden, meist
Wanderderwische.*? Durch ihre besonderen mystischen und asketischen Prak-
tiken stellen sie einen ,.eigenen Frommigkeitstypus dar***. Sie folgen kaum
den religiésen Pflichten, vielmehr sind sie von der persénlichen Zwiesprache
mit Gott erfiillt. Ob es die Anhdnger des pakistanischen Heiligen Lal Shahbaz
Qalandar sind oder die Malangs in Stidasien und Afghanistan, ,,v6llig auf Gott
vertrauend, leben sie sorglos in den Tag hinein, konsumieren Drogen und pro-
vozieren ihre gesetzestreuen Mitmenschen*%*.

3. Die Heiligenverehrung (wali, pl. auliya”)

Die Heiligenverehrung (wali v. waliya — yali, nahe sein)* ist einerseits das Er-
gebnis der besonderen Rolle, die der Schaych als spiritueller Leiter oder eine
Schaycha als Leiterin einer jeweiligen Sufigemeinschaft einnehmen, denn als
solche sind beide Triger der baraka, wobei sowohl lebende als auch tote Hei-
lige von ihr erfiillt sind. Andererseits aber verbindet sich die Verehrung von
Heiligen allgemein mit wundertitigen Personen. Allerdings sei hier zwischen
der baraka von Sufi-Heiligen, die in der Stadt wirken, von jenen, die auf dem
Land sind, zu unterscheiden, weil die Stadtheiligen dem normativen Islam
niher stehen.’® Baraka vermittelt insgesamt religiose Autoritit,”’ die sich aber
auch auf gesellschaftliche und politische Aspekte erstrecken kann. Die wali-
Verehrung verweist auf ein dhnliches Phanomen, wie dies auch im christlichen
Kulturkreis, weniger im jiidischen, ausgeprégt ist. Verschiedene Formen der
christlichen Volksfrommigkeit mit ihrer Heiligenverehrung und diversen ma-
gischen Praktiken diirften auch fiir die Entstehung einer genuin islamischen
Heiligenverehrung ausschlaggebend gewesen sein. Wie wir wissen, wurden
nach der Inkulturation des Islam in die Gesellschaften des Vorderen und Mitt-
leren Orients auch von muslimischer Seite christliche Heilige verehrt; nicht

5'Ebd.,, S. 387.

52 J. W. FREMBGEN: Derwische, S. 66.

3 Ebd., S. 66.

5 Ebd., S. 78.

% Vgl. Wali, in: Encyclopaedia of Islam, Bd. X1 (2002), S. 109-125; vgl. M. ScuauTa: Isla-
misch geprigte heilige Orte in Agypten (2010).

56 Vgl. V.J. CorneLL: Realm of the Saint (1998).

57 Vgl. ebd., S. XVIIfT.
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nur die gemeinsame Marienverehrung im nahdstlichen Bereich, sondern auch
die Verehrung des hl. Georg oder Elias waren weit verbreitet. Die ,,grofte
und bedeutendste Gestalt des Synkretismus* sei nach Kriss*® al-Chadir (oder
Chidr), der iiberall im Bereich des Islam von Kleinasien bis hin nach Nord-
und Westafrika und nach Indien bekannt ist. Dieser wird mit dem hl. Georg
verbunden und unter dem volkstiimlichen Namen Chidrellez verehrt. Daher
auch die Chadir-Georgs-Heiligtiimer.

Die spirituelle Rolle eines Schaychs kann iiber eine mystische Initiations-
kette (silsila) vom Lehrer auf den Schiiler weitervererbt werden (spiritueller
Nachfolger) — spéter wurde die Nachfolge auch erblich, sodass es dann zur
genealogischen Weitergabe innerhalb einer Familie kam. So sind iiberall in
der islamischen Welt weitverzweigte Heiligenfamilien mit entsprechenden
Schreinen entstanden. Allgemein herrscht die Vorstellung vor, dass bei einem
,.echten Schaych® spirituelle und genealogische Initiationskette identisch sein
miissen. Die baraka kann aber auch durch geburtsméBige Abstammung vom
Propheten (Sippe der Haschim) und seinen Nachfahren (scharif, pl. schurafa)
erworben werden.

Die Heiligenverehrung kennt verschiedene Heiligentypen;*® sie reichen
vom frommen, gottesfiirchtigen Muslim, der die ,,fiinf Sdulen des Islams* be-
folgt, zusitzliches Gebet und Fasten iibt, also dem Mystiker, iiber den entriick-
ten Heiligen, der die Vereinigung mit der Gottheit anstrebt, bis zu den geis-
tig Verwirrten (,,Heilige Narren®, ,,Verriickte*). Gerade die Existenz dieser
,Entriickten® hat in der islamischen Welt dazu gefiihrt, dass man insgesamt
gegeniiber solchen Personen vorsichtig ist, denn wie kann man wissen, ob
der Betreffende nur den Verriickten spielt oder tatséchlich geistesgestort ist.
Hierher gehoren auch jene Ekstatiker, die als Madschzub (dschazaba: hin-
gezogen sein, herangezogen sein) bezeichnet werden und in einem ,,perma-
nenten Zustand der Ergriffenheit sind.®* Ein Madschzub ist entweder bereits
von Geburt an entriickt oder er hat — wie ScHIMMEL schreibt — ,,unter dem
Schock einer mystischen Vision oder irgendeines anderen seelischen Erleb-
nisses seinen Verstand verloren*®'. Vom westlichen Standpunkt aus ist man
hierbei leicht geneigt, von pathologischen Zustéinden zu sprechen. Aber, so
FREMBGEN, ,,man sollte gerade hier die emische Perspektive beriicksichtigen,

s¢ R. Kriss/H. Kriss-Hemricn: Wallfahrtswesen und Heiligenverehrung, S. 154.

52 Vgl. J. GONELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 54ff.

60 J W. FRemBGEN: Derwische, S. 111,

61 A. ScHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 39; vgl. J. GonkLia: Islamische Heili-
genverehrung, S. S9ff.
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die Innenansicht der Kultur“®>. Kénnte es nicht auch sein, dass das, was wir
als mentale Verwirrung zu erkennen glauben, nicht viel mehr Zeichen mys-
tischer Erfahrung und Ergriffenheit von Gott ist?® Oft aber handelt es sich
beim Heiligen blof um einen politischen Helden, der sich im Kampf gegen die
Ungldubigen (Byzantiner und Kreuzfahrer usw.) durch iibernatiirliche Krifte
ausgezeichnet und Wunder getan hat.%

Lebende Heilige meinen in der Regel Angehorige von mystischen Bruder-
schaften. Die Menschen suchen beim Schaych Hilfe fiir ihre Néte und An-
liegen, in Form von Amuletten oder wirkungsvollen Gebetsformeln. Gerade
die Herstellung von Amuletten war schon immer eine Doméne der mysti-
schen Fithrer.®® Um sich gegen die bosen Krifte von Dschinn zu schiitzen,
gibt es Spezialisten in Magie und Volksmedizin.®® Eine spezielle Form der
Dschinn-Beschworung findet im zar-Kult statt. Die zar-Geister bilden mehre-
re Dschinn-Geister, die den Kérper des Menschen bewohnen und von denen
man glaubt, dass sie Krankheiten hervorrufen. Der wichtigste Teil des Rituals,
bei denen oft auch lokale Fiihrer der mystischen Bruderschaften beteiligt sind,
ist ein ekstatischer, meistens gemeinsamer Tanz mit dem Patienten. Solche
zar-Sessionen werden oft auch an Heiligengribern abgehalten, in der Hoff-
nung, dass die baraka des betreffenden Heiligen auf den Patienten iibergeht.5’

Noch intensiver als die Verehrung eines lebenden ist die eines verstorbenen
Schaychs.® Beinahe jedes Dorf und jeder Stadtteil in der islamischen Welt ver-
fligt {iber einen Schrein oder ein Mausoleum, wo ein Heiliger oder eine Heili-
ge begraben sind; griinumrandete Fenster oder Tiiren mit einer griin leuchten-
den Lampe (griin als Farbe des Paradieses) sind eindeutige Hinweise darauf,
dass sich dahinter das Grab eines Heiligen befindet. Der Sarkophag oder das
Grab ist mit einem griinen mit Goldfiden bestickten Tuch bedeckt. Die meis-
ten Heiligengriber sind von einem Gitter (magsura) eingezéunt. Heiligtiimer
meinen nicht nur Heiligen- und Prophetengréber, sondern auch Orte, an denen
eine hl. Person erschienen ist, wundersame Stétten, wo Ful3- und Handabdrii-
cke von Propheten verehrt werden, in Moscheen, Ordenshéusern, in Mauso-
leen, Rechtsschulen, auf Friedhéfen und in Privathdusern. Es gibt aber auch

2 J W. FremBGEN: Derwische, S. 109.

% Ebd., S. 109-110.

* J.W. GoneiLLa: Islamische Heiligenverehrung, S. 411F.

% Vgl. A. SciiMMmEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 338,

5 Vgl, W. Enpe/U. STEmsach: Der Islam in der Gegenwart, S. 702.

“ Ebd., S. 703; H. Basu: Afro-indische Besessensheitskulte im interkulturellen Vergleich. Zeit-

schrift fiir Ethnologie 127 (2002), 46; vegl. A. Fatoum: Der Ginn-Glaube, S. 109
“* Vgl. J.W. GonELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 25T, .
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das Phidnomen der Kenotaphe, d.h. Ehrengraber/Denkmiler fiir Heilige, die in
Wirklichkeit an einem anderen Ort begraben sind, wodurch berithmte Heilige
an mehreren Orten verehrt werden kénnen. In vielen Féllen wurden hl. Stitten
von Christen und Hindus in muslimische Heiligtiimer umgeformt, aber auch
Legenden waren oft von solchen Transformationen betroffen.*

Der Besuch solcher Gréber (ziyara)™ ist ein individueller und wird beson-
ders an den grofen islamischen Festen und am Geburtstag des Heiligen ge-
pflegt. Man pilgert aufgrund eines persénlichen Anliegens dorthin und erhofft
sich die Erfiillung seiner Wiinsche: wegen eines Ehekonfliktes, wegen Kin-
derlosigkeit, Krankheit oder anderer Probleme. Das persénliche Gebet, ein
Gelobnis oder ein Schwur sollen die Teilhabe an der Segenskraft des Heiligen
und des Heiligtums garantieren.” Wihrend der Umkreisung werden das Git-
ter, die Tiirschwelle zum Grab-Eingang, aber auch Winde und Fenster gekiisst
und verschiedene Gebete gesprochen. Die baraka wird durch Korperkontakt
vermittelt oder man lésst Gegenstinde lingere Zeit am Grab, hingt Stofffet-
zen an die Fenster oder an die nahegelegenen Biaume, damit sie von der Se-
genskraft des Heiligen erfiillt werden. Gerade in der Magie und Volksmedizin
wird auch der Staub, der bei einem Grab gesammelt wird, zu Heilzwecken
verwendet. Jeder Heilige hat einen bestimmten Tag der Woche, an dem es ver-
dienstvoll ist, sein Grab zu besuchen. Die Pilgerfahrt zu einem Heiligengrab
wird oft auch der Pilgerfahrt nach Mekka als gleichwertig angesehen, wobei
bestimmte Elemente des ziyara-Rituals mit Elementen des haddsch-Rituals
{ibereinstimmen.

Es gibt relativ wenige heilige Frauen, wohl aber ist der Frauenanteil bei
denen, die einen Schrein aufsuchen, sehr hoch. H. LANG erkennt darin ,,das
Bediirfnis der Frauen nach religioser Betétigung, welches sich von der Min-
nersache des orthodoxen, genormten Islam auf die Stufe des Volksislam ver-
lagert und dort eigene Strukturen geschaffen hat, die in der Heiligenverehrung
besonders deutlich hervortreten*””. Nach F. Mernissi sind die Heiligengriber
_Statten von stillem Protest und innerer Rebellion der Frauen gegen die Un-
gerechtigkeiten der herrschenden patriarchalischen Ordnung*“™. Die Heiligen-
graber stellen daher fiir die Frauen jene Orte dar, wo sie ihr genuin religidses
Empfinden zum Ausdruck bringen konnen.™ Assas gibt folgende Funktionen,

8 Vgl. A. SCHIMMEL: Mystische Dimensionen der Gegenwart, S. 338f.
1 yVgl. J.W. GONELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 271Y.

7t Vgl. G. FARTACEK: Pilgerstiitten in der Syrischen Peripherie (2003).
12 H. Lang: Der Heiligenkult in Marokko (1992), S. 67.

13 F. Mernisst: Der Harem ist nicht dic Welt (1987), S. 140.

™ Ebd., S. 68.
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die Sufi-Frauen an diversen Schreinen in Indien und Pakistan ausiiben, an:
,Frauen als Mystikerinnen bei Sufiriten; Frauen als Schépferinnen von sufi-
scher Dichtung; Frauen als Sidngerinnen, Musikantinnen und Teilnehmerinnen
an Sufigeséngen; Frauen als Bewahrerinnen ur~ Wichterinnen iiber Sufi-Dis-

kurse und Suﬁ-Uberlieferungen; aktive ,weiblick ¢ Teilnehmerinnen an den
Schreinen.“”

4. Die Wunder der Heiligen

Das wichtigste Merkmal des Heiligen ist nach der Volksmeinung das Vollbrin-
gen von Wundern™ als Ausfluss seiner baraka. R. GrRamLicn”” verweist darauf,
dass ,,Wunderberichte ein fast notwendiger Bestandteil der Heiligenbiogra-
phie” sind. Die Termini ,Wunder" und ,,Freund Gottes* (wali 'allah) wurden
im Laufe der Zeit beinahe zu austauschbaren Begriffen. Es gibt im Islam keine
normative Theorie, die eine Definition bzw. Kriterien fiir die Anerkennung
bzw. Nicht-Anerkennung eines Heiligen liefern wiirde. Kriterien und konkrete
Vorstellungen fuir die Definition eines Heiligen gibt es nur fiir den/die Gliu-
bigen eines Dorfes oder eines Stadtviertels bzw. fiir die betreffende Bruder-
schaft. In der Hauptsache fungieren als Kriterien eben die Wunder: diese kon-
nen in der Erfiilllung der Bitten gesehen werden, in Krankenheilungen, aber
auch in verschiedenen auflergewdhnlichen Praktiken, wie keiner riumlichen
Beschrinkung unterworfen sein, Gedankenlesen, Vorhersagen, iiber das Was-
ser gehen, sich in verschiedene Kérper verwandeln und anderes. All dies kann
als Beweis flir die Heiligkeit der betreffenden Person gelten. Freilich wurde
unter den Sufis immer wieder auch darauf aufmerksam gemacht, dass solche
Wunder eine groBe Gefahr in sich bergen, wenn es etwa zum Wettbewerb
unter den Heiligen kommt: . ,Wer hat groBere Wunderkrafi?* AL-DscHUNAID.
der berithmte Mystiker von Bagdad, soll auf die Frage, was er von einem be-
stimmten Heiligen halte, der iiber die Kunst des Fliegens verfligte, geantwor-
tet haben: ,.Schade, dass ein so ernsthafter Mann wie er mit solchen Neben-
sachlichkeiten die Zeit verliert.*” Insgesamt gelten Heilige als vorbildhafte
religiése Personen, die von den Gléubigen beispielhaft nachgeahmt werden

™ S.B. Assas: The Female Voice in Sufi Ritual, S. XX: “Women as mystics in Sufi practic-
es; women as creators of Sufi poetry; women as singers/musicians/participants of Sufi songs;
women as preservers and guardians of Sufi discourse or lore; active ‘female’ participants at the
shrines.”

™ Vgl. J. W. GoNELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 43ff,

7 R. Gramich: Die Wunder der Freunde Gottes (1987), S. 431.

7 E. DirmencieM: Le culte des saints dans I’Islam maghrébin (1982), S. 19.
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sollen. Viele Bekehrungsgeschichten berichten, wie der eine oder andere Hei-
lige sein lasterhaftes Leben aufgegeben und sich bekehrt hat. Haufig hingt es
auch an der Geschicklichkeit der Nachfahren, ihn als Wundertiter bekannt zu
machen.”

In Aleppo bzw. in Nord-Syrien gibt es das Schisch-Stechen, abgehalten in
Ordens- und Privathdusern, als eine ekstatische Form der Religion im Rahmen
des dhikr; dadurch soll der Schaych 6ffentlich als Wunderwirker und als cha-
rismatische Personlichkeit ausgewiesen werden. Der Hohepunkt dieser von
der Bruderschaft organisierten Veranstaltung, die sich beim Volk — weniger
bei den Gelehrten — grofler Beliebtheit erfreut, besteht darin, ,,dass sich eine
Reihe Ménner (Schiiler: pl. muridin), von ihrem Schaych authorisiert, spitze
Eisenspiefle (51) durch Bauch, Hals, Zunge oder Backenwange stechen ...
Als gelungen gilt diese Vorstellung, wenn sich die Ménner bei der Prozedur
nicht verletzen und wenn beim Herausziehen der SpieBe kein Blut flieBt (was
einigen mehr als anderen gelingt). Die Akteure streichen ihren Speichel iiber
die Wunde, sagen bi-smi-llah (,,im Namen Gottes*), und die Wunde schlief3t
sich“®. Mit dem Schisch-Stechen verbindet man ,.eine fromme religidse Ver-
anstaltung, die dem Haus Segen bringt*8'.

Mit Sibi MUHAMMAD IBN‘Isa (1465—-1526), dem ,,Vollkommenen Meister*,
der die schon erwéhnte Derwisch-Bruderschaft der ‘Isawiyya gegriindet hat,
verbinden sich die typischen Fakir-Darbietungen im Maghreb.82 Als besonde-
re Fahigkeiten werden ihm nachgesagt: ,.der Blick, der die wilden Tiere be-
zwingt und sanft macht, die Unempfindlichkeit gegen Schlangen- und Skor-
piongift, hellseherische Gaben, Vorausschau, Heilkraft in den Hinden und im
Speichel und schlieBlich die Macht, Feuer zu beriihren und diese Fahigkeit
auf andere zu iibertragen“®. Fiir den Meister waren dies aber keine besonde-
ren Wundertaten, vielleicht wollte er damit um Schiiler werben oder aber es
geht um Symbolhandlungen. So soll die Macht iiber das Feuer auf die Macht
iiber das Hollenfeuer verweisen. Der Orden Ibn‘Isas® nimmt eine Sonderstel-
lung unter den anderen Orden ein, indem er auch Frauen aufnimmt und sie in
dieselben Grade wie Minner einweiht. Wie bei anderen Sufi-Bruderschaften
dienen auch hier die dhikr-Ubungen dazu, um ekstatische Zustinde zu errei-

™ Vgl. J. W. GonELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 78.
8 Ebd., S. 74-75.

# Ebd., S. 75.

# Vgl. J. W. FREMBGEN: Derwische, S. 123.

# Ebd., S. 156-157.
8 . Torrer: Sufis und Heilige im Maghreb (1991), S. 154t.
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chen. Bei der groflen Masse ist der Tanz das Mittel, um die eigenen Grenzen
zu liberwinden und die Gegenwart Gottes zu erlangen.®® Als Hohepunkt sol-
cher Veranstaltungen fungiert das dreitégige Volksfest am Geburtstag des Pro-
pheten Mohammed in Meknes am Grab des ,,Vollkommenen Meisters*. Den
Mittelpunkt der Feierlichkeiten bildet die Opferung eines Stieres, der symbo-
lisch dem Scheich Ibn ‘Isa dargeboten wird, ein afrikanischer Brauch.® Damit
verbinden sich diverse unislamische Handlungen, wie das Trinken vom Blut
des Stieres und anderes.

Insgesamt entstanden zwischen den Sufi-Praktiken und den 6rtlichen religi-
dsen Volksbrduchen im Laufe der Zeit verschiedene synkretistische Formen.
In Indien kam es etwa seit der Mogulzeit mit der bhakti-Mystik (Gottesliebe)
zu solchen Ausprdgungen. Diese meint die Hingabe an eine personliche Gott-
heit, z.B. Krischna, als Ausdruck individueller Frémmigkeit fiir das Beschrei-
ten des Erlosungsweges.?’” Dadurch dass der Tschischtiyya-Orden in Indien
fiir die Beschreitung des sufischen Pfades Musik und Tanz erlaubte, wurde das
indomuslimische Musikleben reichhaltiger.®® Auch in Bosnien konnten sich in
osmanischer Zeit ,,gedeckt durch die religiose Flexibilitit der Mystik*s® — es
handelt sich vor allem um die Bektaschi-Mystik — vorislamische Sitten und
Briuche behaupten. Man spricht hierbei von der ,,Bosnischen Doppelgliaubig-
keit*, wo sich islamisches und christliches Gedankengut selektiv vermischten.
Obwohl die Rechtsgelehrten verschiedene Brauche kritisierten, blieben diver-
se heidnische Briuche und die Verehrung gemeinsamer Heiliger den Christen
und Muslimen gemeinsam. In Marokko wurden auch jtidische Heilige durch
Muslime und Christen verehrt, umgekehrt auch muslimische Heilige von Ju-
den.*

Auf Zanzibar und in Gujarat treffen wir im Rahmen des Dschinn-Glau-
bens auf die Verbindung zwischen afrikanischen Besessenheits-Praktiken und
Sufi-Formen, ausgeiibt an Sufi-Schreinen; zu diesen synkretistischen Formen
kam es durch den Sklavenhandel im 18. und 19. Jahrhundert in der Region
des Indischen Ozeans. , Neben afrikanischen Arbeitskriften kamen aulerdem
Sufis aus Somalia und dem Irak nach Zanzibar und Sufis aus dem Irak und
Zentralasien nach Gujarat.“*! Aus all diesen Traditionen entstanden synkretis-

8 Ebd., S. 164-165.

% Ebhd., S. 165-167.

8 Vg, A. SCHIMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 506.

¥ Ebd., S. 492.

8 S BaLi¢; Das unbekannte Bosnien (1992), S. 104,

“ Vgl. H. LaNG: Der Heiligenkult in Marokko, S. 86ff.

' H. Basu: Geister und Sufis. Zeitschrift fiir Ethnologie 130 (2005), 1711f,
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tische Ritualgemeinschaften, wo die Hierarchie von Sufis und Geistern eine
entscheidende Rolle spielt mit ,,Betonung der aktiven Partizipation von Frau-
en®. ,,Besessenheits-Performanze auf Zanzibar und Gujarat haben zwei Dinge
gemeinsam: den afrikanischen Hintergrund und Beziige zum Sufi-Islam tiber
die Kategorie der jinn.**? So besteht eine Performanze an Sufi-Schreinen aus
Koranrezitationen, Gesang, dem dhikr, Trommeln und Tanz bis zur Ekstase.
Im Laufe der Zeit kam es auch zu diversen Netzwerkbildungen lokaler Sufi-
Heiliger mit grofen iiberregionalen Sufi-Gestalten, wodurch neue synkretisti-
sche Auspragungen in Lehre und Praxis entstanden sind.%

5. Zur Situation der Bruderschaften unter modernen Verhiltnissen

Seit der Kolonialzeit war der Sufismus mit seinen volkstiimlichen, zum Teil
magischen Praktiken massiv der Kritik der Reformer und Modernisten ausge-
setzt, die fur das Zuriickbleiben der muslimischen Gesellschaften gegeniiber
Europa gerade diese volksreligiésen Auspriagungen verantwortlich machten,
da es sich hierbei nicht mehr um den authentischen Islam handle, sondern eben
um Neuerungen (bid‘a). Durch die Modernisierung im Rahmen der National-
staatenbildung und diverser Siakularisierungsprozesse setzte eine Entwicklung
ein, die den Bruderschaften insgesamt, speziell den Heiligenfamilien, einen
Riickschlag versetzte. Im Zuge wirtschaftlicher und sozialer Verdnderungen
sind viele religiose Stiftungen (waqf, auqaf) aufgehoben worden; dadurch
wurde vielen Ordenshiusern die wirtschaftliche Grundlage entzogen und die-
se mussten schliefen. Kritik kommt aber — wie schon eingangs erwihnt — auch
vom Wahhabismus und von den vielen Strémungen des politischen und sala-
fistischen Islam. Aber auch laizistische Stromungen wandten sich gegen die
islamische Mystik, weil sie ,.einen kausalen Zusammenhang zwischen Unter-
entwicklung und mystischen Konzepten des Islam behaupteten‘ *4. Mystische
Orden wiirden wesentlich durch ihr beharrendes Moment zur Stagnation des
Islam beitragen. Dieses Faktum hemme die gesellschaftliche und wirtschaftli-
che Entwicklung. Negative Entwicklungen im Sufismus ergaben sich oft auch
durch eine iibertriebene Verehrung des betreffenden Schaychs und dass dieser
die Verehrung, die ihm von seinen Anhidngern — meist Analphabeten — entge-
gengebracht wurde, fiir personliche Zwecke ausnutzte. So kam es, dass viele
Schayche Reichtiimer anhauften, obwohl sie Armut predigten. ,.Der Einfluss

9 Ebd., S. 173.
93 Vgl. R. LOIMEIER (Hg.): Die islamische Welt als Netzwerk (2000).
ot W. Enpi/U. STEINBACH: Der Islam in der Gegenwart, S. 707f.
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angeblicher Heiliger auf das Volk, das sie als Fiihrer zum ewigen Heil wie
auch zum Gliick in dieser Welt ansah, erreichte unglaubliche Ausmaf3e.*%
Auch der Toleranzgedanke blieb von diesen negativen Entwicklungen nicht
unberiihrt. Man spricht in diesem Zusammenhang vom ,,Pirismus.“ Dies war
der Grund, warum Atatiirk 1925 alle Derwischorden in der Tiirkei abschaffte.
Aber auch orthodoxe Gelehrte wandten sich gegen gewisse Praktiken des Su-
fismus, gegen spektakulidre Formen der Askese und von Wunderhandlungen,
gegen den Gebrauch von Musikinstrumenten, gegen Tanzen und Singen und
dagegen, dass Ménner und Frauen bei der dhikr-Zeremonie zusammen sind.%
Exzentrisches Benehmen hat sich auch oft ungiinstig auf den Sufismus aus-
gewirkt. Aber es gab auch Autoritdten unter der Gelehrtenschaft, die diese
Attacken auf den Sufismus zu neutralisieren versuchten, indem die Bedeutung
des Sufismus fiir die weltweite Islamisierung hervorgehoben wurde.

Trotz des Schwundes gibt es aber auch heute noch Familien, die mit Erfolg
Zawiyas leiten. Wenn sie auch im politischen und gesellschaftlichen Leben
keine entscheidende Rolle mehr spielen, so iibt ihre Popularitit doch grofien
Einfluss aus.”” Viele Bruderschaften und Orden, die offiziell verboten wurden,
fithren ihr Gemeinschaftsleben im Geheimen weiter. Positiv auf die mysti-
schen Bruderschaften hat sich die ab den 70er Jahren beginnende Re-Islami-
sierungsbewegung ausgewirkt, die verstirkte Hinwendung zu traditionellen
Formen und Riten des Islam, womit eine verstirkte Abwendung vom westli-
chen Konzepten und Vorstellungen einhergeht.

Zusammenfassung

PRENNER, KARL: Islamische Mystik, religi-
dse Praktiken und Rituale. Grenzgebiete
der Wissenschaft (GW) 65 (2016) 1,33-57

Anhand der Themenstellung wird versucht
aufzuzeigen, wie es kultur- und geistesge-
schichtlich zur Verbindung der islamischen
Mystik mit der Vielfalt von volksreligidsen
Praktiken, vor allem mit der Heiligenver-
ehrung, gekommen ist. Nach einer religi-
onsgeschichtlichen Zuordnung von Magie
und einem Uberblick iiber die Entwicklung
des Sufismus wird konkret auf die Orden
und Bruderschaften eingegangen, auf deren

Summary

PRENNER, KARL: Islamic mysticism, reli-
gious practises and rituals. Grenzgebiete
der Wissenschaft (GW) 65 (2016) 1,33-57

Based on the subject mentioned the author
tries to show to what extent cultural and
intellectual history have contributed to Is-
lamic mysticism getting into touch with the
great variety of popular religious practices,
especially with the veneration of saints.
Afte'r a religious-historical classification of
magic and a short description of the devel-
opment of Sufism it is specifically referred
to the orders and brotherhoods as well as to

% A. ScHiMMEL: Mystische Dimensionen des Islam, S. 336-338.
% Vgl. M. Hatina: Religious Culture Contested, S. 55.
7 Vgl. J. GonNELLA: Islamische Heiligenverehrung, S. 121,
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Riten und Praktiken (dhikr), auch im Zu-
sammenhang mit dem Dschinn-Glauben.
Die islamische Heiligenverehrung hat ihren
Ursprung bei den spirituellen Leitern der
Orden und Bruderschaften, indem diese als
Tréger der baraka (Segenskraft) fungieren.
Als das eigentliche Kriterium fiir Heilig-
keit gelten aber insgesamt die Wunder. Der
sich in osmanischer Zeit herausbildende
,Dreiklang“ muslimischer Frommigkeit
verwirklicht in harmonischer Weise den
Scharia-Islam und den Heiligenkult im
Verbund mit der mystischen Frommigkeit.
Soziookonomische und politische Verin-
derungen der muslimischen Gesellschaften
ab der Kolonialzeit, vor allem das Aufkom-
men des Wahhabismus und des politischen
Islam, hatten auch auf die Volksreligiositit
entsprechende Auswirkungen, die verstirkt
gerade auch in der Gegenwart zu beobach-
ten sind.

baraka
Bruderschaften
Derwische

dhikr

Dschinn
Heiligenverehrung
Islamische Mystik
Magie

Orden

Sufismus

Wunder

their rites and practices (dhikr), also in the
context of the belief in djinns. The Islam-
ic veneration of saints has its origin in the
spiritual leaders of the orders and brother-
hoods in so far as they act as the represent-
atives of baraka (blessings and benefits).
However, the true criterion of holiness are
regarded the miracles. The “triad” of Mus-
lim piety that developed in Ottoman times
harmonically realizes the Sharia Islam and
the veneration of saints together with mys-
tical religiousity. Socio-economical and po-
litical changes that occurred in the Muslim
societies from colonial times on, especially
the emergence of Wahhabism and the po-
litical Islam, also influenced popular religi-
osity, which can particularly be seen in our
days.

baraka
brotherhoods
dervishes

dhikr

djinn

Islamic mysticism
magic

miracles

orders

Sufism
veneration of saints
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AUTISMUS

Kanner-Syndrom und Asperger-Syndrom

Dr. Dr. P. Andreas Resch, Prof. em. fiir Klinische Psychologie und Paranormolo-
gie der Accademia Alfonsiana, Pipstliche Lateran-Universitdt, Rom, ist Mitglied
des Redemptoristenordens (CSsR), Leiter des Instituts fiir Grenzgebiete der Wis-
senschaft (IGW) in Innsbruck, Inhaber des Resch Verlags, Herausgeber der Zeit-
schriften Grenzgebiete der Wissenschaft und ETHICA, des Jahrbuches Impuise
aus Wissenschaft und Forschung (1986 —1993), mehrerer Schriftenreihen (/mago
Mundi; Grenzfragen; Burkhard Heim: Einheitliche Beschreibung der Welt; Selige
und Heilige Johannes Pauls Il.; Miracoli dei Beati e Santi; Wunder von Seligen
und Heiligen; Reihe R) sowie der Biicher: Der Traum im Heilsplan Gottes; De-
pression; Gerda Walther; Ferdinand Zahlner: Personenlexikon zur Paranormolo-
gie (2011); seit 2007 Arbeit am Lexikon der Paranormologie; Mitarbeit an Fern-
seh- und Kinofilmen.

Der folgende Beitrag iiber Autismus dient als Einleitung zu den Beitrdgen iber
Inselbegabungen, die in den nichsten drei Ausgaben von GW 2016 behandelt wer-
den, zumal 50 % der Inselbegabten Autisten sind, und zwar in der Auspragung des
Kanner-Syndroms bis hin zum Asperger-Syndrom.

Autismus (griech. avtoo, selbst) ist eine tief greifende Entwicklungsstérung,
die sich durch Symptome in den folgenden drei Bereichen &ufert:

im sozialen Umgang mit den Mitmenschen,
in der Kommunikation und
in sich stets wiederholenden Handlungen.

Die Storung wird als angeborene, unheilbare Wahrnehmungs- und Informa-
tionsverhaltensstérung des Gehirns beschrieben, die sich schon in den ersten
drei Lebensjahren bemerkbar macht.

Nach Diagnosekriterien wird zwischen friihkindlichem Autismus (Kanner-
Syndrom) und dem Asperger-Syndrom unterschieden, das sich oft erst nach
dem dritten Lebensjahr bemerkbar macht. Dabei sind die Ubergiinge in ihrem
Schweregrad flieend, sodass das Autismus-Spektrum (Autismus-Spektrum-
Storung, ASS) der Klassifikation nach ICD-10' der Weltgesundheitsorganisa-

! CD-10: Internationale statistische Klassifikation der Krankheiten und Verwandter Gesund-
heitsprobleme: 10. Revision (2000-2001).
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tion (WHO) und dem DSM-5* der Amerikanischen psychiatrischen Gesell-
schafi eine genaue Abgrenzung kaum erleichtern.

Die Symptome und individuellen Auspragungen des Autismus kdnnen
ndmlich von leichten Verhaltensproblemen an der Grenze der Auffilligkeit
bis zu schweren geistigen Behinderungen reichen.

Die Begriffe ,Autismus“ und ,au-
tistisch*® wurden erst 1911 vom
Schweizer Psychiater EUGEN BLEULER
(1857—1939, Abb.1) eingefiihrt und
als ein Grundsymptom der Schizo-
phrenie bezeichnet. SiGMUND FREUD
iibernahm die Begriffe und setzte sie
anndhernd mit den Begriffen ,Nar-
zissmus* und ,,narzisstisch* gleich.
1943 beschrieb LEo KANNER als Ers-
ter den friihkindlichen Autismus, der
heute auch als Kanner-Autismus be-
zeichnet wird. Im gleichen Jahr reich-
te HANS ASPERGER, ganz unabhingig
von KANNER, bel der Medizinischen
Fakultdt der Wiener Universitit die
Habilitationsschrift ,,Die ,autistischen
Abb. 1: Eugen Bleuler (1857~ 1939) Psychopathen* im Kindesalter” ein.
Seine Beobachtungen beziehen sich im Gegensatz zu Kanner auf Kinder, de-
ren Intelligenz in den meisten Fillen normal ausgeprigt ist und bei denen das
Autismus-Syndrom erst ab dem vierten Lebensjahr bemerkbar und heute als
Asperger-Syndrom bezeichnet wird.

Im DSM-5, der am 18. Mai 2015 erfolgten fiinften Ausgabe des Diagnostic
and Statistical Manual of Mental Disorders (DSM/Diagnostisches und Sta-
tistisches Manual Psychischer Storungen), das seit 1952 von der Amerikq-
nischen psychiatrischen Gesellschaft (American Psychiatric Association,
APA) in den USA herausgegeben wird, werden das Kanner-Syndrom und das
Asperger-Syndrom gemeinsam mit dem Aufismus und weiteren Erkrankun-
gen, die mit einer Verdnderung in der sozialen Kommunikation und sozialen
Interaktion verbunden sind, in der neuen Gruppe der sog. Autismus-Spektrum-

? Diagnostisches und statistisches Manual psychischer Stérungen: DSM-5 Géttingen [
(2015).
' E. BLeurer: Dementia praecox oder Gruppe der Schizophrenien (1911 ).

u.a.]
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Storungen (engl. Autism Spectrum Disorders) zusammengefasst, da es zwi-
schen den einzelnen Stérungen nur quantitative Unterschiede gébe., DSM-5
lost zwar die vierte Auflage DSM-IV von 1994 ab, allerdings erfolgt durch
die im DSM-5 gegebene Moglichkeit, jede Verhaltensauffilligkeit als ,,milde*
Strung zu diagnostizieren, eine Inflation von Diagnosen, die den Betroffe-
nen dann lebenslang anhingen konnen®, wie der US-amerikanische Psychiater
ALLEN FraNnces, der ehemalige Vorsitzende der DSM-IV-Kommission kriti-
siert.* Auch das National Institute of Mental Health (NIMH) mit ihrem Leiter
TuoMas INsSEL kritisiert das DSM-5 fuir seine Unschirfe.® Wir folgen daher zur
besseren Differenzierung der speziellen Beschreibung von Kanner-Syndrom
und Asperger-Syndrom und verweisen nur kurz auf den Hochfinktionalen Au-
tismus.

Forschungen haben weiterhin gezeigt, dass 50 % der sog. Inselbegabungen
Autisten sind. Es ist daher angebracht, den folgenden Beitrigen iiber Inselbe-
gabungen eine ausflihrliche Darstellung der genannten Formen des Autismus
vorauszuschicken.

I. KANNER-SYNDROM
Friihkindlicher Autismus

Leo KANNER (Abb.2) wurde am 13. Juni 1896 in Klekotow, Osterreich-Un-
garn, heute Klekotiv in der Ukraine, geboren und starb 1981 in Sykesville,
Maryland, USA. 1906 zog die Familie Kanner nach Berlin. Dort begann
KANNER nach dem Abitur sein Medizinstudium, das er im Ersten Weltkrieg
wegen Einberufung zum medizinischen Dienst in der dsterreichisch-ungari-
schen Armee unterbrechen musste. Im Dezember 1919 beendete er an der
Universitit Berlin erfolgreich sein Medizinstudium und eréffnete nach Erhalt
der preuBlischen Staatsbiirgerschaft in Berlin eine &rztliche Praxis.

Nach Veréffentlichungen von Fachpublikationen, insbesondere auf dem
Gebiet der Ethno-Neuropsychiatrie, erhielt KANNER 1928 ein Stipendium
fiir die Henry Philipps-Psychiatrie am Johns Hopkins Hospital in Baltimore,
USA., wo er 1930 die Leitung des Childrens Psychiatric Service libernahm.
Es handelte sich dabei um die erste kinderpsychiatrische Institution an einer

1 A. TscuiscHka: HeiB diskutiert: DSM-V. report psychologie 38 (2013) 5, S. 214.

5 F. Jacos!/ W. Maier/A. Hemz: Diagnostic and Statistical Manual Of Mental Disorders: Hil-
festellung zur Indikation (2013).

6 Th. InseL: Director’s Blog: Transforming Diagnosis (2013).
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Kinderklinik in den USA. Ab 1938
konzentrierte sich KANNER auf eine
kleine Gruppe von Kindern mit sehr
speziellen autistischen Symptomen
und veréffentliche 1943 den Artikel
Autistic Disturbances of Affective
Contact.” Im folgenden Jahr verdf-
fentlichte er in The Journal of Pediat-
rics eine Kurzfassung unter dem Titel
Early infantile autism (friihkindlicher
Autismus), der, wie das Synonym
Kanner-Syndrom, zu einem festen Be-
griff in der Literatur wurde und womit
er in die Geschichte einging.®

Der friihkindliche Autismus, meist an-
geboren, bzw. das Kanner-Syndrom
weist tief greifende Entwicklungssto-
rungen auf, die hier aus den oben ge-
nannten Griinden zur besseren Abgrenzung nach DSM-IV? in Anlehnung an
DSM-5 durch die folgenden Merkmale gekennzeichnet werden.

Abb. 2: Leo Kanner (1896—1981)

1. Autistische Merkmale

A) Qualitative Beeintrichtigung der ywischenmenschlichen Beziehungen:

1) Deutlich mangelndes Bewusstsein fiir die Existenz oder Gefiihle ande-
rer; behandelt den anderen wie einen Gegenstand und hat offensichtlich kein
Empfinden fiir das Verlangen anderer nach Privatsphire.

2) Kein Verlangen nach Trost bei Kummer oder Krankheit.

3) Kein oder beeintrichtigtes Nachahmungsverhalten.

4) Zeigt kein oder abnormes soziales Spielverhalten (benutzt z.B. andere
Kinder beim Spielen nur als ., mechanische Hilfen*).

5) Starke Beeintrichtigung der Fihigkeit zum Kniipfen von Freundschaften
mit Gleichaltrigen.

7 L. KAnNER: Autistische Storungen der affektiven Kontakte (1943, Nachdr. 1968).
¥ L. Kanngr: Probleme der Nosologie und Psychodynamik (1949).
% Diagnostisches und Statistisches Manual Psychischer Storungen DSM-1V (2001).
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B) Qualitative Beeintrichtigung der verbalen und nonverbalen Kommuni-
kation sowie der Phantasie:
1) Kommunikation weder durch Plappern als Kommunikationsversuch, Ge-
sichtsausdruck, Gestik oder Mimik, noch durch Sprechen.
2) Deutlich abnorme nonverbale Kommunikation in Koérperhaltung, Gestik
oder Blickkontakt, meidet Korperkontakt.

3) Fehlen von phantasievollen Aktivititen wie Spielen von Erwachsenen-
und Phantasierollen oder Tieren; mangelndes Interesse an phantastischen Ge-
schichten.

4) Deutliche Auffilligkeiten beim Sprechen, einschlieflich Lautstiirke, Ton-
hohe, Betonung, Geschwindigkeit, Rhythmus und Intonation.

5) Deutliche Auffélligkeiten in Form oder Inhalt des Sprechens, z.B. stereo-
typer oder wiederholter Gebrauch von Sprachformen (spricht etwa bei einem
Gesprich iiber Sport plétzlich iiber Zug-Fahrpline).

6) Deutliche Beeintrichtigung der Fahigkeit zum Ankniipfen oder Fiihren
einer Konversation mit anderen, trotz ausreichenden Sprachvermégens (hilt

beispielsweise ungeachtet der Bemerkungen von Seiten anderer lange Mono-
loge iiber ein Thema).

C) Deutlich beschrinktes Repertoire von Aktivititen und Interessen:

1) Stereotype Korperbewegungen, z.B. Handbewegungen in alle Richtun-
gen, Drehen des Korpers, starke Nickbewegungen, komplexe Bewegungen
des ganzen Korpers.

2) Beharrliche Beschiftigung mit Teilen oder Objekten (Beschniiffeln, Be-
fithlen, Drehen der Rader oder Vorliebe fiir ungewdhnliche Objekte).

3) Deutliches Unbehagen iiber Anderungen in der alltéiglichen Umgebung.

4) Besteht ohne nachvollziehbaren Grund darauf, dass wiederkehrende Akti-
vitdten immer exakt gleich ausgefiihrt werden.

5) Deutlich eingeschrinkte Interessensphére.

Nach DSM-5 sollte bei Personen mit einer gesicherten DSM-1V Diagnose
einer Autistischen Storung, einer Asperger-Storung oder einer nicht niher be-
zeichneten tief greifenden Entwicklungsstérung die Diagnose der Autismus-
Spektrum-Storung gestellt werden. Bei Personen. die deutliche Defizite in der
sozialen Kommunikation haben, deren Symptome jedoch ansonsten nicht die
Kriterien der Autismus-Spektrum-Storung erfiillen, sollte die Diagnose Sozia-
le Kommunikationsstérung erwogen werden.
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HeLmut REMscHMIDT fasst die Merkmale fiir den Autismus wie folgt zusam-
men:'?

ICD-10

DSM-1V

1. Qualitative Beeintrichtigungen wechsel-
seitiger sozialer Aktionen (z.B. unange-
messene Einschidtzung sozialer und emoti-
onaler Signale; geringer Gebrauch sozialer
Signale)

1. Qualitative Beeintrdchtigung der sozia-
len Interaktion (z.B. bei nonverbalen Ver-
haltensweisen wie Blickkontakt, etc.; Be-
ziehungsaufnahme zu Gleichaltrigen; Aus-
druck von Gefiihlen)

2. Qualitative  Beeintrichtigungen  der
Kommunikation (z.B. Fehlen eines sozia-
len Gebrauchs sprachlicher Fertigkeiten;
Mangel an emotionaler Resonanz auf ver-
bale und nonverbale Anndherungen durch
andere Menschen; Verdnderungen der
Sprachmelodie)

2. Qualitative Beeintrichtigung der Kom-
munikation (z.B. verzdgerte oder ausblei-
bende Sprachentwicklung; stereotyper oder
repetitiver Gebrauch der Sprache; Fehlen
von entwicklungsgeméBen Rollen- und
Imitationsspielen)

3. Eingeschrinkte Interessen und stereo-
type Verhaltensmuster (z.B. starre Routine
hinsichtlich alltédglicher Beschéftigungen;
Widerstand gegen Verdnderungen)

3. Beschrinkte, repetitive und stereotype
Verhaltensweisen, Interessen und Aktivi-
tdten

4. Unspezifische Probleme wie Befiirch-
tungen, Phobien, Schlaf- und Essstérungen,
Wautausbriiche, Aggressionen, Selbstverlet-
zungen

4, Beginn vor dem 3. Lebensjahr und Ver-
zbgerungen oder abnorme Funktionsfihig-
keit

5. Manifestation vor dem 3. Lebensjahr

Tab. 1
2. Unspezifische Probleme

Neben den angefiihrten diagnostischen Merkmalen zeigen autistische Kin-
der oft auch eine Reihe von unspezifischen Problemen wie Beflirchtungen,
Phobien, Schlaf- und Essstérungen, Wutausbriiche und Aggressionen, Selbst-
verletzungen. Bei Freizeit und Arbeit haben sie Schwierigkeiten, Konzepte
zu entwickeln. Diese charakteristischen Defizite andern sich zwar mit zuneh-
mendem Alter, bleiben aber in ihrer Grundstruktur erhalten. Wichtig ist die
diagnostische Feststellung, dass die Entwicklungsauffélligkeiten bereits in
den ersten drei Jahren vorhanden waren. Das Syndrom kann namlich in allen
Altersgruppen diagnostiziert werden. Zudem kann bei ¢inem Autismus jedes

' H. REMsCHMIDT: Autismus, in: B. Herpertz-Dahlmannu.a. (Hrsg.): Entwicklungspsychiatrie

(2008), S. 601.






