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 Programm 2 

 

 

PROGRAMM ZUR STUDIENREISE 

SAMSTAG 24.06. 

 Mazdaznan-Bibliothek 

 Treffpunkt: 15:30 Uhr Garage (RWS), Kantonsschulstrasse, 1 

 Reflexion: Anschliessend an der Kantonsschulstrasse 1, Garage 

 

SONNTAG 25.06. 

 Grossmünster 

 Treffpunkt: 14:00 Uhr, Eingang Grossmünster 

 Reflexion: Anschliessend an der Kantonsschulstrasse 1, Garage 

 

MONTAG 26.06. 

 Hindu-Tempel 

 Treffpunkt: 8:15 Uhr, vor dem Hindu-Tempel Adliswil (Zug ab Zü-

rich HB: 07:48 Uhr, S4  Langnau) 

 Reflexion: Anschliessend an die Puja & Führung, Präsentation durch 

Nina Rageth in einem Nebenraum des Tempels 

 Mittagessen: Picknick mitnehmen 

 Emma-Kunz 

 Reflexion: Anschliessend an Führung, Präsentation von Frau Metier-

Mangholz im Café des Emma Kunz Zentrum 

 

DIENSTAG 27.06. 

 Kloster Einsiedeln 

 Treffpunkt: 08:00 Uhr am Gleis RE Richtung Chur (08:12 Abfahrt) 

 Reflexion: Reflexion & Referat von Felizia anschliessend an Führung 

 Mittagessen: Rest. Bären, Einsiedeln 
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 Feldis 

 Weiterreise: ca. 15.00 Uhr, Ankunft ca. 18.00 Uhr 

 Abendessen: Gemeinsames Abendessen, Mira Tödi 

 Übernachtung: Im Freien/Mira Tödi 

 

MITTWOCH 28.06. 

 Feldis, Gisula Tscharner 

 Übernachtung: Im Freien/Mira Tödi 

 

DONNERSTAG 29.06. 

 Goetheaneum 

 Weiterreise: Nach Dornach um 09:00 Uhr (09:10) 

 Mittagessen: Picknick-Kauf am Bahnhof Chur 

 Führung: 14.00 Uhr, anschliessend Referat 

 Reflexion: Anschliessend in Jugendherberge Basel 

 Übernachtung: Jugendherberge Basel 

 

FREITAG 30.06. 

 Schweizer Islam in Lausanne 

 Weiterreise: Nach Lausanne um 08:30 (Abfahrt 08:31) 

 Führung: 11:15 Uhr 

 Mittagessen: Restaurant der Moschee (evtl.) 

 Reflexion: Anschliessend (evtl. im Restaurant der Moschee) 
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Religiosität in der 

Innerschweiz  

von Patricia Kurt 

 

 

Kontinuität 

Die ersten Schweizer Volkszählun-

gen aus dem 19. Jh. zeigten eine mo-

saikförmige, entlang den Kantons-

grenzen verlaufende Konfessions-

struktur; vor der Gründung des Bun-

desstaates 1848 bekannten sich die 

Kantone jeweils exklusiv zur rö-

misch-katholischen oder reformierten 

Konfession.
2

 Die Innerschweizer 

Kantone waren alle stark katholisch 

geprägt (vgl. Baumann/Stolz 2007: 

43). Wie auf der folgenden Grafik 

deutlich wird, setzt sich dieses Erbe 

                                                           
1
  Eigene Grafik; Zahlen des BFS: Strukturerhe-

bung 2015 zur ständigen Wohnbevölkerung der 

CH ab 15 Jahren. Es ist zu beachten, dass bei 

dieser Erhebung danach gefragt wurde, welcher 

Religionsgemeinschaft man angehört. Mit diesen 

Zahlen ist also wenig über das tatsächliche Zu-

gehörigkeitsgefühl oder die religiösen Vorstel-

lungen und Praxen gesagt. 
2
  Diese exklusive Teilung entlang der Konfessio-

nen spielte bspw. bei der Bildung des Sonder-

bundes 1845 eine wichtige Rolle, zu dem sich 

die katholischen Kantone der Innerschweiz, 

Freiburg und das Wallis v.a. zur Wahrung der 

katholischen Religion und Kantonssouveränität 

zusammenschlossen. Dieses Separatbündnis 

führte 1847 zu einem Bürgerkrieg (Sonderbund-

krieg) gegen die liberalen Kantone (vgl. Roca 

2012). 

in den gegenwärtigen konfessionellen 

Mehrheitsverhältnissen fort: 

Die Grafik macht jedoch auch deut-

lich, dass die konfessionelle Färbung 

der Zentralschweiz heute nicht mehr 

ausschliesslich katholisch ist. Die seit 

dem 19. Jh. zunehmenden interkan-

tonalen und internationalen Wande-

rungsbewegungen führten nämlich zu 

einer wachsenden Durchmischung 

der traditionellen Mehrheitskonfessi-

onen und einer zunehmenden religiö-

sen Pluralität
3
 in den einzelnen Kan- 

                                                           
3
  Hier verstanden im Sinne einer religiösen Diver-

sität hinsichtlich Anzahl religiöser Glaubensrich-

Abb. 1: Prozentuale Verteilung von Religions- und 

Konfessionszugehörigkeit auf die Kantone der Zent-

ralschweiz 2015
1
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tonen (vgl. Baumann/Stolz 2007: 

44f). Die Wanderungs- und Plurali-

sierungsprozesse haben auch vor der 

Zentralschweiz nicht Halt gemacht; 

die Mehrheitskonfession hat an pro-

zentualem Mitgliedschaftsanteil ein-

gebüsst, interessanterweise jedoch in 

deutlich geringerem Masse als in der 

protestantischen Schweiz. Während 

Bern heute als einziger aller traditio-

nell reformierten Kantone eine pro-

testantische Mehrheit über der 50% 

Marke aufweist, haben alle Inner-

                                                                                      
tungen, Organisationen und deren Mitglieder 

sowie traditionsinterner Ausdifferenzierung. Die 

Mehrdeutigkeit des Begriffs wird hier und im 

weiteren Verlauf des Textes in Anlehnung an 

Beckford 2003: 74f aufgeschlüsselt. 
4
  Eigene Grafik; Zahlen des BFS: Strukturerhe-

bung 2015 zur ständigen Wohnbevölkerung der 

CH ab 15 Jahren. Das Kürzel «GG» bedeutet 

«Glaubensgemeinschaften».  

schweizer Kantone (mit 

Ausnahme von Zug) 

nach wie vor einen Ka-

tholikenanteil von über 

60%, im Falle von Uri 

und Obwalden sind es 

sogar über 70% (vgl. 

Baumann/Stolz 2007: 

44; Strukturerhebung 

des BFS 2015).
5
 

 

Eine ähnliche Innerschweizer Auffäl-

ligkeit ist in Bezug auf die schweiz-

weit wachsende Konfessionslosigkeit 

zu beobachten, die mit der Individua-

lisierung und Privatisierung religiöser 

Anschauungen und der damit ver-

bundenen Relativierung des umfas-

senden Wahrheitsanspruches religiö-

ser Institutionen zusammenhängt (vgl. 

Uehlinger 2011). Wie in allen ande-

ren Regionen der Schweiz geben 

auch in der Zentralschweiz immer 

mehr Personen an, keiner Konfession 

anzugehören, doch ist dieser Trend 

                                                           
5
  Doch auch in der Zentralschweiz ist die Zugehö-

rigkeit zur traditionell katholischen Konfession 

rückläufig; 1970 lag der Katholikenanteil in allen 

Innerschweizer Kantonen noch über 80% (vgl. 

Bovay 2004: 18). 

Abb. 2: Prozentuale Verteilung von Religions- und Konfessionszugehörig-

keit in der Innerschweiz im Vergleich zur CH insgesamt 2015
4
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wesentlich weniger stark als in städ-

tisch geprägten Kantonen wie Zürich, 

Basel-Stadt und Genf, wo heute um 

die 30% der Bevölkerung konfessi-

onslos sind. Wieder sind es die länd-

lich geprägten Kantone Uri und Ob-

walden, die mit besonders tiefen 

Werten von ca. 10% auffallen (vgl. 

Bovey 2004: 53; Strukturerhebung 

des BFS 2015). 

 

Wandel 

Abgesehen von der relativen Konti-

nuität katholischer Konfessionszuge-

hörigkeit führten die in den oberen 

Abschnitten angedeuteten Verände-

rungen – die interkantonale und in-

ternationale Migration sowie die 

Tendenz der Individualisierung und 

Privatisierung religiöser Anschauun-

gen – in den letzten Jahrzehnten auch 

in der Zentralschweiz zu einer Zu-

nahme religiöser Diversität (vgl. 

Uehlinger 2011). Damit ist einerseits 

die Kombination verschiedener Vor-

stellungen und Praktiken auf der 

Ebene des Individuums gemeint, die 

nahezu jede Person als Einzelfall er-

scheinen lässt. Diese gesamtschwei-

zerische Entwicklung ist auch in Be-

zug auf die Religiosität in der Inner-

schweiz zu beachten; hinter den pau-

schalisierenden Farben der Grafiken 

steckt eine grosse Diversität religiö-

ser Glaubensvorstellungen und Pra-

xen. 

Andererseits ist mit zunehmender re-

ligiöser Diversität gemeint, dass die 

Anzahl unterschiedlicher religiöser 

Glaubensvorstellungen, Organisatio-

nen und deren Mitglieder zugenom-

men hat; so gehört heute ca. 10% der 

ständigen Wohnbevölkerung der 

Zentralschweiz zu einer anderen als 

der beiden traditionellen Mehrheits-

gruppen, 1970 waren es in allen 

sechs Kantonen gerade mal um die 

2% (vgl. Bovay 2004: 52; Strukturer-

hebung des BFS 2015). 
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Folgendes Kreisdiagramm zeigt die 

Religions- und Konfessionszugehö-

rigkeit in der gesamten Zentral-

schweiz 2015: 

 

Die Grafik macht deutlich, dass die 

Zugehörigkeit zum Islam sowie zu 

anderen christlichen Glaubensge-

meinschaften (abgesehen von katho-

lischen und evangelisch-reformier-

ten) mit je ca. 4% die grössten Grup-

pen neben den traditionellen Mehr-

heitskonfessionen bilden und im Ge-

gensatz zu diesen in den vergangenen 

vierzig Jahren nicht an Mitgliedern 

eingebüsst haben, sondern gewachsen 

                                                           
6
  Eigene Grafik; Zahlen des BFS: Strukturerhe-

bung 2015 zur ständigen Wohnbevölkerung der 

CH ab 15 Jahren. 

sind (vgl. Bovay 2004: 52; Grafik 2). 

Ein kleinerer Teil von ca. 1% der Be-

völkerung gehören nicht-christlichen 

Glaubensgemeinschaften, d.h. z.B. 

hinduistischen, buddhisti-

schen, jüdischen oder weite-

ren Gruppierungen an.
7
 

 

Religiöse Diversität und öf-

fentliches Bewusstsein 

Zwar kommen die Inner-

schweizer Kantone hinsicht-

lich dieser Form religiöser 

Pluralität nicht an Kantone 

wie Zürich, Basel-Stadt oder 

Schaffhausen heran, wo bereits im 

Jahr 2000 12% der Bevölkerung reli-

giösen Gruppen ausserhalb der bei-

den Mehrheitskonfessionen angehör-

ten (vgl. Bovay 2004: 52). Doch 

scheint v.a. in den religiös «plu-

ralsten» Zentralschweizer Kantonen 

                                                           
7
  Leider finden sich keine genaueren zentral-

schweizbezogenen Zahlen dazu, aus was für 

Traditionen sich die Sammelbezeichnungen «an-

dere christliche Glaubensgemeinschaften», «is-

lamische Glaubensgemeinschaften» und «andere 

nicht-christliche Glaubensgemeinschaften» zu-

sammensetzen. Auf gesamtschweizerischer Ebe-

ne bilden «christlich-orientalische und christlich-

orthodoxe Kirchen» die mit Abstand grösste 

Gruppe in der ersten Rubrik (vgl. BFS Struktur-

erhebung 2015: Konfessionszugehörigkeit 2013-

2015). 

Abb. 3: Prozentuale Verteilung von Religions- und Konfessionszu-

gehörigkeit in der Zentralschweiz 2015
6
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Luzern und Zug das Bedürfnis zu be-

stehen, das öffentliche Bewusstsein 

für diese Veränderung zu fördern. So 

lancierte das religionswissenschaftli-

che Seminar der Universität Luzern 

letztes Jahr das Projekt «Religions-

vielfalt im Kanton Luzern», auf des-

sen Website die Standorte der unter-

schiedlichen religiösen Gemeinschaf-

ten auf einer interaktiven Karte ein-

gesehen und weitere Informationen 

dazu bezogen werden können.
8
 Eben-

falls hingewiesen sei auf das Projekt 

«Unter einem Dach», das von den 

«Luzerner Religionsgemeinschaften» 

(bestehend aus Vertreter/innen von 

«zwölf Religionsgemeinschaften aus 

den sechs Weltreligionen») seit 2015 

alle zwei Jahre zur «Sichtbarma-

chung der religiösen Vielfalt» in Lu-

zern stattfindet und dieses Jahr etwa 

600 Besucher/innen verzeichnet ha-

ben soll.
9
 

                                                           
8
  Die anschauliche Website liefert einen guten 

Überblick über die Luzerner Religionslandschaft 

und stellt Hinweise zu Standort, Entstehung, 

Tradition und Publikum der jeweiligen Gemein-

schaften und Zentren bereit: 

www.unilu.ch/fakultaeten/ksf/institute/religionsw

issenschaftliches-seminar/religionsvielfalt-im-

kanton-luzern. 
9
  Vgl. Medienbericht der Luzerner Zeitung: 

http://www.luzernerzeitung.ch/nachrichten/kultur

Neben den Projekten in Luzern stellt 

auch die pädagogische Hochschule 

des Kantons Zug als Resultat einer 

Abschlussarbeit «Religionsvielfalt im 

Kanton Zug» eine Karte zur Verfü-

gung, auf der die Standorte einer 

Auswahl religiöser Gemeinschaften 

und dazugehörige Informationen dar-

gestellt sind.
10

 

Dass für die restlichen Innerschwei-

zer Kantone keine derartigen Projekte 

zur Illustration religiöser Vielfalt on-

line abrufbar sind, bedeutet nicht, 

dass diese nicht vorhanden ist. Um 

dies zu verdeutlichen wird im Fol-

genden auf einige Orte und Gemein-

schafen hingewiesen, die für den 

Kontext der Studienreise interessant 

sein könnten, die aber, mangels eines 

übersichtlichen Verzeichnisses und 

genauerer Angaben, nur exemplari-

schen Charakter haben. 

                                                                                      
/religioese-vielfalt-als-chance-

nutzen;art9643,1026775. Die Website der Lu-

zerner Religionsgemeinschaften: 

https://luzerner-

religionsgemeinschaften.ch/ueber-uns/. 
10

  Zu den Karten: 

https://www.zg.ch/behoerden/direktion-fur-

bildung-und-kultur/phzg/ph-zug/medien-

publikationen/weitere-

publikationen/religionsvielfalt-im-kanton-zug. 
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In Seelisberg im Kanton Uri befindet 

sich beispielsweise ein Zentrum für 

die von Maharishi Mahesh Yogi be-

gründete Transzendentale Meditation, 

wo regelmässig Vorträge, Kurse und 

Retreats zur Übung und gemein-

schaftlichen Praxis der TM im Ange-

bot stehen.
11

 Im Kanton Schwyz 

könnte der für seine «Muotathaler 

Wetterschmöcker» bekannte «Meteo-

rologenverein Innerschwyz» religi-

onswissenschaftlich interessant sein, 

zu dessen Gründung 1947 u.a. das 

«Aufkommen des Radios und die Be-

fürchtung, dass das Prophezeien des 

Wetters und somit die sorgfältigen 

Naturbeobachtungen verloren gehen 

würden, wenn alle nur noch den Be-

richt im Radio hören», beitrug. Trotz 

der pointierten Aussage auf der Web-

site: «Als ob die Wettervorhersagen 

etwas mit Kirche, Papst oder Überna-

tur zu tun hätten!», orientieren sich 

auffällig viele der einsehbaren Prog-

nosen an christlichen resp. katholi-

schen Feiertagen und werden durch 

Formulierungen wie «müssen die 

                                                           
11

  http://schweiz.tm.org/web/seelisberg/startseite. 

Eisheiligen nach Sibirien auswan-

dern», «Bettag Bergwetter» oder 

«von der Auffahrt bis und mit Pfings-

ten Silo- und Badewetter» im katho-

lischen Kirchenjahr verankert, das 

wiederum mit dem landwirtschaftli-

chen Jahreszyklus in einen Zusam-

menhang gebracht wird.
12

 Für den 

Kanton Schwyz ebenfalls erwäh-

nenswert ist die Seeklinik Brunnen 

(ehemalige Aeskulap), die als «Kli-

nik für integrative Medizin» für eine 

«ganzheitliche Behandlung und Prä-

vention von psychischen Störungen» 

wirbt.
13

 Für den Kanton Obwalden ist 

natürlich auf Niklaus von Flüe und 

den Ort seines Wirkens, die Flüeli-

Ranft in Sacheln, zu verweisen. Bru-

der Klaus, dessen 600. Geburtstag 

dieses Jahr in einem offiziellen 

Staatsakt gefeiert wurde, gilt als 

Schweizer Nationalheiliger und wird 

in der katholischen Tradition als 

«grosser Mystiker» und «Friedens-

                                                           
12

  Ursprünglich hiess der Verein «Katholischer Me-

teorologen-Verein Innerschwyz». Interessant ist 

auch das Slogan des Vereins: «Wetterpropheten 

– wissen alles, sagen wenig», sowie die Statuten, 

einsehbar auf der Website: 

http://www.wetterpropheten.ch/index.html. 
13

  Website der Klinik: https://www.seeklinik-

brunnen.ch/index.php/de/. 
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ideal» verehrt, doch gilt die Flüeli-

Ranft heute auch als «Kraftort» und 

zieht ein entsprechend vielseitige-

sublikum an
14

. Passend zu diesem 

Stichwort weist die Website von 

Nidwalden Tourismus auf diverse 

«Kraftorte» und deren «hohe Bovis-

einheiten» hin, die u.a. auf dem Bür-

genstock und dem Stanserhorn ge-

messen worden seien.
15

 

Zum Schluss ist darauf hinzuweisen, 

dass sich die lange katholische Do-

minanz in der Innerschweiz in diver-

sen Klöstern, Kirchen und Kapellen 

niedergeschlagen hat, von denen vie-

le als Wallfahrsorte und, über die ka-

tholische Tradition hinaus, als «Orte 

der Kraft» aufgesucht werden. Be-

kannte Beispiele hierzu sind das am 

Jakobsweg liegende Kloster Wer-

thenstein in Luzern, das Kloster Ein-

siedeln in Schwyz oder die Kapelle 

Maria-Rickenbach in Nidwalden.
16

 

 

                                                           
14

  Vgl. z.B. http://www.sakrallandschaft-

innerschweiz.ch/flueliranft_wallfahrt.php5. 
15

  Vgl. 

https://www.nidwalden.com/de/kultur/kraftorte-

mystik. 
16

  Vgl. dazu die Website: 

http://www.sakrallandschaft-

innerschweiz.ch/index.php5. 
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Die reformierten Kirchen in 

der Schweiz 

von Fanny Beuschel 

 

 

Reinhold Bernhardt schreibt, dass im 

Jahre 1950 56 % der Schweizer Be-

völkerung Mitglieder der „evange-

lisch-reformierten Kirchen“ waren. 

Sie war somit die grösste Religions-

gemeinschaft (Baumann 2007: 115). 

Die Betonung liegt auf der Vergan-

genheitsform. Der Mitglieder-

schwund der reformierten Kirchen in 

der Schweiz ist anhaltend. Nach den 

Zahlen des Bundesamtes für Statistik 

sind zwischen den 1950er Jahren und 

2013 rund ein Drittel der Mitglieder 

aus den „evangelisch-reformierten 

Kirchen“ ausgetreten. Natürlich ist 

der Mitgliederverlust gemeinde-

spezifisch. Eine reformierte Dorfge-

meinde im Kanton Thurgau lässt sich 

mit einer Stadtgemeinde im Kanton 

Zürich nicht gleichsetzten. Die evan-

gelisch-reformierten Kirchen sind 

kantonal geregelt und unterliegen ei-

ner Gemeindestruktur. Auf diese Di-

versität kann in diesem Reiseführer-

beitrag nicht genauer eingegangen 

werden. Die verschiedenen Gemein-

den werden unter dem Begriff „re-

formierte Kirchen“ in der Mehrzahl 

generalisiert. 

 

Das ursprüngliche Ziel der Reforma-

tion war die Erneuerung der römisch-

katholischen Kirche und nicht die 

Gründung einer neuen Religionsge-

meinschaft (Baumann 2007: 115). 

Der Duden schlägt Synonyme wie 

„abwandeln“, „erneuern“ oder „mo-

dernisieren“ für das Wort „reformie-

ren“ vor. Nach Bruce kommt es 

durch den Gleichheitsgedanken - dem 

Wunsch nach sozialer Gleichheit in 

der Gesellschaft - zur Reformation. 

Die Reformation „entmystifi-

ziert“ nach ihm die Religion (Bruce 

2001: 253). 

„Im Geistesklima der Renaissance 

und des Humanismus wurde die von 

Martin Luther ausgehenden Impulse 

zu einer „Reinigung“ des römischen 

Katholizismus von Huldrych Zwingli 

in Zürich aufgenommen und eigen-

ständig weiterentwickelt.“ 

(Baumann 2007: 116) 
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Die Reformationsbewegung in der 

Schweiz im 16. Jahrhundert startete 

in Zürich und breitete sich Schritt für 

Schritt in verschiedenen Kantonen 

aus. Die obere Abbildung (links) 

zeigt die Verteilung der Konfessions-

zugehörigkeiten in den Kantonen im 

Jahr 2010. Auf der rechten Seite das 

Pendant dazu in Prozentzahlen aus 

dem Jahr 2013. Die Statistik links ist 

durch ihre Grafik im Gegensatz zu 

der Zahlen-Statistik (rechts) unge-

nauer, sie kann jedoch geographisch 

einen besseren Überblick bieten. Was 

in beiden Statistiken nicht berück-

sichtigt wird, ist, ob die gezählte 

evangelisch-reformierte Bevölkerung 

praktizierende Kirchgänger oder re-

gistrierte Kirchsteuerzahler sind. Die 

Vorreiter-Kantone der Reformations- 

bewegung wie Zürich, Bern, Basel 

oder Schaffhausen fallen durch ihre 

evangelisch-reformierte Bvölkrungs-

präsenz noch im Jahr 2013 auf. Die 

Kantone, die nach dem 2. Kappeler 

Krieg zu dem römisch-katholischen 

Teil gehörten, wie zum Beispiel Lu-

zern, Zug, Schwyz, Freiburg, sind auf 

der Statistik im Jahr 2013 immer 

noch mehrheitlich römisch-katholisch. 

Grundsätzlich lässt sich vermuten, 

dass Kantone, die sich historisch 

nicht der Reformation anschlossen, 

heute noch mehrheitlich römisch-

katholisch sind. Umgekehrt zeigt sich 

nur noch der Kanton Bern als ein 

mehrheitlich reformiert geprägter 

Kanton, da man „ohne 

on“ und „andere Konfessionszugehö-

rigkeit“ nicht ausser Acht lassen kann. 

Abb. 1: Konfessionen in der Schweiz 2010 Abb. 2: Konfessionen nach Kantonen 2013 
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Es geht aus dieser Statistik klar her-

vor: die evangelisch-reformierte Be-

völkerung macht nicht (mehr) die 

grösste Religionsgemeinschaft in der 

Schweiz aus. (Baumann 2007: 116) 

Diese Abbildung zeigt, dass in der 

Schweiz bis in die 1960er-Jahre vor 

allem die römisch-katholischen und 

die evangelisch-reformierten Zugehö-

rigkeiten präsent waren. Auffällig ist 

die prozentuale Abnahme an Mitglie-

dern der reformierten Kirchen, der 

Anstieg an Konfessionslosen, wie 

auch der Anstieg bei anderen christli-

chen Gemeinschaften. Die religiöse 

Vielfalt / Diversität hat zugenommen. 

Der Mitgliederschwund auf der Seite 

der reformierten Kirchen hat viele 

Aspekte. Der demografische Aspekt 

darf nicht ausgeklammert werden. 

„Bei den Reformierten sind – auf-

grund ihres Altersaufbaus – Beerdi-

gungen weitaus häufiger als Taufen. 

Im Schnitt sind im ver-

gangenen Jahrzehnt jedes 

Jahr 6‘000 Mitglieder 

gestorben, fast doppelt so 

viele wie aus der Kirche 

ausgetreten sind.“ 

(Bucher 2012: 1) 

 

 

 

Aus dieser Abbildung geht klar her-

vor: Mehr als die Hälfte der Zuge-

wanderten in der Schweiz haben einen 

christlichen Hintergrund. Davon sind 

nur 7% reformierte Migrant*innen.  

Abb. 3: Langzeitentwicklung nach Religionszugehörigkeit: 1910-2013 

Abb. 4: Ständige Wohnbevölkerung mit Migrationshin-

tergrund 
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Neben dem mehrheitlichen Anteil an 

älteren Menschen und dem Aus-

bleiben von Migrationszuwachs in 

den reformierten Kirchen, darf man 

die neuen religiösen Bewegungen 

und die Zunahme der Konfessionslo-

sen nicht vergessen.  

 

Bei dieser Betrachtung kann man 

verschiedenste Aspekte der religiösen 

Gegenwartskultur nicht aussen vor-

lassen. Zum Beispiel trugen gesell-

schaftliche Prozesse wie die Indivi-

dualisierung ihren Teil zum Wachs-

tum bei der Gruppe der Konfessions-

losen zu. Das Individuum wird nicht 

mehr in die Gesellschaft über den 

Sinn eigebunden: „Verlust des Sinn-

dachs“. (Hitzler und Honer 1994: 

307-310) Jeder muss sich seine eige-

ne Identität zusammenstellen. In der 

3. Abbildung (oben) zeigt sich wie 

sich der „Sinn-Markt“ in den 1960er 

Jahren in der Schweiz erweiterte. 

Dabei lässt sich folgende Hypothese 

aufstellen: Wenn sich ein Individuum 

aus verschiedenen religiösen Strö-

mungen die individuell passendsten 

Aspekte zusammenstellen kann, wird 

es sich schlussendlich nicht mehr ei-

ner der grossen Kirchen zugehörig 

fühlen.  

Dabei wachsen zum Beispiel ver-

schiedenste Freikirchen in der 

Schweiz. Dieses Wachstum könnte 

sich mit dem gleichen Phänomen, 

einfach umgekehrt erklären lassen: 

Durch den gesellschaftlichen Verlust 

des Sinndaches wünschen sich ge-

wisse Individuen den übergreifenden 

Baldachin zurück. Diesen müssen sie 

aber nicht wie noch vor 70 Jahren in 

den zwei christlichen Hauptströmun-

gen in der Schweiz finden. Die re-

formierten Kirchen kämpfen mit ei-

ner gross und vielseitigen Konkur-

renz. Wer sich eine christlich-

geprägte religiöse Zugehörigkeit 

wünscht, hat viel mehr Auswahl wie 

noch vor 70 Jahren. Zusätzlich führt 

die Vergesellschaftung der Religio-

nen zu einer Vermarktungstendenz 

religiöser Dienstleitungen. (Lüdde-

ckens und Walthert 2010: 21-22) Die 

reformierte Kirche muss sich an ei-

nen Markt anpassen, den sie so vor-

her noch nicht kannte. Der individu-

elle Zugang zum Glaubensinhalt 
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scheint wichtiger als die gemein-

schaftliche Solidarität. Diese Markt-

anpassung braucht Zeit. Als Beispiel: 

Während es vor 50 Jahren noch üb-

lich war, dass sich die reformierten 

Partymacher am Sonntagmorgen aus 

dem Bett zwangen, gibt es heute 

mehrere Freikirchen die einen Sonn-

tagabend-Gottesdienst für Sieben-

schläfer anbieten.  

Reinhold Bernhardt nennt ein weite-

res Phänomen, welches im Zusam-

menhang mit dem Rückgang der 

Mitglieder der reformierten Kirchen 

spannend zu beobachten sei: Der 

Mitgliederschwund ist vor allem in 

den grossen und wirtschaftlich star-

ken Städten (Zürich, Basel und Genf) 

gross. Die Entfremdung von den Kir-

chen wird stärker in den urbanen Ge-

genden wahrgenommen. (Baumann 

2007:120) 

 

Die reformierten Kirchen sind diesen 

Trends ausgeliefert und müssen sich 

diesen anpassen. Der Schweizerische 

Evangelische Kirchenbund (SEK) hat 

eine religions-soziologische Studie in 

Auftrag gegeben. Die Individualisie-

rung und die Vermarktungstendenz 

kann die reformierte Kirche nicht 

aufhalten. Die Anpassung könnte 

über spezialisierte Gottesdienste wie 

zum Beispiel für Motorradfahrer, 

Tierhalter oder Familien den indivi-

duellen Bedürfnissen angepasst wer-

den. Grundsätzlich möchte sich die 

SEK über eine „moderne Kommuni-

kation des Evangeliums“ stärken. 

(„Die reformierte Kirche Schweiz 

sucht Rezepte gegen den Mitglieder-

schwund: Näher mein Volk zu dir | 

NZZ“ 2017) 

Dieses Ziel wurde in der Werbe-

kommunikation von „500 Jahre Re-

formation“ durch verschiedenste 

Veranstaltungsangebote gezeigt.  

  

Es gibt vielfältige Gründe für den 

Mitgliederrückgang in den reformier-

ten Kirchen. Die Individualisierung 

und die Vergesellschaftung tragen ih-

ren Anteil dazu bei. Der demographi-

sche Prozess und die religiöse 

Diversität müssen beachtet werden. 

Offen bleibt die Frage, wie und ob 

überhaupt dieser Prozess aufgehalten 

werden kann.  
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Mazdaznan – Geschichte,  

Inhalt, Aktualität 

von Jill Marxer 

 

 

Seit 1915 besteht die religiöse Ge-

meinschaft Mazdaznan durchgehend 

im Kanton Zürich. Mazdaznan ist 

Teil der religiösen Gegenwartskultur 

Zürichs. Die Gemeinschaft wurde 

1902 in Chicago von Otoman 

Zar’Aduscht Hanish begründet. Kurz 

darauf wurden die Auslandschweizer 

David und Frieda Ammann von ihm 

beauftragt, die Ideologie und die 

Praktiken Mazdaznans in Deutsch-

land zu verbreiten. So kam es von 

1907 - 1914 zu einer ersten Hochpha-

se der Gemeinschaft in Leipzig mit 

Mitgliedern im niedrigen vierstelli-

gen Bereich. Nach der Ausweisung 

David Ammanns aus dem deutschen 

Kaiserreich wurde mit der Aryana 

genannten Siedlung 1915 in Herrli-

berg (CH) der Grundstein für eine 

lange und turbulente Geschichte ge-

legt. Zu Höchstzeiten lebten mehrere 

Hundert Mazdaznan-Anhängerinnen 

und Anhänger in Herrliberg und es 

gab eine fast autarke Infrastruktur: 

Schulen, Bäckereien, ein Waisenhaus, 

ein eigenes Stromnetz, einen Verlag 

sowie die Landwirtschaft, welche ei-

nen Grossteil der vegetarisch-

Abb. 1: Ansicht von Herrliberg 1917 
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lebenden Bewegung versorgte. Der 

Tod von David Ammann 1923 führte 

zu finanziellen Schwierigkeiten und 

Unstimmigkeiten innerhalb des 

schweizerischen Mazdaznan-

Ablegers, so dass daraus die Schlies-

sung der Aryana-Siedlung resultierte. 

 

Heute gibt es kein mit Aryana ver-

gleichbares Zentrum Mazdaznans. 

Verschiedene Anbieterinnen und An-

bieter lehren die Praxis Mazdaznans, 

so gibt es zum Beispiel Kochkurse 

und Informationsveranstaltungen, 

sowie Angebote zu Atemtechniken 

und Bewegungsabläufe werden noch 

heute an verschiedenen Orten der 

Schweiz. Unklar ist, inwiefern diese 

ein einheitliches Angebot vertreten 

und miteinander in Kontakt stehen. 

Ein Ort, der den  Mazdaznan-

Anhängerinnen und heute das Zu-

sammenkommen ermöglicht, ist ein 

Gebäude im Zürcher Seefeld, das der 

Gemeinschaft gehört. In diesem 

Wohnhaus ist eine Bibliothek im 

Erdgeschoss und dem Keller mit pro-

fessionellem Inventar untergebracht, 

letztere beinhaltet das Archiv mit den 

Dubletten. Die weiteren Räumlich-

keiten sind als Wohnungen vermietet 

– nur an Vegetarier und Vegetarie-

rinnen, was eine Reminiszenz an die 

Lehre Mazdaznans ist. Die Biblio-

thek ist jeweils vor und nach Maz-

daznan-Veranstaltungen für die Teil-

nehmenden geöffnet, ansonsten kann 

ein Termin mit dem Bibliothekar 

vereinbart werden. Die Bibliothek 

beherbergt fast alle Schriften Maz-

daznans in diversen Sprachen, sowie 

Nachlässe von Anhängerinnen und 

Anhängern. Die Besitzverhältnisse 

der Bibliothek sind wenig durch-

schaubar. Das ganze Haus gehört 

1973 gegründeten Paula und Eduard 

Giger-Stiftung, im Handelsregister 

wird das Haus als Mazdaznan-

Lehrheim bezeichnet. Über die Na-

mensgeber und die Stiftung sind der 

Autorin keine Einzelheiten bekannt. 
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Es gibt verschiedene Überlieferungen, 

die den Namen Mazdaznan umran-

ken: Der Terminus knüpfe an eine äl-

tere Selbstbezeichnung der Religion 

Zarathustras an, die „Religion der 

Mazda-Verehrer“ heisse. Ausserdem 

heisse Mazdaznan "Meistergedanke" 

und dieser enthalte eine allumfassen-

de Lehre, den Gedanken, das Wort 

und die Tat. Diese drei Elemente sei-

en eine Anspielung auf die za-

rathustrische Triade des Guten „gute 

Gedanken, gute Worte, gute Taten“. 

Die Referenz auf den Zoroastrismus 

verleiht Mazdaznan Legitimation, da 

auf etwas schon lange Dagewesenes 

verwiesen wird. Zugleich wird auf 

Jesus Christus verwiesen, der als er-

löster, wiedergeborener Mensch dar-

gestellt wird. Diese Rezeption führt 

dazu, dass auch christliche Feste wie 

Weihnachten und Ostern gefeiert 

werden. In den Quellen finden sich 

häufig  die Selbstbezeichnungen als 

Christen und Verweise auf Anhänger 

und Anhängerinnen des Zoroastris-

mus. Ausserdem gibt es verschiedene 

Hinweise darauf, dass es aktiven 

Abb. 2: Die Bibliothek von Mazdaznan in Zürich 

nach der Renovation 2011 

Abb. 3: Die Bibliothek von Mazdaznan in Zürich vor 

der Renovation 2011 



 Mazdaznan – Geschichte, Inhalt, Aktualität 21 

 

 

Kontakt mit Anhängerinnen und An-

hängern des Zoroastrismus in Mum-

bai und Iran gab. Inwiefern zoroastri-

sche Vorstellungen heute Eingang in 

die Ausübung finden, ist unklar. 

Mazdaznan versteht sich als Bewe-

gung, die einen ganzheitlichen An-

spruch hat und ein Tool an Praktiken 

zur Verfügung stellt, die mit der 

Ideologie kongruent sind. Der Kern-

aspekt ist die Weiterentwicklung und 

Verbesserung des Menschen durch 

Eigenverantwortung. Die Atemübun-

gen und die Ernährungsweise sind 

dabei die Kernelemente: Eine konse-

quent vegetarische Ernährung, destil-

liertes Wasser, verbotene und befür-

wortete Lebensmittel, kein Alkohol 

und Koffein, um einige Beispiele zu 

nennen. Weiter wird das korrekte 

Atmen als Garant für Gesundheit und 

als Heilmittel gegen Krankheit gese-

hen. Wie, wann und womit der Kör-

per gepflegt und gereinigt wird, ist 

vorgegeben, die passenden Utensilien 

wie Seife sind bestellbar. Neben den 

Anbieterinnen- und Anbietern gibt es 

auch einen YouTube-Kanal, der 

Übungen zeigt, um Mazdaznan indi-

viduell zu praktizieren. Wie viele 

Mazdaznan-konforme Angebote es 

wirklich gibt, lässt sich nicht eruieren, 

da viele nicht als solche gekenn-

zeichnet sind oder von Aussenste-

henden erkannt werden. Häufig fin-

den sie sich im Kontext von Physio-

therapie und Atemübungen, Yoga 

und Ernährung. Ausserdem wird vom 

deutschen Ableger die Zeitschrift 

„Wassermann“ verlegt, die sich in-

haltlich wie auch programmatisch an 

den Mazdaznan-Zeitschriften von 

früher orientiert und auch von An-

hängerinnen und Anhängern in der 

Schweiz gelesen wird. Ebenso sind 

facebook-Gruppen und die Jahres-

treffen jeweils im Sommer Plattfor-

men, auf denen sich Anhängerinnen 

und Anhänger wie auch sonstige In-

teressierte austauschen können. 

Die Lehre und Praxis fusst auf der 

1919 veröffentlichte und 1933 erwei-

terte Rassenlehre Mazdaznans, die 

von Otoman Zar’Aduscht Hanish ge-

schrieben wurde. Auch wenn die 

Rassenlehre heute nicht mehr offen 

propagiert wird, ist sie ein Identi-

tätsmoment für die Legitimation der 
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Lehre: Durch die richtige Ausübung 

kann sich das weisse Individuum zur 

durchsichtigen „Rasse“ transformie-

ren: Der teleologische Anspruch 

Mazdaznans ist es, neue Menschen 

hervorzubringen, indem eine „trans-

parente Rasse“ geschaffen wird. Der 

Übertritt in die neue, „durchsichtige 

Rasse“ ist mit der Selbsterlösung der 

Betreffenden verbunden. Durch die 

richtige Atmung und die richtige Er-

nährung sei es den prädestinierten 

Menschen möglich, in die neue „Ras-

se“ zu transzendieren. 

Da die Rassenlehre - trotz ihrer Funk-

tion als Fundament der Bewegung - 

heute nicht mehr offen propagiert 

wird, findet sich die entsprechende 

Publikation Hanish's nur noch anti-

quarisch und es wird inhaltlich nicht 

darauf Bezug genommen. Auch wer-

den die Praktiken, die ursprünglich 

zur Bildung einer hellen 

se“ dienten, nicht mehr als solche de-

klariert. Der Fokus liegt auf der indi-

viduellen Ausübung ohne teleologi-

schen Aspekt. Sowohl Bezüge zur 

Rassenlehre auf ein rassistisches 

Weltbild findet sich jedoch noch im-

mer, nicht zuletzt weil eben dieselben 

Praktiken angepriesen werden, die 

zur „rassischen“ Weiterentwicklung 

dienten. Der heutige Fokus auf die 

individuelle Ausübung führt dazu, 

dass es kaum mehr einen teleologi-

schen Aspekt gibt. Anzunehmen, 

dass die Rassenlehre aktiv abgelehnt 

oder negiert wird, geschweige denn 

überhaupt eine Auseinandersetzung 

mit der rassistischen Vergangenheit 

stattfand, wäre voreilig. Die beiden 

Ausgaben von 1919 und 1933, eben-

so wie alle anderen Werke, stehen in 

der Bibliothek, das späteste der Auto-

rin bekannte Dokument, das auf die 

Rassentheorie eingeht, stammt von 

1970, in dem die Rassenlehre als 

nicht hinterfragter Aspekt Mazdaz-

nans gehandhabt wird. 

Zusammenfassend kann also fest-

gehalten werden, dass Mazdaznan 

seit der Leipziger Gründung 1907 

kontinuierlich existierte, auch wenn 

schon lange nicht mehr von einer in-

stitutionalisierten Form gesprochen 

werden kann. Es gibt keine Vereine 

oder institutionalisierte Gemein-

schaftsformen, jedoch eine relativ 
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breite Webpräsenz in verschiedenen 

Ländern und Sprachen. Wo einzelne 

Mazdaznan den Fokus legen, worauf 

sie sich beziehen und wie Legitimati-

on hergestellt wird, ist schwierig zu 

sagen. 

Mazdaznan lässt sich im Kontext der 

Lebensreformbewegung einordnen. 

Als Reaktion auf den gesellschaftli-

chen Umgang mit Entwicklungen wie 

Industrialisierung, Technisierung und 

Urbanisierung gab es ein Repertoire 

an möglichen Umgangsweisen, die 

sich auch bei Mazdaznan finden: Die 

Konzentration auf den Körper, ein 

gesunde Leben mittels vegetarischer 

Ernährung, Landwirtschaft, Garten-

bau und (Sonnen-)baden. Das Ziel 

der Lebensreformbewegung, die ein 

Cluster-Begriff ist und somit vieles 

fasst, ist das naturnahe Leben. So 

können die Lehr-und Praktikinhalte 

Mazdaznans als typisch für die Zeit 

bezeichnet werden. Bereits 1907 bei 

der Mazdaznan-Gründung in Leipzig 

wurden Kontakte zu vegetarischen, 

theosophischen und lebensreformi-

schen Vereinigungen geknüpft, was 

den Bekanntheitsgrad Mazdaznans 

erhöhte. Inwiefern Mazdaznan Prak-

tiken in anderen als lebensreformisch 

bezeichneten Bewegungen integriert 

wurden und bis heute werden, wäre 

zu untersuchen. 
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Das Grossmünster 

 

von Christina Leibundgut-Laager 

 

 

Die erste Nennung der „ecclesia 

sanctorum Felicis et Regule“erfolgte 

im zweiten Viertel des 10. Jahrhun-

derts. Aufgrund archäologischer Gra-

bungen darf mit Vorgängerbauten aus 

dem 8. Jahrhundert auf dem heutigen 

Platz gerechnet werden. Diese dien-

ten wohl der Wallfahrt zur Grabstätte 

der Patrone Felix und Regula, wobei 

zur Betreuung der Pilgerschar auch 

ein kleiner Konvent angenommen 

werden darf (vgl. Gutscher 1983, 9). 

Vom Verwendungszweck dieser 

Bauten weiss man einerseits, da sie 

zur Aufbewahrung der Reliquien der 

beiden Stadtpatrone dienten und erst 

nach der Erbauung des Fraumünsters 

im Jahre 874 teilweise in dieses über-

führt wurden. Andererseits gibt es 

Aufzeichnungen von Rotulus über 

Zinsansprüche des Stifts (vgl. Senn 

2007, 62). 

Die Spuren von Felix und Regula ge-

hen zurück ins 4. Jahrhundert. Das 

Geschwisterpaar soll der Thebäi-

schen Legion der römischen Truppen 

angehört haben und sei wegen seines 

Glaubens an die Limmat geflohen. 

Dort soll es mit seinem Diener Exu-

perantius in einer Hütte gelebt haben. 

Der römische Statthalter hörte davon 

und wollte, dass sie den Staatsgöttern 

opferten. Die drei weigerten sich und 

Abb. 1: Felix und Regula-Relief 
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wurden zuerst gemartert und dann 

geköpft. Sie hätten dann ihre Köpfe 

unter den Arm genommen und wären 

damit bis zum Platz des heutigen 

Grossmünsters gegangen, wo sie be-

graben wurden (vgl. Gutscher 1983, 

36).  

Die Gründungslegende des Gross-

münsters erzählt, Karl der Grosse sei 

auf der Jagd gewesen, als sein Pferd 

nach einem langen Ritt an diesem Or-

te niederkniete. Er fragte daraufhin 

nach, was es mit diesem Ort für eine 

Bewandtnis hätte und erfuhr, dass 

hier Felix und Regula begraben seien, 

was ihn dazu veranlasste, an dieser 

Stelle eine Kirche zu stiften.  

 

Lage 

Das Grossmünster liegt auf einem 

Endmoränenwall 15m über dem rech-

ten Zürichseeufer. Er präsentiert sich 

ähnlich wie der Lindenhofhügel pro-

minent, wenn man sich auf dem 

Wasserweg nähert (vgl. Gutscher 

1983, 10). 

 

 

 

Grundriss 

Der Grundriss des Münsters, wie wir 

es heute kennen, entspricht demjeni-

gen einer dreischiffigen Pfeilerbasili-

ka und verfügt deshalb über kein 

Querschiff. 

Unter dem  Chor befindet sich die 

zweiteilige, dreischiffige Hallenkryp-

ta, welche die grösste derartige Anla-

ge in der Schweiz ist (vgl. Gutscher 

1983, 10).  

 

Baustil 

Das Grossmünster, wie wir es heute 

vorfinden, stammt, abgesehen von 

dem steilen Hauptdach , dem Dach-

reiter und den beiden Turmoberge-

schossen, sowie deren Bekrönung, zu 

grossen Teilen aus dem 12. und dem 

beginnenden 13. Jahrhundert. Es er-

scheint grösstenteils in der vollkom-

menen Schlichtheit der norditalieni-

schen Romanik und wurde in nordi-

scher Gotik vollendet (vgl. Senn 

2007, 56). 

Das Grossmünster wurde als reiner 

Sandsteinquaderbau mit Bollen und 

Lesesteinkern errichtet (vgl. Gutscher 

1983, 17). Der 1763 vom Blitzschlag 
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getroffene Nordturm wurde im neu-

gotischen Baustil erneuert und beide 

Türme bekamen barocke Balustraden 

und Turmhelme als Abschluss (vgl. 

Senn 2007, 56). 

Im Vergleich zu anderen Kirchen fal-

len zwei Besonderheiten bezüglich 

der Ausrichtung und der Gestaltung 

auf. Erstens liegt der Chor nicht wie 

sonst bei Kirchen üblich Richtung 

Osten, sondern auf einer Südostachse. 

Und zweitens verfügt die Kirche über 

kein Westportal, durch das man ein-

treten und durch welches man direkt 

auf den Chor zugehen könnte. 

 

Abb. 2: Grundrisse des Erd- und Emporengeschosses von heute 
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Die Südostung ist damit zu erklären, 

dass die Kirche nach der Winterson-

nenwende am 21./22. Dezember aus-

gerichtet ist. Ein Ereignis, dass schon 

in steinzeitlichen und antiken Kultu-

ren, sowie im frühen Mittelalter von 

grosser Wichtigkeit gewesen ist (vgl. 

Senn 2007, 56). 

Im Chor sind die von Augusto Gia-

cometti 1933 gestalteten Fenster, 

welche die Weihnachtsgeschichte 

darstellen, zu sehen. 

Seit 2009 zieren sieben aus dünn ge-

schnittenen Achatscheiben gefertigte 

Fenster von Sigmar Polke die 

Grossmünsterkirche. Sie stellen alt-

testamentliche Figuren dar.  

 

Bedeutung des Grossmünsters 

Das Grossmünster war ursprünglich 

die Pfarrkirche für das Gebiet zwi-

schen Limmat und Glatt. Bereits im 9. 

Jahrhundert war es ein Männerkon-

vent, dessen Gründung auf Karl den 

Grossen zurückging. Dieser neu ge-

gründete Konvent lebte nach dem so-

genannten Aachener Statut zusam-

men, das ihm den Besitz von Privat-

eigentum erlaubte. Auch nach der 

Gregorianischen Reform blieben die 

heute 

 

Abb. 3: Ansicht um 1220/30 Abb. 4: Ansicht heute 

1220/30 
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Chorherren bei dieser alten Regelung 

und bildeten nun ein „weltlich“ be-

zeichnetes Stift mit 24 Chorherren, 

32 Kaplänen und nicht zuletzt dem 

Volkspriester, welcher auch „Leut-

priester“ genannt wurde. 

Die Liste der Pröbste und Kanoniker 

des Stifts setzt sich aus Mitgliedern 

des lokalen und regionalen Adels zu-

sammen und zeigt die Verbindung zu 

den ratsfähigen Geschlechtern der 

Stadt Zürich. Dies könnte ein Grund 

dafür sein, dass das Grossmünster 

auch nach der Reformation weiter-

bestand (vgl. Gutscher 1983, 9). 

Nicht zuletzt dank der grossen Län-

dereien und den damit verbundenen 

Zehntenrechten und gerichtsherrli-

chen Befugnissen war das Gross-

münsterstift wirtschaftlich abgesi-

chert und konnte eigene Beschlüsse 

fassen. Es war praktisch ein Staat im 

Staat und das wichtigste „religiöse 

Unternehmen“ in Zürich. 

Die Aufgaben des Stifts waren die 

Seelsorge, die Betreuung der Pilger, 

die Führung der Lateinschule (1169 

bezeugt) und die Durchführung der 

vielen Gottesdienste. Nach der Re-

formation änderten sich die Aufga-

benbereiche des Stifts. Zwingli sah es 

als unabänderlich, die vormalige 

Gnadenanstalt in eine theologische 

Schule umzuwandeln, was einen 

massiven Stellenabbau zur Folge hat-

te. Die verbleibenden zehn Chorher-

ren waren nun als Lehrer an der 

Schule, der sogenannten „Prophezy“, 

tätig und verwalteten weiterhin die 

Besitztümer des Grossmünsters (vgl. 

Grossmünster: www.zh.ref.ch).  

Die Prophezy wurde im 18. Jahrhun-

dert zusammen mit dem oberen 

Gymnasium zum „Carolinum“, das 

1832 nach der Einführung des Unter-

richtsgesetzes und der Umgestaltung 

des höheren Bildungswesen aufgeho-

ben wurde (vgl. hls: Universität Zü-

rich) und als Ursprung der heutigen 

Zürcher Universität aus dem Jahre 

1833 angesehen wird(vgl. Gutscher 

1983, 10). 

Das heutige Stiftsgebäude stammt 

aus den Jahren 1849-1851. Der drei-

geschossige neuromanische Kubus 

wurde von Gustav Albert Wegmann 

erbaut. Er hat bewusst Elemente des 

Grossmünsters übernommen. Mittel-

um 1220/30

 
 Um 1220/30 
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alterliche Substanz kann man nur 

noch im restaurierten Kreuzgang fin-

den (vgl. Gutscher 1983, 18). 

 

Was macht eine reformierte Kirche 

aus? 

Das „Hören auf das Wort Gottes“, 

was in Latein mit „sola scriptura“, al-

so alleine der Schrift übersetzt wer-

den kann, ist das zentrale Anliegen 

eines reformierten Gottesdienstes. 

Davon sollte möglichst wenig ablen-

ken. Das ist der Grund, warum viele 

ältere reformierte Kirchen die Form 

einer einfachen Predigthalle haben 

und die Kanzel meist so platziert ist, 

dass sie von allen Orten in der Kirche 

gut sichtbar, und die Predigt gut hör-

bar ist.  

Weitere Elemente sind der Abend-

mahlstisch und der Taufstein. In der 

reformierten Kirche gibt es keinen 

Altar, da keine Opfer erbracht wer-

den und die Gläubigen sich um den 

Tisch versammeln, um gemeinsam 

das Abendmahl einzunehmen. Im 

Grossmünster wird das Abendmahl 

beim Taufstein gefeiert. 

Die Bilder und Statuen des vorrefor-

matorischen Grossmünsters wurden 

wie in anderen reformierten Kirchen 

einerseits wegen ihrer Stiftung zum 

Ablass entfernt und andererseits um 

eine Ablenkung der Kirchen- bzw. 

Gottesdienstbesucher und –besuch-

erinnen durch sie zu verhindern. 

Letztere sollten die Bibel lesen und 

keine Bilder anschauen (vgl. 

www.kirchenbund.ch). 

 

Die Bedeutung und Nutzung einer 

reformierten Kirche aus protestan-

tischer Perspektive 

Jesus Christus wird als Herr der Welt 

und der Kirche angesehen. Deshalb 

ist die Kirche kein ausgesparter heili-

ger Raum und kann auch für weltli-

che Anlässe genutzt werden.  

Es gibt keine Bereiche, die nicht be-

treten werden dürfen. Trotzdem wird 

aber ein würdiges Verhalten in den 

reformierten Kirchen erwartet (vgl. 

www.kirchenbund.ch). 
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Huldrych (Ulrich) Zwingli 

*1.1.1484-†11.10.1531 

Ulrich wurde als Sohn des gleichna-

migen Ulrich Zwingli, des Ammanns 

der begüterten Gemeinde Wildhaus 

am 1.Januar 1484 geboren. Er änder-

te seinen Namen später aus Dankbar-

keit gegenüber Gott in „Huldrych“ 

(Huld-reich) (vgl. Opitz 2015, 11).  

Ulrich Zwingli wuchs gemeinsam mit 

mindestens 8 Geschwistern auf. Zwei 

seiner Brüder traten dem Benedikti-

nerorden bei. Es ist wahrscheinlich, 

dass auch zwei seiner Schwestern in 

ein Kloster eingetreten waren. Die 

andern Geschwister blieben dem 

Bauernstand treu (vgl. Gäbler 2004, 

29). 

Nach dem Besuch der Lateinschule 

wurde Zwingli zunächst nach Bern 

und anschliessend an die Universität 

Wien geschickt. Im Sommer 1502 

immatrikulierte er sich an der Uni-

versität in Basel, wo er 1506 einen 

Magister der „freien Künste“ erwarb 

und danach seine Studien in Theolo-

gie weiterführte. Noch im gleichen 

Jahr wurde er auf eine Pfarrstelle in 

Glarus berufen, wo er sich neben sei-

ner pfarrherrlichen Tätigkeit dem in-

tensiven Selbststudium widmete und 

den grössten Teil seines Lohnes in 

Büchern anlegte (vgl. Opitz 2015, 12 

ff.). 

In den ersten Jahren vervollständigte 

er sein theologisches Wissen, an-

schliessend wandte er sich humanisti-

schen Studien zu und pflegte regen 

Austausch mit dem Franzosen 

Jacques Lefèvre d’Étaples und dem 

Niederländer Erasmus von Rotterdam.  

Als Feldprediger begleitete Zwingli 

zweimal von Glarus aus Söldner nach 

Italien und erlebte dort hautnah die 

Schlacht von Marignano 1515. Nach 

diesen Erfahrungen wurde er zum 

heftigen Gegner des Söldnertums.  

Von Glarus wechselte Zwingli für 

zwei Jahre als Leutpriester nach Ein-

siedeln. Danach wurde er, obwohl er 

in Einsiedeln ein Verhältnis zu einer 

Frau gehabt hatte, als neuer 

Leutpriester auf den 1.1.1519 ans 

Grossmünster gewählt. Dort begann 

er das ganze Matthäusevangelium 

auszulegen, statt wie die von der Kir-

che vorgeschrieben Lesungen vorzu-

nehmen. 
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Noch im selben Jahr erkrankte 

Zwingli an der Pest, die 7000 Men-

schen in Zürich das Leben gekostet 

hatte. Er wurde von Anna Reinhart 

gesund gepflegt und heiratete diese 

im Jahre 1524 heimlich, um ihre 

schon lange bestehende Beziehung zu 

legalisieren. 

Nebst der Aufhebung der Klöster und 

der Entfernung des Kirchenschmu-

ckes, den Zwingli als „Bööggen-

werk“ bezeichnete, wurde eine neue 

Fürsorgeordnung, der sogenannte 

„Mushafe“ und ein vom Bischof un-

abhängiges Ehegericht geschaffen. 

Die Ehe wurde nicht mehr als Sak-

rament angesehen und verlor den un-

auflöslichen Charakter. Scheidungen 

und Neuverheiratungen waren somit 

möglich (vgl. Gäbler 2004, 95). 

Die Durchführung der Reformation 

ging nicht ohne Widerstand von stat-

ten. In Zürich selbst kam es zur 

Überwerfung mit der radikalen Be-

wegung der Täufer und zu Unstim-

migkeiten mit der katholischen und 

politischen Opposition. Mit Luther 

näherte sich Zwingli zwar an, aber 

beim Abendmahlsverständnis konn-

ten die beiden keine Einigung errei-

chen, was schlussendlich zur Tren-

nung der lutherischen und der refor-

mierten Kirche führte.  

1529 verschärften sich die Feindse-

ligkeiten der katholischen und refor-

mierten Kantone soweit, dass es zu 

einem militärischen Konflikt kam, 

bei dem Zwingli die zum reformier-

ten Glauben übergetretene Bevölke-

rung des Freiamtes schützen wollte. 

Es ging Zwingli nicht darum Blut zu 

vergiessen, sondern  den Weg zu ver-

sperren und Macht zu demonstrieren 

(vgl. Opitz 2015, 99). Ein erster 

Landfriede wurde geschlossen, der 

mit dem gemeinsamen Verzehr der 

„Kappeler Milchsuppe“ endete. Die-

ser Friede war nicht von langer Dauer. 

Zwingli wollte die evangelische Pre-

digt überall durchsetzen und nahm 

dafür einen weiteren Krieg in Kauf. 

Dieses Mal unterlag die zahlenmässig 

schwächere Truppe Zwinglis. Er 

starb am 11.10.1531 im Kampf und 

wurde noch auf dem Schlachtfeld ge-

vierteilt und verbrannt (vgl. 

www.zhref.ch). 
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Westliche Esoterik 

 

von Lisa-Maria Veitl 

 

 

Esoterik - Ein Begriff der uns allen 

im Leben auf die ein oder andere 

Weise begegnet ist. Durch die Me-

dien, durch Praktizierende im Be-

kannten- oder Verwandtenkreis, 

durch das Studium, oder in der 

Buchhandlung. Trotz der häufigen 

Verwendung des Begriffs Esoterik 

sind sich Antoine Faivre, Kocku von 

Stuckrad und Wouter J. Hanegraaff 

derselben Ansicht, dass es keine ein-

deutige Einigkeit darüber gibt, was 

unter dem Begriff Esoterik zu verste-

hen ist, da er sich über längere Zeit 

gewandelt hat.  

 

Begriffsdefinition 

Der Begriff Esoterik stammt aus dem 

Griechischen und bedeutet „inneres“. 

Prinzipiell ist Esoterik kein eigenes 

Fachgebiet, kein Gegenstand und 

auch nicht Teil einer expliziten Wis-

senschaft, sondern laut Faivre (vgl. 

2001: 11), Hanegraaff (vgl. 2013: 3) 

und Stuckrad (vgl. 2004: 10) ist Eso-

terik eine Denkform, eine bestimmte 

Art der Welterklärung und eine Tra-

dition. Für Faivre ist dies logisch, da 

das Adjektiv esoterisch vor dem Sub-

jekt vorhanden war. Dadurch sollte 

der Begriff Esoterik über seine Dis-

kurse definiert werden (vgl. Faivre 

2001: 12). Der erste schriftliche Be-

leg für die Verwendung des Begriffs 

geht auf das Jahr 1828 (in Franzö-

sisch) und 1883 (in Englisch) zurück 

und ist ein Begriff, der rückblickend 

verwendet wird (vgl. Hanegraaff 

2013: 3). 1928 war eine Zeit in der 

„sich alternative religiöse Strömun-

gen im Zuge von Aufklärung und Re-

ligionskritik aus ihrem christlichen 

Umfeld herausgelöst hatten“ (Stuck-

rad 2004: 10). 

Hanegraaff (vgl. 2013: 4f.) gibt an, 

dass alle Definitionen von gewissen 

Prototypen ausgehen. Die drei be-

kanntesten Modelle für eine Definiti-

on des Begriffs Esoterik, welche Ha-

negraaff vorstellt, haben dadurch fol-

gende Grundvorannahmen gemein-

sam:  
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1. Eine verzauberte Weltanschau-

ung, welche in den frühen Peri-

oden der Moderne einen Auf-

schwung erfuhr 

2. Ein breites Feld an okkulten 

Strömungen und Organisatio-

nen, die sich im Zuge der Auf-

klärung von den traditionellen 

Religionen und der rationalen 

Wissenschaft lösten  

3. Eine universale, „innere“, spiri-

tuelle Dimension der Religion. 

Im Folgenden wird hauptsächlich auf 

das erste Model eingegangen, da es 

die bekannteste Definition ist. 

 

Model 1: Früher moderne Zauberei 

Im ersten Model bezieht sich Ha-

negraaff (vgl. 2013) auf die Definiti-

on von Faivre, welche laut Ha-

negraaff auch von Frances Yates in 

anderer Argumentation vertreten 

wird. Faivre nennt vier grundlegende 

Elemente (Punkt 1-4) und zwei wei-

tere Elemente (Punkt 5-6), welche 

nicht unentbehrlich sind (vgl. Faivre 

2001: 24).  

1. Die Entsprechung: „Man geht 

davon aus, daß zwischen allen 

Teilen des sichtbaren und des 

unsichtbaren Universums […] 

symbolische und reale Entspre-

chungen bestehen“ und zwi-

schen allem eine Wechselwir-

kung besteht (ebd.: 24).  

2. Die lebende Natur: Die Natur ist 

die Grundlage für alles Wissen, 

das gelesen und entschlüsselt 

werden muss und gilt als durch 

und durch lebendig (vgl. ebd.: 

25f.). 

3. Imagination und Mediation: 

Beide „Begriffe sind miteinan-

der verbunden; sie ergänzen sich 

gegenseitig. Die Idee der Ent-

sprechung setzt bereits eine 

Form von Imagination voraus, 

die dazu tendiert, Vermittlungen 

aller Art aufzuspüren und anzu-

wenden“ (ebd.: 27). 

4. Die Erfahrung der Transmutati-

on: Sie ist ein wichtiger Be-

standteil und könnte auch „Me-

tamorphose“ genannt werden. 

Sie „stellt eine Parallele […] 

zwischen äußerem Handeln und 

innerem Erleben [her, in der es 

darum geht] den Menschen auf 



 Westliche Esoterik 36 

 

 

seinem spirituellen Weg zu läu-

tern und eine innere Metamor-

phose zu ermöglichen“ 

(Stuckrad 2004: 13). 

5. Die Konkordanzbildung: Zu-

sammenschluss mehrerer Tradi-

tionen um eine höhere Form der 

Erleuchtung zu erlangen (vgl. 

Faivre 2001: 31f.). 

6. Die Transmission: Die Lehre 

wird vom Meister an den Schü-

ler weitergegeben, da dadurch 

erstens die Weitergabe von 

Meister zu Schüler die Authen-

tizität gewährleistet ist und 

zweitens die Initiation erfolgen 

kann (vgl. ebd.: 32). 

 

Model 2: Der (post-)moderne Okkul-

tismus 

Nach dem 18.Jhr. erschien die Esote-

rik oder das Okkulte als ein soziales 

Phänomen. In diesem Model fungiert 

Esoterik als „dimension of the here 

and now, with implications for the 

future“ (Hanegraaff 2013: 9). 

 

 

 

Model 3: Innere Traditionen 

Hier steht die Esoterik nahe zu der 

ursprünglichen Bedeutung des Ad-

jektivs esoterisch, als es noch für die 

geheimen Lehren der spirituellen Eli-

te stand und es um die innere, univer-

selle, spirituelle Dimension der Rea-

lität ging. Diese Definition ist aus der 

historischen Sicht sehr umstritten 

(vgl. ebd.: 10f.). 

 

Stuckrad (vgl. 2004: 14f.) stellt die 

Definition von Faivre unter der Über-

schrift „Esoterik als Denkform“ vor 

und kritisiert, dass sie sich nur auf 

den Hermetismus der Renaissance, 

die Naturphilosophie, christlich trans-

formierte Kabbala und die protestan-

tische Theosophie bezieht und so ei-

nige Aspekte ausser Acht lässt. Des-

halb geht er im Anschluss auf die 

„Esoterik als Diskurselement“ ein. 

„Dreh- und Angelpunkt aller esoteri-

schen Traditionen [seien] Erkennt-

nisansprüche, die auf das ‚eigentli-

che‘ oder das absolute Wissen abhe-

ben um die Modi des Wissens ver-

fügbar zu machen“ (ebd.: 21) als Bei-
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spiel für die Modi nennt Stuckrad die 

Mediation. 

 

Historische Entwicklung 

Hanegraaff gibt in seinem Buch 

„Western Esotericism“ (2013) eine 

kurze Einführung über die wichtigs-

ten historischen Entwicklungen der 

Esoterik, welche hier zusammenge-

fasst wiedergegeben werden: 

 

Gnosis in der hellenistischen Kultur 

Die Ursprünge der westlichen Esote-

rik gehen auf die hellenistische Tra-

dition und Kultur zurück. Der Begriff 

Hellenismus bezieht sich auf die 

Textsammlung Corpus Hermeticum, 

welche im 2. und 3.Jhr. zusammenge-

tragen wurde. Sie beinhaltet Themen 

wie die wahre Natur Gottes, der Welt 

und des Menschen, sowie den Hin-

weis, dass philosophische Gespräche 

zur Erkenntnis (Gnosis) führen kön-

nen. Die Gnosis soll dazu führen, 

dass man in einem geistigen Körper 

wiedergeboren wird, der eins mit 

dem göttlichen Licht ist. Auch die 

Christen waren auf der Suche nach 

Gnosis und so bildete sich der Gnos-

tizismus. Im Gnostizismus glaubt 

man, dass das Böse die Menschen in 

der Welt festhält und die Gnosis die 

Menschen aus dieser Welt befreien 

kann. Eine weitere wichtige Strö-

mung des Hellenismus ist der Neo-

platonismus, der Symbole und Hand-

lungen verwendete, die nur von den 

Göttern verstanden werden konnten 

(vgl. Hanegraaff 2013: 18ff.). 

 

Magie, Astrologie und Alchemie 

Die westliche Esoterik umfasst nicht 

nur die Suche nach Erlösung, sondern 

auch die Naturwissenschaft. In der 

Moderne haben sich diese Wissen-

schaftszweige ausdifferenziert. Ma-

gie, Astrologie und Alchemie waren 

die drei wichtigsten Teilbereiche der 

damaligen Naturwissenschaft. 

- Magie: Die Magie versuchte im 

späten Mittelalter das Verständnis 

für natürliche Phänomene mit lo-

gischen Erklärungen zu wecken, 

um die Naturwissenschaft von der 

Theologie zu lösen. Diese Tren-

nung war auf Grund der literari-

schen Entdeckungen ab dem 

11.Jhr. notwendig (vgl. ebd.: 
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21ff.). 

- Astrologie: Die klassische Astro-

logie enthielt viele Naturgesetze 

und wurde im 2.Jhr. v.Chr. für alle 

Veränderungen und Geschehnisse 

im Leben des Einzelnen und der 

Welt verantwortlich gemacht. 

Somit war sie eine der allumfas-

sendsten Theorien des Altertums. 

Die Veränderungen wurden mit 

Hilfe mathematischer Methoden 

vorausgesagt. Die Vorstellungen 

beruhten darauf, dass die Welt aus 

Wasser, Erde, Feuer und Luft be-

steht, welche durch die Sterne in 

Bewegung gesetzt wurden. Dies 

nennt man aristotelische Naturphi-

losophie. Die Astrologie wurde 

von Constantine verboten und erst 

im 11.Jhr. wiederentdeckt und 

gewann an neuer Popularität. Be-

sonders in der Renaissance erlebte 

die Astrologie einen Aufschwung 

und blieb bis zur wissenschaftli-

che Revolution (Spätmittelalter 

bis 18./19. Jhr.). erhalten. Nach 

dem 2.Weltkrieg tauchte die Ast-

rologie in stark psychologisierter 

Form in Europa wieder auf (vgl. 

ebd.: 23f.). 

- Alchemie: Die Alchemie tauchte 

im späten Hellenismus als labor-

praktische Form der aristoteli-

schen Naturphilosophie auf. Al-

chemistInnen glaubten, dass man 

Veränderungen im Leben und der 

Umwelt kontrollieren kann. Die 

Laborverfahren wurden mit Hell-

sicht und Träumen kombiniert. 

Wie die Magie und Astrologie ge-

riet die Alchemie in Vergessenheit 

und überdauerte in der islami-

schen Welt bis sie im späten Mit-

telalter wiederentdeckt wurde. Im 

Grunde war die Alchemie eine na-

turwissenschaftliche Philosophie, 

jedoch passte sie vom Sprachge-

brauch besser zu der einem religi-

ösen Diskurs der die Spiritualität 

mit einschliesst (vgl. ebd.: 24f.). 

 

Die Renaissance 

In der Renaissance wurde von vielen 

bekannten Denkern der Versuch un-

ternommen den nicht-christlichen 

Glauben mit dem Christentum und 

der jüdischen Kabbala zu verbinden, 

wodurch die Basis der westlichen 
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Esoterik entstand. Dies geschah in 

Italien aufgrund politischer, geografi-

scher Veränderungen und der verän-

derten Machtverhältnisse zwischen 

Christentum und Islam ab dem 11.Jhr. 

bis ins 15.Jhr. Die Entwicklung der 

Esoterik war geprägt durch eine klei-

ne Auswahl an einflussreichen Den-

kern. Der erste dieser Denker war 

Georg Gemistos der vermutlich Mitte 

14. bis Mitte 15.Jhr. lebte. Der zweite 

war Marsilio Ficino (1433-1499), der 

von Gemistos so beeindruckt war, 

dass er Platos-Dialoge übersetzte und 

somit den Grundstein für den platoni-

schen Orientalismus legte. Seiner 

Meinung nach waren Platos-Dialoge 

mit dem Christentum vereinbar. 

Auch fing er an das Corpus Hermeti-

cum zu übersetzen, was von Lodovi-

co Lazzarelli (1447-1500) fortgeführt 

wurde. Der dritte einflussreiche Den-

ker war Giovanni Pico della Miran-

dola (1463-1494), er befasste sich mit 

den Differenzen zwischen den Tradi-

tionen und kam zu dem Schluss, dass 

das Christentum und die nicht-

christlichen Kulturen dieselben 

Grundwahrheiten enthielten. Dadurch 

stand Pico am Anfang von zwei eso-

terischen Strömungen der Renais-

sance. Erstens die Nummernsymbolik 

und zweitens die christliche Kabbala. 

In der jüdischen Kabbala entstanden 

viele spezielle Konzepte, welche die 

Christen übernahmen. Heinrich Cor-

nelius Agrippa (1436-1535/36) 

schaffte es alle Traditionen des alten 

Wissens, der Philosophien und die 

Wissenschaft in seinem Buch „De 

occulta philosophia libri tres“ (1533) 

zu vereinen. Dieses Buch beschrieb 

unsere Erde als Zentrum des Univer-

sums. Hierbei war sein Ziel einen 

Weg aus der materiellen Welt heraus 

zu zeigen. Gegen Ende des 16.Jhr. 

wurde durch Copernicus der Gedanke 

verworfen, dass die Erde im Zentrum 

des Universums steht. Giordano Bru-

no (1548-1600) schloss aus der neu 

entdeckten Unendlichkeit des Uni-

versums, dass dies auch Auswirkun-

gen auf Gott und seine Verbindung 

zu den Menschen haben müsse. Zu-

vor war Gott im Himmel verortet 

worden und damit auch greifbar, 

doch durch die Unendlichkeit des 
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Universums wurde dies zu einem un-

überwindbaren Weg (vgl. ebd.: 25ff.). 

 

Naturphilosophie und christliche 

Theosophie 

Die Naturphilosophie entstand primär 

durch Theophrastus Bombastus von 

Hohenhein aus Deutschland 

(1493/94-1541), da er forderte, dass 

Physiker durch persönliche Erfah-

rungen direkt von der Natur lernen 

sollten. Er ergänzte die oben genann-

ten vier Elemente mit Quecksilber, 

Schwefel und Salz. Mit seinen 

deutschsprachigen Schriften leitete er 

eine eigene Revolution (16.Jhr.) ein 

und es entstand im 16.Jhr. die para-

zelsianische Tradition, auch bekannt 

als die chemische Philosophie. Dies 

hatte grossen Einfluss auf die Ent-

wicklung der westlichen Esoterik in 

der frühen Moderne. 

Die christliche Theosophie wurde 

durch Jacob Böhme (1575-1624) be-

gründet. In ihr entstanden Gott und 

die Engel aus der ewigen Natur und 

die Menschen versuchen aus der 

Dunkelheit die ewige Natur zu errei-

chen. Böhmes Schriften wurden zu 

einer Grundlage für viele verschiede-

ne Bewegungen der westlichen Eso-

terik, die sich ab dem 17.Jhr. bildeten 

(vgl. ebd. 30ff.). 

 

Initiative Gesellschaften 

Die Erfindung der geheimen christli-

chen Bruderschaft Rosenkreuz (es 

gibt keine Belege, dass sie je existier-

te) war das erste Anzeichen einer or-

ganisatorischen Struktur in der Esote-

rik. Dadurch inspiriert, bildeten sich 

ab dem 16.Jhr. verschiedene Grup-

pierungen. Die bekannteste ist die 

Gruppe der Freimaurer, welche bald 

über Ländergrenzen hinweg ein stabi-

les Netzwerk vorweisen konnten. 

Den Freimaurern war es wichtig eine 

eigene Geschichte zu haben, welche 

teilweise sogar bis auf Noah zurück-

gegangen sein soll. Kernelement der 

Freimaurerischen Tradition war die 

Symbolik der Architektur (vgl. ebd. 

33ff.). 

 

Der okkulte Modernismus 

Durch das Aufkommen moderner 

Medien wurde das literarische Wis-

sen für ein breiteres Publikum zu-
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gänglich. Der okkulte Modernismus 

ist geprägt von Widerstand gegen die 

Entzauberung der Welt mit Hilfe von 

wissenschaftlichen Modellen. Im 

19.Jhr. wurde klar, dass sich die Ge-

sellschaft in neue Richtungen bewegt. 

Dadurch entstanden zwei wichtige 

Strömungen der westlichen Esoterik 

des 19.Jhr. Die Neue Kirche Swe-

denborg und der Mesmerismus. Im 

Mesmerismus glaubte man daran, 

dass alles von Flüssigkeit durchdrun-

gen ist und Krankheiten durch Stö-

rungen im Fluss der Flüssigkeit zu 

finden sind. Durch spezielle Rituale 

kann die Störung behoben werden. 

Aus dem Mesmerismus entwickelten 

sich Zweige der Psychiatrie und Psy-

chologie, der Spiritualismus und der 

künstliche Somnambulismus, wel-

cher „Neuer Gedanke“ genannt wird 

(vgl. ebd.: 36ff.). 

In der zweiten Hälfte des 19.Jhr. 

wurden alle zuvor genannten Traditi-

onen, durch Individuen und deren 

Gruppen neu interpretiert und ange-

wandt, was als Okkultismus bezeich-

net wird. Dieser Okkultismus wird in 

eine linke und eine rechte Strömung 

aufgeteilt. Die rechte Strömung in 

Frankreich wurde durch den romani-

schen Katholizismus beeinflusst und 

suchte durch spirituelle Symbolik die 

verlorene Einheit der Traditionen. 

René Guénon (1886-1951) wandte 

sich gegen den rechten Okkultismus 

und fand zurück zu den alten Traditi-

onen und Praktiken woraus sich der 

Traditionalismus entwickelte (vgl. 

ebd.: 39f.).  

Die linke Strömung war anti-

christlich eingestellt und glaubte dar-

an, dass alle Religionen und Traditi-

onen ihren Ursprung in einer Natur-

Religion haben. Sie orientierten sich 

an alten und nicht-christlichen Tradi-

tionen und Praktiken. 1875 gründete 

sich die theosophische Gesellschaft, 

welche bis in die 1930er Jahre die 

einflussreichste okkulte Organisation 

war. Sie interpretierte die moderne 

Theosophie immer mehr in ein öku-

menisch, esoterisches Christentum 

um (vgl. ebd.: 40f.). 

Mitte des 19.Jhr. wandten sich viele 

Menschen wieder der Magie zu, nur 

wurde die Magie nun anders verstan-

den. Sie bezog sich nun auf moderne 
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Konzepte und nicht mehr auf die al-

ten Traditionen. „Hermetic order of 

the Golden Dawn“ war eine einfluss-

reiche Organisation aus England, die 

sich Ende des 19.Jhr. bildete. Basie-

rend auf dem bis heute angewandten 

Text „Sefirot“ entwickelten sie ein 

aufwändiges, anspruchsvolles Sym-

bolsystem (vgl. ebd.: 41f.). 

 

Esoterik nach dem 2.Weltkrieg 

Die Nachkriegs-Entwicklungen in 

der Esoterik konnten spätestens mit 

dem Entstehen der sogenannten Ge-

genkultur in den 1960er und 70er 

Jahren nicht mehr übersehen werden. 

Angehörige dieser Gegenkultur sahen 

sich selbst als Teilnehmer einer spiri-

tuellen Revolution an, die die 

Menschheit in ein neues spirituelles 

Zeitalter – das Wassermannzeitalter- 

führten. Diese Bezeichnung wurde 

allerdings in den 1980er Jahren durch 

„New Age“ ersetzt, welche als Über-

begriff für alle alternativen Ideen und 

Praktiken, die ihren Ursprung im Ok-

kultismus haben, verwendet wird (vgl. 

ebd.: 42ff.). 

 

Bezug zu New Age 

Laut Stuckrad (vgl. 2004: 227ff.) ist 

New Age wie oben genannt ein 

Überbegriff für viele Strömungen 

und Gruppierungen, wird jedoch oft 

fälschlicherweise mit Esoterik gleich-

gesetzt. Diese Strömungen und Grup-

pierungen weisen einen zu grossen 

Unterschied in ihren Positionen, Tra-

ditionen, Ideen und Praktiken auf, 

sodass eine Systematisierung unmög-

lich ist. Der Begriff „New Age“ ist 

das erste Mal im 19.Jhr. belegt und 

erst als Vertreter erkannten, „dass sie 

eine mehr oder weniger einheitliche 

religiöse und politische Agenda auf-

wiesen“ (ebd.: 228) entwickelte sich 

eine New Age-Bewegung. Jedoch 

zerbrach diese Bewegung in den 

1980er und 90er Jahren. Stuckrad 

schreibt daher, dass New Age „ledig-

lich […] eine Episode der euro-

amerikanischen Religionsgeschichte 

des zwanzigsten Jahrhunderts“ (ebd.: 

229) ist. 
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Abb. 1: Foto von Emma Kunz 

Emma Kunz 

Emma Kunz wurde 1892 im Kanton 

Aargau geboren und begann vor al-

lem ab ihrem 40sten Lebensjahr 

(1933) mit dem Pendeln. Sie arbeitete 

als Heilpraktikerin, Seherin und For-

scherin. Sie selbst bezeichnete sich 

immer als Forscherin und praktizierte 

ihre seherischen Fähigkeiten mit Hil-

fe von Bildern, welche sie durch 

pendeln zeichnete. Sie starb 1963 mit 

71 Jahren. Ihre wichtigste Entde-

ckung war 1942 das Heilgestein AI-

ON A in Würenlos (vgl. Meier 1993: 

15).  

 

Sie kann durch die vier grundlegen-

den Elemente von Faivre in die west-

liche Esoterik eingeordnet werden: 

1. Die Entsprechung: Emma Kunz 

glaubte daran, dass alles in der 

Natur miteinander in Verbin-

dung steht und sich so gegensei-

tig beeinflussen kann. 

2. Die lebendige Natur: Für Emma 

Kunz war alles in der Natur 

Vorhandene von Lebendigkeit 

durchzogen. 

3. Imagination und Mediation: Um 

die Bilder von Emma Kunz und 

ihre Handlungen zu verstehen 

ist eine hohe Form der Imagina-

tion und Mediation notwendig, 

für die wir laut Emma Kunz 

noch nicht bereit sind. 

4. Die Erfahrung der Transmutati-

on: Alles Lebendige ist laut 

Emma Kunz von Schwingungen 

durchzogen, welche das Han-

deln beeinflussen können. Abb. 2: Würenloser Heilgestein - 

Pulver 
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Ihre Heiltätigkeit war für Emma 

Kunz kein Wunder, sondern mit den 

Gesetzmässigkeiten der Natur ver-

bunden, womit sie sich verschiedens-

ten Strömungen der esoterischen 

Entwicklungsgeschichte anschliesst, 

die besagen, dass alles in der Natur 

zueinander in Verbindung und Wech-

selwirkung steht. So sah sie auch das 

Denken als fundamentalen Materiali-

sations- und Krafterzeugungsvorgant 

mit positiver und negativer Wirkung 

(vgl. ebd.: 19). 
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Esoterische Kraftorte in der 

Schweiz 

von Kathrin Meng 

 

 

Der Begriff Kraftort wird von ver-

schiedenen Gemeinschaften unter-

schiedlich verstanden und erklärt. Ich 

versuche hier einerseits eine Über-

sicht über das Feld zu schaffen und 

andererseits einen gewissen Konsens 

unter Quellen herauszuarbeiten. Die 

Ausführungen sind aus unterschiedli-

chen und sich teilweise widerspre-

chenden emischen Perspektiven. Die 

Rezeption ist sehr heterogen. Mit 

Messinstrumenten der Physik oder 

der Geologie können Kraftort-

Erfahrungen nicht bestätigt werden. 

 

Kraftorte aus emischer Perspektive 

Einig scheint man sich darin zu sein, 

dass ein Kraftort ein geographischer 

Ort ist, an dem für manche Menschen 

Energien spürbar und nutzbar sind. 

Diese Energie, meist als energetische 

Schwingungen beschrieben, wirkt auf 

alle Wesen der Natur, bewusst oder 

unbewusst. An Kraftorten können 

sich empfängliche Menschen ausru-

hen und wieder zu Kräften kommen. 

Hierbei sind nicht körperliche, son-

dern geistige Kräfte gemeint. Das 

Spektrum der Erklärungen reicht von 

allgemein bleibenden Umschreibun-

gen, über wissenschaftliche Referen-

zen bis hin zu Transzendenzbezügen. 

Typische Formulierungen sind z.B. 

die folgenden: 

„Kraftorte sind magische Orte der 

Kraft und werden durch die Mengen 

an Erdstrahlung, welche von dem 

umliegenden Boden ausgeht gekenn-

zeichnet.“
17

 

„An den bekannten Orten der Kraft 

fand die Entwicklung unserer Kultur 

statt. Die Erforschung von Orten der 

Kraft hat nichts mit Esoterik zu tun. 

Unsere Forschungsleistung ist eine 

rein kulturgeschichtliche.“
18

  

„Orte der Kraft waren und sind Orte 

der "Re-ligio", der Rückverbindung 

                                                           
17

 Magic-Places (2017): Magic-Places 

(https://magic-places.ch/, [23.05.2017]) 
18

 Forschungsstelle Kraftorte Schweiz (2017): Ver-

einigung Schweizer Kraftorte (http://kraftorte.ch/vsk, 

[23.05.17]) 
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mit dem Wesen der Natur und 

Gott.“
19

  

 

Kraftplätze finden und nutzen 

Auffindbar sind solche Kraftorte für 

alle, die auf die Wahrnehmung sol-

cher  Schwingungen sensibilisiert 

sind. Diese Fähigkeit ist teils Veran-

lagung und teils lernbar. Oft liegen 

Kraftplätze bei ehemaligen Kultplät-

zen oder Naturdenkmälern wie Was-

serfällen, Waldlichtungen oder ehe-

maligen Opferstätten. Auch Pflan-

zenarten dienen als Indikatoren, so 

weist Wachholder auf guten Aus-

tausch mit der Erde hin. 

Der erste Schritt beim Erkunden ei-

nes Kraftortes besteht darin, mit wa-

chem Sinn wahrzunehmen, was da ist, 

wo wirkt dieser Ort lebendig, wie ist 

die Landschaft. Unterschiedliche 

Kraftplätze verfügen über unter-

schiedliche Energien, nicht jeder 

Kraftort tut jedem Menschen gut oder 

ist für jeden zugänglich.  

Um sich auf einen Ort einzulassen 

sind Meditationen oder Visualisie-
                                                           
19

 Kraftorte (2017): Kraftorte (www.kraftort.org, 

[23.05.2017]) 

rungen hilfreich. So kann man sich 

zum Beispiel bei einem Baum, der 

einem entspricht, hinsetzen und sich 

vorstellen, dass die eigene Wirbel-

säule verbunden ist mit der Erde und 

bis in den Erdkern geht. Die Kon-

zentration sollte auf der Umgebung 

und der Verbundenheit mit ihr liegen. 

So kann Energie wahrgenommen, 

aufgenommen und abgegeben wer-

den. 

 

Feldinterne Forschung 

Der Ausdruck Ort der Kraft und da-

von abgeleitet Kraftort wurde von 

Blanche Merz geprägt. Mit ihrem 

1983 veröffentlichten Buch: Orte der 

Kraft (1984 auf Deutsch) erlangte sie 

als Kraftortforscherin Bekanntheit. 

Diese Forschung wird als Geobiolo-

gie bezeichnet, nach Merz ist dies die 

Wissenschaft über den „Einfluss der 

Erde, des Ortes auf alles was lebt: 

den Menschen, das Tier, die Pflan-

ze.“ Merz versteht Kraftorte als 

„Stätte mit besonderen, energiespen-

denden Kräften. Menschen in der al-

ten Zeit entdeckten diese mittels 

Fühligkeit und mit kleinen Schritten 
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werden diese im zwanzigsten Jahr-

hundert nun wiederentdeckt.“
20

 

Die Kraftortforschung ordnet sich 

nach der Forschungsstelle Kraftort 

Schweiz als Grenzwissenschaft bei 

den Geisteswissenschaften ein. Auf-

nahmemedium ist die Wahrnehmung, 

wiedergegeben durch Beschreibung. 

Ziel dieser Forschung ist es, die 

Strahlungsintensität in Bovisein-

heiten zu messen und die Qualität der 

Strahlung „auszutesten und zu proto-

kollieren“
21

.  

Die Funktionsweise von Kraftorten 

wird erklärt mit Geomantie. „Geo-

mantie ist die Kunst, Lebensräume 

nach den Bedürfnissen der menschli-

chen Seele im Einklang mit der Orts-

kraft zu gestalten“
22

. Nach dieser 

Lehre ist die Welt überzogen mit ei-

nem Netz von Energielinien, ähnlich 

wie Nervenbahnen, diese transportie-

ren Energie, um das System des Erd-

                                                           
20

 Merz, Blanche 1984: Orte der Kraft. Wenig be-

kannte kosmo-terrestrische Energien, Chardonne. 

Seite 30 
21

Forschungsstelle Kraftort Schweiz: Aufgabe der 

Forschungsstelle. 

(http://kraftorte.ch/fks/schwerpunkte, [23.05.2017]) 
22

 Geomantie-Zentrum (2006): Was ist Geomantie? 

(http://www.geomantie-zentrum.de/40716.html, 

[25.05.2017]) 

Organismus mit Kraft zu versorgen. 

Gemessen werden diese Energien 

meist mit Radiästhesie, die Wahr-

nehmung von (Erd-)Strahlen.  

Die Schwingungen an Kraftorten 

werden in Boviseinheiten (BE) ge-

messen.
23

 Von einem Kraftort spricht 

Alfred Gloor, Bauingenieur und 

Geobiologe ab 8'000 Boviseinheiten. 

Wobei er betont, dass Boviseinheiten 

keine wissenschaftlich vergleichbare 

Grösse seinen, sondern eine subjektiv 

wahrgenommene Energie. Die 

Bovisskala solle einzig als mentaler 

Anhaltspunkt benutzt werden.
24

  

 

Religionswissenschaftliche Einord-

nung 

Julia Dippel, Lehrbeauftragte im 

Fachgebiet Religionswissenschaft der 

Philipps-Universität Marburg, forscht 

zur Aneignung religiöser Räume im 

deutschsprachigen Neopaganismus 

anhand von Reiseführern zu soge-
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 Magic Places (2017): Boviseinheiten 

(https://magic-places.ch/boviseinheiten/,  

[24.05.2017]) 
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 Alfred Gloor (2017): Kraftplätze – Bovis-Werte 

und ihre Interpretation  

(http://www.paranorm.ch/bovis_werte.pdf, 

[24.05.2017]) 
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nannten Kraftorten. Der Neopaga-

nismus ist religionswissenschaftlich 

gesehen eine „invented Traditi-

on“,eine in der Gegenwart konstru-

ierte "Tradition", die in eine be-

stimmte Vergangenheit zurückproji-

ziert wird. Stätten mit belegter oder 

vermeintlicher (prä)-historischer 

Kultpraxis werden im Neopaganis-

mus als sakral und als "Orte der 

Kraft" wahrgenommen. Auch bei den 

von mir recherchierten feldinternen 

Kraftortdiskursen wird oft erwähnt, 

dass diese Kraftorte "schon immer 

bestanden" und von Vorfahren, Ah-

nen, früheren Kulturen als solche er-

kannt und genutzt worden seien. Dass 

die Schwingungen von Kraftplätzen 

schlussendlich nur subjektiv erfahr-

bar und (bisher) naturwissenschaft-

lich nicht beweisbar sind, erschafft 

eine klare ingroup/outgroup Grenze. 

Die rituelle Nutzung solcher ‚histori-

scher’ Kultorte oder Kraftplätze zeigt 

eine religiöse Selbstermächtigung des 

sich etablierenden Neopaganismus.
25

 

                                                           
25

 Julia Dippel (2016): Ritualplatz, Ahnenstätte, 

Kraftort: Neopagane Rezeptionen germanischer 

Kultplätze. In: Matthias Egeler (Hg.): Germanische 

Kultorte. Vergleichende, historische und rezeptions-

geschichtliche Zugänge. Münchner Nordistische 

In diese von Dippel beschriebene Art 

des Kraftort Diskurses passen die im 

Rahmen dieses Reiseführerbeitrages 

recherchierten Kraftortbezüge, wel-

che ein „spirituelles Erleben“ in den 

Mittelpunkt stellen. Hier ist nicht das 

Erleben dieser spezifischen Kraftorte 

das Ziel, sondern die „innere seeli-

sche Entwicklung“ durch den Um-

gang mit den Energien an Kraftorten, 

teilweise auch explizit Naturreligion 

genannt. Hier werden neben Anlei-

tungen zum „richtigen“ Verhalten 

auch Erklärungen und Herleitungen 

der Konzepte beschrieben, welche 

Lesende von der Richtigkeit der An-

gaben überzeugen sollen. Dies wird 

gemacht durch Bezüge auf histori-

sche Kultorte, Weisheiten von Ahnen, 

Naturgeister, Erzählungen von Hei-

lungen und Beschriebe von wissen-

schaftlichen Messungen, welche die 

Richtigkeit der Angaben belegen sol-

len. Ziel dieser Quellen ist nicht ein 

möglichst breites Publikum zu errei-

chen, sondern die Verbreitung der 

Kraftortlehre in der Ingroup und Aus- 

                                                                                      
Studien, Band 24. München: Herbert Utz Verlag. S. 

315-346. 
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und Weiterbildung der Praktizieren-

den. 

Von dieser Art der Rezeption abzu-

grenzen sind kommerzielle marktori-

entierte Reiseführer, welche auf 

Kraftorte verweisen ohne weitere Er-

klärungen oder Legitimationsversu-

che. Hier liegt der Fokus bei der Be-

schreibung von Kraftorten auf 

Entschleunigung, Natürlichkeit und 

einer erholsamen Spiritualität.
26

 So 

wirbt die bekannte Tourismusseite 

‚MySwitzerland’ für Wanderrouten 

„für alle, die von der aus der Natur 

kommenden Kraft fasziniert sind und 

über die Natur und ihre Wohltaten 

und Möglichkeiten erfahren möch-

ten“. Versprochen wird „neue Ener-

gie und ein Einblick in die Mysterien 

der Natur und der innen Welt“.
27

 

Die dritte und letzte Gruppe kann als 

Schnittmenge dieser zwei Kategorien 

gesehen werden. Auch hier wird die 

Richtigkeit und die Effektivität der 
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 Kümin, J. (2013). Kraftorte: Konstruktion, Ver-

marktung & Aneignung (Doctoral dissertation, Geo-

graphisches Institut der Universität Zürich) 
27

 MySwitzerland: Energie tanken auf den zehn 

Kraftwegen (http://www.myswitzerland.com/de-

ch/kraftwege.html, [20.06.2017]) 

Energielehre vorausgesetzt. Es han-

delt sich um Personen, die in einer 

institutionalisierten Form kosten-

pflichtige Dienstleistungen anbieten, 

wie z.B. Energieberatungen zur 

Wohnungseinrichtung, Heilungen, 

Führungen an Kraftorte und Pendel-

kurse. 

 

Emma Kunz Grotte 

Nach Anton C. Meier, Gründer und 

Leiter der Emma Kunz Grotte, wurde 

er selbst durch Emma Kunz von einer 

Kinderlähmung geheilt. Anhand einer 

Pendelprophezeiung habe sie erkannt, 

dass er mit einem Steinpulver mit be-

stimmten energetischen Schwingun-

gen geheilt werden könnte. Diesen 

Stein, der bei der heutigen Grotte ge-

funden wurde, nannte Emma Kunz 

Aion A und machte ihn als "Heilsge-

stein" der breiteren Öffentlichkeit zu-

gänglich. Auf der offiziellen Websei-

te gibt es keine Erklärungen zur 

Funktion oder Bedeutung der Grotte. 

Erst bei Tourismusseiten und Seiten, 

die sich auf Kraftorte spezialisierten, 

finden sich entsprechende Ausfüh-

rungen. So preist „MySwitzer-
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land“ die Grotte explizit als Kraftort 

an und zitiert Emma Kunz, welche 

dort die „harmonisierende Wirkung 

der Grotte auf Körper und Geist nutz-

te, um sich aufzuladen wie eine Bat-

terie“.
28

  

 

Grossmünster 

Die Webseite Kraftplätze.ch bezeich-

net das Grossmünster Zürich als ei-

nen der bedeutendsten Kraftplätze 

von Zürich. Das Herz des Kraftortes 

liege im Bereich des Chores. Am 

stärksten seien die Schwingungen in 

der Grossmünster-Krypta. Die offizi-

elle Webseite des Grossmünsters 

macht keine Verweise auf spezielle 

Energien oder Orte der Kraft in Ver-

bindung mit dem Grossmünster. Nur 

Quellen mit einem Fokus auf Kraft-

orte verweisen darauf.
29
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 MySwitzerland: Emma Kunz Zentrum 

(http://www.myswitzerland.com/de-ch/emma-kunz-

grotte.html, [27.05.2017]) 
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 Kraftplätze Schweiz: Grossmünster Zürich 

(http://xn--kraftpltze-

w5a.ch/zuerich/kraftplaetze/grossmuenster-

zuerich/index.html, [20.06.2017]) 

Grossmünster: Name und Legende 

(https://www.grossmuenster.ch/de/, [20.06.2017]) 

Einsiedeln 

Auch beim Kloster in Einsiedeln 

werden auf der offiziellen Kloster-

webseite keinerlei Verweise auf 

Energien gemacht. Auf Kraftortporta-

len wird hingegen beschrieben, dass 

Blanche Merz bei der Schwarzen 

Madonna 30'000 Boviseinheiten ge-

messen habe. In einem Erfahrungsbe-

richt schreibt eine Kraftortbesucherin, 

dass glaubensunabhängig für alle, die 

offen sind, die Energien der schwar-

zen Madonna genutzt werden könn-

ten.
30

 

 

Feldis 

Gisula Tscharner schreibt über ihr 

Verhältnis zur Natur, dass „die Ver-

wurzelung im gewachsenen uralten 

und wandlungsfähigen Boden der Er-

de (sie) ... in der Spannung und in der 

Wachheit ... (hält)“. Frau Tscharner 

erklärt weiter, dass sie von der Natur 

Energie bekomme und nennt vor al-

lem Wälder als geeignete Quellen. 

Sie bezeichnet aber nicht bestimmte 

                                                           
30

  Natuerlich-Online: Orte der Kraft 

(http://www.natuerlich-

online.ch/magazin/artikel/orte-der-kraft/, 

[20.06.2017]) 
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Orte als Kraftorte und verwendet 

auch nicht die Begriffe, welche von 

Kraftortbesuchenden gebraucht wer-

den. Ihr Verständnis vom Leben und 

von der Natur erläutert sie unter Be-

zug auf Energien, die man spüren 

und aufnehmen könne. In Feldis, dem 

Heimatort von Gisula Tscharner, geht 

sie hinaus in die Natur, um, wie 

selbst über sich schreibt „die Wild-

kraft zu spüren. Sie sammelt, um die 

Energie der Natur in sich aufzuneh-

men“.
31

 

 

Goetheanum 

Auch beim Goetheanum beschreiben 

verschiedene Kraftort-Nutzende hö-

here Schwingungen. Wiederum wird 

von Seiten der Anthroposophinnen 

das Goetheanum zwar als Ausdruck 

von Kraft und auch als Sammelbe-

cken von Energie bezeichnet, jedoch 

hervorgehend aus der Gemeinschaft 

und nicht aus der Geomantik, wie 

dies sonst bei Kraftorten angenom-

men wird.
32
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 Westfälische Nachrichten: Zwei Hexen im Bünd-

ner Haus. (http://www.wn.de/Archiv/2010/08/Reise-

Tipp-Zwei-Hexen-im-Buendner-Haus, [30.05.2017]) 
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 Antroposophie: Das Goetheanum als Kraftort 

(http://www.anthroposophie.ch/de/anthroposophie/n

Zu bemerken ist, dass bei allen von 

mir oben beschriebenen Beispielen 

die offiziellen Selbstbeschreibungen 

keine Verweise auf sich selbst als 

Kraftort enthalten. Somit dürfte beim 

Besuchen dieser Orte nicht die offizi-

elle Führung Aufschluss über die 

Nutzung als Kraftort geben, sondern 

eher das Verhalten eventuell anwe-

senden anderer Menschen. 
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Hinduismus in der Schweiz 

 

von Mirella Candreia 

 

 

Einführung 

Es gibt nicht den Hinduismus, son-

dern er ist von starker interner Viel-

falt geprägt und zeigt sich in ver-

schiedenen Traditionen und Gruppie-

rungen. Dies gilt für die Ursprungs-

länder, wie auch für die Diaspora. 

Dabei gibt es nicht nur Unterschei-

dungen in den religiösen Traditionen, 

sondern auch Unterschiede in der 

Herkunft. Wichtig für die Schweiz 

sind besonders Hindus aus Sri Lanka, 

Indien oder Schweizer Konvertiten, 

welche sich meist als junge Erwach-

sene neohinduistischen Lehrkonzep-

ten zuwenden (Baumann, 2005). Die 

grösste Gruppe sind Hindus mit sri-

lankischer Herkunft. Es handelt sich 

um etwa 28'000 Menschen. In der 

Schweiz befinden sich nur etwa 5'000 

Hindus mit indischer Herkunft. Diese 

Zahlen sind jedoch nur mit Vorsicht 

zu geniessen.  

 

Zahlen und Fakten 

Das Bundesamt für Statistik 

zeigt auf, dass sich im Be-

fragungszeitraum von 2013 

bis 2015 0.5% der Schwei-

zer Bevölkerung zu einer 

hinduistischen Tradition be-

kennen (Bundesamt für Sta-

tistik, 2017). In Zahlen er-

gibt dies etwa 35'000 Men-

schen. Diese Angaben beru-

hen jedoch auf Eigenaussa-

gen und zwar antwortete die 

Bevölkerung auf die Frage: 

Abb. 1: Konfessionszugehörigkeit 2013-2015 
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„Welcher Kirche oder Religions-

gemeinschaft gehören sie an?“. 

Deshalb ist schwer abzuschätzen, 

inwiefern die Eigenbezeichnung 

mit einer religionswissenschaft-

lichen Zuordnung übereinstimmt. 

Es könnte also auch sein, dass 

sich gewisse Befragte bei „keine 

Zugehörigkeit“ eingetragen ha-

ben, die aus religionswissen-

schaftlicher Sicht jedoch zu einer 

hinduistischen Tradition gezählt 

würden. Die Angaben „keine 

Zugehörigkeit“ und „Konfessi-

onszugehörigkeit unbekannt“ zählen 

zusammen 24,4% der Bevölkerung. 

Es ist also eine recht hohe Zahl, die 

unklar einzuordnen ist. Als Beispiel: 

Es ist wohl sehr gut vorstellbar, dass 

besonders die nach neohinduistischen 

Prinzipien lebenden Schweizer sich 

selbst keiner Konfession zuschreiben. 

Dies macht es schwierig genaue Aus-

sagen über die Anzahl  der Menschen, 

die einer hinduistischen Tradition 

folgen, zu machen. Die Zahl der 

Menschen, welche hinduistischen 

Konzepten folgen, könnte also die 

Marke von 35'000 noch überschreiten. 

 

Wenn man sich nun noch den Zeit-

verlauf anschaut, so kann man sehen, 

dass der Teil „andere Religionsge-

meinschaften“ ganz leicht gewachsen 

ist seit den 1970er Jahren. Wenn man 

ihn aber zum Beispiel mit den islami-

schen Gemeinschaften vergleicht, ist 

der Anteil an Hindus immer noch 

verschwindend klein. Besonders 

wenn man bedenkt, dass der Hindu-

ismus im Bereich „Andere Religi-

onsgemeinschaften“ selbst nur ca. 6-

7% ausmacht. 

Abb. 2: Entwicklung der Religionslandschaft 
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Baumann nennt die religiöse Land-

schaft in der Schweiz ein „Kontext 

des geringen Religionspluralismus“, 

da das Bild stark von christlichen 

Gemeinschaften dominiert wird 

(Baumann 2005). Es ist jedoch zu 

beobachten, dass besonders die Spal-

te von „keine Zugehörigkeit“ in den 

letzten 40 Jahren massiv zugenom-

men hat und – so scheint es – vor al-

lem auf Kosten der christlichen Lan-

deskirchen (Bundesamt für Statistik, 

2017). Roger Husistein erklärt in ei-

nem Interview mit dem Tagesanzei-

ger, dass der Grossteil der Konfessi-

onslosen keineswegs gänzlich „areli-

giös“ sei, sondern dass sich ein be-

trächtlicher Teil alternativen Formen 

von Religiosität zuwandte und sich 

deshalb keiner Gemeinschaft angehö-

rig fühlt (Tagesanzeiger 2012). Es ist 

also gut möglich, dass die Schweizer 

Konvertiten sich in dieser Gruppe se-

hen und somit die tatsächliche An-

zahl von Menschen, die hinduistische 

Praktiken ausüben in der Schweiz 

stark variieren kann, je nachdem, wie 

erhoben wird. 

An diesen Zahlen und Daten erkennt 

man wie schwer es ist eine genaue 

Aussage zu machen über die Anzahl 

von Hindus in der Schweiz, denn die 

Selbstauskunft über eine Zugehörig-

keit zu einer Gemeinde gibt einem 

kein umfassendes Bild über die ge-

lebten Praktiken. 

 

Die Tamilen und Tamilinnen 

Seit der Unabhängigkeit von der bri-

tischen Kolonialherrschaft im Jahre 

1948 wurde die srilankische Regie-

rung von politischen Organisationen 

der singhalesischen Mehrheit domi-

niert. Es kam immer mehr zur Dis-

kriminierung der Minderheiten, der 

Enteignung von Eigentum, der Auf-

lösung des Tamilischen als Landes-

sprache (1956). Es bildete sich ein 

tamilischer Widerstand unter der 

Führung der Liberation Tigers of 

Tamil Ealam. Im Jahre 1983 begann 

schliesslich der bewaffnete Konflikt, 

worin es auch zu Pogromen gegen 

die Tamilen kam. Die Pogrome wur-

den von der Regierung nicht gestoppt. 

Daraufhin verliessen tausende Tami-

len ihre Heimat und flüchteten unter 
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anderem auch in die Schweiz. Der 

Konflikt konnte bis heute nicht gelöst 

werden und es leben nun über 1 Mil-

lion Srilanker in der Diaspora und 

über 42'000 Personen srilankischer 

Herkunft sind heute in der Schweiz 

angesiedelt. 90-95% davon sind Ta-

milen. 70% der Tamilen gehören 

hinduistischen Traditionen an. Ledig-

lich 1% der in der Schweiz lebenden 

Srilanker bezeichnen sich selbst als 

Buddhisten (Moret, Efionayi, und 

Stants, 2007). Diese Verteilung weist 

darauf hin,  dass es sich bei den Sri-

lankerInnen in der Schweiz vor allem 

um diejenigen handelt, die vor dem 

Bürgerkrieg flüchteten und dies wa-

ren vor allem TamilInnen. Die Sin-

ghalesen sind zu einem überwiegen-

den Teil Buddhisten und diese ma-

chen in Sri Lanka in etwa 74% der 

Bevölkerung aus, während die Tami-

len nur 18% ausmachen. 

In den 1980er Jahren trafen die Ein-

wanderer auf eine starke Welle der 

Fremdenfeindlichkeit, denn sie wur-

den mit Drogenhandel und Sozial-

missbrauch in Verbindung gebracht 

(Moret, Efionayi, und Stants 2007). 

Im Laufe der Zeit hat sich dieses Bild 

jedoch gewandelt und heute werden 

die Tamilen in der öffentlichen De-

batte nicht mehr so oft thematisiert, 

was auf eine  gestiegene gesellschaft-

liche Akzeptanz hindeuten könnte. Es 

gibt eine Vermischung zwischen 

struktureller und wirtschaftlicher In-

tegration und einer stärkeren Abgren-

zung im sozialen Bereich. Die struk-

turelle Integration zeigt sich darin, 

dass die meisten Einwanderer schon 

sehr früh darum bemüht waren in den 

Arbeitsmarkt einzusteigen und sich 

die zweite Generation um eine gute 

Ausbildung bemüht. Die Gemein-

schaft steht jedoch noch immer fest 

im Mittelpunkt des sozialen Lebens. 

Dies zeigt sich unter anderem daran, 

dass auch in der zweiten Generation 

immer noch sehr wenig Mischehen 

geschlossen werden. Die Diaspora-

studie des Bundes spricht deshalb 

von einer „selektiven Integra-

tion“ (Moret, Efionayi, und Stants, 

2007). Die Studie lässt am Schluss 

die Frage offen, inwiefern diese Art 

von Integration problematisch ist für 

den Zusammenhalt der Schweizer 
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Bevölkerung oder ob eine rein struk-

turelle Integration reicht, um den In-

tegrationsansprüchen zu genügen. 

Die Autorinnen sehen diese jedoch 

als Zeichen dafür, dass die Hoffnung 

auf eine Rückkehr in die Heimat 

noch nicht begraben wurde, denn die 

Integration geschah nur in gezielt 

ausgewählten Lebensbereichen. 

Eine Hauptproblematik besteht je-

doch besonders bei der ersten Gene-

ration immer noch: Niederlassungs- 

oder Aufenthaltsbewilligungen wur-

den oft erst Anfang der 2000er Jahre 

erteilt und somit verbesserte sich ihre 

rechtliche Situation erst nach ca. 10-

20 Jahren. Beruflich und auch sozial 

waren ihre Aufstiegsmöglichkeiten 

stark begrenzt, was oft zu grossen 

Frustrationen führte, die teilweise bis 

heute anhalten. Die schweren Bedin-

gungen der Anfangsjahre als politi-

sche Flüchtlinge werfen also immer 

noch ihre Schatten über die erste Ge-

neration, was eine erweiterte 

Integration zusätzlich erschwert 

(Moret, Efionayi, und Stants 2007). 

 

 

Hindu-Tempel in der Schweiz 

Bis heute gibt es 21 Hindu-Tempel in 

der Schweiz und alle sind tamilisch. 

Die ungefähr 5’000 indischen Hindus 

gründeten zwar Sprach- und Kultur-

vereine, ein Tempel gibt es jedoch 

noch nicht. Nach den ersten Migrati-

onswellen in den 80er-Jahren, konn-

ten bereits in den frühen 1990er Jah-

ren einige Tempel eröffnet werden, 

um so den religiösen Bedürfnissen 

der tamilischen Minderheit entgegen 

zu kommen. Die Diasporastudie über 

die Migration der Srilanker sagt aus, 

dass die rituellen Praktiken bei den in 

der Diaspora lebenden tamilischen 

Hindus eine sehr wichtige Stellung 

einnehmen und deshalb das Bedürf-

nis nach einem Tempel schon früh 

sehr präsent war (Moret, Efionayi, 

und Stants, 2007). Aufgrund der In-

tegrationsschwierigkeiten am Anfang 

bildeten sich schnell tamilische Ge-

meinschaften und dies ermöglichte 

den schnellen Tempelbau. 



 Hinduismus in der Schweiz 57 

 

 

 Der erste Tempel entstand in Luzern 

(1991), dann folgten in den nächsten 

drei Jahren Trimbach, Chur, Stabio, 

Bern, Zürich, Baar, Glattbrugg und 

Adliswil. Letzterer ist der grösste und 

auch bekannteste Tempel der 

Schweiz. Er wird Sri Sivasubramani-

ar oder auch Murugan-Tempel ge-

nannt. Im August kommen dort  etwa 

3'000 bis 4'000 Tamilen und Tami-

linnen zusammen, um der Prozession 

für den Gott Murugan beizuwohnen 

(Universität Luzern: Hinduismus, 

Zugriff: 27.5.2017). 

Eröffnet wurde der Adliswiler Tem-

pel am Sihlweg mit grossem Interes-

se der Adliswiler Bevölkerung am 9. 

September 1994 und offiziell einge-

weiht am 5. Juli 1995 (Binder, 2000). 

Auch die lokale Zeitung „Der Sihlta-

ler“ bekundete sein Interesse und be-

richtete in jener Zeit über die neue 

Stätte. In der Ausgabe des 12. Sep-

tembers widmete das Lokalblatt eine 

ganze Seite dem Anlass der Eröff-

nung. Es wurde über „Fremdes und 

Befremdendes“, „fremdartige Hym-

nen“, „leidenschaftlichem Gesang“, 

berichtet. 

In einem Abschnitt wird zudem eine 

Definition des Hinduismus gegeben: 

 

„Der Hinduismus ist unter den gros-

sen Weltreligionen die vielgestaltigs-

te. Er vereint alle Stufen religiösen 

Erlebens und Handelns: vom Fe-

tischkult bis zur Verehrung von Ber-

gen, Flüssen, Pflanzen und Tieren. Er 

kennt Dämonen und Geister, Heilige 

Abb. 3: Tamilische Hindutempel nach Kantonen 
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und Gottheiten. Er umfasst aber auch 

den Glauben an einen Gott: Shiva ist 

das bei unseren Tamilen, und den 

Glauben an ewige moralische Welt-

gesetze.“ 

(Der Sihltaler und Finsler, 12.9.1994: 

S.3) 

 

 

 

In der Ausgabe des 7. Juli 1995 wur-

de sogar die Titelseite der Tempel-

einweihung gewidmet: 

 

Derselbe Priester, der Mitgründer des 

Adliswiler Tempels ist, baute im Jah-

re 2010 einen neuen Tempel in Dürn-

ten (Kanton Solothurn), den Sri-

Vishnu-Thurkkai-Amman-Tempel. 

Dieser Tempel erregte Medienauf-

merksamkeit, da bis wenige Tage vor 

der offiziell angekündigten Eröff-

nung immer noch die definitive Bau-

bewilligung des Kantons ausstand, 

die Grundsteinlegung jedoch trotz-

dem erfolgte (Santner, 2009), 

Abb.4: Der Sihltaler, 12.9.1994 Abb.5: Der Sihltaler, 7.71995 
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(Solothurner Zeitung, 2010), 

(Tagesanzeiger, 2010). 

Am 27. Januar 2010 konnte dann je-

doch dank kurzfristig eingetroffener 

Baubewilligung doch noch die drei-

stündige Eröffnungszeremonie durch-

geführt werden. Es waren 20 Priester 

beteiligt und etwa 200 Leute anwe-

send (Neue Zürcher Zeitung, 2010). 

 

Wenn man nach Berichterstattungen 

über Hindus in der Schweiz im Inter-

net sucht, findet man nur sehr wenig. 

Daraus kann man den Schluss ziehen, 

dass der Hinduismus in der Schweiz 

momentan nicht zu den aufmerksam-

keitserregenden Themen gehört. Le-

diglich die alljährlichen Tempelfeste 

erregen mediale Aufmerksamkeit. 

Die Berichterstattung fällt dabei oft 

sehr selten kritisch aus. Wenn man 

dies mit der Diasporastudie über die 

Tamilen vergleicht, kann man sagen, 

dass sich das Bild der „fried-

vollen“ und auch „fleissigen“ Tami-

len heute in den Medien wiederspie-

gelt.  
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Hinduistische Tempel-

Architektur 
von Linda Bosshart 

 

 

Einleitung 

Der Tempel stellt im Hinduismus den 

Sakralbau der Gläubigen dar. Er ist 

immer einer Gottheit geweiht und gilt 

als temporäre Wohnstätte dieser so-

wie weiterer Gottheiten. Da er als 

Brücke zwischen der Welt der Men-

schen und derjenigen der Götter in-

terpretiert wird, gilt er sowohl als Ort 

wie auch als Gegenstand der Vereh-

rung (vgl. Müller, 2013: 18). Um ei-

ne göttliche Präsenz im Tempel zu 

erreichen, müssen sich die Gottheiten 

dort wohl fühlen können. Es zeigt 

sich, dass dabei unterschiedliche ar-

chitektonische Faktoren von zentraler 

Bedeutung sind: Wahl des Standortes, 

Baustoffe, Grundriss und Aufriss
33

. 

Dabei existieren einerseits klare Re-

geln, andererseits haben sich durch 

die geografische Verbreitung des 

Hinduismus’ Variationen etabliert – 

insbesondere in Süd- und Nordindien. 

                                                           
33

 Ein „Aufriss“ entspricht in diesem Fall einem Plan 

der Vorder- bzw. der Seitenansicht des Gebäudes. 

Während im Süden der sog. „Dravi-

da-Stil“ dominiert, welcher sich 

durch überbordende gopurams aus-

zeichnet (meist verzierte, grosse 

Türme, welche sich am Eingang des 

Tempels befinden), ist im Norden der 

„Nagara-Stil“ mit seinem gebirgsähn-

lichen Oberbau anzutreffen. Die 

Tempel in Gebieten der Diaspora 

führen zu weiteren Variationen (siehe 

dazu Punkt 4) (vgl. ebd.: 60f.). 

Bei der Beschreibung der hinduisti-

schen Architektur ist es wichtig zu 

beachten, dass sich uns geläufige, eu-

ropäische Begriffe wie „Fassade, 

Last, Stütze, Bogen“ nicht so einfach 

auf die indische Architektur übertra-

gen lassen, da dieser ganz andere 

Konzepte und Ideale zu Grunde lie-

gen (vgl. Volwahsen, 1968: 4). Dar-

um sind Bilder und schematische 

Darstellungen wichtige Mittel, um 

die Architektur im Hinduismus fass-

barer zu machen. 
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Religiöser Gehalt eines Hindu-

tempels 

Unterschiedliche Aspekte tragen da-

zu bei, dass sich der Hindutempel 

von einem „profanen“ Gebäude ab-

hebt. 

 

Tempel als Begegnungsort von Gott 

und Mensch 

Der Hindutempel gilt als Begegnung-

sort von göttlichen und menschlichen 

Welten. Der Mensch kann sich den 

Göttern hier näher fühlen. Man kann 

auch von einem Zwischenraum spre-

chen (antariska). Bei korrekter Aus-

führung der Rituale kommt es zu ei-

ner Anwesenheit der Gottheiten – 

insbesondere in den murtis (Präzisie-

rung dazu unter Punkt 3.4). Die Form 

des Tempels repräsentiert einerseits 

den Leib einer Gottheit, andererseits 

stellt er auch das Sinnbild des Uni-

versums und des menschlichen Kör-

pers in seiner dreifachen Form dar: 

Der innerste Teil des Tempels reprä-

sentiert die materielle Form, die 

Gottheit bzw. Gottheiten stellen den 

feinstofflichen Aspekt dar und der 

transzendente Aspekt hat seine Ent-

sprechung in der „absoluten Wirk-

lichkeit, die alles stützt“ (Müller, 

2013: 20). 

 

Tempel als Ort der Erlösung 

Die Architektur des Hindu-Tempels 

stellt das Streben nach moksha (Erlö-

sung) symbolisch dar, indem ver-

sucht wird, die Grenzen zwischen 

Menschlichem und Göttlichem auf-

zulösen (vgl. Michell, 1991: 75). Das 

zeigt sich vor allem im Tempelturm. 

Dieser stellt nicht nur den Leib der 

Gottheit dar, sondern auch die Stufen 

des Universums und des Erlösungs-

weges (vgl. Müller, 2013: 57). Somit 

symbolisiert der untere Teil des 

Tempels das Leben auf der Erde und 

der Turm den Aufstieg in die Him-

melswelt (vgl. ebd.: 20). 

 

Wahl des Standortes 

Der Frage, wo ein Tempel errichtet 

wird, kommt eine erhebliche Bedeu-

tung zu. Wo können und wollen sich 

die Götter offenbaren, wo fühlen sie 

sich wohl? Müller (2013: 32f.) und 

Michell (1991: 85f.) nennen Wasser 

(Quellen und Flüsse, allen voran der 
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Ganges), Schatten, Abgeschiedenheit 

und Berge als beliebte Standorte für 

einen Hindutempel. Wasser wird mit 

heilenden und reinigenden Kräften 

assoziiert, rein funktional ist Wasser 

auch essentiell für rituelle Waschun-

gen während der Zeremonien. Seinen 

sakralen Charakter erhält das Gebäu-

de neben seiner Nähe zum Wasser 

auf unterschiedliche Arten. Einerseits 

sind in Indien fast alle Tempel bzw. 

deren Standorte mit einer Legende 

verknüpft, wodurch die Heiligkeit der 

Tempel belegt wird. Weil sich die 

Götter einerseits zu Bergen, anderer-

seits zu Höhlen hingezogen fühlen, 

wird der Tempel selbst als Berg be-

trachtet, was sich in der Architektur 

der Tempel schon von aussen erken-

nen lässt. Um die Assoziation einer 

Höhle aufkommen zu lassen, wird im 

Innern des Tempels eine Kammer er-

richtet, die einer Höhle ähnelt (Präzi-

sierungen dazu siehe Punkt 3.3). 

Durch eine Weihe schwindet dann 

der Unterschied zwischen natürlich- 

und künstlich-heiliger Stätte. 

 

Bedeutung einzelner Elemente und 

architektonischer Formen 

Die hinduistische Architektur ist 

reich an Symbolik, nichts scheint 

dem Zufall überlassen. Nur wenn das 

Mass eines Tempels in jeder Hinsicht 

vollkommen ist, erbringt er den er-

wünschten Verdienst, nämlich die 

Beherbergung von Gottheiten. Weil 

der Tempel als ganzes Universum 

gesehen wird, wird ein makelloser 

Tempel mit der Vollkommenheit des 

Universums assoziiert (vgl. Michell, 

1991: 92). 

 

Architektur und Material 

Höhlen gelten als Zufluchtsort und 

gelegentlicher Wohnort der Götter. 

Daher wird Höhlen, genauso wie dem 

Stein-Material, ein heiliger Charakter 

zugesprochen. Deshalb haben die 

Hindus in Indien begonnen, für die 

Tempelkonstruktion Felsgestein aus-

zuhöhlen. Diese künstlich geschaffe-

nen Höhlen galten und gelten als ge-

nauso heilig wie ihre natürlichen 

Vorbilder. Später wurden auch frei-

stehende Steintempel gebaut. Dazu 

wurden Steinblöcke übereinanderge-
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schichtet (sog. „strukturelle Mauer-

bauweise“). Dieser freistehenden 

Steinarchitektur konnten sich die 

Hindus in Indien zunächst nur zö-

gernd annähern, weil keine direkte 

Assoziation mit einer Höhle besteht 

(vgl. Michell, 1991: 87). Neben Stein 

gelten aber auch andere Materialien 

als geeignet für den Tempelbau. Die-

se haben eine klare, den Geschlech-

tern zugeordnete Symbolhaftigkeit: 

Während Ziegel und Stein männli-

chen Göttern zugeordnet wird, asso-

ziiert man Ziegel und Holz mit Weib-

lichkeit. Werden alle drei Materialien 

verwendet, so ist der Tempel nicht 

geschlechtstypisch (vgl. Müller, 

2013: 41ff.). Weitere Symbole zeigen 

sich in den Farben der Baumateria-

lien. Diese beziehen sich auf die Kas-

tenzugehörigkeit. Weisses Material 

wird von den Brahmanen verwendet, 

rotes von den Kshatriyas, gelbes von 

den Vaishyas und schwarzes von den 

Shudras. Andere Materialien, insbe-

sondere glänzende (also beispiels-

weise Glas oder Metall) gelten als 

prinzipiell ungeeignet, weil sie die 

Meditation stören. Tatsächlich wer-

den aber heute auch in Indien andere 

Materialien als Stein, Ziegel und 

Holz verwendet, weil es immer we-

niger ausgebildete Steinmetze und 

Bildhauer gibt. So ersetzen Beton 

und Stahl die traditionellen Materia-

lien immer mehr (vgl. Michell, 1991: 

99; 218). 

In der Architektur des Hindutempels 

spielt Ästhetik, zumindest in der 

Theorie, nur eine untergeordnete Rol-

le. Sie sollte nur dann Ausdruck fin-

den, wenn in ihr die Harmonie der 

von der Gottheit durchdrungenen 

Welt gespiegelt wird. Das zeigt sich 

beispielsweise an vielen Oberbauten. 

Der bereits erwähnte Tempelturm 

stellt die vertikale, die kosmische 

Achse dar. Der Aufstieg entlang einer 

Achse ist mit der Vorstellung ver-

knüpft, dass sie als Stütze des Him-

mels fungiert (siehe Abb.1) (vgl. 

ebd.: 88).  

 

 

Abb. 1: Aufriss des 

Tempelturms mit Dar-

stellung der kosmi-

schen Achse 
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In der Praxis spielen Ästhetik und 

Verzierungen jedoch eine weit we-

sentlichere Rolle. 

 

Grundriss und mandala 

Der Grundriss zählt zu den auffälligs-

ten Eigenschaften eines Hindu-

Tempels, da er stets eine quadratische 

Basis hat. Das Quadrat steht für das 

Sinnbild der nach kosmischen Geset-

zen geordneten Welt und für die 

Himmelswelt. Auf Abb. 2 wird er-

sichtlich, dass das Quadrat des 

Grundrisses in viele Unterquadrate 

eingeteilt wird, sodass „ein mikro-

skopisches Bild des Universums in 

seiner konzentrischen Struktur [...] 

[dargestellt wird, wodurch] eine 

symbolische Verbindung zwischen 

der Welt des Göttlichen und der Welt 

des Menschlichen [entsteht]“ (Müller, 

2013: 45). Man spricht hier auch von 

einem mandala, welches als heiliges, 

geometrisches Diagramm gilt. Aus-

serdem gilt das mandala als symboli-

sches Pantheon der Götter, denn in 

jedem Quadrat wohnt eine Gottheit. 

In der Mitte befindet sich häufig ein 

grösseres Quadrat, welches den hei-

ligsten Teil des mandalas darstellt. 

Hier residiert der Schöpfergott 

Brahma.  

Darüber wird die sog. Schosskammer 

errichtet (siehe dazu 3.3). Laut Vol-

wahsen (vgl. 1968: 45) kann die An-

zahl der Quadrate auf dem mandala 

variieren. Es entstehen bis zu 1024 

Teilquadrate; besonders häufig taucht 

jedoch die Anzahl 64 und 81 auf. Es 

ist allerdings wichtig anzumerken, 

dass der Grundriss und das mandala 

nicht miteinander übereinstimmen. 

Der Tempelplan mit dem mandala 

wird im Voraus gezeichnet. An ihm 

orientieren sich der Grundriss und die 

Bauweise. Dennoch richtet sich die 

Abb. 2: Tempelplan mit untergeordneten Quadraten. 

Brahma, der Schöpfergott, hat seinen Platz in der Mit-

te in einem grös-seren Feld. 



 Hinduistische Tempel-Architektur 66 

 

 

Architektur schlussendlich auch nach 

anderen, meist äusseren Faktoren 

(vgl. Müller, 2013: 50). 

Der Grundriss soll zudem auf einen 

liegenden menschlichen Körper, den 

sog. „kosmischen Mann“ verweisen, 

der genau ins Mandala passt (Abb. 

3); der Aufriss auf den aufrecht ste-

henden Mann (vgl. ebd.: 22). 

 

Schosskammer 

Die Schosskammer ist ein elementa-

rer Teil des Hindutempels. Sie kennt 

viele weitere Namen: garbhagrha, 

Sanktuarium, Embryohaus, Gebär-

mutter. Bei diesen Namensgebungen 

wird klar, dass es sich quasi um das 

Zentrum, das „Herz“ des Tempels 

handelt und einen heiligen Teil reprä-

sentiert. Die Schosskammer erinnert 

durch ihre Form zudem an die ur-

sprünglichen Höhlentempel (siehe 

oben Punkt 2.3), welche unmittelbar 

als Sitz der Götter und des Weltat-

mans erlebt werden (vgl. Müller, 

2013: 51f.). Sie ist klein und dunkel 

und in ihr befindet sich ein Symbol 

der Gottheit, welcher der Tempel 

geweiht ist oder, wie auf Abb. 4, das 

Lingam (das Lingam findet sich auf 

diesem Grundriss in der Mitte des 

Quadrates, wo sich die Diagonalen 

kreuzen). Die Wandflächen aber sind 

schmucklos und massiv. Wer von 

aussen nach innen wandert, wird eine 

Abnahme visueller Eindrücke wahr-

nehmen, was mit einer Zunahme der 

Heiligkeit assoziiert wird. Die Zir-

kumambulation, also die rituelle 

Umschreitung, erfolgt meistens ent-

weder um die Schosskammer oder, 

bei kleinen Tempeln, um das ganze 

Gebäude (vgl. Michell, 1991: 76; 87). 

Von der Schosskammer aus strömt 

im Glauben der Hindus Energie in 

die vertikale und horizontale Rich-

tung. Der bereits erwähnte Tempel-

turm, welcher sich oberhalb der 

Abb. 3: Tempelplan mit kosmischem Mann 
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Schosskammer befindet, symbolisiert 

die vertikale Achse. Die Kraft strebt 

so auf der kosmischen Achse him-

melwärts. Dieses Aufstreben hängt 

mit dem Weg zur Erleuchtung zu-

sammen (vgl. Müller, 2013: 24f.). 

 

Bilder und murtis im Tempel 

In Hindutempeln finden sich viele 

Bilder und sog. murtis. Diese stellen 

ein Medium der Verehrung der Göt-

ter dar bzw. sind selber Objekte der 

Verehrung. Vor allem die murtis 

(Statuen, Ikonen) gelten als wichtiges 

Element hinduistischer Riten, denn es 

besteht der Glaube, dass sie von den 

Gottheiten selbst bewohnt werden – 

wenn auch nur zeitweise. Nur bei 

korrekt durchgeführten kultischen 

Handlungen kann die Gottespräsenz 

aufgerufen werden. Zudem ist die 

korrekte Anfertigung der murtis ele-

mentar. Dies betrifft Farben, Positio-

nen, Proportionen, Gesichtsausdrücke 

und Gesten: Während murtis, die 

weibliche Gottheiten repräsentieren, 

ausladende Hüften, enge Taillen und 

üppige Brüste haben, verfügen männ-

liche über breite Schulten, eine weite 

Brust, eine schlanke Taille und einen 

leicht über den Bund ragenden Bauch. 

Durch Handhaltungen und Fingerges-

ten werden bestimmte Eigenschaften 

der Gottheiten ausgedrückt. Die Ge-

sichtsausdrücke sind bei beiden Ge-

schlechtern häufig geistig abwesend, 

nach innen gekehrt und scheinbar 

unbeteiligt – dies wird mit innerer 

Ruhe assoziiert. Interessant ist zudem, 

dass viele Merkmale bei weiblichen 

und männlichen Göttern identisch 

sind: Augen, Lippen, Nase und Au-

genbrauen sind häufig so gestaltet, 

dass es schwierig ist, einer Gottheit 

Abb. 4: Grundriss eines hinduistischen Tempels, der 

über einem quadratischen Raster entwickelt wurde 
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ein bestimmtes Geschlecht zuzuord-

nen. So wird die Vorstellung deutlich, 

dass jedes weibliche und jedes männ-

liche Wesen immer auch Eigenschaf-

ten des anderen Geschlechtes in sich 

trägt (vgl. Müller, 2013: 52ff.). 

murtis und Bilder sind folglich wich-

tige Attribute des Hindutempels. Es 

ist für die Hindus allerdings wichtig 

zu betonen, dass diese mit den Gott-

heiten nicht gleichzusetzen sind – sie 

sind „nur“ Ort der Vergegenwärti-

gung der Gottheiten. 

 

Hindu-Tempel in Adliswil 

Der 1994 gegründete Sri Sivasubra-

maniar Tempel in Adliswil ist dem 

Gott Murugan geweiht (daher auch: 

„Murugantempel“). Er gilt in der 

Schweiz als einer der berühmtesten 

und grössten Tempel: Bei einer jähr-

lich stattfindenden öffentlichen Pro-

zession wurden über 3000 Besuche-

rinnen und Besucher gezählt (vgl. 

Baumann, 2009: 161).  

Wenn Gläubige religiöse Bauten 

nicht im Ursprungsland, sondern in 

einem Gebiet der Diaspora errichten 

möchten, stossen sie unumgänglich 

auf Schwierigkeiten. Dies hat damit 

zu tun, dass die entsprechende Kultur 

nicht mit derjenigen des Heimats-

lands übereinstimmt und (die) Reli-

gion nicht denselben Stellenwert ein-

nimmt. So müssen sich Religionen 

dem sozio-kulturellen und rechtli-

chen Setting der Kultur anpassen und 

gleichzeitig versuchen, die Tradition 

aufrechtzuerhalten (vgl. ebd.: 149). 

Abb. 5: Selbstdarstellung: Screenshot der Homepage des 

Tempels in Adliswil 

Abb. 6: Selbstdarstellung: Ein Bild des Tem-

pels mit einer Fassade, die wohl den Tempel 

symbolisch darstellen soll 
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So erscheint es nachvollziehbar, dass 

der Murugantempel in Adliswil in 

vielen Punkten nicht dem Ideal eines 

asiatischen, prachtvollen Hindu-

Tempels entsprechen kann. Das 

Tempel-Gebäude ist ein ehemaliges 

Fabrikgebäude und befindet sich im 

Industriegebiet. Und trotzdem lässt 

sich beim näheren Hinsehen das 

Bestreben erkennen, sich dem asiati-

schen Vorbild anzupassen, so gut es 

in der Schweiz möglich ist. Wie er-

wähnt stellt Wasser ein wichtiges 

Element dar, da es einerseits als Auf-

enthaltsort der Götter gilt und ande-

rerseits für Rituale verwendet wird. 

Der Tempel befindet sich direkt an 

der Sihl. Dass die Nähe zu Gewäs-

sern einen hohen Stellenwert hat, 

zeigt sich an der Illustration der Ho-

mepage. Wasser wird hier prominent 

in Szene gesetzten (siehe Abb. 5). 

Ein anderer Hinweis gibt Abb. 6: Die 

Präsenz eines Tempelturmes wird, 

zumindest zu bestimmten Zeitpunk-

ten, durch eine Art Fassade symboli-

siert. Interessant wäre es gewesen, 

anhand eines Grundrisses die Integra-

tion von als heilig erachteten Ele-

menten in den an sich 

nen“ Grundriss nachzuvollziehen. 

Leider konnte ein solcher Plan nicht 

zur Verfügung gestellt werden. 

 

 

 

 

 

 

 

 

Der 

Murugantempel in Adliswil stellt für 

die Religionswissenschaft einen inte-

ressanten Untersuchungsgegenstand 

dar, weil er exemplarisch aufzeigt, 

wie in der Diaspora versucht wird, 

authentische Merkmale der religiösen 

heimischen Architektur symbolisch 

nachzubilden. Weiterführend wäre es 

sicherlich fruchtbar, indische und 

schweizerische Hindutempel im Ver-

gleich zu analysieren. Damit würde 

noch genauer ersichtlich, inwiefern 

sich die in der Schweiz lebenden 

Hindus der hiesigen Kultur anpassen 

und welche Bedeutung dem religiö-

Abb. 7: Selbstdarstellung: Im Innern 

des Tempels während einer Puja 
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sen Leben in der Diaspora im Ver-

gleich zum Ursprungsland zugerech-

net wird bzw. werden kann.  
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wurde (Volwahsen, 1968: 5). 

Abbildung 5: Selbstdarstellung: Screenshot der Homepage des Tempels in Adliswil 

(http://murugantempel.ch, Zugriff am 03.05.17) 

Abbildung 6: Selbstdarstellung: Ein Bild des Tempels mit einer Fassade, die wohl den Tempel symbo-

lisch darstellen soll (http://murugantempel.ch, Zugriff am 03.05.17) 

Abbildung 7: Selbstdarstellung: Im Innern des Tempels während einer Puja (http://murugantempel.ch, 

Zugriff am 03.05.17) 
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Kloster Einsiedeln 

 

von Eva Meienberg 

 

 

Historischer Abriss 

Um 835 errichtete ein Mönch des 

Reichsklosters Reichenau im Gebiet 

zwischen dem Zürich- und Vier-

waldstättersee eine Einsiedelei. Die-

ser Mönch namens Meinrad begab 

sich dazu zuerst auf den Etzelpass 

und schliesslich, nach dem er dem 

regen Besuch bei ihm weiter entflie-

hen wollte, in das dicht bewaldete, 

unbewohnte Hochtal zwischen dem 

Etzelpass und den Mythen. 

Die Legende erzählt, dass der 

Mönch auch dort von vielen Men-

schen in seiner Klause besucht wor-

den sei. Eines Tages seien unter ih-

nen zwei Räuber gewesen, die ihn 

erschlugen, da sie bei Bruder Mein-

rad Kostbarkeiten vermuteten. Zwei 

Raben, die Meinrad stets begleitet 

hätten, hätten die Räuber schliesslich 

bis nach Zürich verfolgt, wo man auf 

sie aufmerksam geworden sei. Bald 

habe sich herausgestellt, dass die 

Männer den Mönch aus der Einsie-

delei im finsteren Wald ermordet 

hätten, wofür sie zum Tod verurteilt 

worden seien. 

Domprobst Eberhard von Strassburg 

gründete 934 am Ort der Einsiedelei 

von Meinrad eine Klostergemein-

schaft, die nach der Regel Benedikts 

von Nursia lebte. Bereits 947 bestä-

tigte Kaiser Otto die Reichsunmit-

telbarkeit des Klosters. Der Vorste-

her des Klosters regierte unter dem 

Titel eines Fürstabtes. Seit dem 13. 

Jahrhundert wurden nur noch Adlige 

als Novizen aufgenommen, was zu 

einer Verkleinerung des Konventes 

führte. Aber auch politische Konflik-

te dezimierten die Mönchsgemein-

schaft. In der gleichen Zeit wurde 

Einsiedeln zu einem Marien-

Wallfahrtsort. Die Wallfahrt nach 

Einsiedeln setzte allerdings schon 

früher ein. Ein wichtiger Grund für 

die Attraktivität wird mit der Legen-

de der Engelweihe erzählt. 

Dieser Legende nach wäre es Bi-

schof Konrad zugedacht gewesen, 

die Kapelle des neuen Benediktiner-

konvents zu weihen. Als der Bischof 
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in der Nacht auf den 14. September 

948 betend in der Kapelle verweilte, 

habe er eine Vision erlebt, in der 

Christus umgeben von Engeln seiner 

Mutter Maria die neu erbaute Kapel-

le, die spätere Gnadenkapelle, ein-

geweiht hätte. Am nächsten Tag soll 

es dem Bischof eigenartig vorge-

kommen sein, die Kapelle erneut zu 

weihen. Er wurde aber von den 

Mönchen gedrängt, worauf er nach-

gegeben habe. Noch während die 

Brüder die Messgewänder anzogen, 

soll ein Engel erschienen sein, der 

dem Bischof und den Mönchen Ein-

halt geboten habe mit dem Hinweis, 

Gott habe die Kapelle bereits ge-

weiht. Diese Legende bildet den 

Kern des Festes Engelweihe. Die 

Engelweihe bildet noch heute eines 

der zentralen Ereignisse im Festka-

lender der Klosterkirche.
34

 

Im Verlauf seiner Geschichte sah 

sich das Kloster und das Dorf mit 

                                                           
34

 vgl.: http://www.engelweihe.ch/?id=5 (zuletzt 

eingesehen am 19. 6. 17.). Auf dieser Seite hat es 

eine Rubrik, welche sich mit den historischen Be-

gebenheiten der Engelweihe-Legende befasst. Dort 

wird der Konstruktionsprozess dieser Legende 

nachzuzeichnen versucht, in dem es um ökonomi-

sche Aspekte, um Machtverbindungen mit den 

herrschenden Königshäusern oder dem Papsttum 

aber auch um innerkirchliche Abgrenzungsbemü-

hungen geht. 

verschiedenen Bränden konfrontiert. 

1029, 1226, 1465, 1509 und 1577 

fiel das Kloster ganz oder teilweise 

dem Feuer zum Opfer. Dies hatte 

mehrere Ersatzbauten und Neubau-

ten zur Folge. Zur Zeit der Reforma-

tion drohte das Kloster auszusterben. 

Gegen Ende des 16. Jahrhunderts 

verbesserte sich die Situation im 

Kloster Einsiedeln zusehends und 

1721 fand die Grundsteinlegung für 

einen Klosterneubau statt, da das 

mittelalterliche Kloster zu klein ge-

worden war. Es entstand die barocke 

Klosteranlage, die noch heute be-

steht. Die neu gewonnene Grösse 

und Macht der Katholischen Kirche 

nach dem Tridentinischen Konzil 

löste europaweit einen enormen 

Bauboom aus, dem sich auch das 

Kloster Einsiedeln nicht entzog. 

Ausdruck des barocken Katholizis-

mus waren auch die mehrere hun-

derttausend Pilger umfassenden 

Wallfahrten, wofür die mittelalterli-

che Anlage zu klein und zu wenig 

repräsentativ war. 

Ins Jahr 1798 datiert ein Ereignis, 

das schliesslich zu einer zeitlichen 
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Aufhebung des Klosters führte. Das 

Kloster wurde von französischen 

Soldaten überfallen und geplündert. 

Der Überfall steht im Kontext des 

sogenannten Franzoseneinfalls. Dies 

markierte „den Anfang vom Ende 

der alten Eidgenossenschaft“ und 

bildete den „Auftakt zur helveti-

schen Republik“.
35

 Die Mönche flo-

hen alle ins vorarlbergische St. Ge-

rold. In ihrem Gepäck war auch die 

Statue der Schwarzen Madonna. 

1802 kehrten die ersten Mönche 

wieder nach Einsiedeln zurück. Ne-

ben dem Verlust des Mobiliars 

mussten sie auch die Zerstörung der 

Gnadenkapelle beklagen. In den Jah-

ren 1815-1817 wurde diese im klas-

sizistischen Stil wiederaufgebaut. 

Auch die schwarze Madonna fand 

den Weg zurück nach Einsiedeln 

über Österreich und Italien. Genauso 

sagenumwoben wie die Geschichten 

über ihren Verbleib während des 

Exils, sind die Deutungen der 

Schwärze ihrer Haut. Landläufig 

wird erklärt, die Holzstatue sei durch 

                                                           
35

 vgl.: http://www.hls-dhs-

dss.ch/textes/d/D8915.php (zuletzt eingesehen 

19.6.17). 

den Russ der Kerzen schwarz ge-

worden. Eine andere Hypothese 

verweist auf eine Stelle des Hohelie-

des. Dort heisst es: „Nigra sum sed 

formosa“
36

. Dieses Zitat ist auf ver-

schiedenen Skulpturen, von denen es 

auf der ganzen Welt gibt, zu lesen. 

Andere Argumente bringen die 

Schwärze mit der Ikonenmalerei der 

byzantinischen Kunst in Verbindung. 

Es werden sogar Parallelen zur hin-

duistischen Göttin Durga/Kali gezo-

gen, was unter anderem das Interesse 

der Hindus in der Schweiz am katho-

lischen Wallfahrtsort erklären könnte. 

In der Forschung jedoch hat sich bis 

heute keine Erklärung für die 

schwarze Hautfarbe durchsetzen 

können. 

Im 19. Jahrhundert wurde das Klos-

ter um ein Gymnasium erweitert. 

Das Mutterkloster in Einsiedeln 

wurde um Klosterneugründungen in 

den USA und im 20. Jhd. in Argen-

tinien erweitert. Nach dem Zweiten 

Weltkrieg zählte die Gemeinschaft 

                                                           
36

 Vulgata, Hohelied 1, 4. Die folgenden Überset-

zungen zeigen, die unterschiedlichen Interpretation 

des lateinischen Zitates: „Braun bin ich doch 

schön“. (Einheitsübersetzung). „Schwarz bin ich 

aber lieblich“ (Schlachter 2000). „Dunkel bin ich 

und anmutig“ (Zürcher Bibel). 
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200 Mönche. 1947 wurden dem 

Kloster die Rechte einer Gebietsab-

tei zugesprochen, was zur Folge hat-

te, dass der Abt des Klosters Mit-

glied der Schweizerischen Bischofs-

konferenz wurde. Nach dem Vatika-

nischen Konzil wurde die Messe nur 

noch teilweise auf lateinisch gelesen 

und die Brüder wurden den Patres 

(den Priester-Mönchen) gleichge-

stellt. Seit den Sechziger-Jahren 

nahm die Zahl der Mönche kontinu-

ierlich ab. Heute leben im Kloster 70 

Mönche.
37

 

                                                           
37

 vgl.: http://www.kloster-einsiedeln.ch/?id=28 

(zuletzt aufgerufen am 31.5.17). 

Wirtschaftliche Bedeutung des (re-

ligiösen) Tourismus für Einsiedeln 

Wie auf dem Kupferstich
38

 aus dem 

Jahre 1593 ersichtlich, befindet sich 

rechts des Hauptportales der Kirche 

die Beschriftung mit dem Inhalt:  

„Kramer Gassen“. Seit dem 13. 

Jahrhundert entwickelte sich in Ein-

siedeln ein Gewerbe, das sich um die 

Produktion und den Verkauf von 

Devotionalien und Andenken drehte. 

Im 19. Jhd. waren dies z.B. Gipsma-

donnen, Rosenkränze, Kerzen, Hei-

ligenbildchen, Objekte versehen mit 

                                                           
38 Der Kupferstich von Heinrich Stacker befindet 

sich in der öffentlichen Sammlung des Kunstmuse-

ums Basel. 

Abb. 1: Heinrich Stacker, Ansicht Kloster Einsiedeln, Kupferstich 1593 
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einem Bild der Schwarzen Madonna 

oder des Klosters. Eine Einsiedler 

Spezialität war schon damals der 

„Schafbock“ ein Honiggebäck mit 

dem Bild eines Schafbockes, das mit 

dem Lamm Gottes als einem Chris-

tussymbol in Verbindung gebracht 

werden kann.
39

 Akteure dieses Han-

dels waren lokale Händler, aber auch 

das Kloster selbst. Die Attraktivität 

des Gewerbes nahm nicht ab und 

viele Menschen fanden ein Ein-

kommen in der Produktion der De-

votionalien. Das Bemalen von 

Gipsmadonnen oder das Flechten 

von Rosenkränzen waren eigene 

Handwerkszweige, die sich in Ein-

siedeln entwickelten. 

Einem anderen Kupferstich von Sta-

cker, auf dem sich neben dem Klos-

ter auch eine Ansicht des Dorfes be-

findet, ist eine Widmung beigelegt. 

Darin schlägt Stacker vor, den Druck 

zu vervielfältigen, damit dieser unter 

die Wallfahrenden verteilt werden 

könne. Das Wallfahren wird darin 

als alten Brauch beschrieben und die 

Menschen seien von nahen aber auch 

                                                           
39

 (vgl. Kälin 2014: 21). 

von fernen Orten nach Einsiedeln 

gepilgert.
40

 Das Verlagshaus Benzi-

ger, Herausgeber von vielfältiger 

Wallfahrtsliteratur und einer der 

grössten Produzenten von Heiligen-

bildern, war 1880 der wichtigste Ar-

beitsgeber in Einsiedeln und be-

schäftigte 500 Angestellte. 

Die Wallfahrt entwickelte sich im 19. 

Jahrhundert aus verschiedenen 

Gründen. Nachdem englische Tou-

risten aus der Oberschicht das Berg-

land mit seinem Naturidyll und sei-

ner Bergwelt für sich entdeckt hatten, 

entwickelte sich in der Schweiz zu-

nehmend ein Tourismus, der sich vor 

allem auf die Bergregionen konzent-

rierte. Die Besucher kamen nun auch 

aus der bürgerlichen Schicht und Fe-

rien in der Natur etablierten sich als 

Erholungszeit neben der Arbeitszeit. 

Die Ferienreisenden stellten jedoch 

andere Ansprüche als die Pilgerrei-

                                                           
40 „Dahin sich dann aus sonderer Andacht und rech-

tem Catholischen eyffer / vil tausend Menschen von 

Mans vnd Weibs personen / auss fernen vnd nahe-

gelegenen orthen / Teutschen / Welschen vnd ande-

ren Landen / nach altem gebrauch finden / vnd sol-

ches hoch Miracul vnd Wunder besuchen werden“ 

zitiert nach Henggeler, Rudolf (1926): Einsiedeln 

im Bilde, in: Anzeiger für Schweizerische Alter-

tumskunde Band 28, Heft 4, S. 243 
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senden, die mit bescheidenen Unter-

künften und dem Gottesdienstbesuch 

zufrieden waren. 1881 wurde der 

„Verschönerungsverein“ in Einsie-

deln gegründet mit dem Ziel das 

Dorfbild aufzuwerten und es den Be-

sucherInnen bequemer zu machen. 

Die Eröffnung der Dampfbahn 1877 

von Wädenswil nach Einsiedeln 

machte es möglich, grosse Massen 

an Menschen und zunehmend auch 

Frauen und Kinder zu transportieren. 

Die Bahn erlaubte es, Einsiedeln 

auch nur für einen Tag zu besuchen 

und der Ausbau der Infrastruktur 

machte Einsiedeln auch zunehmend 

zu einem profanen Ausflugsziel.
41

 

 

Klosterkirche 

Die Klosterkirche ist räumlich in 

drei Teile gegliedert, in den Chor-

raum, das Langhaus und das Okto-

gon, wo sich die Gnadenkapelle be-

findet. Die Grösse der Kirche und 

das Oktogon, das die Möglichkeit 

bietet die Gnadenkapelle in Prozes-

                                                           
41

 vgl. Kälin, Detta (2014): Gruss aus Einsiedeln. 

Souvenirs und Bilderinnerungen um 1900, Katalog 

zur gleichnamigen Ausstellung im Museum Fram, 

Einsiedeln, S.6-22. 

 

sionen zu umrunden, sind den Pil-

gerscharen geschuldet. Die Mönche 

halten sich während eines Gottes-

dienstes im Chor auf, durch ein 

Chorgitter getrennt von den Laien. 

Der Chorraum ist etwas erhöht und 

ergibt den Eindruck einer Bühne. Im 

hintersten Teil der Kirche gibt es ei-

nen oberen Chor, den die Mönche 

für einen Teil der Stundengebete 

nützen. 

Die Fenster an den oberen Seiten-

wänden lassen viel Licht eintreten, 

das als diffuse Beleuchtung, von hin-

ten nach vorne an Intensität zuneh-

mend, je nach Einstrahlung eine be-

sondere Lichtstimmung erzeugen 

kann. An den Seiten des Langhauses 

sind je fünf Altäre angebracht, die je 

einem Heiligen oder einer Heiligen 

geweiht sind. 

Quer zum Langhaus gelegen befin-

det sich das Beichthaus, das heute 

auch als Taufstätte benutzt wird. Die 

Grösse dieses Raumes ist wiederum 

mit der Funktion der Wallfahrtskir-

che verbunden. Die vielen Pilger be-

nötigen einen Warteraum, bis sie an 

der Reihe sind, die Beichte abzule-
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gen. Ergänzt wird das Raumpro-

gramm durch die an die Beichtkirche 

anschliessende Magdalenenkapelle 

und die Krypta. 

Die Gnadenkapelle kann nicht betre-

ten werden. Die Sicht auf das Gna-

denbild wird durch eine Öffnung der 

Kapellenwand gewährleistet.
42

 

Typisch für eine christliche Kirche 

ist ebenfalls, dass sich das Hauptpor-

tal nach Osten hin öffnet, in die 

Richtung der aufsteigenden Sonne, 

die den auferstandenen Christus 

symbolisiert. Der Platz, der von der 

Kirche gegen das Dorf hin abfällt, ist 

dem Platz vor St. Peter in Rom 
                                                           
42

 Schnell/Steiner (Hg.) (2007): Die Stiftskirche 

Einsiedeln, Regensburg: Schnell&Steiner, S. 10-28. 

nachempfunden. Zwei Arkadenrei-

hen öffnen sich wie riesige Arme 

zum Besucher hin und nehmen ihn 

in die die Kirche auf (vgl. Abbil-

dung). 

 

Abb. 2: Grundriss Klosterkirche Einsie-

deln heute 

Abb. 3: Anonym, Skizze zu St. Petersplatz in 

Rom, 17. Jhd. 
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von Estelle Ehrenzeller 

 

 

Marktsituation 

Das Konzept der religiösen Entrepre-

neurInnen und die dazugehörigen be-

ziehen sich auf eine Marktsituation 

und orientieren sich konkret an der 

„Esoterik-Kultur“ (Rademacher 

2010: 121). In dieser neureligiösen 

Umgebung werden anstelle von ge-

meinschaftsförmigen vermehrt 

dienstleistungsförmige Beziehungen 

in Form von „als Einzelunternehmen 

geführten Zentren“ (Hero 2011a: 58) 

festgestellt. Sowohl Stefan Radema-

cher als auch Markus Hero beschrei-

ben die Beziehungen innerhalb der 

Esoterik-Kultur als Marktverhältnisse 

mit Anbietenden und Nachfragenden 

resp. RezipientInnen. Auf der Seite 

der AnbieterInnen werden von ihnen 

verschiedene Begriffe und Unterka-

tegorien gebraucht. Hero verwendet 

Begriffe wie „religiöse Entrepreneu-

re“, „freigewerbliche Ritendesigner“, 

„neue Heilsanbieter“ etc. synonym. 

Rademacher unterscheidet auf der 

Seite der AnbieterInnen zwischen 

„Spezialanbietern“ und „Maklern“.  

Diesen AkteurInnen der „unorgani-

sierte[n] Religiosität“ (Rademacher 

2010: 119) stehen traditionelle Kir-

chen und Neue religiöse Gemein-

schaften (NRGs) der „organisierten 

Religionen“ (ebd.: 128) gegenüber. 

Auch diese können Anbietende auf 

dem Markt sein, doch besteht inner-

halb der Esoterik-Kultur grosse 

Skepsis gegenüber institutionellen 

Autoritäts- und Machtverhältnissen 

und Exklusivitätsansprüchen (vgl. 

ebd.: 132). Allfällige Anbindungen 

von AnbieterInnen an grössere religi-

öse Institutionen oder NRGs werden 

entweder von den MaklerInnen mit 

Marktausschluss sanktioniert (vgl. 

ebd.: 141) oder von den MaklerInnen 

und RezipientInnen übergangen (vgl. 

ebd.: 139). 

Die Notwendigkeit dieser neuen Be-

zeichnungen „Spezialanbieter“ und 

„Makler“ begründet Rademacher 

damit, dass in der Esoterik-Kultur ei-

ne einheitliche Lehre und eine Insti-

tutionsstruktur fehlen, sodass nicht 
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von „religiösen Spezialisten“ und 

„Laien“ die Rede sein kann (vgl. 

ebd.: 123). 

 

Begrifflichkeiten 

Rademachers SpezialanbieterInnen 

scheinen sich mit Heros religiösen 

EntrepreneurInnen zu decken, wäh-

rend „Makler“ die VermittlerInnen 

dieser Inhalte sind. 

„Macht“ wird gemäss Rademacher 

„erkämpft bzw. erzwungen“ (Rade-

macher 2010: 120), „Autorität“ hin-

gegen „bezeichnet ein Verhältnis 

freiwilliger Unterordnung“ (ebd.). 

Als religiös kann die zugeschriebene 

Autorität verstanden werden, „wenn 

Menschen als mit transzendenten 

Mächten verbunden gesehen werden 

oder wenn sie als Wissende im Bezug 

auf derartige Mächte gelten“ (ebd.), 

wobei Rademacher sich an Webers 

Charisma-Begriff anlehnt. Bereits 

angetönt, wird in der Esoterik-Kultur 

Autorität zugeschrieben, nämlich von 

den RezipientInnen, die Autorität je-

derzeit wieder aberkennen können 

(vgl. ebd.). Eine zentrale Instanz, die 

über normative Kriterien bzgl. Auto-

rität entscheiden würde, fehlt (vgl. 

ebd.: 128). Seitens der Anbietenden 

ist Zurückhaltung gefragt, denn 

Selbstzuschreibungen von Autorität 

oder Meisterschaft und Exklusivitäts-

ansprüche werden von den Rezipien-

tInnen mit grosser Skepsis betrachtet 

(vgl. Rademacher 2012: 433). 

SpezialanbieterInnen offerieren 

„Wissen, also Lehrinhalte, und Hilfe, 

also konkrete Praktiken“ (Radema-

cher 2010: 128), oder präziser, sie 

haben eigene Inhalte (vgl. ebd.: 123). 

SpezialanbieterInnen können „Lehrer, 

Heiler, Meister oder Gurus“ (ebd.: 

123) sein. MaklerInnen hingegen 

präsentieren keine eigenen Inhalte 

sondern vermitteln verschiedene In-

halte verschiedener Spezialanbiete-

rInnen und sehen sich nicht als ver-

antwortlich für diese Inhalte (vgl. 

ebd.). MaklerInnen können „Zent-

rumsbetreiber, Ladeninhaber und –

angestellte, Verleger, Zeitschriften-

macher, Messeveranstalter usw.“ 

(ebd.) sein. Darüber hinaus sind sie 

„Türhüter der Esoterik-Kultur“ (ebd.: 

137), denn sie entscheiden, welche 

SpezialanbieterInnen sie in ihr Ange-
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bot aufnehmen und ihnen so Zutritt 

zum Markt gewähren. 

 

Genese der religiösen Entrepre-

neurInnen 

Hero setzt die Entstehungsgeschichte 

der religiösen EntrepreneurInnen in 

der Nachkriegszeit an, insbesondere 

den 1960ern. Ausgehend von einem 

verstärkten Zugang der Mittelschicht 

zu (akademischer) Bildung komme es 

zu einer „Bildungsexpansion“ (Hero 

2011a: 59) und einer daraus resultie-

renden „Bildungsinflation“ (ebd.) 

oder „Titelinflation“, sodass die Ab-

solventInnen nicht mehr im regulären 

Arbeitsmarkt in einer angemessenen 

Position untergebracht werden kön-

nen. Um eine Deklassierung zu ver-

meiden, wählen sie den Weg in die 

Selbstständigkeit. Dies ist in Ni-

schenbereichen, wozu der religiöse 

Bereich zählt, einfacher, weil die 

Rahmenbedingungen weniger klar 

sind (vgl. ebd.: 60). Mit der Bil-

dungsexpansion einher geht eine 

Emanzipation von herkömmlichen 

Deutungsweisen und der Wunsch 

nach selbstbestimmten Lebens- und 

Arbeitsformen. Die gewählten Be-

rufstitel im alternativreligiösen Rah-

men, z.B. „Certified Shamanic Coun-

selor“, „Diplom-Astrologe“, „Hilde-

gard-Mediziner“ oder „Qualified Re-

birther“ (vgl. ebd.: 61), sieht Hero als 

Teil einer „spirituellen Selbstermäch-

tigung“ (ebd.: 61), um eine höhere 

soziale Anerkennung zu erlangen und 

vielleicht auch als Kompensation 

oder Aufwertung der vorherigen oder 

zweiten beruflichen Tätigkeit. Da-

durch, dass Frauen häufiger als Män-

ner eine Position unter ihrer Qualifi-

kation haben, erkläre sich der hohe 

Frauenanteil unter den „neuen Selbst-

ständigen“ (ebd.: 59) und auch inner-

halb des neuen religiösen Unterneh-

mertums (vgl. ebd.: 61). 

Mit der Rolle der religiösen Entre-

preneurInnen sieht Hero viele Erklä-

rungsmöglichkeiten für Entwicklun-

gen in der alternativreligiösen Land-

schaft, so beispielsweise die beo-

bachtete Dynamik oder Individuali-

sierung (vgl. Hero 2011a: 69 sowie 

2011b: 117). 
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Charakterisierung der neuen Heil-

sanbieterInnen 

Aufgrund der zahlreichen neuen 

HeilsanbieterInnen besteht ein hoher 

Konkurrenz- und ständiger Innovati-

onsdruck (vgl. Hero 2011a: 69). Zu-

dem gilt es, sich in einem „bereits be-

stehenden Kräftefeld religiöser und 

therapeutischer Deutungen“ (ebd.: 

64) zu behaupten. Die religiösen In-

halte, welche die religiösen Entrepre-

neurInnen als „Firma“ (Hero 2011a: 

58) adäquat vermarkten müssen, be-

stehen oft aus „Synkretismen“ ver-

schiedener Glaubenssysteme, teilwei-

se verbunden mit therapeutischen 

Bedürfnissen seitens der KundInnen 

(vgl. ebd.: 64). Die Angebote sind 

grundsätzlich auf Einzelpersonen 

ausgerichtet, womit eine „Wieder-

aufwertung der sinnlichen und kör-

perlichen Aspekte des Religiö-

sen“ (Hero 2011b: 117) einhergehe. 

Trotz oder gerade wegen dieses 

„Wettbewerb[s] um Aufmerksamkeit 

und Anerkennung“ (ebd.: 116) sind 

vermehrt Zusammenschlüsse in (Be-

rufs-)Verbänden zu beobachten (vgl. 

Hero 2011a: 65f.). Diese Professiona-

lisierung und Mitgliedschaft in einem 

Verband kann gegenüber der Kund-

schaft als Qualitätssiegel für Profes-

sionalität und als Abgrenzung zu 

Nicht-Mitgliedern verwendet werden. 

Die Orientierung an der Kundschaft 

ist von grosser Wichtigkeit. Die 

KundInnen wählen und haben sozu-

sagen die Macht über die Spezialan-

bieterInnen. Durch die „ständigen 

Ein- und Austrittsoptionen“ (Hero 

2011a: 67) gestalten sich die Bezie-

hungen zwischen KundInnen und 

Anbietenden grundsätzlich unver-

bindlich und flexibel (vgl. Hero 

2011b: 116). Die religiösen Entre-

preneurInnen begleiten die KundIn-

nen als HelferInnen auf ihrer indivi-

duellen Suche, erheben allerdings 

keine Bindungsansprüche (vgl. Ra-

demacher 2012: 434f.). Zudem gibt 

es zu viele Anbietende, als dass ein-

zelne EntrepreneurInnen genügend 

Dominanz im Feld erlangen könnten, 

um den Status einer Lehrerin oder ei-

nes Lehrers mit Gefolgschaft zu er-

halten (vgl. Hero 2011a: 67). In ei-

nem solchen Falle würden ausserdem 

die „Türhüter der Esoterik-Kultur“, 
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also die MaklerInnen, auf den Plan 

treten und diejenigen Heilsanbiete-

rInnen, die ihrer Meinung nach zu 

hohe Autoritätsansprüche stellen, 

vom Marktgeschehen ausschliessen. 

Dies wiederum würde den Spezialan-

bieterInnen den Zugang zu KundIn-

nen stark erschweren, was kaum in 

ihrem Interesse sei (ausser sie erhe-

ben tatsächlich Exklusivitätsansprü-

che oder wünschen Abgeschieden-

heit) (vgl. Rademacher 2010: 143). 

Ein autoritatives Benehmen gestaltet 

sich für alternativreligiöse Anbiete-

rInnen nicht zuletzt deshalb schwie-

rig, weil ihnen die Sanktionsmög-

lichkeiten für ein, in ihren Augen, 

Zuwiderhandeln fehlen (vgl. Rade-

macher 2012: 433). 

Seitens der religiösen Entrepreneu-

rInnen besteht sehr wohl ein Interesse 

an längerfristigen KundInnenbezie-

hungen als Kapital- (und Existenz-

)Sicherung. Zur KundInnenbindung 

gibt es verschiedene Möglichkeiten. 

Für die KundInnen können Aus- und 

Weiterbildungen angeboten werden 

(vgl. Hero 2011a: 66). Ebenfalls ein 

Band zwischen AnbieterInnen und 

RezipientInnen kann die habituelle 

Gleichgesinntheit herstellen (vgl. 

ebd.: 63). Die „Übereinstimmung in 

Geschmacksfragen zwischen Rezi-

pienten und Maklern“ (Rademacher 

2010: 155f.) trägt wesentlich zum 

Wohlbefinden bei. Des Weiteren 

müssen die neuen HeilsanbieterInnen 

mit Authentizität überzeugen (vgl. 

Hero 2011a: 63). Äusserst zentral ist 

das Vertrauen, das sich bei den Rezi-

pientInnen gegenüber den Anbiete-

rInnen einstellen sollte (vgl. Hero 

2011b: 105, 116). Die Legitimation 

der religiösen EntrepreneurInnen be-

steht „weder durch eine religiöse Or-

ganisation noch durch eine religiöse 

Gruppe oder Gemeinschaft“ (ebd.: 

116). Die KundInnen beurteilen die 

Beziehung anhand des persönlichen 

Nutzens, den das Wissen oder die re-

ligiöse Idee für sie bringt (vgl. Hero 

2011a: 65 sowie Rademacher 

2012: 431). 

Hero räumt den Medien eine beson-

dere Rolle in der Verbreitung der re-

ligiösen Inhalte ein. Mittlerweile 

werden über Printmedien, Fernsehen 

und Internet nicht mehr nur Veran-
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staltungshinweise gegeben, sondern 

konkrete Inhalte zugänglich gemacht. 

Online-Beratungen, Internet-

Kataloge von Buchhandlungen etc. 

machen einen persönlichen Kontakt 

zu den Anbietenden (religiöse Entre-

preneurInnen oder Gemeinschaften) 

beinahe überflüssig (vgl. Hero 2011a: 

68).  

 

Einordnung der Studienreiseziele 

insbesondere anhand ihrer Web-

präsenz 

Gisula Tscharner – Geistiges Unter-

nehmen 

Gisula Tscharner und ihr Geistiges 

Unternehmen – Hauptakteurin als re-

ligiöse Entrepreneurin im Rahmen 

dieser Studienreise - erfüllen bereits 

prominent auf der Startseite
43

 ihrer 

Homepage vier Charakteristika eines 

religiösen (Einzel-)Unternehmens. 

„Die Geistliche unterwegs – zu Ihnen, 

mit Ihnen!“ lautet der erste Satz und 

verdeutlicht erstens die Orientierung 

an der Kundschaft und zweitens die 

Aufgabe der Spezialanbietenden, als 

helfende BegleiterInnen ein Weg-
                                                           
43

 Gisula Tscharner: Geistiges Unternehmen, 

http://www.gisula.ch/cms/home.html (30.05.2017). 

stück mit den KundInnen mitzugehen. 

Das Bild einer kleinen geschwunge-

nen Strasse am Feldrand, angebracht 

am unteren Ende der Seite, illustriert 

diesen Punkt. Heros Annahme einer 

Somatisierung und Ästhetisierung der 

Religion (vgl. Hero 2011a: 65 sowie 

Hero 2011b: 117) findet im darauf 

folgenden Absatz ihre Erfüllung: 

„Das Geistige Unternehmen möchte 

Spirituelles und Sinnliches miteinan-

der verbinden. Etwa so wie ein Baum, 

der sowohl im erdigen Boden als 

auch in Luft und Licht wurzelt und 

sich verwebt.“ Im nächsten Abschnitt 

wird betont, dass losgelöst von jegli-

cher religiöser Institution agiert wer-

de: „Als freiberufliche Theologin 

oder ‚Seelsorgerin Unterwegs’ ges-

talte ich Zeremonien, Rituale und 

Feiern aller Art“ [Hervorhebung 

E.E.]. Auch die Rubrik „Konfessi-

onsfrei“ in der Menüleiste unter-

streicht dies. Im letzten Absatz wird 

bereits auf das Veranstaltungs- und 

Kursangebot hingewiesen und noch-

mals der begleitende und partner-

schaftliche Aspekt betont: „Mit Vor-

trägen und Seminarien, aber auch in 
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Andachten und spontanen Gesprä-

chen möchte ich anregen zum eige-

nen und gemeinsamen Wurzeln und 

Reifen.“  

Kerngeschäft innerhalb der Angebote 

von Frau Tscharner bilden Ritualges-

taltungen, vorzugsweise in der Natur, 

insbesondere zu „Lebensbeginn“, 

„Hochzeit“, „Abschied“ (Bestat-

tungsfeiern) und „Loslassen“ (Tren-

nung/Scheidung)
44

. Daneben besteht 

ihr Angebot aus monatlichen Feiern 

namens „Besinnung im Freien“ mit 

jeweils einem anderen thematischen 

Schwerpunkt sowie Vorträgen auf 

Anfrage zu verschiedenen Themen. 

Zudem offeriert sie Beratungen für 

Leute, die bereits im Bereich „Ritu-

algestaltung und pastoraler Verkün-

digung“ oder im öffentlichen Bereich 

tätig sind. Das Interesse an einer län-

gerfristigen Kundenbeziehung zeigt 

sich in ihrer Bereitschaft, das Bera-

tungsangebot gerne über eine „Zeit-

spanne“
45

 hinweg anzubieten. 

                                                           
44

 Gisula Tscharner: Feiern gestalten, 

http://www.gisula.ch/cms/feiern.html (30.05.2017). 
45

 Gisula Tscharner: Beratungen, 

http://www.gisula.ch/cms/beratungen.html 

(30.05.2017). 

Ihre synkretistische Leistung wird 

darin deutlich, dass sie auf ihre 

christliche Basis verweist, sich je-

doch als offen für die Wünsche der 

KundInnen zeigt. Das Qualitäts-

merkmal Vereinsmitgliedschaft ist 

mit dem „Schweizerischen Verband 

freischaffender Theologinnen und 

Theologen (SVFT)“ erfüllt. Frau 

Tscharner vermarktet ihr Angebot 

mit dem Argument, dass „[a]lle, die 

in der Schweiz wohnen, auch Nicht-

Kirchenmitglieder, [.] die Möglich-

keit haben [sollen], bei Geburt, Hei-

rat und Tod von jemandem eine Feier 

gestalten zu lassen und dies mit glei-

cher Würde und Fachkompetenz, wie 

sie von ausgebildeten Theologen er-

wartet wird“
46

 und begründet dies 

damit, dass in der schweizerischen 

Bundesverfassung die Religions- und 

Konfessionsfreiheit gesetzlich veran-

kert sei und deshalb eine geistliche 

Grundversorgung gewährleistet wer-

den müsse.
47

 

                                                           
46

 Gisula Tscharner: Konfessionsfrei, 

http://www.gisula.ch/cms/konfessionsfrei.html 

(30.05.2017). 
47

 Gisula Tscharner: Konfessionsfrei, 

http://www.gisula.ch/cms/konfessionsfrei.html 

(30.05.2017). 
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Gisula Tscharner hat durch Auftritte 

im Fernsehen (Aeschbacher, Stern-

stunde Religion) eine gewisse media-

le Bekanntheit erlangt, gleichzeitig 

werden im alternativreligiösen Feld 

zu grosse Dominanz(-ansprüche) 

aber skeptisch betrachtet. Zumindest 

ihr Webauftritt lässt jedoch vermuten, 

dass sie tatsächlich „nur“ als religiöse 

Entrepreneurin tätig ist und keinen 

Anspruch auf Dominanz oder Exklu-

sivität erhebt und keine Anhänger-

schaft um sich versammelt. 

 

Emma Kunz Zentrum 

Im Gegensatz zu Frau Tscharners 

Website ist die Homepage des Emma 

Kunz Zentrums
48

 moderner gestaltet, 

sowohl im Erscheinungsbild als auch 

in den (Buchungs-) Tools. Es entsteht 

der Eindruck von Professionalität, 

was den Website-BesucherInnen ein 

Gefühl des Vertrauens vermittelt. 

Qualität wird nebst der gestalteri-

schen Ebene auch auf inhaltlicher 

Ebene gezeigt, indem auf die interna-

tionale Ausstrahlung (Emma Kunz 

                                                           
48

 Emma Kunz Zentrum: Willkommen im Emma 

Kunz Zentrum, https://www.emma-kunz.com 

(30.05.2017). 

sei international bekannt gewesen; es 

gab und gibt weltweit Ausstellungen 

mit Emma Kunz’ Bildern) und die 

Wissenschaftlichkeit (Emma Kunz 

als Naturheilärztin und Forscherin; 

biophysikalische Messungen bestäti-

gen Energie in Grotte) betont werden. 

Emma Kunz als Einzelperson dürfte 

einen Teil der Beschreibung zu reli-

giösen EntrepreneurInnen erfüllt ha-

ben, doch weist bereits die Tatsache, 

dass ein Erinnerungsort, ein Zentrum, 

errichtet worden ist, auf einen Art 

AnhängerInnenkreis hin. 

Die dargebrachten Dienstleistungen 

des heutigen Emma Kunz Zentrums 

sind vielfältig. Auf Vorreservation 

kann die Grotte besichtigt werden, es 

gibt ein Museum mit 70 Bildern aus 

Emma Kunz’ Œuvre, auf Wunsch 

können Führungen gebucht werden 

und es wird beinahe monatlich ein 

eintägiger AION A-Workshop ange-

boten, an dem der richtige Einsatz 

dieses „zu einem der bekanntesten 

Naturheilmittel überhaupt“
49

 gewor-

                                                           
49

 Emma Kunz Heilprodukte AG: Heilen mit AI-

ON A®. Ein Workshop zur Theorie und Praxis eines 

wunderbaren Heilmittels für Personen mit oder ohne 

medizinische Fachausbildung (PDF-Datei mit 

Workshopbeschrieb, abrufbar auf Homepage 
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denen „Heilgesteins“ aus der Grotte 

gelernt werden kann. Das Online-

Angebot „Bild des Monats“
50

 bietet 

den UserInnen die Möglichkeit, sich 

jeden Monat in ein neues Bild von 

Emma Kunz zu vertiefen. Als Ergän-

zung zu diesen Angeboten gibt es ei-

nen Shop mit verschiedensten AI-

ON A-Produkten, Büchern, Kunst-

karten etc. Das Zentrum scheint sich 

als „Besuchsziel“
 51

 zu verstehen, ist 

also nicht auf längerfristige Bindun-

gen mit KundInnen ausgerichtet. 

Der Nutzen für die RezipientInnen 

wird explizit thematisiert: „Was 

bringt Ihnen der Besuch der Emma 

Kunz Grotte? Die hier gespeicherten 

biodynamischen Kräfte sind für viele 

Menschen spürbar. Lassen Sie sich 

auf die Erfahrung ein.“
52

 Auch wird 

damit die somatisch-sinnliche Erfah-

rungswelt angesprochen. 

                                                                                      
https://www.emma-kunz.com/de/workshops-und-

anmeldung/, 30.05.2017). 
50

 Emma Kunz Zentrum: Bild des Monats – Mai 

2017, https://www.emma-kunz.com/bild-des-

monats/ (30.05.2017). 
51

 Emma Kunz Zentrum: Willkommen im Emma 

Kunz Zentrum, https://www.emma-kunz.com 

(30.05.2017). 
52

 Emma Kunz Zentrum: Emma Kunz Grotte, 

https://www.emma-kunz.com/de/grotte-und-

reservation/ (30.05.2017). 

Viele der im theoretischen Teil be-

sprochenen Aspekte religiöser Entre-

preneurInnen finden sich also auch 

beim Emma Kunz Zentrum. Anzu-

merken gilt trotzdem, dass zwar der 

Gründer des Zentrums, Anton C. 

Meier 1986, auf der Homepage ge-

nannt wird, doch ansonsten keine In-

dividuen sichtbar werden und die 

Kontaktmöglichkeiten sachlich ges-

taltet sind („Emma Kunz Heilproduk-

te AG“, info(at)emma-kunz.com), 

das Zentrum eher als eine Art Institu-

tion erscheint. Es lässt sich die Ver-

mutung aufstellen, dass das Zentrum 

wohl kaum als Einzelunternehmen 

geführt wird. 

 

Die weiteren Reiseziele 

Wie eingangs bereits erwähnt, stellt 

Rademacher den Begriff der „organi-

sierten Religionen“ (Rademacher 

2010: 128) (dazu gehören Kirchen 

und NRGs) resp. „organisierte Reli-

giosität“ (ebd.: 141) der „unorgani-

sierten Esoterik-Kultur“ (ebd.: 122) 

gegenüber. Mit dem Grossmünster, 

Mazdaznan, dem hinduistischen 

Tempel in Adliswil, Einsiedeln, der 
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Anthroposophie und der UVAM 

(L’Union Vaudoise des Associations 

Musulmanes) resp. der Lausanner 

Moschee befinden wir uns eher im 

Bereich der organisierten Religiosität. 

Auch diese können Anbietende auf 

dem Markt der Esoterik-Kultur sein. 

Werden ihre Inhalte rezipiert, wird 

die Tatsache, dass die Inhalte aus ei-

ner religiösen Institution stammen, 

jedoch häufig übergangen. Radema-

cher nennt hierfür als Beispiele Meis-

ter Eckhart und Pater Anselm Grün, 

die in der Esoterik-Kultur Resonanz 

finden, ohne dass ihre Verbindung zu 

einer christlichen Kirche und ihre 

hierarchische Position dabei eine 

Rolle spielen würden (vgl. Radema-

cher 2010: 139). Auf diese Studien-

reise übertragen kann Mazdaznan als 

Beispiel genannt werden, von dem 

viele seiner Inhalte in eine breitere 

Szene eingeflossen sind ohne konkre-

te Rückbindung an Mazdaznan. Auch 

das Grossmünster und Einsiedeln 

werden als Kraftorte besucht, ohne 

dass dabei ein direkter Bezug zur 

kirchlichen Institution hergestellt 

wird. So lässt sich zum Schluss bes-

tätigen: Die Entscheidungsmacht 

liegt, wie Hero und Rademacher im-

mer wieder betonen, bei den KundIn-

nen. 
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Rudolf Steiner und die Anth-

roposophie 

von Yvonne Brandenberger 

 

 

Einführung 

Der folgende Beitrag enthält einen 

kurzen und notwendigerweise un-

vollständigen Abriss über die Bio-

graphie Rudolf Steiners und über die 

Geschichte der Anthroposophie in ih-

ren Anfängen. Darüber hinaus wer-

den einige zentrale Elemente der 

anthroposophischen Lehre und ihrer 

Praxisfelder angesprochen. 

 

Die Geschichte der Anthroposophie 

beginnt mit derjenigen der Theoso-

phie, einer neo-religiösen geistigen 

Strömung des 19. Jahrhunderts, wel-

che in sich verschiedene okkulte Tra-

ditionen Europas sowie Elemente 

aussereuropäischer Religionen, ins-

besondere des Buddhismus und des 

Hinduismus, aufnahm und vereinigte 

(vgl. Linse 2006). Die Bewegung 

wurde begründet durch die spiritis-

tisch begabte Russin Helena Petrova 

Blavatsky, welche 1875 zusammen 

mit Henry Steel Olcott die Theoso-

phische Gesellschaft in New York ins 

Leben rief. Durch die Verlegung des 

Hauptsitzes der Gesellschaft nach 

Adyar in Indien wurden vermehrt 

hinduistische und buddhistische Ele-

mente in die Lehre aufgenommen, 

darunter eine Reinkarnationslehre 

und der Glaube an das Karma (vgl. 

Ullrich: 46). Nach dem Tod der 

Gründerin spaltete sich die Theoso-

phische Gesellschaft in verschiedene 

Gruppen auf. Eine von diesen war die 

Anthroposophie, als deren Begründer 

Rudolf Steiner gilt (vgl. Linse 2006).  

 

Rudolf Steiner: Kindheit und Ju-

gend 

Steiner wurde Ende Februar 1861 als 

ältestes Kind des Bahnangestellten 

Johann und seiner Frau Franziska 

Steiner im kroatischen Kraljevec ge-

boren. Seine aus Niederösterreich 

stammenden Eltern waren in das 

kleine, damals noch zu Ungarn gehö-

rige Örtchen emigriert. Die Familie 

zog mehrere Male um und im Jahr 

1869 kam sie nach Neudörfl. Dort 

besuchte Steiner die Dorfschule, von 
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wo er dank sehr guter Leistungen an 

die Realschule der Wiener Neustadt 

versetzt wurde, wo er auch sein Abi-

tur machte (vgl. Zander 2011: 19).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

In der Schule interessierte er sich vor 

allem für die «exakten» Fächer. Im 

Geschichtsunterricht las er nach ei-

genen Angaben, statt dem Unterricht 

zu folgen, die Schriften Kants, dessen 

Philosophie ihn noch lange beschäf-

tigte und die er später scharf kritisier-

te, da er in ihr eine Zerstörung der 

Erkenntnis des wahren «Wesens» der 

Dinge zu erkennen glaubte (vgl. Zan-

der 2011: 22f.). 

Steiner wuchs in einem katholischen 

Umfeld auf und besuchte bis zu sei-

nem zehnten Lebensjahr die Kirche. 

Sein Vater jedoch war ein Freigeist, 

welcher der Religion gegenüber eher 

negativ eingestellt war und dem jun-

gen Rudolf durch seine Arbeit eine 

Verbindung zur Welt der Technik 

ermöglichte (vgl. Zander 2011: 25f.).  

Aus späteren Schriften ist eine Erzäh-

lung Steiners bekannt, die in der 

anthroposophischen Literatur immer 

wieder Erwähnung findet.  In dieser 

Erzählung berichtet er rückblickend 

von einer Gegebenheit, mit der er 

sich bereits im Kindesalter hellsehe-

rische Fähigkeiten zusprach: Ihm sei 

als achtjährigem Knaben im Warte-

saal eines Bahnhofs eine Frau er-

schienen. Diese habe ihn dazu aufge-

fordert, «so viel du kannst, für mich 

zu tun». Daraufhin sei die Frau in den 

Ofen des Wartesaals gestiegen und 

verschwunden. Später dann habe sich 

herausgestellt, dass eine Tante Stei-

ners sich zu ebendieser Zeit das Le-

ben genommen hatte (vgl. Zander 

2011: 27f.).  

 

Studium in Wien und Goethefor-

scher 

1879 begann Steiner ein Studium an 

der Technischen Hochschule Wien, 

Abb. 1: Steiner als 21-Jähriger 
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in der er Mathematik, Physik, Bota-

nik, Zoologie und Chemie studierte, 

wie sein Vater es sich gewünscht hat-

te. Neben dem eigentlichen Studium 

interessierte er sich auch für Philoso-

phie, las Goethe und andere Dichter 

und besuchte bei dem von Goethe 

begeisterten Literaturwissenschaftler 

Julius Schröer Lehrveranstaltungen 

in Dichtkunst. Damit bahnte Steiner 

sich einen eigenständigen Weg zu Li-

teratur und Geistesgeschichte. Nach 

drei Jahren brach er sein Studium 

schliesslich ab und ihm wurde vom 

Herausgeber der ersten Goethe-

Gesamtausgabe, Joseph Kürschner, 

als 21-Jähriger ohne Abschluss die 

textkritische Edition naturwissen-

schaftlicher Werke Goethes übertra-

gen, mit dem er sich noch viele Jahre 

beschäftigen sollte (vgl. Zander 

2011: 43-52). Um sich seinen Le-

bensunterhalt zu verdienen, arbeitete 

er zeitgleich als Hauslehrer bei einer 

jüdischen Kaufmannsfamilie, deren 

vier Kinder er unterrichtete und erzog. 

Diese Lehrpraxis stellte seine erste 

Erfahrung mit pädagogischer Arbeit 

dar (vgl. Zander 2011: 53-55). Von 

1890 bis 1896 arbeitete Steiner in 

Weimar als freier Mitarbeiter im 

Goethe- und Schiller-Archiv. Im Jahr 

1891 promovierte er, ohne den dafür 

erforderlichen Nachweis eines uni-

versitären Abschlusses erbracht zu 

haben, zum Doktor der Philosophie: 

Für seine Dissertation erhielt er aller-

dings nur die Note «rite», die 

schwächste Note, die dafür zu verge-

ben war. Nach seinem Umzug nach 

Berlin 1897 arbeitete er als Redak-

teur bei einem kleinen Literaturma-

gazin. In diesem Magazin veröffent-

lichte er unter anderem einen ver-

ächtlichen Artikel über die Theoso-

phie, die okkultistische Geistesströ-

mung, die zu der Zeit in den bürgerli-

chen Kreisen Berlins in Mode ge-

kommen war (vgl. Ullrich: 32-35).  

 

Theosophie  

Zu einem ersten positiven Kontakt 

mit der Theosophie kam Steiner, als 

er im September 1900 auf Anfrage 

der Deutschen Theosophischen Ge-

sellschaft in deren Bibliothek in Ber-

lin einen Vortrag über Friedrich 

Nietzsche hielt, welcher grossen An-
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klang fand. Daraufhin konnte er 

gleich anschliessend mit einer nicht-

öffentlichen Vortragsreihe über die 

Mystik beginnen. Es schlossen sich 

im nächsten Jahr Vorträge über das 

Christentum als mystische Tatsache 

an, und bald waren die Theosophen, 

denen Steiner bis vor kurzem noch 

ablehnend gegenübergestanden war, 

sein wichtigstes Publikum und er 

konnte sich durch seine Reden sogar 

seinen Lebensunterhalt verdienen. Im 

Zuge dieser Vorträge lernte er auch 

Marie von Sivers kennen, die zu sei-

ner engsten Mitarbeiterin, seiner 

Liebhaberin und, nach dem Tod sei-

ner ersten Frau Anna, zu seiner zwei-

ten Ehefrau wurde. Steiner wurde 

Mitglied der Theosophischen Gesell-

schaft und im Oktober 1902 zum Ge-

neralsekretär der Deutschen Sektion 

der Theosophischen Gesellschaft ge-

wählt. In den folgenden Jahren be-

schäftigte er sich ausführlich mit der 

theosophischen Literatur und verfass-

te selbst einige Werke, darunter die 

Theosophie (1904) und Die Geheim-

wissenschaft im Umriss (1910), in 

welchen er die theosophischen Leh-

ren verwissenschaftlichte und inhalt-

lich erweiterte (vgl. Ullrich 2011: 53). 

 

Die Lehren Rudolf Steiners 

Teil von Steiners Lehre war ein Men-

schenbild, welches sich in etwas an-

derer Form bereits in der Theosophie 

fand. Steiner dachte sich den physi-

schen Leib des Menschen als von 

zwei Körperhüllen umgeben, die er 

Ätherleib und Astralleib nannte. In 

einer zwiebelartigen Struktur kamen 

noch weitere Hüllen dazu, mit denen 

sich der Übergang der Materie zum 

göttlichen Ich denken lässt. Ausser-

dem führte er ein zentrales Dogma 

der Theosophie weiter: Die Reinkar-

nation des Menschen, welche im Ge-

gensatz zu Indien nicht als Strafe ver-

standen wurde, sondern als Chance 

auf die Vervollkommnung des Men-

schen. Die Wiederverkörperung be-

deutete für Steiner evolutionäre Hö-

herentwicklung (Zander 2011: 175-

180). Ein weiteres Element, das er in 

etwas abgewandelter Form aus der 

theosophischen Literatur entnahm, 

war die Rassenlehre. Er ging von sie-

ben «Wurzelrassen» aus, die hierar-
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chisch gegliedert seien und in der die 

«arische Rasse» der europäisch-

westlichen Zivilisation die höchste 

Stellung innehatte. Dabei war es 

möglich, von der einen Rasse in die 

andere zu reinkarnieren. Auch West-

europäer konnten seiner Ansicht nach 

in die «Schwarze Rasse» reinkarnie-

ren, womit aus seiner Sicht auch kei-

ne Benachteiligung irgendeiner Rasse 

vorlag (vgl. Zander 2011: 184-186).  

Steiner trat vor der Theosophischen 

Gemeinde als Hellseher auf, der in 

der sogenannten Akasha-Chronik le-

sen könne. Damit war ein übersinnli-

ches „Buch des Lebens“ gemeint, in 

welchem in immaterieller Form das 

universale Weltgedächtnis enthalten 

sei.  Er ging nämlich von der Vorstel-

lung aus, dass jedes Wesen und jedes 

Ereignis Abbilder in der geistigen 

Grundlage der Welt hinterlasse und 

als Hellseher könne er diese unver-

gänglichen Spuren in der Akasha-

Chronik lesen (vgl. Zander 2011: 

187f.) 

Steiner selbst betrachtete sich nicht 

als okkulten Geschichtenerzähler; er 

sah sich als Wissenschaftler und die 

Theosophie als wiederholbare, jedem 

zugängliche, und somit empirische 

Wissenschaft, mithilfe derer höhere 

Erkenntnis zu erreichen sei. Diese 

höhere Erkenntnis konnte einerseits 

praktisch, mithilfe von Meditation, 

andererseits durch philosophische 

Studien erreicht werden (vgl. Zander 

2011: 193f.). 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Im Lauf der Jahre geriet Steiner im-

mer mehr in Konflikt mit der von 

ihm anfangs zutiefst verehrten Eng-

länderin Annie Besant. Diese war 

nach dem Tod der Gründerin der 

Theosophie, Blavatsky, im Jahr 1907 

Präsidentin der Theosophischen Ge-

sellschaft geworden. Und sie vertrat 

vehement den indisch ausgerichteten 

Weg der Theosophie, während Stei-

Abb.2: Rudolf Steiner mit Annie Besant 
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ner den Fokus vielmehr auf eine 

westliche, christliche Tradition legte. 

(vgl. Ullrich 2011: 54-57). Beim ei-

gentlichen Konflikt ging es um die 

Einschätzung eines Hindujungen na-

mens Krishnamurti, in welchem Be-

sant den zukünftigen Weltenlehrer 

erkannte. Steiner hingegen akzeptier-

te dessen Status als Weltenlehrer 

nicht. Womöglich sah er in ihm auch 

eine mögliche Bedrohung seiner Po-

sition in der Theosophischen Gesell-

schaft (vgl. Zander 2011: 216f.)  

 

Die Gründung der Anthroposophi-

schen Gesellschaft 

Im Jahr 1912 vollzog sich Steiners 

Bruch mit der Theosophischen Ge-

sellschaft ganz und er bezeichnete die 

von ihm vertretene Lehre von nun an 

als Anthroposophie und als Geis-

teswissenschaft; Ein Terminus, 

mit dem er den Wissenschaftlich-

keitsanspruch seiner Lehre unter-

strich (vgl. Ullrich 2011: 59) Er 

grenzte sich programmatisch von 

der Adyar-Theosophie ab und 

stellte das Christentum auf die 

höchste Stufe der Religionsge-

schichte. Dazu offenbarte er ein fünf-

tes Evangelium, welches in der Bibel 

nicht zu finden ist. Es handelte von 

einem Gespräch zwischen Jesus und 

dem Buddha, in welchem letzterer 

vor Jesus den Irrtum seiner Lehre zu-

gibt (vgl. Zander 2011: 230f.).  

 

Das Goetheanum 

Verstärkt kam der Wunsch auf, ein 

repräsentatives Zentrum der deut-

schen Adyar-Theosophie zu bauen, 

weshalb ab 1910 Geld für ein Bau-

projekt in München gesammelt wur-

de. Nachdem dieses von der dortigen 

Kirchengemeinde verhindert worden 

war, wurde als Alternative Dornach 

gewählt: Ein Zahnarzt und Theosoph 

stellte der Gesellschaft Land zur Ver-

fügung und darüber hinaus gab es in 

Abb. 3: Der Johannesbau 1914 
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Dornach keine Baugesetze, die einer 

Realisierung des Projekts im Wege 

gestanden hätten (vgl. Zander 2011: 

310-314). Der Bau des Johannesbaus, 

an dem neben einer Basler Baufirma 

auch eine grosse Anzahl Laien und 

Ehrenamtlichen beteiligt waren, zog 

sich über einen Zeitraum von 1913 

bis 1919 hin, verzögert unter ande-

rem durch den 1. Weltkrieg und die 

Kosten, die höher waren als budge-

tiert (Zander 2011: 316f.). Als Zweck 

des Johannesbaus nannte Steiner die 

Aufführung von Mysterienspielen 

und eurythmischen Darbietungen. Er 

sei kein Tempelbau, so versicherte er. 

Über die tatsächliche Nutzung des 

Johannesbaus ist nicht viel bekannt: 

Es ist anzunehmen, dass nebst der 

Funktion als Theater auch die als Ze-

remonialraum für maurerische Riten 

stand (Zander 2007: 1140-1149). 

Nach dem Brand des überwiegend 

aus Holz gebauten Johannesbaus 

1922, wurde ein neues Gebäude ge-

plant. Dies entstand im Wesentlichen 

zwischen 1924 und 1928 und somit 

grösstenteils nach dem Tod Steiners. 

Als Material für das neue Goethea-

num diente Beton: Wahrscheinlich 

spielten dabei, neben dem Vorteil der 

freien Formbarkeit des Materials, 

pragmatische Überlegungen eine 

wichtige Rolle: Beton brennt nicht. 

Auch die Formen des neuen, wesent-

lich grösseren Gebäudes waren ecki-

ger als noch die biomorphen runden 

Formen des Johannesbaus. Die nicht-

rechtwinklige Bauform wurde zum 

Erkennungszeichen des anthroposo-

phischen Bauens schlechthin, neue 

Gebäude entstanden in Anlehnung an 

die kubische Bauform des neuen 

Goetheanums (vgl. Zander 2007: 

1176). 

 

Steiners Tod 

Wie schon angedeutet, starb Steiner 

noch während der Bauarbeiten des 

zweiten Goetheanums am 30. April 

1924. In den Monaten davor hatte 

sich sein gesundheitlicher Zustand 

zusehends verschlechtert, was ihn je-

doch nicht davon abhalten konnte, 

weiter für die Anthroposophische 

Gemeinschaft zu arbeiten, Vorträge 

zu halten und an seiner Autobiogra-

phie zu schreiben. Die Ursache für 
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seinen Tod ist von Geheimnissen 

umwoben; man weiss nicht genau, an 

welcher Krankheit er tatsächlich starb. 

Die Vermutung liegt nahe, dass er an 

Krebs erkrankt sei und dies vertuscht 

wurde, da er selbst diese Krankheit 

durch seine übersinnliche Einsicht als 

besiegt erklärt hatte (vgl. Zander 

2011: 460-468).  

 

Anthroposophische Praxis 

Im Laufe seiner Arbeit in der Theo-

sophie und später der Anthroposo-

phie hatte Steiner einige Praktiken 

entwickelt, die bis heute eine wichti-

ge Stellung in der Anthroposophie 

einnehmen. Viele dieser Praktiken 

entstanden nicht primär aus eigener 

Initiative, sondern aus Anregungen, 

die von aussen an ihn herangetragen 

wurden. 

 

Eurythmie 

Steiner entwickelte ab 1912 eine 

speziell anthroposophische Tanz-

form, die von Marie Sivers in An-

lehnung an den tanzhistorisch be-

reits etablierten Begriff Eurhyth-

mie in Eurythmie (ohne das zwei-

te h) benannt wurde. Anlass der Be-

schäftigung mit dem Tanz war die 

Anfrage der Theosophin Clara Smith, 

die für ihre Tochter Lori Bewegungs-

formen auf anthroposophischer Basis 

wünschte. 1912 fand in kleinem 

Rahmen der erste und 1915 ein zwei-

ter von Steiner geleiteter Kurs in Eu-

rythmie statt. Die Eurythmie war ein 

frauendominiertes Feld, was in der 

Tanzszene des frühen 20. Jahrhun-

derts nicht unüblich war, und sie ist 

es bis heute. Im Lauf der Jahre ent-

wickelte Steiner die Eurythmie im-

mer weiter. Sie stand dabei im Dienst 

der Visualisierung des Geistigen oder 

Seelischen. Später konkretisierte 

Steiner dies: Grundlage für die Be-

wegungsabläufe und Gewänder der 

Tänzerinnen bildeten die Laute der 

Abb. 4: Eurythmiedarstellung 
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Sprache. Buchstaben sollten durch 

eurythmische Gebärden dargestellt 

werden (vgl. Zander 2007: 1181-

1194).  

Dabei werden Vokale als Ausdruck 

des inneren Geisteslebens verstanden, 

Konsonanten als Abbilder der äusse-

ren Erscheinungswelt. Die Bewe-

gungsformen der Eurythmie sind his-

torisch dem Ausdruckstanz zuzuord-

nen und stellen eine bewusste Ab-

wendung von den Formen des Bal-

letts dar. Das körperliche Zentrum 

der Bewegungen liegt jedoch nicht 

im Bereich der unteren Wirbel, son-

dern im Bereich der Brust (vgl. Ull-

rich 2011: 64-66). 

Diese Bewegungskunst entwickelte 

sich zu einem Markenzeichen der 

Anthroposophie. Dies ist wahrschein-

lich vor allem den aus der Reform-

mode stammenden weiten, bodenlan-

gen Gewänder und den darüber ge-

tragenen Schleiern der Tänzerinnen 

zu verdanken. Von Beginn an und bis 

heute ist die Eurythmie als Tanzform 

fast ausschliesslich in anthroposophi-

schen Kreisen vorzufinden: Die Dar-

bietungen finden zu einem Grossteil 

nur in einem nicht-öffentlichen Rah-

men statt (vgl. Zander 2007: 1206).  

 

Pädagogik 

Das vielleicht bekannteste Praxisfeld 

der Anthroposophie bildet das 

Schulmodell Rudolf Steiners: Die 

Waldorfpädagogik. Hintergrund für 

die erste Gründung einer anthroposo-

phischen Schule war die Bitte des Di-

rektors der Waldorf-Astoria-Zigaret-

tenfabrik an Steiner, eine Schule für 

die Kinder seiner Arbeiter zu errich-

ten. Damit wurde die freie Waldorf-

schule 1919 in Stuttgart gegründet 

(vgl. Zander 2007: 1366f.).  

Die von Steiner gegründete Waldorf-

schule beanspruchte, eine Alternative 

zum öffentlichen Schulwesen darzu-

stellen und gilt bis heute als Ort des 

stressfreien Unterrichts. Elemente, 

die die Waldorfschule von den öf-

fentlichen Schulen unterscheiden, 

sind unter anderem, dass es sich um 

eine Einheitsschule mit vergleichs-

weise grossen Klassenstärken handelt, 

in welcher keine Zeugnisse vergeben, 

sondern psychologische Berichte er-

stellt werden. Es gibt keine Begab-
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tenförderung und handwerklicher 

sowie musischer Unterricht nehmen 

eine wichtige Stellung ein. Zudem 

wird eine Anthropologie in der Kon-

zeption der Körperhüllen gelehrt und 

die Eurythmie dient als Teil der pä-

dagogischen Praxis (vgl. Zander 

2007: 1357). Steiners eigenen Aussa-

gen zufolge sollten die Waldorfschu-

len keine Weltanschauungsschulen 

sein, in denen den Kindern anthropo-

sophische Inhalte vermittelt würden – 

zumindest nicht auf theoretischer 

Ebene. Anthroposophisches Gedan-

kengut sollte nicht gelehrt werden, 

aber doch praktisch vorhanden sein 

(vgl. Zander 2011: 387).  

 

Medizin 

Die anthroposophische Medizin ge-

hört heute mit zur etablierten Alter-

nativmedizin, die von Patienten gerne, 

zumindest als Ergänzung zur Schul-

medizin, in Anspruch genommen 

wird. So gibt es Ärzte, die neben der 

Schulmedizin auch Therapien nach 

Steiners Vorgaben anbieten und anth-

roposophische Heilmittelmarken wie 

«Weleda» werden in vielen Apothe-

ken und Drogerien angeboten. Die 

Grundlage der anthroposophischen 

Medizin bilden Vorträge Steiners 

über viele Jahre hinweg. Die in die-

sen Vorträgen besprochenen Anlei-

tungen wurden allerdings erst im 

Nachhinein von anderen systemati-

siert (vgl. Zander 2007: 1455). Als 

Grundlage der anthroposophischen 

Medizin sah Steiner zwar die univer-

sitäre Medizin, diese sollte jedoch er-

gänzt werden durch geisteswissen-

schaftliche Erkenntnisse. Seine Me-

dizin war das Ergebnis übersinnlicher 

Einsicht, welche er auch als «clair-

voyantes Hellsehen» bezeichnete. 

Diese stellte er mit der Erkenntnis 

aus empirischer Wissenschaft auf ei-

ne Stufe.  

 

Biologisch-dynamische Landwirt-

schaft 

Ein weiterer Bereich der Anthropo-

sophie stellt die Landwirtschaftslehre 

Steiners dar, welche er im Wesentli-

chen an einer Tagung vor Landwirten 

im Jahr 1924 vorstellte. In dieser 

grenzte er sich von der von ihm als 

materialistisch bezeichneten Agrar-
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wissenschaft ab und stellte fest, dass 

die Kräfte, welche auf die Pflanzen 

und die Erde wirkten, auf kosmische 

Einflüsse, auf Merkur, Venus und 

Monde, zurückzuführen seien. Ein 

wichtiger Teil seiner Landwirt-

schaftslehre war die Düngung, bei 

der er sich beispielsweise gegen die 

Verwendung von Mineraldünger aus-

sprach (vgl. Zander 2007: 1586-

1588). Heute sind biodynamische 

Höfe als Alternative zum konventio-

nellen Landbau auf der ganzen Welt 

verbreitet und kommen dem wach-

senden Bedürfnis nach ökologischen 

Lebensmitteln in der Gesellschaft 

nach. (vgl. Zander 2007: 1605-1607).  
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Funktion und Elemente einer Mo-

schee 

Betrachtet man nur die Funktionen, 

denen eine Moschee gerecht werden 

muss, genügt es, wenn drei Kriterien 

erfüllt sind: Abgrenzung nach aussen, 

Ausrichtung nach Mekka und kulti-

sche Reinheit, obwohl hier am Ran-

de hinzugefügt werden kann, dass 

die Reinigung nur einen symboli-

scher Akt darstellt: Fehlt es an Was-

ser, kann auch die Waschung vor 

dem Gebet mit Erde oder Sand voll-

zogen werden (vgl. Halm 2014: 64). 

Beschränkt sich der Moscheebau nur 

auf diese drei Kriterien, so erfordert 

der pragmatisch definierte 

Zweck einer Moschee nur ei-

nen geringen architektoni-

schen Aufwand (vgl. Korn 

2012:8f.). Eine einfache Mo-

schee muss nicht unbedingt 

ein eigenständiges Bauwerk 

sein. Es kann auch Teil eines 

grösseren Komplexes sein. So war es 

früher üblich eine Moschee in eine 

Burg, einem Palast oder eine Schule 

einzufügen. In moderneren Zeiten ist 

es auch möglich eine Moschee (auf 

Arabisch „masdjid“)  in einem 

Bahnhofskomplex aufzufinden (vgl. 

Korn 2012: 10). 

Die Moschee ist nicht nur ein rein 

funktionales Gebilde, sondern auch 

ein bedeutungstragendes Gebäude. 

So entwickelte sich eine Freiheit ar-

chitektonischer Gestaltung. Die Aus-

schmückung und Präsentation einer 

Moschee variiert je nach Standort 

und Kultur. Trotzdem lassen sich 

gewisse Übereinstimmungen und 

Konstanten feststellen, „[…] die dar-

auf hindeuten, dass sich bestimmte 

Formen und Ideen an vielen Orten 

durch wechselseitige Anregung und 

Abb. 1: Haus von Mohammed in Medina (Rekonstruktion) 
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Beeinflussung durchsetzten. Man 

denke etwa an die Mondsichel als 

Bekrönung der Moschee […].“(Korn 

2012:9).  

Die Baugestaltung der ersten be-

scheidenen islamischen Kultbauten 

waren meist rechteckig oder quad-

ratisch mit einem arabischen Wohn-

hof (dâr), in denen Mensch und Tier 

Unterkunft fanden und in dem in der 

Mitte ein Reinigungsbrunnen stand, 

der für die rituelle Waschung ge-

dacht war (vgl. Kühnel 1974: 11). 

Rundherum waren Lehmmauern und 

zum Schutz gegen die Sonne war der 

Hof mit Palmblättern bedeckt. Der 

Tradition nach sah so auch das 

Wohnhaus des Propheten Muham-

mad in Medina aus, das den ersten 

Muslimen als Betort diente. (vgl. 

Kühnel 1974: 5f.).  

Beim Bau einer Moschee befolgt 

man bis heute den Grundsatz, das 

Innere der Bethallen möglichst 

schlicht zu halten, um die Ablen-

kung der Betenden zu vermeiden. 

Einzig die Gebetsnische wird seit 

dem 8.Jahrhundert stark künstlerisch 

ausgeschmückt (vgl. Kühnel 1974: 

19). Es ist bis heute üblich, den Bo-

den des Bethauses mit Teppichen zu 

bedecken. Früher waren es Matten, 

die mit der Zeit durch Knüpfteppiche 

ersetzt wurden (vgl. Kühnel 1974: 

14f.). Diese Sitte geht den Überliefe-

rungen nach auf Muhammad zurück, 

der sein Gebet auf einer Matte ver-

richtete. Nach muslimischer Traditi-

on soll die Unterlage dem Beter auch 

ausserhalb einer Moschee einen ‚rei-

nen‘ Platz für die Durchführung des 

Rituals gewährleisten (vgl. Korn 

2012:17f.). Des Weiteren ist die In-

nenbeleuchtung der Moschee bis 

heute von grosser Bedeutung, da die 

Gebetszeiten auch spät am Abend 

stattfinden können. Die Illumination 

der Moschee dient also zum einen 

aus rein pragmatischen Gründen der 

Erhellung des Raumes, symbolisiert 

aber auch die geistliche Bereiche-

rung des Lebens (vgl. Korn 2012:18). 

Vertieft man sich in weitere mysti-

sche und philosophische Interpreta-

tionen, so sei der Moscheeraum 

„[…] ein Symbol der idealen Welt, 

in die der Mensch hineingestellt 
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werde, um in ein Verhältnis zu Gott 

zu treten.“ (Korn 2012:15).  

Die Gebetsnische (Mihrâb) wurde 

zum besonderen Element einer Mo-

schee. Sie stellt das kultische Zent-

rum der Moschee dar und ist immer 

in Richtung Mekka ausgerichtet (vgl. 

Korn 2012: 10). Früher gab es auch 

häufig eine Maqsûra, ein durch ein 

Holzgitter abgeschlossener Raum in 

der Moschee, der dem Herrscher 

oder Statthalter als Loge diente (vgl. 

Kühnel 1974: 11-13). 

Des Weiteren können Inschriften mit 

theologischer Botschaft, die in zwei 

geteilte Mosche in Gebetssaal und 

Hof, das Minarett (Minâr), das Pult 

für den Koran oder der Predigtstuhl 

auf der Kanzel - welcher in der Re-

gel rechts neben der Gebetsnische 

steht - (Minbar) als wichtige dekora-

tive Konstanten einer Moschee er-

wähnt werden(vgl. Kühnel 1974: 11-

15). 

 

Gebet 

Die Mosche scheint seit ihrer An-

fangszeit vor allem als Bethaus kon-

zipiert worden zu sein. Besonders 

das Freitagsgebet in der Hauptmo-

sche ist bis heute noch von besonde-

rer Bedeutung (vgl. Kühnel 1974: 7; 

Korn 2012: 8). Im Koran wird dieses 

gemeinsame wie auch das individu-

elle Beten wie folgt beschrieben: 

„Das Gebet ist für die Gläubigen ei-

ne Vorschrift, die auf bestimmte Zei-

Abb. 2: Mihrāb aus der Grossen Moschee von Bag-

dad, um 766, Bagdad, Irak-Museum (links) 

Keramikfeld mit Darstellung eines mihrāb, Damas-

kus, um 1580, Toronto, Aga Khan Museum (rechts 

Abb. 3: Standardelemente einer Moschee 
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ten festgesetzt ist“ (Koran 4.103). Es 

ist auch schriftlich belegt, dass schon 

zu Zeiten Muhammads das Gebet in 

der muslimischen Gemeinde schon 

in Moscheen stattgefunden hat - zu-

erst in Mekka und Medina und spä-

ter auch an anderen Orten, an denen 

Muslime eine Gemeinde bildeten. 

(vgl. Korn 2012:8).  

Im Üblichen sind es fünf Gebete pro 

Tag, welche im Prinzip, egal wo 

man sich gerade befindet, überall 

durchgeführt werden können, vor-

ausgesetzt dass der Boden an der 

Stelle, an der man beten will, nicht 

verunreinigt ist. (vgl. Halm 2014: 

64). Um dem entgegenzuwirken be-

nützt man einen mitgeführten Tep-

pich. Es besteht somit keine Pflicht 

in der Moschee zu beten, ausser je-

weils fürs Freitagsgebet.  

Das Beten in der Moschee war für 

Nicht-Muslime wie auch für Frauen 

in manch schiitischen Moscheen 

lange Zeit verboten. So stütze man 

sich auf die Überlieferung, dass der 

Prophet den Moscheebesuch seiner 

Witwe Aisha untersagt hätte, hätte er 

noch gelebt(vgl. Melchert: Moschee). 

Heute ist der Moscheebesuch von 

Frauen am seltensten im Iran in Süd-

asien. In vielen Moscheen aber gibt 

es einen abgeschirmten Bereich, wo 

Frauen ungestört beten können.  

 

Geschichte der Moschee 

Etymologisch betrachtet, stammt das 

deutsche Wort Moschee über das ita-

lienische moschea und das spanische 

mezquita von dem arabischen Wort 

masjid ab. „Nach dem arabischen 

System der Wortbildung hergeleitet, 

lässt sich masjid als ‚Ort, wo man 

sich niederwirft‘ übersetzen; doch 

handelt es sich wohl um ein Lehn-

wort aus dem Aramäischen, das be-

reits früh die Bedeutung ‚Kultstät-

te‘ angenommen hatte.“ (Korn 

2012:9). Es bedeutet also im ur-

sprünglichen Sinne ‚Niederwer-

fungs- oder Anbetungsort‘. Es stellt 

aber nicht von vornherein ein Got-

teshaus dar! Die Moschee war streng 

genommen nur ein einfacher Ort des 

Gebetes. „Es ist wohl nicht so zu in-

terpretieren, dass Gott in der Mo-

schee anwesend gedacht ist wie die 

Gottheit in einem antiken Tempel 
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[…], sondern die Moschee soll allein 

dem Gedenken Gottes gewidmet 

sein.“ (Korn 2012:16). Es war also 

nicht erforderlich ein ‚Gottes-

haus‘ zu errichten, da jeder reine Ort 

als gottgeweiht und für den frommen 

Zweck der Demütigung geeignet galt. 

(vgl. Kühnel 1974: 5).Erst mit der 

Zeit aber setze sich die Ansicht 

durch, dass jede Moschee als gehei-

ligte Stätte anzusehen sei. (vgl. Küh-

nel 1974: 7). 

 

Die Gründer einer Moschee waren in 

erster Linie Herrscher oder Statthal-

ter. Häufig waren es aber auch ande-

re hochgestellte oder wohlhabende 

Personen. (vgl. Kühnel 1974: 9). In 

der Moschee selber, hat bis heute der 

Imam die führende Stelle im Perso-

nal. Diese Stellung nahm aber an-

fangs oft der Herrscher selbst ein. 

Neben dem Imam stand der „Khatîb“, 

der die Freitagspredigt hielt und über 

Kalifen, Thronfolger und Landes-

fürsten den Segen sprach“ (Kühnel 

1974: 10). In jeder Moschee nahm 

ein Muezzin die Funktion des Gebet-

rufers ein. Anfangs lief er durch die 

Strassen, später auf den Dächern bis 

es zur Einführung von Moscheetür-

men kam, welche dann bis heute 

zum eigentlichen Bereich des Muez-

zins wurden. (vgl. Kühnel 1974: 10).  

 

Anfänglich war die Moschee in ers-

ter Linie als öffentlicher Versamm-

lungsort gedacht. Auf dem Lande ist 

es bis heute noch vielfach üblich, 

dass die Dorfmoschee auch als Ge-

meindehaus dient. Auch war sie der 

politische Treffpunkt. Die Moschee 

galt als Treffpunkt für Gelehrte, Stu-

dierende und Fremde, die dort auch 

übernachten durften. Die Moschee 

diente als Unterrichtsstätte. Als be-

rühmtes Beispiel kann hier die Az-

har-Moschee in Kairo erwähnt wer-

den, welche - 969 gegründet - die äl-

teste Universität der Welt sei (vgl. 

Kühnel 1974: 8).  

 

Die Moschee steht oft in der topo-

grafischen Mitte eines Ortes. Dies 

muss aber nicht immer der Fall sein. 

So gibt es auch grosse Moscheen die 

am Stadtrand liegen. So zum Bei-

spiel in Kairouan in Tunesien oder in 
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Save im Iran. Viele Moscheen je-

doch wurden auf älteren Heiligtü-

mern, einer ehemaligen Kirche oder 

eines Tempels, aufgebaut. (vgl. Korn 

2012:13). Solch eine Inanspruch-

nahme fremdgläubiger Kultstätten 

war ein wichtiger Faktor für die ar-

chitektonische Entwicklung der Mo-

schee. So hat man zum Beispiel bei 

christlichen Basiliken in Syrien, die 

nach Osten ausgerichtet waren ein-

fach die Südfront als Qiblamauer 

umfunktioniert, damit sie als Mo-

schee funktionieren konnte (vgl. 

Kühnel 1974: 6).  

 

In der weiteren Entwicklung der 

Moschee war die Aufteilung von 

Hof und Betsaal ständige Vorausset-

zung. Die unter arabischer Führung 

islamischer Kunstauffassung der 

Omayaden- und Abbasidenzeit be-

tonten im Moscheebau die horizon-

tale Ausdehnung des Betsaals.  

Wichtig waren die Säulenwälder, die 

das Gefühl einer unendlichen Weite 

erweckten. Erst mit der Einführung 

des Minaretts kam nun auch eine 

vertikale Konstruktion hinzu. Die 

Osmanen dann haben das Ideal einer 

Kuppelmoschee eingeführt. Dieser 

Stil türkischer Baumeister hat sich 

völlig losgelöst von den klassischen 

Anfängen. In China fühlte man sich 

mit der heimischen, volkstümlichen 

Bauweise sehr verbunden, sodass 

auch die Moscheen wie ostasiatische 

Tempel gebaut wurden. Die zeitge-

nössische Architektur von Moscheen 

in der europäischen Diaspora, wird 

streng in Anlehnung an die orientali-

sche Architektur erbaut. (vgl. Küh-

nel 1974: 51-56). Andere Moscheen 

wiederum haben sich der Moderne 

angepasst. So zum Beispiel die 

Imam-Ali-Moschee in Hamburg 

oder die Moschee in München-

Freimann, welche versuchten das Er-

scheinungsbild an zeitgenössischen 

Formen anzupassen. (vgl. Korn 

2012: 114). 
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Die Moschee in Lausanne VD 

Die Moschee in Lausanne mit sunni-

tischer Ausrichtung im Kanton 

Waadt, wurde 1977 erbaut. Die CIL 

(Centre Islamique de Lausanne) 

wechselte seither drei Mal ihren 

Standort (1979, 1984, 2008) in im-

mer grössere Gebäude. Heute steht 

die Moschee am Passage de Montri-

ond 14, gegenüber vom Bahnhof in 

Lausanne. Die Mosche ist Mitglied 

im Islamischen Zentralrat Schweiz 

(auf Französisch: Conseil Islamique 

Suisse) und zählt bis zu 40‘000 Be-

sucher pro Jahr.  

Im Jahre 1994 eröffnete die CIL die 

muslimische Schule As-Salam für 

Kinder zwischen 4 bis 15 Jahren und 

bietet neben religiösen auch kulturel-

le Aktivitäten für ihre Mitglieder und 

Interessierte an. Ihr Angebot umfasst 

Sportaktivitäten, Feste, Gesangspro-

ben, Lektürekurse über den Quran, 

sowie Arabisch- und Islamkurse. 

Übliche religiöse Aktivitäten sind 

das gemeinsame Gebet, Krankenbe-

such, Pilgerreisen, Heirat aber auch 

Beerdigung. 

Auf ihrer Homepage deklarieren sie, 

dass sie alle willkommen heissen: 

„[…] il resta ouvert à tous les mu-

sulmans de même qu’aux non-

musulmans désirant connaître 

l’Islam“ (Mosquée de Lausanne 

2017: Historique). So ist es der Mo-

schee ein Anliegen öffentliche Mo-

scheeführungen sowie Konferenzen 

anzubieten um auch in der Schwei-

zer Gesellschaft den interreligiösen 

Dialog positiv beeinflussen zu kön-

nen. 

 

 

 

Abb. 4: Banner der Mosquée de Lausanne Homepage 
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Islam in der Schweiz –  

Moscheen in der Diaspora 

von Alice Küng 

 

 

Einleitung 

Der Islam ist zu einem festen Be-

standteil der Schweizer Gesellschaft 

geworden. Waren im Jahr 1970 0.3% 

der Schweizer Gesamtbevölkerung 

muslimisch, sind es im Jahr 2013 be-

reits 5.6%, was eine Anzahl von ca. 

450'000 Personen ausmacht (vgl. 

Endres 2013: 7). Heute zählt die 

Mehrheit der Muslime
53

 in der 

Schweiz zur zweiten- oder bereits zur 

Drittenmigrationsgeneration und 

31,4% der über 15-jährigen Muslime 

und Musliminnen haben das Schwei-

zer Bürgerrecht (vgl. Zurlinden 2015: 

178). 50% (Stand 2000) der Muslime 

in der Schweiz sind unter 25 Jahren 

(vgl. Martens 2013: 170). 

In den Medien und in der Politik sind 

der Islam und die Muslime in der 

Schweiz seit 9/11 und bis heute sehr 

präsent und der Islam wird von einer 

                                                           
53

 Die in diesem Text verwendete männliche Form 

gilt für Personen beiderlei Geschlechts. 

negativen öffentlichen und medialen 

Diskussion geprägt (vgl. Martens 

2013: 26). Der Islam steht „in der öf-

fentlichen Meinung [...] für Tradition, 

Rückständigkeit und unüberwindbare 

Fremdheit“ (Allenbach et al. 2010: 

26). Dass die öffentliche Wahrneh-

mung der Muslime und Musliminnen 

in der Schweiz generell vor allem seit 

2000, zugenommen hat, hat zum ei-

nen damit zu tun, dass die Muslime 

selber stärker in die Öffentlichkeit 

getreten sind und die muslimische 

Infrastruktur verstärkt aufgebaut ha-

ben. Zum andern hat die sogenannte 

„Minarett-Initiative“ im Jahr 2009 

sehr dazu beigetragen, und so wurde 

das Bild des Islam als problematische 

Religion von der Schweizerischen 

Volkspartei und anderen rechten Par-

teien instrumentalisiert (vgl. Martens 

2013: 26ff). Stereotypische Wahr-

nehmungen über den Islam rühren oft 

von einem „oberflächliche[n] und 

schablonenhafte[n] Wissen über die 

vielfältigen Institutionen und Aus-

drucksformen des Islam sowie über 

die Heterogenität der muslimischen 
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Bevölkerung in der Schweiz“ her 

(Allenbach et al. 2010: 26). 

Im Folgenden soll der politisch-

öffentliche Diskurs über den Islam 

sowie die Fremdwahrnehmung der 

Schweizer Bevölkerung über den Is-

lam aussen vorgelassen werden. Der 

Fokus liegt im Folgenden auf den 

Moscheen in der Schweiz und deren 

Funktion für die muslimische Bevöl-

kerung in der Schweiz. „Angesichts 

des homogenisierten Diskurses über 

‚den Islam‘ in der Schweiz – der so-

wohl von Nicht-Muslimen als auch 

von Muslime und Musliminnen selbst 

produziert wird –  [...] die Heteroge-

nität der Muslime nicht genug betont 

werden.“ (Allenbach et al. 2010: 17) 

 

Öffentlich-rechtlicher Status der 

islamischen Religionsgemeinschaft 

in der Schweiz 

Aufgrund der Vielfalt der muslimi-

schen Religionsgemeinschaften in 

der Schweiz gibt es auch eine viel-

gliedrige Organisationsstruktur (vgl. 

Zurlinden 2015: 181). Grundsätzlich 

werden religiöse Gemeinschaften, al-

so einzelne Körperschaften und nicht 

Religionen an und für sich öffentlich-

rechtliche anerkannt (vgl. Cattacin et 

al. 2003: 26). Die öffentlich-

rechtliche Anerkennung von Religi-

onsgemeinschaften in der Schweiz ist 

kantonal geregelt, wobei hier zur 

Veranschaulichung der Kanton Zü-

rich als Beispiel genommen wird. 

Gegenwärtig sind im Kanton Zürich 

fünf Religionsgemeinschaften aner-

kannt und zwar die Evangelisch-

reformierte Körperschaft, die Rö-

misch-katholische Körperschaft, die 

Christkatholische Kirchgemeinde, die 

Israelitische Cultusgemeinde und die 

Jüdische Liberale Gemeinde (vgl. 

Kanton Zürich. Direktion der Justiz 

und des Innern 2017: 1). Die öffent-

lich-rechtliche Anerkennung von is-

lamischen, hinduistischen, buddhisti-

schen und anderen Religionsgemein-

schaften wurde vor allem seit Beginn 

des 21. Jahrhunderts wichtiger (vgl. 

Cattacin et al. 2003: 17). Oft werden 

diese muslimischen Organisationen 

als islamische Kulturvereine be-

zeichnet. Durch die Gründung von 

zahlreichen privatrechtlichen Vereine 

etablieren sich die Muslime und 
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Musliminnen und anerkennen so die 

schweizerische Rechtsordnung als 

Grundlage ihrer eigenen Strukturen 

(vgl. Zurlinden 2015: 180ff). 

Im Kanton Zürich sind über 30 Mo-

scheevereine unter einer Dachorgani-

sation, die Vereinigung der Islami-

schen Organisationen in Zürich (VI-

OZ), zusammengeschlossen (vgl. 

Kanton Zürich. Direktion der Justiz 

und des Innern 2017: 16). Zu Beginn 

der muslimischen Ära in der Schweiz 

waren die Muslime und Musliminnen 

weniger an der Repräsentation der 

eigenen Religionsgemeinschaft in 

Dachverbänden interessiert, sondern 

die Schweizer Behörden hätten, laut 

Hatipoglu, „einen muslimischen An-

sprechpartner“ gefordert (vgl. Hati-

poglu 2005: 906). Heute sind diese 

schlussendlich im dialektischen Pro-

zess entstandenen Dachverbände für 

Behörden, Medien und weitere inte-

ressierte Kreise wichtige Ansprech-

partner (vgl. Zurlinden 2015: 181). 

Die Muslime und Musliminnen selbst 

wollen nicht mehr unsichtbar in den 

Hinterhöfen handeln, sondern sie su-

chen den offiziellen Austausch mit 

den behördlichen Vertretern der 

schweizerischen Mehrheitsgesell-

schaft (vgl. Hatipoglu 2005: 909). 

Doch weil weder die Dachverbände 

noch die einzelnen muslimischen 

Vereinigungen anerkannt sind, be-

kommen sie keine staatliche finan-

zielle Unterstützung und haben kei-

nen Anspruch auf Zulassung zur 

Seelsorge in öffentlichen Einrichtun-

gen. Aus praktischen Gründen be-

steht aber trotzdem beispielsweise 

das Angebot von islamischer Seel-

sorge in Gefängnissen (vgl. Kanton 

Zürich. Direktion der Justiz und des 

Innern 2017: 16). Gegenwärtig gibt 

es an Schweizer Universitäten noch 

keine islamische theologische Aus-

bildung, wobei jedoch die Universität 

Fribourg mit dem Studiengang 

„Schweizerisches Zentrum für Islam 

und Gesellschaft“ erste Bemühungen 

in diese Richtungen versucht. 

Die Muslime und Musliminnen 

kämpfen weiterhin um den Status der 

öffentlich-rechtlichen Anerkennung, 

welcher ihnen bisher verweigert wur-

de (vgl. Zurlinden 2015: 180). Mit 

dieser Anerkennung sehen die Mus-
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lime und Musliminnen eine Chance 

darin, stärker an politischen Prozesse 

der Schweiz teilzunehmen und so et-

was beitragen zu können (vgl. Zur-

linden 2015: 218). In muslimischen 

Kreisen werden Ziele wie beispiels-

weise die Schaffung von muslimi-

schen Friedhöfen, die Etablierung 

von islamischem Religionsunterricht 

an öffentlichen Schulen oder der Bau 

von repräsentativen Moscheen be-

sprochen (vgl. Martens 2013: 27).  

Die Religionswissenschafterin Mela-

nie Zurlinden fasst zusammen: „Das 

Zusammenwirken von religiösen 

Dachverbänden einerseits und staatli-

chen oder kantonalen Behörden so-

wie zivilgesellschaftlichen Akteuren 

andererseits trägt zur politischen In-

tegration der Religionsgemeinschaf-

ten in der Schweiz bei.“ (Zurlinden 

2015: 181) 

 

Moschee 

Auf Arabisch gibt es zwei verschie-

dene Worte für Mosche. „masǧid“ 

-bedeutet „Ort der Niederwer (مَسجِد)

fung“ und leitet sich vom Grund-

stamm „maǧada“ (ََسَجَد) ab, was mit 

„sich in Anbetung nieder-

werfen“ übersetzt werden kann. Das 

Wort „ǧāmiʿ“ (جامِع) wird ebenfalls 

zur Bezeichnung von Moschee ver-

wendet wobei es morphologisch das 

Partizip aktiv des Verbes „sam-

meln“ ist. Im Türkischen wird der 

Begriff „cami“ gebraucht, was auf 

Deutsch „die Versammelnde“ bedeu-

tet. So lässt sich bereits an der Ety-

mologie dieser Begrifflichkeit erken-

nen, dass Moscheen sakrale sowie 

auch profane Funktionen haben (vgl. 

Ceylan 2008: 56). Gegenwärtig gibt 

es in der Schweiz ca. 300 Moscheen 

(vgl. Swissinfo 2017). 

 

Moscheen in der Schweiz 

Die erste Moschee wurde 1963 in Zü-

rich von der indisch-pakistanischen 

Ahmadīya-Gemeinde gegründet und 

hat eines der vier Minarette in der 

Schweiz (vgl. Martens 2013: 26). 

Vorerst nur zögerlich gründeten die 

muslimischen Gastarbeiter in den 

Jahren 1960 bis 1980 vereinzelt kul-

turelle und religiöse Einrichtungen 

(vgl. Endres 2013: 13), denn sie gin-

gen von einem befristeten Aufenthalt 
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in der Schweiz aus. Ab 1990 wurden 

vermehrt sprach-, kultur- und religi-

onsbezogene Institutionen und mus-

limische Vereine gegründet (vgl. 

Martens 2013: 26ff).  

Wegen der Sprachbarrieren unterein-

ander treffen sich Muslime und Mus-

liminnen in eigenen ethnisch-

sprachlichen Gemeinden (vgl. Mar-

tens 2013: 27) wobei diese Moschee-

vereine oft in multiethnischen Dach-

verbänden auf lokaler, regionaler und 

nationaler Ebene organisiert sind (vgl. 

Zurlinden 2015: 181). In Moscheen, 

in denen die arabische Sprache als 

Hauptsprache verwendet wird, gibt es 

viele verschiedene Leute aus diversen 

Herkunftsländern sowie auch mehr 

Konvertiten als in anderen Moscheen 

(vgl. Endres 2013: 14). Der Grund 

dafür ist, dass aus Sicht von Besu-

chern das „Islamische“ weniger von 

nationalstaatlichen geprägten Kultur-

traditionen überlagert wird und auch 

das Originale bzw. das Authentische, 

welches durch die arabische Sprache 

verkörpert würde, für Konvertiten 

zugänglicher erscheint (vgl. Endres 

2013: 14). Demnach sehen arabisch-

sprachige Muslime und Musliminnen 

und Konvertiten ihre islamischen 

Zentren mehr als Moscheen, welche 

zur Religionsausübung und religiöser 

Bildung dienen, wohingegen bosni-

sche, albanische und türkische Mus-

lime und Musliminnen ihre Zentren 

eher als Kulturzentrum verstehen (vgl. 

Martens 2013: 170). 

Die deutsche Sprache wird mit dem 

Generationswechsel zunehmend 

wichtiger (vgl. Zurlinden 2015: 181). 

Zu Beginn wurde der primäre Zweck 

dieser islamischen Moscheevereine 

oder Kulturzentren, darin gesehen, 

den Kontakt zur Herkunftskultur und 

zu den angestammten Traditionen 

weiterzupflegen und dieses Wissens-

gut den Kindern weiterzugeben, da 

eine baldige Rückkehr beabsichtigt 

wurde. Später wurde aber erkannt, 

dass diese baldige Rückkehr der 

Zweit- und Drittgeneration eher un-

wahrscheinlich ist (Endres 2013: 13). 

So haben sich die Moscheen in der 

Schweiz zu multifunktionellen Zent-

ren entwickelt (vgl. Fürlinger 3013: 

121) und werden vielfältig genutzt 

(vgl. Zurlinden 2015: 179). 
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Dienstleistungen von Moscheen ste-

hen jedem offen. Das heisst, sie sind 

für alle Muslime und Musliminnen 

sowie auch für Menschen mit anderer 

religiöser Hintergründen offen und 

beschränken sich nicht auf Beiträge 

zahlende Mitglieder. Zur räumlichen 

Ausstattung einer Moschee gehört ein 

Gebetsraum mit Waschräumen und 

weitere Räume für Schulungen oder 

Versammlungen. Oft gibt es eine Kü-

che sowie eine Kantine und manch-

mal gibt es sogar Wohnräume für den 

Imam und seine Familie (vgl. Mar-

tens 2013: 164). 

 

Religiöse bzw. seelsorgerische 

Dienste 

Eine der Hauptaufgaben der Moschee 

als Zentrum der religiösen Gemein-

schaft und religiösen Sozialisation ist 

die Bereitstellung des Gebetsorts und 

die Bewahrung sowie die Stärkung 

der religiösen und kulturellen Identi-

tät der Mitglieder. Moscheevereine 

sind für die fünf täglichen Pflichtge-

bete geöffnet, welche vom Imam, 

oder einem anderen aktiven Mitglied 

geleitet werden (vgl. Martens 2013: 

165). Weil das Gebet in der Gemein-

schaft mehr „Gotteslohn bringen 

würde“, so innenislamischen Argu-

mentationen, bevorzugen es Muslime, 

die täglichen vorgeschriebenen Got-

tesdienste gemeinsam in der Moschee 

zu verrichten (vgl. Ceylan 2008: 69). 

Das Wort „imām“ (إمِام) stammt aus 

dem Arabischen und ist das Verbal-

nomen des vierten Verbstammes mit 

der Bedeutung „glauben“, welches 

vom Grundstamm amma ( ََأم) abgelei-

tet wird und mit „in einem Gebet füh-

ren“ bzw. „treu oder gläubig 

sein“ übersetzt werden kann. Imam 

beschreibt die Person, die vor der 

Gemeinde bzw. der Gemeinschaft, 

d.h. der umma (أمًّة), steht. Somit 

übernimmt der Imam die Rolle der 

geistigen Leitung (vgl. Ceylan 2008: 

67ff). 

Ein angestellter Imam hat aber noch 

weitere Aufgaben, wie zum Beispiel 

die Leitung der Freitagspredigten. 

Diese Predigt, „ḫuṭba“ (خُطبة) auf 

Arabisch genannt, wird als Höhe-

punkt des gemeinschaftlichen Got-

tesdienstes betrachtet. Das Freitags-

gebet hat eine religiöse, aber auch ei-
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ne sozio-politische Funktion und die 

Inhalte erstrecken sich von gesell-

schaftspolitischen über historische 

wieder zu nationalen bis hin zu reli-

giös-moralischen Themen. Gegen-

wärtig wird diese Predigt noch in der 

Landessprache der jeweiligen Ge-

meinde gehalten, aber voraussichtlich 

wird sich dies in Zukunft ändern, so 

dass auch der Zweit- und Drittgene-

ration ein besserer Zugang ermög-

licht wird. Zu den weiteren Aufga-

benbereichen eines Imams gehören 

die Durchführung von Totenfeiern, 

das Abhalten von Korankursen und 

anderen soziale Aktivitäten (vgl. 

Ceylan 2008: 68ff). Imame brauchen 

in der Schweiz aber eine Arbeitsbe-

willigung und dafür besteht ein Kon-

tingent, das heisst nur eine gewisse 

Anzahl Imame pro Jahr bekommen 

eine Arbeitserlaubnis (vgl. Cattacin 

et al. 2003: 41). 

Zu religiösen Anlässen, beispielswei-

se dem Opferfest, veranstaltet die 

Moschee Feste und während dem 

Fastenmonat Ramadan gibt es viel-

fach ein gemeinsames Fastenbrechen 

(vgl. Martens 2013: 166). Neben den 

Tätigkeiten in der Moschee besuchen 

Imame Krankenhäuser, Gefängnisse, 

kranke Mitglieder zu Hause und 

kümmern sich um Bedürftige (vgl. 

Martens 2013: 166). Sie sind weiter 

für die rituelle Leichenwaschung so-

wie das Totengebet verantwortlich 

(vgl. Ceylan 2008: 72), führen Beer-

digungen durch oder organisieren die 

Repatriierung der Leichen ins Hei-

matsland. In der Moschee werden 

zudem Anlässe wie Eheschliessungen, 

Scheidungen oder auf Wunsch auch 

Geburtsfeiern arrangiert. Weiter leitet 

der Imam Ehe- und Familienberatung, 

gibt Rat bei Familienproblemen, 

schlichtet Ehestreitigkeiten, so dass 

die Familie intakt bleiben kann (vgl. 

Martens 2013: 167ff) und versucht 

die Harmonie in der Gemeinde zu 

bewahren (vgl. Ceylan 2008: 73).  

 

Bildungs- und Weiterbildungsan-

gebote 

Zu einer der zentralen Funktionen 

von Moscheen zählt die religiöse Un-

terweisung der Kinder und Jugendli-

chen (vgl. Ceylan 2008: 57). In die-

sen wöchendlichen Korankursen, 
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welche privat und ausserhalb des 

Schulunterrichts abgehalten werden 

(vgl. Cattacin et al. 2003: 41), ver-

mittelt der Imam den Kindern und 

Jugendlichen die Schrift und Aus-

sprache der arabischen Sprache sowie 

die ästhetische Rezitation des Korans. 

Zudem werden inhaltliche Grundla-

gen des Islam, beispielsweise die 

Glaubenslehre vermittelt, einige kur-

ze Suren auswendig gelehrt und über 

das Leben des Propheten Mohammad 

berichtet (vgl. Ceylan 2008: 61ff). 

Auf eigene Unkosten bieten islami-

sche Zentren Alphabetisierungskurse, 

Sprachkurse in der Herkunftssprache 

sowie auch Deutschkurse. Es gibt 

Lern- und Hausaufgabenhilfen sowie 

Nachhilfeunterricht bei denen ältere 

SchülerInnen und Studierende jünge-

ren helfen. Gab es früher noch häufig 

PC-Kurse, liegt der Fokus des inter-

nen Bildungsangebotes heute mehr 

auf Berufsorientierungs- und, Integ-

rationskursen, Informationsveranstal-

tungen zu gesellschaftlichen und 

rechtlichen Fragestellungen und es 

werden Gäste aus Wirtschaft, Kultur 

und Religion zu Vorträgen eingela-

den (vgl. Martens 2013: 168ff). 

 

Freizeit- bzw. Sportangebote und 

weitere Dienstleistungen 

Eine andere Funktion dieser Vereine 

ist die Möglichkeit zur Begegnung 

der Mitglieder untereinander. Sie 

dienen dem sozialen bzw. kulturellen 

Zusammenhalt und dem Austausch. 

Aus diesem Grund haben viele isla-

mische Gemeinschaften neben dem 

Gebetsraum auch einen grösseren 

Raum, welcher als Teestube oder als 

Cafeteria genutzt wird (vgl. Martens 

2013: 170). 

Da die Mehrheit der Schweizer Mus-

lime und Musliminnen der jüngeren 

Gesellschaftsschicht angehören, gibt 

es zahlreiche Jugendgruppen, die sich 

in muslimischen Gemeinschaften 

treffen, um sich über religiöse und 

gesellschaftliche Themen auszutau-

schen. Durch die muslimischen Ver-

eine werden Kinderfeste, Familien-

Picknicks, Gruppenausflüge und 

Sommer- bzw. Winterlager organi-

siert (sowie auch Spielgruppen für 

Kleinkinder, Sportgruppen und ge-
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schlechtergetrennte Schwimmkurse. 

Eine Moschee ist oft mit einer Biblio-

thek ausgestattet, die Koran-

Exemplare, Hadith-Kompendien, 

tafsīr-Werke, also Koranauslegung, 

und populäre Literatur über den Is-

lam für Besucher bereitstellt, welche 

meistens in der Heimatssprache ver-

fasst sind. Islamische Kalender, CDs, 

Bücher, Gebetsteppiche, Gebetsket-

ten, Getränke, Lebensmittel und ge-

frorenes Halāl-Fleisch werden zum 

Verkauf angeboten (vgl. Martens 

2013: 170ff). 

 

Integrationsförderung und Dialog-

Initiativen 

Wegen der zahlreichen negativen 

Medienberichterstattungen über den 

Islam in der Schweiz sind verschie-

dene Schweizer muslimische Grup-

pen untereinander stärker in den Aus-

tausch getreten und haben den Dialog 

mit der Schweizer Mehrheitsgesell-

schaft gesucht, das heisst, sie haben 

mehr Öffentlichkeitsarbeit geleistet. 

Islamische Zentren bemühen sich 

mehr und mehr darum zum interreli-

giösen und interkulturellen Aus-

tausch beizutragen sowie die gesell-

schaftliche Integration der Muslime 

und Musliminnen zu verbessern. So 

gibt es ein Angebot an Nachbar-

schaftsfesten, Tage der offenen Mo-

schee und Moschee-Führungen. Die 

meisten muslimischen Zentren in der 

Schweiz partizipieren weiter an ver-

schiedenen Veranstaltungen zum in-

terreligiösen Dialog wie beispiels-

weise das Organisieren von Film-

abenden, Konzerten, Diskussionsrun-

den, Vorträgen, gemeinsamen Gebe-

ten, interreligiösen Sportturnieren 

oder „interkulturellen Wochen“. Zu 

religiösen Festen laden viele islami-

sche Zentren nichtmuslimische öf-

fentliche Personen ein wobei solche 

Anlässe oft mit Vorträgen oder Dis-

kussionsrunden zu religiösen Themen 

ausgeschmückt werden und traditio-

nelle Speisen, Snacks und Getränke 

angeboten werden (vgl. Martens 

2013: 173). 

Mit diesen Bemühungen beabsichti-

gen die Muslime und Musliminnen 

zu zeigen, dass sie sich nicht in einer 

„Parallelgesellschaft“ abschotten 

wollen, sondern sich aktiv in der 
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Schweizer Gesellschaft zu integrieren 

versuchen und sich mit der Schweiz 

identifizieren. Zusammenfassend 

lässt sich feststellen, dass islamische 

Verbände ihre Rolle als Ansprech-

partner und Interessenvertretung der 

Muslime und Musliminnen stärken 

wollen und eine öffentlich-rechtliche 

Anerkennung als muslimische Reli-

gionsgemeinschaft auf Kantonsebene 

anpeilen. Mit dieser geleisteten Ar-

beit hoffen sie, Vorurteile gegenüber 

Muslimen abbauen zu können und 

verfolgen mit der Publikation von 

Gratisinformationsbroschüren und 

deren Verteilung das Ziel, über den 

Islam aufzuklären (vgl. Martens 

2013: 173ff). 

 

Probleme bezüglich der finanziel-

len Situation muslimischer Organi-

sationen 

Die Muslime und Musliminnen in der 

Schweizer Diaspora sehen sich mit 

einer Vielzahl von Problemen und 

Herausforderungen konfrontiert, wo-

bei eines der brisantesten Themen die 

finanzielle Lage der islamischen Ver-

eine darstellt. Da keine muslimische 

Gemeinschaft den Status der öffent-

lich-rechtlichen Anerkennung als Re-

ligionsgemeinschaft kantonal oder 

national innehat, gibt es keine staatli-

che finanzielle Unterstützung für 

muslimische Vereinigungen, was von 

Muslimen und Musliminnen als 

Nachteil empfunden wird (vgl. Mar-

tens 2013: 175). Muslimische Verei-

ne sind somit selbsttragend. 

Der Anteil von „praktizierenden“ 

Muslimen in der Schweiz wird auf ca. 

10-15% geschätzt (vgl. Endres 2013: 

10) und demnach nutzen auch nur 10-

15% (Stand 2005) der Muslime in der 

Schweiz die Angebote von Moscheen 

regelmässig. Dazu kommt, dass ei-

nerseits nur eine Minderheit der Mo-

scheebesucher etwas in Form von 

Geld oder Zeit in den Auf- und Aus-

bau der Infrastruktur bereitstellt und 

andererseits doch eine Mehrheit der 

Muslime und Musliminnen in der 

Schweiz das Angebot der Moscheen 

an muslimischen Feiertagen in An-

spruch nimmt (vgl. Martens 2013: 

175). 

Wegen den begrenzten finanziellen 

Mittel können sich Muslime keine 
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Gebäude und Räumlichkeiten leisten, 

die der Grösse der Gemeinschaft an-

gemessen wären (vgl. Martens 2013: 

164). Folglich sind viele islamische 

Vereine in ehemaligen Gewerbege-

bäuden oder Privatwohnungen unter-

gebracht, die von aussen nicht unbe-

dingt erkennbar sind und deshalb 

auch „Hinterhofmoscheen“ genannt 

werden (vgl. Zurlinden 2015: 179). 

Grundsätzlich mieten islamische 

Gemeinschaften primär und bauen 

eher selten (vgl. Cattacin et al. 2003: 

33). Nicht ausreichend ist der verfüg-

bare Platz von Moscheen besonders 

bei religiösen Festen (vgl. Martens 

2013: 164). 

Wegen der fehlenden Ressourcen von 

vielen Moscheen in der Schweiz ist 

die Landbevölkerung benachteiligt, 

was vor allem bezüglich des fehlen-

den muslimischen Religionsunter-

richts als Problem betrachtet wird. 

Als Lösung sehen Muslime und Mus-

liminnen die Etablierung eines isla-

mischen Religionsunterrichts an öf-

fentlichen Schulen mit einem in der 

Schweiz ausgebildeten Imam (vgl. 

Cattacin et al. 2003: 41). 

Schluss 

Der Islam und die Muslime in der 

Schweiz werden sowohl im öffentli-

chen-medialen Diskus als auch in 

Alltagsgesprächen der Schweizer Be-

völkerung, der Rechtsprechung und 

der Sozialwissenschaft ein Thema 

bleiben. Zu einem der sichtbaren Re-

präsentationssymbolen einer religiö-

sen Gemeinschaft gehört die Errich-

tung eines religiösen Zentrums. Es 

hat sich gezeigt, dass die Muslime 

und Musliminnen ab den 1990er Jah-

ren bewusst nach dieser öffentlichen 

„Sichtbarkeit“ gestrebt haben, was 

sich auch durch die Etablierung der 

Moscheen in der Schweiz beobachten 

lässt. Die Errichtung von Moscheen 

ist ein Symbol des gewachsenen 

Selbstbewusstseins der Muslime und 

Musliminnen in der Diaspora (vgl. 

Gaudernack 2011: 39) und Alain 

Ömer fasst treffend zusammen: „Wer 

Moscheen baut, möchte bleiben“  

(1999). Es lässt sich zudem eine 

Entwicklung der Moscheen von einer 

rein sakralen Funktion zu repräsenta-

tiven Bauten in der Öffentlichkeit 

beobachten (vgl. Ceylan 2008: 64).  
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Islam in der Schweiz – 

Migrationswellen, Herkunfts-

länder, Organisationen 

von Beatrice Büchi 

 

 

Wie kommt der Islam in die 

Schweiz? 

Die muslimische Präsenz in der 

Schweiz ist nicht nur im öffentlichen 

Raum durch religiöse Symbole wie 

das Kopftuch unübersehbar ge-

worden. Auch ein Blick in die Zahlen 

und Tabellen des Bundesamtes für 

Statistik bestätigt, dass MuslimInnen 

ein relevanter Teil der Schweizer 

Gesellschaft geworden sind. 2015 

bekannten sich rund 352'000 

Personen, also 5.1% der Be-

völkerung, zum muslimischen 

Glauben. Das war nicht immer so: 

1970 waren es nicht einmal 1%. Der 

starke prozentuale Anstieg in den 

letzten Jahrzehnten lässt sich durch 

rege Migrationsströme erklären, denn 

laut einer Statistik aus dem Jahr 2000 

waren damals 75% der MuslimInnen 

in der Schweiz im Ausland geboren, 

ein Prozentsatz der inzwischen 

allerdings niedriger geworden sein 

dürfte.  

Eine erste grosse Einwanderungs-

welle lässt sich in den fünfziger und 

sechziger Jahren feststellen, als 

aufgrund der wirtschaftlichen 

Situation in der Schweiz Arbeits-

kräfte aus der Türkei angeworben 

wurden. Viele junge, männliche 

Türken kamen damals wohl eher 

provisorisch als Gastarbeiter in die 

Schweiz. Erst in der zweiten Hälfte 

der siebziger Jahre, als der 

Familiennachzug möglich wurde, 

lässt sich eine längerfristig orientierte 

Niederlassung feststellen, welche 

sich unter anderem in der Gründung 

kultureller und religiöser Vereine und 

Organisationen ausdrückt. 

Abb. 1: Entwicklung der Religionslandschaft 
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Eine zweite muslimische Einwander-

ungswelle setzte in den 70er Jahren 

ein und verstärkte sich in den 90er 

Jahren, als aufgrund des Krieges im 

ehemaligen Jugoslawien viele 

Flüchtlinge vornehmlich aus dem 

Kosovo und aus Bosnien die Schweiz 

erreichten. Heute sind sie die grösste 

Gruppe unter den MuslimInnen in 

der Schweiz, gefolgt von den 

TürkInnen, während Eingewanderte 

aus Nordafrika, Asien und arabisch-

sprachigen Gebieten (Marokko, 

Tunesien, Algerien, Ägypten, 

Libyen, Irak, Libanon, Syrien, 

Palästina, Senegal, Sierra Leone, 

Äthiopien, Somalia, Afghanistan, 

Pakistan, Bangladesh, Indien, 

Indonesien) die Minderheit dar-

stellen. Unter den knapp 12% 

MuslimInnen mit Schweizer Pass 

waren im 2000 knapp 4% nicht 

eingebürgert. Sowohl der Prozentsatz 

der MuslimInnen mit Schweizer Pass 

als auch der der nicht eingebürgerten 

dürften inzwischen höher geworden 

sein. Die nicht Eingebürgerten sind 

möglicherweise Nachkommen bereits 

Eingebürgerter oder aus gemischten 

Ehen, oder aber Konvertiten. Welche 

Prozentzahl diese ausmachen, wird 

allerdings aus den Statistiken nicht 

ersichtlich. Es liegt aber auf der 

Hand, dass die muslimische Präsenz 

in der Schweiz nicht das Produkt von 

Massenkonversionen, sondern das 

Resultat von Migrationsbewegungen 

ist. Dabei spielt auch die 2. 

Generation eine beutende Rolle: Im 

Jahr 2000 waren bereits 39% der 

MuslimInnen unter 20 jährig und 

25% sind in der Schweiz geboren. 

Abb. 2: Verteilung der Muslime nach Staatsangehörigkeit (in %), 1970-2000 
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Räumliche Verteilung: 

Unterschiede zwischen der West- 

und Deutschschweiz 

Die muslimische Bevölkerung hat 

sich vor allem in den städtischen 

Kantonen und in grösseren Orten 

angesiedelt. In ländlichen bzw. 

gebirgigen Kantonen ist ihr Anteil 

sehr gering. Zudem sind 

MuslimInnen in der Deutschschweiz 

prozentual stärker vertreten als in der 

Westschweiz. Letztere wird aber von 

Eingewanderten aus Nordafrika wohl 

aus linguistischen Gründen 

bevorzugt, während der prozentuale 

Anteil an albanischen und türkischen 

Muslimen in der Deutschschweiz 

deutlich grösser ist als in der 

Westschweiz. Ein weiterer frappanter 

Unterschied lässt sich zwischen 

Deutsch- und Westschweiz 

feststellen: In der französisch-

sprachigen Schweiz ist der Anteil an 

Schweizer Muslimen fast doppelt so 

gross als in der deutschsprachigen 

Schweiz. Worauf dies zurück-

zuführen ist kann hier nicht 

beantwortet werden. 

Heterogenität  

Die Vielfalt unter den MuslimInnen 

in der Schweiz zeigt sich nicht nur in 

der grossen Anzahl der Herkunfts-

länder, kulturellen Traditionen und 

unterschiedlichen sozialen Hinter-

gründe, sondern ebenso in der 

Vielzahl an Glaubensrichtungen und 

-formen. Als erstes muss betont 

werden, dass die grosse Mehrheit 

nicht streng praktizierend ist. Im 

Gegenteil lassen die Statistiken zur 

Abb. 3: Muslime nach Staatsangehörigkeit und Sprachregion 
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Befragung betreffs Häufigkeit des 

Gebets und des Gottesdienstbesuchs 

vermuten, dass eine Mehrheit als 

säkular bezeichnet werden kann: 

knapp die Hälfte hatte 2014 in den 

vergangenen 12 Monaten keinen 

Gottesdienst besucht, 40% hatte 

während der vergangenen 12 

Monaten nie gebetet, und die 

Mehrheit gehört keiner muslimischen 

Organisation an. Nur eine Minderheit 

betet mehrmals täglich und besucht 

wöchentlich mindestens einmal einen 

Gottesdienst. 

 

Die muslimischen Vereine und 

Organisationen sind wiederum viel-

fältig, und ein Blick auf die über 250 

islamischen Organisationen in der 

Schweiz lässt erahnen, dass es den 

Islam in der Schweiz schlicht nicht 

gibt. Stattdessen finden wir ein 

Nebeneinander verschiedener Orga-

nisationsformen, Ausrichtungen und 

Haltungen. Allerdings ist die Mehr-

heit der Muslime in der Schweiz 

nicht Teil einer Organisation. Und 

bei der Klassifizierung der Organi-

sationen als „religiös“ muss beachtet 

werden, dass z.B. ein albanischer 

Kulturverein nicht zwingend eine 

religiöse Ausrichtung haben muss, 

dieser aber von aussen trotzdem als 

religiös wahrgenommen werden 

kann.  

Unter den Organisationen sind die 

verschiedensten Glaubensrichtungen 

Abb. 4: Teilnahme an Gottesdiensten nach Konfessionszugehörigkeit 
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vertreten: Zwar gehört die Mehrheit 

einer sunnitischen Ausrichtung an, 

aber es lassen sich auch shiitische 

Organisationen finden, die Ahma-

diyya-Bewegung, Aleviten, Sufi-

Orden und andere. Aber nicht nur 

religiöse Differenzen erklären die 

grosse Zahl an Organisationen: die 

Vereine organisieren sich meist 

entlang von ethnischen, kulturellen 

und sprachlichen Grenzen, wobei die 

Vielzahl von Dachorganisationen 

wiederum eine gewisse Bereitschaft 

zum Dialog und relativen Zusam-

menschluss signalisieren.  

 

 

 

 

Fazit 

Der Islam gelangte grösstenteils ab 

den 60er Jahren in Folge der 

Migrationsströme aus der Türkei und 

dem Balkan in die Schweiz, aber es 

sind auch andere nordafrikanische 

und asiatische Länder und 

Richtungen vertreten. Er wird in der 

Schweiz vor allem charakterisiert 

durch seine Vielfalt und Hetero-

genität, welche sich wiederum in der 

Vielfalt diversester Organisationen 

ausdrückt. Sowohl unterschiedlichste 

Grade der Religiosität als auch 

diverseste Glaubensrichtungen und 

kulturelle Hintergründe machen es 

unmöglich, von dem Islam in der 

Schweiz zu sprechen. 
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