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Einleitung

Tiefenpsychologie und Theologie sind in der gemeinsamen
Frage nach dem Menschen und seiner Seele zum Gesprich
herausgefordert. Sind ihre Standorte dabei auch grundver-
schieden, so kdnnen sie sich doch in der Sorge um die Seele
treffen.

In dem Bemiihen, das Erscheinungsbild seelischer Wirklich-
keit zu erfassen, hat sich die Tiefenpsychologie deshalb auch
dem Phinomen »Religion« zugewandt. Sie fragt.aufgrund der
Schilderungen und Zeugnisse religioser Erfahrungen, Uber-
zeugungen und Traditionen nach dem Stellenwert von Religion
im Kontext psychischer Wirklichkeit. Dabei sind Heilung oder
Hindernis zwei maBgebliche Aspekte der Religion aus der
Sicht-der Tiefenpsychp;logie. { R S :

Die Tiefenpsychologie beschreibt nicht nur seelische Wirk-
lichkeit, sondern entwickelt gleichzeitig ein Bild psychischer
Gesundheit und' Ganzheit wie auch einen Weg; diese zu er-
langen: Verhindert Religion die seelische Heiiung eines Men-
schen, das Ganzwerden seiner Person? Oder begiinstigt Reli-
gion den Weg zu! se¢lischer Heilung und Ganzheit? Diese
Fragen zichen sich wié ein roter Faden durch das ganze Buch.
Dabei wird deutlich werden, daB die Vielfalt der religiosen
Erscheinungsweisen von den einzelnen Tiefenpsychologen un-
terschiedlich in den Blick genommen und gewichtet wird.

Wie die Vergangenheit zeigt, ist das Gesprich zwischen
Tiefenpsychologie und Theologie nicht selten in krasser Kon-
frontation mit »ideologischen Verhirtungen«' gefiihrt worden.
Die psychoanalytische!Uberzeugung, Religion als Illusion ent-
larven und Seelsorge .durch Psychotherapie ersetzen zu kédn-
nen, belastete zunichst das Gespréchsklima in hohem Mafle,
so daf} es verstandlich erscheint, wenn Vertreter der Theologie
den Dialog mit dem Vorwurf der Areligiositit und dem Ver-
weis auf dogmatische Lehrtraditionen nur begrenzt auf-
nahmen.

Daneben bemiihten sich jedoch immer auch Vertreter beider
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Disziplinen um eine sachliche und fruchtbare Auseinanderset-
zung. Die Literatur der Gegenwart belegt diese Tendenz —von
wenigen Ausnahmen abgesehen ~ in zunehmendem, ja inzwi-
schen fast uniiberschaubarem MaBe. Dabei lassen sich zwei
Gesprichsschwerpunkte herauskristallisieren, die unterschied-
lich gewichtet sind: zum einen der Dialog zwischen analytischer
Psychologie und praktischer Theologie und zum anderen der
Dialog zwischen Tiefenpsychologie und systematischer Theo-
logie.

Wihrend ersterer insbesondere auf dem Gebiet der Seelsor-
ge in Beziehung zur Psychotherapie bereits vielfaltig gefiihrt
wird, steht die Auseinandersetzung zwischen systematischer
Theologie und Tiefenpsychologie noch weitgehend aus.>

Die vorliegende Arbeit nimmt die letztgenannte Tatsache
zum Anlag fiir eine systematische Untersuchung tiefenpsycho-
logischer Aussagen zur Religion.

Anliegen von Tiefenpsychologie und Theologie

Wie begriindet sich das Gespréch zwischen Tiefenpsycholo-
gie und Theologie?

Beiden Wissenschaften geht es um den Menschen; genauer
. noch: beide Wissenschaften sorgen sich um die Beschaffenheit
der Seele. Viktor Emil Frankl charakterisiert ihr wissenschaft-
liches Anliegen prignant: Ziel der Psychotherapie ist die
seelische Heilung — Ziel der Religion ist das Seelenheil.? Diese
inhaltliche Bestimmung macht den Unterschied beider Positio-
nen markant deutlich.

Die Tiefenpsychologie fragt nach den unbewuBten Steue-
rungsmechanismen der Seele. Dabei interessiert sie sich auch
fir bewulte, spezifisch jedoch fiir unbewuBte psychische Vor-
gange. Gerade die irrationalen Erfahrungswerte gewinnen
zentrale Bedeutung, denn die Tiefenpsychologie ist um die
Klarung dieser Vorgange und Zusammenhinge bemiiht. In
diesen Kontext gehdren auch Religion und Religiositit. So
geht es der Tiefenpsychologie um das Verhiltnis zwischen
Psyche und gesamtem menschlichem Leben.

Theologie als Lehre von Gott sicht den Menschen in der
Gott-Mensch-Relation. In ihren Verantwortungsbereich fillt

Positionsbestimmungen als Voraussetzung fir einen Dialog 11

das wissenschaftliche Bemiihen um den Logos des Evange-
liums, um das »Wort in den Wortern«.* Dieser Logos zielt
immer auf den Menschen und das Heilwerden seiner Bezie-
hung mit Gott. Christliche Theologie ist deshalb bestrebt, den
Anspruch des Evangeliums, das als Offenbarungshandeln Got-
tes in Christus sichtbar geworden ist, dem Menschen nahezu-
bringen.

Positionsbestimmungen als Voraussetzung
fiir einen Dialog

Diese Charakterisierung zeigt, daf} die methodischen Vorge-
hensweisen beider Wissenschaften grundsétzlich zu unterschei-
den sind. Arbeitet die Tiefenpsychologie induktiv, also ausge-
hend von erfahrbaren Gegebenheiten der menschlichen Psy-
che, so ist die Theologie vorwiegend deduktiv ausgerichtet, das
heifit, ausgehend von Glaubensiiberzeugungen wird ein detail-
liertes System von Glaubensaussagen abgeleitet.” In der Frage
nach dem Menschen und seiner Seele birgt nun die Verabsolu-
tierung des Blickwinkels in die jeweils eine oder andere
Richtung Gefahren in sich.

Eine Tiefenpsychologie, die lediglich den analytischen Er-
kldrungswert psychischer Erfahrung anerkennt, muf sich dem
Vorwurf stellen, dafl das Wesen des Menschen aus der Sicht
psychischer Immanenzinur unzureichend beschrieben ist. Dies
trifft insbesondere fiir das Phdnomen der religidsen Erfahrung
zu, das Theologie immer in dén Zusammenhang eines Offen-
barungsgeschehens: stellt.

Die Theologie hat ihrerseits der Gefahr zu entgehen, das
Offenbarungsgeschehen derart zu rationalisieren, daf} es nur
noch abstrakte Theologie ist, die keinen Bezug mehr zur
Erfahrungswirklichkeit und religidsen Bediirfnisstruktur des
Menschen hat. Dies gilt ebenfalls fiir die Erstarrung religio-
ser Erfahrung zu dogmatischer Frommigkeit in gesetzlicher
Enge. :

Offensichtlich habeniderzeit immer mehr Menschen Schwie-
rigkeiten mit der christlichen Glaubenstradition. Immer mehr
Kirchen bleiben sonntags nahezu leer, und das verbindliche
Bekenntnis zum christlichen Glauben wird nicht selten beld-
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chelt. Es scheint, daB viele Menschen das Christentum, wie
es sich in seiner institutionalisierten Form zeigt, nicht als
Antwortméglichkeit auf ihre aktuelle Lebensproblematik
empfinden und annehmen. Dies wird ebenso bewiesen durch
den Trend, in dréngenden persénlichen Fragen nicht mehr
den Seelsorger, sondern den Psychotherapeuten aufzusu-
chen.

Andererseits 148t sich derzeit ein starkes religioses Interes-
se beobachten, das insbesondere den Jugendsekten und ost-
lichen Meditationsbewegungen zu auflerordentlichen Zu-
wachsraten verhilft. Aber auch der massive Zulauf gerade
junger Leute zu den beiden groflen Kirchentagen offenbart
die Dringlichkeit religibsen Fragens im Zeitalter der techno-
logischen Revolution.

Mit einer weitgehenden Infragestellung kirchlicher For-
men, Strukturen und Lehrmeinungen geht also keineswegs
die Ablehnung personlichen religiosen Angesprochenseins
Hand in Hand. Es scheint cher, daB die Frage nach unmittel-
barer, konkreter und verantworteter religidser Erfahrung
verstarkt thematisiert wird. Gerade die Kirchentage sind ein

eindrucksvolles Beispiel fiir das Ringen um christliche Identi-
tit in einem komplexen Gesellschafts- und Weltgefiige.

Die Frage nach Religion und Religiositit ist mehr als eine
nur theologische. Sie fordert das Gesprich mit den Human-
wissenschaften heraus. Dort, wo Religiositit Gestalt an-
nimmt, offenbart sie sich als Glaube in der psychischen Be-

findlichkeit des Menschen. Dieser Glaube ist mehr als ein
seelischer Vorgang und mehr als eine religidse Gestimmtheit.
Tiefenpsychologie und Theologie miissen deshalb auf der
Basis ihres jeweiligen Standortes den Dialog fiihren. Schon
das Bemiihen um eine ganzheitliche Sicht des Menschen und
seiner Lebenszusammenhéinge macht dies notwendig:

Die religiose Erfahrung wird zur Nahtstelle in diesem Ge-
sprach. Sie erhilt ihre inhaltliche Bestimmung seitens der
Theologie und ihre psychische Charakterisierung seitens der
Tiefenpsychologie. Damit hilft die Tiefenpsychologie, theolo-
gische Aussagen in die seelische Konstitution einzuordnen
und durchschaubar zu machen, wie dies beispielsweise in der
Jungschen Analyse christlicher Dogmen und Symbole ge-
schieht. Gleichzeitig liefert die Theologie die inhaltliche A us-

i 3
Notwendigkeit des Dialogs 1

richtung fiir psychische Vorginge, die tiefenpsychologlgch
immer nur in ihrer Verweisfunktion erkannt werden kon-
ne'Ill“.iefenpsychologie und Theologie sind als Wissenschaftep
fir den Menschen zu einem Gesprich angeh{dlten, das die
menschliche Wirklichkeit in ihrem existentiellen Fragen
nach Sinn, Leid, Wert, Schuld, Verantwortung, erorgen—
heit oder Gott deuten und bewiltigen hilft. Dabei kann es
weder um oberflichliche Enthemmungsprozesse noch um
unfehlbare theologische Glaubensfixierungep gehen. Hler ist
beispielsweise an psychologische Manipulationstechniken zu
denken, die auf fachlicher Inkompetenz beruhen, aber alfch
an Flucht in Rauschzustinde. Vielmehr bleibt das Gespriich
auf Offenheit und ein sensibles Horen auf de_n Pa}rtnf;r ange-
wiesen. Die hier entstehende Spannung, wie sie sich bei-
spielsweise im kritischen Hinterfragen odgr im E.rkennen
unvermuteter Parallelen offenbaren kann, ist dabei auszu-
halten. Sie kann aber auch ausgehalten werden, wenn die
Eigengesetzlichkeiten beider Wissenschaften e.1ndeut1g abge-
grenzt und ihre Voraussetzungen dargelegt sind, so daf es
nicht zu unzulédssigem Synkretismus kommt.

Notwendigkeit des Dialogs

Die fruchtbare Zusammenarbeit zwischen ’psy'chtherg—
peutischer Methodik iund Pastoraltheologie, wie sie s1ch.1n
der Seelsorgediskussion oder in Fragen (‘ier ‘Hermeneu.tlk,
beispielsweise  tiefenpsychologischer Blbfz_llnterpretat}on,
zeigt, belegt die Dringlichkeit des konstruktiven Gesprac{hs
und offenbart die Fille der diesem Gespriich zugrun_dehe-
genden Erkenntnisméglichkeiten. Weite Felder prakt1§cher
Gemeindearbeit und: Verkiindigung sind -auf dem Hinter-
grund dieser interdiszipliniren Fragestellurr}g erst noch zu
erschlieen. Gleichzeitig 6ffnet sich der Tlefenpsy(fhologle
die Moglichkeit, ihre notwendigerweise off.en bleibenden
und auf Transzendenz verweisenden Fragen in den Kontext
eines Sinnhorizontes stellen zu konnen. . .

Die Beobachtung der psychologisch—theologlschen"Ause'ln-
andersetzung zeigt jedoch auch, daB dieses Gesprich viel-




14 Einleitung

fach mit .Vorurteilen und Angsten besetzt ist. Auf theologi-
scher .Selte wird vor gruppendynamischen Manipuiationen
und triebdynamischem Libertinismus gewarnt respektive Psy-
chotherapie ‘als Werk des Widersachers verdammt; demge-
geniiber lassen sich Vertreter der Tiefenpsychologie von ei-
nem Zerrbild der Religion und christlicher Theologie fehllei-
ten, das jegliche Sensibilitit fiir die befreiende Botschaft des
Evangeliums vermissen 14Bt. :

Fiir diese Einstellungen und ihr Entstehen kann man diver-
se Griinde angeben, die vorwiegend aus ihrer psychologi-
schen Natur erklarbar sind — soweit es sich um Vorurteile
und Angste handelt.

Aufgabenstellung

‘ Die vorliegende Arbeit sieht ihre Aufgabe in der Systema-
tisierung, Konkretisierung und Elementarisierung teifenpsy-
chologischer Aussagen zur Religion.

) Schon die Diskussion innerhalb der Tiefenpsychologie
ul?er die seelische Beschaffenheit des Menschen macht die
Vielfalt wissenschaftlicher Herangehensweise an derart zen-
trale .Fragen und Phinomene wie die psychischer Vorgéinge
dtf,:ltltl(ljch, ,Sl?. ?aB auch die theologische Auseinandersetzung
mit der Tiefenpsychologie nicht a ] i

Schule begrenzt Il))lZ:liben garf. it eine psychologische

Die dabei vorgenommene Einschrankung auf die Untersu-

chung der fiinf tiefenpsychologischen Vertreter Sigmund
Fr.eud, Alfred Adler, Erich Fromm, Carl Gusta‘V‘Jungﬂ und
Ylktor. Emil Frankl hat im wesentlichen zwei Griinde. Zum
emnen ist fiir diese Arbeit eine iiberschaubare Struktur erfor-
derlich. Zum anderen lassen sich die fiinf genannten Tiefen-
psychologen zu den exponiertesten Vertretern:ihrer Fach-
r1chtgng zdhlen. Ihre jeweiligen tiefenpsychologischen Schu-
lep sind derart grundlegend und eigenstindig, daB mit ihnen
eine weitgehende Reprisentanz der tiefenpsychologischen
Frage nach der Psyche des Menschen gegeben ist. Deshalb
interessiert die Theologie ihre Stellungnahme zur Religion in
hohem MaBe.

Die Reihenfolge der Darstellung steht in Korrelation Zum

Methodisches Vorgehen 15

Grad der Offenheit der tiefenpsychologischen Religionsaussa-
gen fiir den Dialog mit der Theologie.

Wihrend Freud Religion als infantiles Wunschdenken
analysiert und damit als Illusion charakterisiert, betont Ad-
ler das Element der Zielperspektive, die die Vollkommen-
heit der Menschheit intendiert, Religion ist damit ein Mit-
tel zur Lebensbewiltigung. Fromm unterscheidet dariiber
hinaus zwischen autoritdrer und humanisiischer Religion.
Letzterem geht es um das Zielbild des universalen Men-
schen, der aus seinen Kriften der Vernunft und Liebe lebt.
Erst von C. G. Jung wird der Gedanke der Transzendenz
Gottes nicht explizit ausgeschlossen. Religion beziehungs-
weise Religiositit werden jetzt als dynamische Existenz im
kollektiven Unbewulliten der Psyche eingeordnet. Frankl
definiert noch konkreter und damit fiir den Dialog mit der
Theologie unmittelbar weiterfiihrend Religion als umfassen-
deren Sinnglauben, dem er transzendentalen Charakter zu-
schreibt.

Methodisches Vorgehen

Das oben beschriebene Anliegen der Untersuchung
macht die methodische Vorgehensweise einer systematisie-
renden Paraphrase erforderlich. Das bedeutet: Es werden
die fiir das Gesprich, mit der Theologie notwendigen, wis-
senswerten und anregenden religionspsychologischen Aussa-
gen in dem Gesamtwerk des jeweiligen Tiefenpsychologen
ausfindig gemacht, unter zentralen Fragestellungen syste-
matisiert, referiert und erldutert. Zur umfassenderen Ein-
ordnung und als Verstehenshilfe fiir die theoretischen Aus-
fiihrungen ist jedem Kapitel ein biographischer Abrif3 vor-
angestellt, der schwerpunktméBig religidse Einfliisse der fa-
milidren und gesellschaftlichen Umgebung sowie personli-
che religidse Erfahrungen in der Kindheit und Jugendzeit
wiedergibt. Es schlieBt sich daran ein kurzer Uberblick
iiber die Grundaussagen der jeweiligen tiefenpsychologi-
schen Schule an, der ein besseres Verstindnis der religions-
psychologischen Aussagen ermoglicht. Die Rezeption der
tiefenpsychologischen Ausfithrungen seitens der Theologie
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wird in ihren grundlegenden Schwerpunkten ebenfalls darge-
legt.
Im letzten Kapitel wird dann der Psychologie-Theologie-

Dialog aufgegriffen und in einen synoptischen Uberblick ge-
stellt.

17

Tiefenpsychologie
und Religion
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- Sigmund Freud

Biographischer Abrig

‘ Der weitreichende EinfluB Sigmund Freuds fiir die Psycholo-
gie des 20. Jahrhunderts und seine iberragende Bedeutun
bedarf nicht niherer Erlduterung. Der »Vater der Psychoana%
lxse<< und wohl bedeutendste Mitbegriinder der modernen
Tlefenpsychologie eréffnete mit der Systematischen Erfor-
schung des Unbewuften eine neue Dimension in der wissen-
sc;haftlichen Diskussion um den Menschen, eine Dimension
die den Gelehrten der naturwissenschaftlich-materialistischen’
Weltanschauung seiner Zeit zutiefst fragwiirdig war.

Hoffnung auf eine Zukunft, die das Verlorene zurlickgibt, dem
Realismus.! ,

Im Hinblick auf eine religiose Erziehung Freuds lassen sich
v;rs_chledene Erfahrungen und Erlebnisse Zusammentragen?
die ]edo.ch der Schwierigkeit unterliegen, daB3 Freud sich stark’
gegen biographische Neugier wehrte.?

Als Sohn ]iic.ﬁs.cher Eltern gehort Sigmund Freud in seiner
Hgmatstadt mitiberwiegend katholischer Bevélkerung zu der

Biographischer Abrifs i9

»Mein geliebter Sohn, es war in deinem siebten Lebensjahr,
daB der Geist des Allméchtigen dich {iberkam und dich dringte
zu lernen. Der Geist des Allméchtigen spricht zu dir und sagt:
»Lies in meinem Buch; wenn du so tust, so erdffnen sich dir die
Quellen des Wissens und Verstehens.< Es ist das Buch der
Biicher; es ist der Brunnen, den die Weisen gegraben haben
und aus dem die Gesetzgeber das Wasser ihrer Weisheit
schépfen. —~ Du hast in diesem Buch deinen ersten Blick auf das
Bild des Allmichtigen geworfen. Du hast seine Lehre willig
angehort und hast dein Bestes getan, dich auf den Fliigeln
seines Geistes in die Hohe tragen zu lassen. Heute, an deinem
35. Geburtstag, hole ich diese Bibel wieder ans Licht und
schicke sie dir als einen Beweis der Liebe von deinem alten
Vater.«*

Sigmund Freud bekennt selbst, da8 ihn die Lektiire der Bibel
als jungen Menschen stark beeinflut habe: »Friihzeitige Ver-
tiefung in die biblische Geschichte, kaum daB ich die Kunst des
Lesens erlernt hatte, hat, wie ich viel spiter erkannte, die
Richtung meines Interesses nachhaltig bestimmt.«® Von seiner
Mutter wird er im jiidischen Glauben unterrichtet — allerdings
recht unaufgeklirt, wie folgende Erinnerung zeigt: »Als ich
sechs Jahre alt war und den ersten Unterricht bei meiner
Mutter genoB, sollte ich glauben, daB wir aus Erde gemacht
sind und darum zur Erde zuriickkehren miissen. Es behagte mir
aber nicht, und ich zweifelte die Lehre an. Da rieb die Mutter
die Handflichen aneinander. .. und zeigte mir die schwirzli-
chen Epidermisschuppen, die sich dabei abreiben, als eine
Probe der Erde, aus derwir gemacht sind, vor.«®.

Biblische Geschichte und Hebriisch lernt Freud spéter bei
Hammerschlag, der zeitlebens einer seiner wichtigsten alteren
Freunde bleibt und von ihm nie kritisiert wird, was fiir Freud
ungewdOhnlich ist.

Das chassidische Milieu, aus dem sein Vater stammte, hat
auf ihn ebenfalls EinfluB genommen, wie aus einem Brief an
seine Braut hervorgeht, in dem er iiber ein Gesprich berichtet,
das sich mit einem chassidischen Ladeninhaber iiber das Bild
seines Glaubens ergab und das ihn sehr beeindruckte, ja bisins
tiefste aufwiihlte.” Trotzdem bezeichnet er sich selbst als
»einen ganz gottlosen Juden, der auch noch im Alter eine
»durchaus ablehnende Einstellung zur Religion in jeder Form
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1'1ndf Verdinnung« einnimmt.® Wenn schon, dann interessiert
“ihn der »Gott Logos«.” ol s

In einem Brief an einen jiidischen Zeitungsdirektor schreibt

er: »Ich .kann sagen, daB} ich der jiidischen Religion so ferne

stehe wie allen anderen Religionen, d.h. sie sind mir als

Qegenstand wissenschaftlichen Interesses hochbedeutsam, ge-

.fuhlsméi[.Sig bin ich an ihnen nicht beteiligt. Dagegen habe’ ich

immer ein starkes Gefiihl von Zusammengehdrigkeit mit mei-

nem Yolke‘ gehabt und es auch bei meinen Kindern genéhrt

Wir .smd alle in der jiidischen Konfession verblieben.«! ‘

Die Tatsache, Jude zu sein, 148t Freud zum einen Verfolgun-
gen und ungerechte Verurteilungen erfahren, dies macht ihn
zum anderen damit vertraut, was es heiBt, in der Opposition zu
stehe_n, und gibt ihm deshalb »eine gewisse Unabhéngigkeit des

'Urte1ls«:“ Vielleicht liegt hierin ein Schliissel seines Denkens
Immerhin fordert er die Menschheit »mit einer ungeheureﬁ
Krinkung« heraus:

»Na.chdem Kopernikus der Menschen-Erde den zentralen
Platz im Universum streitig gemacht, nachdem Darwin den
Menschen des sechsten Tages entthront hatte, fiigt Freud, wie
er stolz zu Protokoll gab, »die dritte und empfindlichste K’ré'm-
k}lng< seiner »naiven Eigenliebe« zu — in der Entdeckung: daf3
d}eses bevorzugte Geschopf Gottes »>nicht einmal Herr im
eigenen Hausec« sei.«'?

Wu_e kommt es zu dieser ablehnenden Haltung gegeniiber
Religion und Glaube? Diese Frage 143t sich mit biographischen
Fak'ten nur unvollkommen und unbefriedigend beantworten
Es ist zunidchst auf die familidre Situation respektive Freudé
Beziehung zur Mutter hinzuweisen, der er sein unerschiitterli-
ches Selbstvertrauen und seine innere Sicherheit zuschreibt
»Wenn man der unbestrittene Liebling der Mutter gewesen ist'
s0 }ll)tecllléilt man fiirs Leben jenes Eroberergefiihl, jene Zuver:
:zh Zi:}sl Ez&)lges, welche nicht selten wirklich den Erfolg nach
} S'p ater analysiert er in seiner Selbstanalyse einen eindeutigen
Odipuskomplex: Fiir seine jugendliche Mutter, die als zweite

Frau des Vaters iiber zwanzig Jahre jlinger war als dieser
empfand er eine Leidenschaft, die mit einer gleichzeitiger;
unbew\{uBten Eifersucht und Abneigung gegen den Vater, der
Autoritdt, Versagung und Zwang verkorperte, einhergin,g.
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Konkreter sind seine Erfahrungen mit Ritualismus und
Antisemitismus, die zu seiner »antireligiésen« Haltung beige-
tragen haben konnen. Die tiichtige, aber strenge Kinderfrau
der ersten Lebensjahre, eine éltere, katholische Tschechin,
lehrt den kleinen Sigmund die Vorstellungen von Himmel und
Holle, Erlésung und Auferstehung. Sie nimmt ihn mit in die
Messe; zu Hause ahmt der Junge dann die liturgischen Gesten
nach und predigt. Vielleicht wurde hier die Ursache fiir Freuds
Abneigung gegen religiose Zeremonien und Lehren gelegt.14

Es ist die antijidische Umwelt, die dem Jungen und Schiiler
— obwohl im Gymnasium Klassenprimus — seine judische
Herkunft, auf die er stolz ist, veriibelt. Er muB die verschieden-
sten Demiitigungen durch seine christlichen Mitschiiler erdul-
den, so daB ihm nur wenige nichtjiidische Freunde bleiben.

Besonders trifft ihn ein J ugenderlebnis, das den Respekt vor
seinem Vater tief erschiittert. Dieser erzahlt ihm withrend eines
Spaziergangs, daf er einmal auf offener StraBe mit den Worten
»Jud, herunter vom Trottoir!« beleidigt und ihm dabei eine
neue Pelzmiitze vom Kopf geschlagen wurde. Auf die Frage
des zehn- oder zwolfjihrigen Jungen, wie der Vater sich
verhalten habe, antwortete dieser, er habe sich nicht gewehrt.”
Rache- und HaBgefiihle und ein tiefes MiBtrauen gegeniiber
dem christlichen Glauben:sind fiir Freud die Folge. Selbst auf

der Universitit macht er dhnliche Erfahrungen: »Vor allem traf
mich die Zumutung, daf ich mich als minderwertig und nicht
volkszugehorig fiihlen sollte, weil ich Jude war. Das erstere
lehnte ich mit aller Entschiedenheit ab.«'°

Diese negativen Erfahrungen mit der christlichen Religion
mogen es verstindlich erscheinen lassen, daB diese Freud
zutiefst unglaubwiirdig war. Warum jedoch kann er ebenfalls
keine Beziehung zum jidischen Gottesglauben finden? Der
Grund hierfiir ist wohl maBgeblich in seiner beruflichen Lauf-
bahn zu sehen. Mit 17 Jahren entscheidet er sich fiir das
Studium der Medizin, allerdings ohne besondere Neigung.
Weniger das Motiv, anderen Menschen zu helfen, als vielmehr
das Bediirfnis, die Rétsel der Welt zu verstehen und vielleicht
etwas zu ihrer Losung beizutragen, geben den Ausschlag fiir
die Wahl. -

Es ist die Zeit der mechanistischen Physiologie, die unter
dem FEinfluB Briickes einen nachhaltigen Eindruck auf Freud
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hinterlafit. Die Helmholtzsche Schule der Medizin — zu diesem
Kreis gehort auch der Freud-Lehrer Ernst Briicke — widmet
sich der disziplinierten und unbestechlichen naturwissenschaft-
lichen Forschung. Der menschliche Organismus wird aus dem
Zusammenspiel und der Umwandlung physikalisch-chemi-
scher Krifte und Energien verstanden; ebenso auch die
menschliche Psyche — als seelischer Apparat in der Art einer
Maschine. Die idealistische Naturphilosophie weicht der physi-
kalischen Physiologie, deren Mittel die physikalisch-mathema-
tisch-chemische Forschung ist. Der Mensch wird befreit von
jeglichen immateriellen Faktoren und Annahmen zugunsten
rein kausaler und deterministischer Erklarungen, die sich auf
physikalisch-chemische Bedingungszusammenhinge zuriick-
fihren lassen.

Esliegt auf der Hand, daB nun Religion oder Philosophie der
wissenschaftlichen Forschung nicht mehr dienlich sein kénnen.
Vielmehr zichen Logik und Exaktheit der Naturwissenschaft

. alle Hoffnungen und Erwartungen auf sich — auch die Freuds.

Nach seinen medizinischen Examina arbeitet er zunéchst
weiterhin in der wissenschaftlichen Forschung, durchlduft dann
verschiedene Abteilungen des Wiener Allgemeinen Kranken-
hauses mit Schwerpunkt in der Neuropathologie und publiziert
wihrenddessen eine grofie Zahl von Arbeiten.

1885 wird er Privatdozent fiir Neuropathologie an der Uni-
versitit Wien und erdffnet schlieBlich ein Jahr spéter als
DreiBigjdhriger an einem Ostersonntag seine Privatpraxis als
Facharzt fir Nervenleiden. Nun kann er sich auch endlich mit
Martha Bernays verheiraten. Aus dieser gliicklichen Ehe ge-
hen drei S6hne und drei Tochter hervor.

-Durch Vermittlung von Briicke reist Freud noch kurz vor der
Eroffnung seiner Privatpraxis nach Paris, in das »Mekka der
Neurologie«. In der Nervenklinik »Salpetriére« lernt er Jean
Martin Charcot kennen. Diese Begegnung leitet die Wende
von der Neurologie zur Psychopathologie ein. Freud beschif-
tigt sich mit dem Krankheitsbild Hysterie, die er auch bei
Minnern beobachtet, und der Hypnose als Heilmethode.

Die hier gewonnenen Erkenntnisse rufen nach seiner Riick-
kehr nach Wien nur ungldubiges Kopfschiitteln hervor. Die
gleichzeitig herrschende antisemitische Einstellung erschwert
seinen Stand, doch Freud baut — spiter zusammen mit einem
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slteren medizinischen Freund, Josef Breuer — allmahlich seine
Entdeckungen zu einer systematischen Forschungsmethode
au;)ie Arbeit am berithmten Fall der Anna O. alias Bertha
Pappenheim fiihrt schlieBlich zu der Hypqthese, daf Ijlysterle
und deren Symptome als die Produkte seelischer Erfchuttgrun-
gen, also als Traumata, verstanden werden miissen. I.hre
Behandlung erfolgt iiber die Methode der Katharsm, das heiflt,
unter hypnotischer Suggestion werden die vergessenen bzw.
verdringten seelischen Erschitterungen memorabel gemacht,
um damit zur Abreaktion gefiithrt zu werden. o

Der Ubergang von der Physiologie zur Psychologlf: wird
inzwischen immer deutlicher, und Freud wird »daqn} Zum
Revolutiondr gegen tberlieferte Dogmen der Medizin. Er
machte die unerwartete, aber sich rasch bestitigende Er’[tah—
rung: Hinter den Erscheinungen der Neurose" s?ehen nicht
beliebige Affektregungen, sondern sind regelméafige ftktqelle
oder frithere Sexualstorungen (freilich weniger tatsichliche
Verfilhrungen als, wie er erst spéter festst‘ellte, sexuelle Iihan—
tasien) verborgen wirksam. Konsequent ging Freud dazu ub.er,
das Sexualleben der Neurotiker zu untersuchen, was seine
Stellung in Wien nicht gerade erleichterte: Verlust m'fmcl'ler
Patienten, allgemeine Kritik der Fachkollegen und schhethh
vor allem der Bruch der zwanzigjahrigen Ereundschaft mit
Breuer (1895), nun abgeldst durch die intensive Freundschaft
mit. .. Wilhelm Flie8, waren die Folge.«!’

Immer stirker vertieft sich Freud in die Erforschung‘ d;r
Dynamik der menschlichen Psyche und .gelangt dabf'il im
Hinblick auf seine Zeit zu vollig ungewdhnlichen Ergebnissen.
Waurde bislang die tiefere seelische Schicht des Unbewuliten
entweder kaum beobachtet, von manchen sogar voll}(oq}m_en
geleugnet, oder doch zumindest als planlos und w111quhch
gewertet, so macht Freud die Entdeckung, dal3 alleg Psychlsche
zunichst unbewuBt ist. Mit den Mitteln der methodlsch—w1s§en—
schaftlichen Forschung analysiert und erforscht er nun diese
unbewuBten psychischen Vorgénge. Dabei‘ gelangt er zu der
SchluBfolgerung, dafl es unbewulite ans.téf_hge.Tnebregungen
gibt, die im Normalfall vom Bewulftsein in emer mehr oder
minder intensiven Auseinandersetzung bearbeitet werden. So-
mit kann sich die vorhandene psychische Energie entladen.
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Nicht immer jedoch gelingt diese Bearbeitung durch das Be-
wuftsein. Es kénnen Abwehrmechanismen auftreten, die die
unbewuflten Triebregungen dem BewuBtsein verweigern. In
diesem Falle werden sie mit ihrer vollen Energiebesetzung in
das UnbewuBte verdringt. Die Folge sind Ersatzbefriedigun-
gen, die sich in Triumen oder neurotischen Symptomen 3u-
Bern. '8

Ziel der Psychoanalyse ist es nun, die Verdriangungen aufzu-

decken, indem sie ins BewuBtsein gehoben und dort sachlich
verarbeitet werden. Dies geschieht auf dem Weg der »freien
Assoziation« auf seiten des Patienten und der Deutungskunst
auf seiten des Arztes. Der beste Zugang zum UnbewuBten ist
iber die Triume zu gewinnen. In ihnen verbergen sich
Wunscherfiillungen, die als verkappte Erfiillungen einen ver-
drangten Wunsch signalisieren. In der Deutung dieser Traume
lassen sich deshalb verdringte Traumata analysieren,

In den Jahren 1899/1900 veréffentlicht Freud diese Gedan-
ken in einem Buch, das ihm zeitlebens als das wichtigste galt:
»Die Traumdeutung.« Auf der Suche nach den Ursachen fiir
die verdringten Wiinsche st68t Freud auf sexuelle Konfliktsi-
tuationen in der frithesten Kindheit. Diese Beobachtung fiihrt
ihn zu der SchluBfolgerung, daf die jeweilige Verarbeitung der
infantilen Sexualitit iiber die psychische Struktur eines Men-
schen entscheidet, also iiber seine Gesundheit oder seine
neurotischen Ausformungen. Energie der Sexualtriebe ist die
Libido, das Streben nach Lustempfindung. Damit ist Sexualitit
nicht auf den geschlechtlich-genitalen Bereich beschrankt,
sondern schlieBt alle Arten von Liebe, Freundschaft, Zirtlich-
keit mit ein. »Nur so wird es Freud moglich, eine umfassende
Theorie der Sexualitit zu erarbeiten: ihre Wunschphantasien
(spéter vor allem der Odipus-Komplex); ihre verschiedenen
frihen Phasen (autoerotische ~ orale — anale — genitale);
Fixierungen auf gewisse Stellen des Entwicklungsganges; ihre
Regressionen auf diese Stellen im Fall der Verdringung; ihre
Sublimierung oder Verwendbarkeit fiir mannigfache kulturelle
Leistungen.«" Insbesondere seine.Selbstanalyse spielt fiir die-
se Entdeckungen eine wesentliche Rolle, weil sie seinen Odi-
puskomplex, den Freud als allgemein-menschlichen Zug sieht,

offenbart: die friithkindliche Leidenschaft zur Mutter und eine
Eifersucht auf den Vater.

ihre
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1902 erhilt Freud endlich den Titel dgs (a}uBerordenth-
chen) Professors, 1920 dann den eines Ordinarius. Auch der
Kreis seiner Schiiler wiichst, unter denen Alfred' Adle{, C.
G. Jung und E. Bleuler sicher die bekanntesten sind. Lagg:st
hat Freud mit seiner Psychoanalyse die Grenzen der Medizin
iberschritten, denn sie findet ebenso Anwendung auf df:n
Gebieten der Literatur, Kunstwissenschaft, Mythologie,
Volkskunde, Péddagogik, Prihistorie und nicht' zuletzt der
Religionsgeschichte. Psychoanalyse wird nebeq ihrer Haupt-
aufgabe als therapeutisches Verfahren zum umyersglen Qu.f-
kldrungsinstrument, zum »itzenden Rem1gungsm1ttel« in
der Analyse individueller, gesellschafthche.r.und kultureller
Zusammenhénge und Strukturen — die Religion nicht ausge-
nommen.

Freud und die Religion

Freud, so ist deutlich geworden, wichst unter dem Emﬂuﬁ
zweier unterschiedlicher Frommigkeitstypen auf. Das viterli-
che chassidische Milieu vermittelt ihm die WeisheltslePre der
jidischen Tradition mit dem Schwerpunkt der Le}dure Qer
Heiligen Schrift. Die Kinderfrau der ersten Lebensjahre hin-
gegen prigt sein Bild des kirchlichen gnd .sakrz‘xmentalen
Geschehens der katholischen Volksfrémmlg.kelp Dies hat zur
Folge, dafl Freud sowohl den mehr méinnhch-mtellektue-llin
als auch den eher weiblich-emotionalen Grqndtypus rellglo—
ser Erfahrung in sich aufnimmt. »Nun 146t _s1ch jedoch -1e1cht
beobachten, daB Freud im Verlauf seiner Elgenar_lalyse in der
Auseinandersetzung mit .der viterlichen Seite eine erstgun—
lich weitgehende BewuBtheit erreichen konnte, wahfepd ihm
der weibliche Bereich unverhiltnismaBig lange vollig ver-
schlossen blieb. Die Analyse, die H. Sunden in‘ der Ausein-
andersetzung mit A. Salter zu diesem Problem gibt, macht es
wahrscheinlich, daf in Freuds unbewuf3ten Vorstellungep der
katholische Frommigkeitstypus sich mit dem Wel?hchen
schlechthin verbunden hat und einer stirkeren Verdrangug.g
verfallen war als der stdrker rationalistisch geprigte der vi-
terlichen Religion.«** In dieser Tatsache konnte der Grund
zu sehen sein, warum in der Freudschen Betrachtung der
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Religion die Vaterproblematik — wie sich noch zeigen wird ~
eine so eindeutige Dominanz innehat.

Bevor auf die Freudsche Religionskritik ndher eingegangen
werden soll, scheint es wichtig, seinen Religionsbegriff zu
kldren. Wenn Freud von Religion spricht, dann geht es ihm
»weit weniger um die tiefsten Quellen des religidsen Gefiihls,
als vielmehr um das, was der gemeine Mann unter seiner
Religion versteht, um das System von Lehren und Verheifun-
gen, das ihm einerseits die Ratsel dieser Welt mit beneidens-
werter Vollstindigkeit aufklirt, andererseits ihm zusichert,
daf} eine sorgsame Vorsehung {ber sein Leben wachen und
etwaige Versagungen in einer jenseitigen Existenz gutmachen
wird. Die Vorsehung kann der gemeine Mann sich nicht anders
als in der Person eines groBartig erhchten Vaters vorstellen. «*
Diese Aussage macht deutlich, dafl Freud nicht die Diskussion
subtiler theologischer Fragen und Positionen im Blickfeld hat.
Vielmehr interessiert ihn die Realitit des gelebten Glaubens,
das, was der »gemeine Mann« unter Religion versteht, fiihit,
denkt und empfindet. Freud beschéftigt sich deshalb mit den

religiosen Regeln und Riten, mit den Formen des Glaubens
innerhalb der Gesellschaft.?

Die Pathologie religiéser Vorstellungen

1907 verdtfentlicht Freud seinen ersten kurzen Aufsatz, der
sich mit Religion auseinandersetzt: »Zwangshandlungen und
Religionsiibungen.«

Angeregt von der Beobachtung einer Ahnlichkeit zwischen
den Zwangshandlungen neurotischer Patienten und den reli-
giosen Ritualen gldubiger Menschen, diskutiert er die These,
Religion als universelle Zwangsneurose beziehungsweise die
Zwangsneurose als das pathologische Gegenstiick zur Reli-
gionsbildung, also als individuelle Religiositit zu sehen.

Natiirlich weifl Freud, daf} es die zum Teil nicht geringen
Unterschiede zu beachten gilt, wie zum Beispiel den zwangs-
neurotischen einférmigen und einzigen Ritus im Vergleich zur
grofieren Mannigfaltigkeit religioser Zeremonien, ebenso den
Privatcharakter der Neurose im Gegensatz zur Offentlichkeit
und zum Gemeinschaftserlebnis religioser Ubungen oder die
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Tatsache, daB die neurotischen Handlungen sinnlos erschle-
nen, wihrend die religiésen sinnvoll und symbolisch gemelnt
sind. Die Zwangsneurose liee sich deshalb als ?>e1n24halb -
komisches, halb trauriges Zerrbild einer Privatreligion«™ be-
zeichnen, ' ‘

Das wesentliche Charakteristikum einer Neurose sieht
Freud nun aber darin, daB die Motive fir die Zwangshandl_un-
gen dem einzelnen unbewult sind. Und dies triff.t nach seiner
Meinung auch auf das BewuBtsein der Gldubigen zu: Die
Motive fiir die religiosen Handlungen sind allen unbekar}nt
oder lediglich vorgeschoben. In diesem Sinne lassen s1ch
deshalb sowohl zwangsneurotisches Verhalten als auch rffhgm-
se Vorstellungen auf eine gemeinsame Wurzel Zurﬁckfuhren:
die Unterdriickung beziehungsweise der Verzicht auf bestimm-
te unbewuBte Triebregungen. Diese sind bei der Neurose
ausschlieBlich sexueller Natur, wihrend sie auf religlbsem
Gebiet auch egoistischen, eigensiichtigen und sozialsché"l.dh-
chen Charakter haben. Ihre nie erloschende Versuchung fiihrt
su unbewuBtem SchuldbewuBtsein und Erwartungsangst vor
gottlichen Strafen, die zum Schutz und zur Abwehr Buﬁhand-
lungen und andere religitse Betitigungen nach sich Z{ehen.

Es ist also der Mechanismus der psychischen Verschiebung,
der zum einen die Zwangshandiungen der Neurotiker und Zum
anderen das Befolgen religidser Zeremonien bewirkt. »Ein
fortschreitender Verzicht auf konstitutionelle Triebe,. der'en
Betitigung dem Ich primér Lust gewdhren konnte, scheint eine
der Grundlagen der menschlichen Kulturentwicklung zu sein.
Fin Stiick dieser Triebverdringung wird von den Religionen
geleistet, indem sie den einzelnen seine Trieblust der Gptthelt
zum Opfer bringen lassen.«2 Freud erkennt zwar den Sieg der
Religion iiber die Triebkrafte fir die sozial-kulturel}e Eyolu-
tion der Menschheit an, er bestreitet aber, daBl die bosen,
sozialschidlichen Triebe nur durch Uberlassung an die Gott-
heit zu bewiltigen sind.
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Die Psychogenese religioser Vorstellungen

Zwangsléiufig ist fir Freud die Frage nach Art und Entste-
hung der Religion eine psychologische Frage. Dies ist insofern
neu und fiir damalige Verhiltnisse ungewohnt, als sie jahrhun-
dertelaqg fiir die jiidischen und christlichen Theologen eine
d?gmatlsche Frage war. Religion galt aufgrund des biblischen
Siindenfalls als Offenbarungs-Religion, im Zuge der Aufkla-
rung wandelte sich dann dieses Bild zur Vernunft-Religion mit
dem klaren Glauben an Gott, Freiheit und Unsterblichkeit
alle apderen Religionen jedoch waren Entartungen und Degej
nerationen.

Erst die Religionswissenschaft, die es als ejge iszipli
erst seit dem 19. Jahrhundert gibt, stellte die Frgagneen]zglzg)elgl
Urgprung der Religionen unter historischen, ethnologischen
ph}lologlschen und psychologischen Gesichtspunkten. Sie be—’
miihte s_1ch —unter dem Einflul Charles Darwins — insbesonde-
re 1'11¥1"dle Entwicklungsgeschichte des religidsen Glaubens, der
religiésen Tradition. Damit vollzog sich ein wichtiger Wan’del
»]?as theologische Schema von einem Hohenanfang einerr;
reinen Monotheismus und einem paradiesischen iustand

mens?hhcher Vollkommenbheit (Degenerationstheorie) wurde
abg619st durgh ein naturwissenschaftlich aufgeklirtes Schema
von emem Tiefenanfang: einem primitiven menschlichen Zu-
stand mit einem elementaren >Macht«- oder Geisterglauben,

der sich erst allméhlich zu Hoherem i .
entwickelt ;
theorie). «* e (Evolutions

Ursprungstheorien der Religionsgeschichte

Auf:h Freud ist gefesselt von der damals aktuellen Lehre
Darwins, pnd so ist es verstindlich, daB sie seine religionswis-
.senschaft.hche Forschung maBgeblich bestimmt. Er vertieft sich
In das religionsgeschichtliche Material, das den Evolutionspro-
zel des menschlichen Glaubens und Denkens in den drei
Phasen Magie — Religion — Wissenschaft sichtbar werden 14Bt.
Fr“eud fragt. nach den Wurzeln religioser Vorstellungen und
stoBt dabei auf den magischen Glauben der »primitiven«
Naturvolker.

»Der Mensch — ehe er das Bediirfnis versplirte, sich selbst
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und seine Welt zu ergriinden”” — hatte sich der Magie erge-
ben.«® Ihre Aufgabe war es, auBergewohnliche Dinge mit
auBergewohnlichen Mitteln zu erreichen. So wurde es dem
Menschen mit Hilfe der Magie méglich, sich mit seiner Um-
welt, die von ihm als korpernahe Realitét einschlieBBlich aller
existenzbedrohenden Gefahren erfahren wurde, auseinander-
zusetzen, um sie ganz praktisch zu bewiltigen. Das Jagdgliick
versuchte er durch die zeichnerische Darstellung pfeildurch-
bohrter Tiere zu erzwingen; die Anrede mit Scheinnamen
verhalf, bose Geister und Hexer zu tiuschen; die Eingeweide
geschlachteter Tiere galten als Zeichen, die zu deuten waren,;
der Sternenhimmel verkorperte das Urbild von Ordnung und
Harmonie und forderte deshalb mit seiner Anordnung und
seinen Bewegungsabldufen die Astrologen — bis heute — zur
Auslegung auf; und so weiter. »Die Geschichte der Magie ist
die Geschichte des allzumenschlichen: »Ich willl< Des immer-
wihrenden Versuches des Menschen, die Stelle zu erobern, die
alle Religionen Gott vorbehalten haben.«* Es ist der Glaube
an die eigene Allmacht, der letztlich hinter allen Formen,
Taten, Gedanken und Vorstellungen der menschlichen Le-
bensbewaltigung steht. Schon immer geht es dem Menschen
darum, Herr seiner eigenen Lage zu werden. Wie kommt er
diesem Bediirfnis, diesem dringenden Wunsch nach? Welche
geistigen Anstrengungen unternimmt er, um seine Umwelt
kontrollieren und beherrschen zu kénnen?

Es existieren mehrere Theorien, die sich mit den Wurzeln
religioser Vorstellungen und der Entstehung der magischen
Gedankenwelt auseinandersetzen.”

Die Animismus-Theorie von Eduard Burnett Tylor

Sie ist die ilteste und am intensivsten in das allgemeine
BewuBtsein eingedrungen, weil sic dem Denken, ein Entwick-
lungsschema aufzunehmen, das vom Einfachen zum Kompli-
zierten verlduft, entgegenkommt. Auch Freud beschéftigt sich
intensiv mit ihr.

Der Kulturanthropologe E. B. Tylor greift den Grundgedan-
ken der Evolutionstheorie auf und verarbeitet ihn in seiner
ethnologischen Forschung zur Animismus-Theorie. Religion
habe sich von der Steinzeit bis zur Gegenwart in kleinen
Schritten geradewegs von niedrigeren zu hoheren Formen
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entwickelt — natiirlich dem Tempo der jeweiligen kuiturellen
Umgebung angepalit. Deshalb lassen die Ergebnisse der Erfor-
schung der Religion primitiver lebender Naturstimme und die
Analyse iiberlieferten religionsgeschichtlichen Materials auf
die urspriinglichen Formen religiosen oder — als Vorstufe —
magischen Glaubens schlief3en.

Tylor kommt zu folgendem Ergebnis: Uber das Erlebnis des
Traumes und die Erfahrung mit dem Tod gelangt der primitive
Mensch zu der Annahme, es existiere eine vom Kdorper ab-
trennbare Seele (Anima). Als Triger der geistigen Tatigkeiten
ist sie bis zu einem gewissen Grad vom Korper abhingig, kann
ihren Wohnsitz verlassen und gegebenenfalls in andere Men-
schen einwandern. Spiter wird diese Annahme auf den gesam-
ten Naturinhalt {ibertragen, so daf sich von einer allgemeinen
Naturbeseelung sprechen 148t, die sich auf Tiere, Pflanzen, ja
sogar Gegenstinde bezieht. Diese wird dann von der Vorstel-
lung bestimmter Geister und Ddmonen, die die Naturvorgénge
verursachen, abgeldst; sehr viel spater miindet sie schlieBlich in
den polytheistischen Gétterglauben. Systematisierung, Hierar-
chisierung und Biindelung zu bestimmten Merkmalsauspra-
gungen fithren endlich — am Endpunkt der Entwicklung — zum
Monotheismus.?!

»Alle Religionen«, so sieht es die animistische Theorie,
»bilden demnach Durchgangsstufen in Richtung auf die volle
Selbstergreifung der Ratio«.* Seinen Ausdruck findet der
urspriingliche Glaube in verschiedenen magischen Handlun-
gen beziehungsweise Riten, die sich unterschiedlich charakte-
risieren lassen. J. G. Frazer fiihrt zum einen die imitative
Magie oder den »Analogiezauber« an, d. h., aufgrund duBer-
lich dhnlicher Erscheinungen wird auf eine innere Zusam-
mengehdrigkeit beziehungsweise Wechselwirkung geschlos-
sen; zum anderen nennt er die kontagidse Magie oder den
»Sympathie- oder Berihrungszauber«, d. h., aufgrund einer
hergestellten Kontiguitit wird Wirksamkeit erwartet. Preuss
fiigt als dritte Unterscheidung die partielle Magie oder »Teil-
magie« hinzu, d.h., wer einen Teil hat, glaubt, auch das
Ganze zu besitzen.
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Die prianimistische Theorie von John H. King
und Robert Ranulph Marett

Um die Jahrhundertwende zeigen King und Marett mit
ihren Forschungen, daf die animistische Theorie nicht aus-
reicht, den Ursprung religioser Vorstellungen zu erkléren.

Wihrend das Denken des modernen Menschen von logi-
schen Uberlegungen gekennzeichnet ist, ist es dem urzeitli-
chen und primitiven Menschen nicht moglich, tiber eine sol-
che Fiille von Lebenserfahrungen zu verfiigen. Sein »prélogi-
sches Denken« ist gepridgt von komplexen oder kollektiven
Vorstellungen.” Dieses mangelnde Abstraktionsvermdgen
fithrt dazu, daB der Primitive Dingen und Wesen, »die iiber
seine eigenen Erfahrungen hinausgehende Vorginge auslo-
sen oder ebensolche Handlungen bewirken«™, tibernatiirli-
che, geheimnisvolle und belebende Krifte zuschreibt. Die
Melanesier nannten diese Kraft Mana. Auf diesen Mana-
Glauben oder auch Dynamismus fithren King und Marett die
eigentliche Wurzel der Religion zuriick, die dann erst spater
in den Seelen- und Geister-Glauben miindet. Der Praanimis-
mus wird damit zur Vorstufe des animistischen Glaubens.

Die Totemismus-Theorie von W. Robertson Smith

Der Beschiftigung mit dem Totemismus haben sich ver-
schiedene ethnologische Forscher gewidmet, insbesondere
bezieht sich Freud in seiner psychoanalytischen Deutung auf
die Beobachtungen des Schotten W. R. Smith.

Smith geht davon aus, daB das fiir die urspriingliche Reli-
gion Grundlegende nicht so sehr der Glaube an Geister oder
Gotter ist, sondern vielmehr die heilige Handlung, der Ritus
und Kult. Dies zeigt sich in der Tierverehrung des Totemis-
mus, wie sie bei einem primitiven Clan in Australien zu
finden ist und von allen Volkern durchlaufen wurde. »Der
Clan versteht sich als mit einem bestimmten Totem, einem
Tier (oder spiter auch einer Pflanze oder Naturerscheinung)
verwandt (>Totem« = Verwandtschaft) oder gar von ihm
abstammend. Das Totemtier beschiitzt die Gruppe und darf
nicht beschidigt oder getotet werden; den Angehorigen der
Totemgruppe ist Sexualverkehr untereinander nicht erlaubt
(Exogamie). So treten im Gefolge des Totemismus die ersten
ethischen Gebote auf: Mordverbot und Inzestverbot — das
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sind nach Robertson Smith die beiden herrschenden >Tabus<
(ein polynesisches Wort fiir >gemerkts, »verbotenc, also »unbe-
rihrbar<). Einmal im Jahr aber wird das Totemtier rituell
getotet und aufgezehrt, damit es die Kraft des Clans oder
Stammes erneuere. Aus diesem gleichsam sakramentalen To-
temmahl seien sowohl die' Verehrung gottlicher Wesen (zu-

nichst in Tiergestalt) wie auch die Schlachtopfer hervorge-
gangen.«*’ :

Die Theorie des Ur-Monotheismus von Andrew Lang
und Wilhelm Schmidt

Lang und Schmidt gehen einen anderen Weg, der allerdings
von Freud nicht aufgegriffen wird. Sie wollen beweisen, daB
der Glaube an einen Gott als den »Urheber aller Dinge« als die
dlteste Form der Religion zu finden sei. Hierzu untersuchen sie
ethnologisches und mythologisches Material und gelangen zu
dem Ergebnis: Auch heute noch ist bei den Volkern mit der
niedrigsten Kulturstufe; wie den afrikanischen Pygméen, den
Buschménnern, den Siidaustraliern oder den Feuerland-India-
nern, der. Glaube an einen Ur-Gott erhalten, bei anderen
Volkern ging er spéter verloren, und daraufhin gewannen
Magie, Didmonismus und Polytheismus immer mehr Raum.

Insbesondere diese Theorie begegnet jedoch der Schwierig-
keit, daB sie einen festen Traditionszusammenhang zwischen
den Primitivvolkern der Gegenwart und der Urzeit voraus-
setzt, der sich ebenfalls auf bestimmte Schichten der Mytholo-
gie aller Volker beziehen soll. Aus diesen und anderen Griin-
den konnte sich die Theorie von Lang und Schmidt nicht im
allgemeinen BewuBtsein durchsetzen.*

Bleibt man dem Grundgedanken der Evolution, Komplizier-
tes aus Einfachem abzuleiten, verpflichtet — wie es Freud getan
hat —, dann tragen die kultischen Handlungen der Primitiven
auf der Stufe des Animismus oder Totemismus magischen und
zauberhaften Charakter. Durch die gleichsam automatische
Wirkung bestimmter Handlungen und Worte soll auf die
Naturmichte zwingend Einflul genommen werden. Die Wur-
zeln religioser Vorstellungen héngen also eng zusammen mit
einem magisch besetzten BewuBtsein des primitiven Men-
schen, dem auf diese Art und Weise eine Moglichkeit der
Weltbewiltigung gegeben war.

Freud und die Religion ’ 33

Die psychoanalytische Deutung des Animismus
und Totemismus

Freud greift in seiner Beschaftigung mit Religion bezie-
hungsweise den Wurzeln religiosen Denkens die ethnologi-
schen Erkldrungen auf und analysiert sie mit Hilfe seiner
Neurosenlehre, um zu einem besseren Verstindnis religidser
Verhaltensweisen zu gelangen. Thm geht es zunéchst darum,
seine 1907 entwickelte These, daB religiose Riten zwangsneu-
rotischen Verhaltensweisen gleichen, religionsgeschichtlich zu
stiitzen.

In einer Studie iiber die Zusammenhénge von Magie und
Zwangsneurose, »Totem und Tabu, unternimmt er 1912 den
Versuch, »Denkstrukturen der Vergangenheit mit Phanome-
nen des UnbewuBten, die noch in der Gegenwart lebendigsind,
zu einem Kreislauf des wechselseitigen Verstehens zusammen-
zuschlieBen und miteinander in Verbindung zu bringen«.”
Dabei geht er von der Voraussetzung aus, daf3 Denkstrukturen
der frithen Kindheit, dem Ursprungsort neurotischer Konflik-
te, den Beginn der menschlichen Geistesgeschichte erklidren
helfen. »Das Jenseits der mythologischen Weltauffassung ent-
hiillt sich ihm als das Jenseits der unbewuBten Seelenttigkeit,
die damit die Wissenschaft vor die Aufgabe stellt, jene iiber-
sinnliche Realitiat in Psychologie des Unbewuften zuriickzu-
verwandeln — die Metaphysik in Metapsychologie umzu-
setzen.«®

Mit der Konstruktion einer eigenen Ursprungshypothese,
die »das Ganze der Welt aus einem einzigen Zusammenhang,
aus einem Punkte, zu begreifen«® sucht, gelingt es Freud, in
Erginzung zu seinem Denkmodell der individuellen Ontoge-
nese eine entsprechende Phylogenese zu entwickeln. Die vier
Aufsitze in »Totem und Tabu« untersuchen deshalb die magi-
schen Riten und Kulthandlungen der primitiven Naturvolker:
die Inzest-Scheu, die Tabuverbote, den Animismus und den
Totemismus.

Magie ist nach Freud eine Technik der animistischen Weltan-
schauung.* Thr Wesen bezeichnet er als »das Mifiverstindnis,
welches sie psychologische Gesetze an die Stelle natirlicher
setzen heiBt«.*! Um die Klirung dieses MiBverstandnisses geht
esihm. Magie, so Freud, hat nichts mit spekulativer Willbegier-
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de zu tun, sondern entspringt dem praktischen Bediirfnis des
primitiven Menschen, sich seiner Welt zu bemichtigen. »Die
Magie mufl den mannigfaltigsten Absichten dienen, die Natur-
vorginge dem Willen des Menschen unterwerfen, das Individu-
um gegen Feinde und Gefahren schiitzen und ihm die Macht
geben, seine Feinde zu schidigen.«*

Magie ist also quasi »eine Anweisung, wie man verfahren
miisse, um der Menschen, Tiere und Dinge, respektive ihrer
Geister, Herr zu werden«.”® Denn: Der primitive Mensch
besitzt ein unerschiitterliches Vertrauen in die Macht seiner
Wiinsche. Sie sind die Motive fiir die Ausiibung der Magie.
Weil der Mensch es will, muB3 alles, was er auf magischem Wege
erlangen mdchte, gelingen.

Mit diesem Gedankengang zieht Freud die Parallele zu
seinen Erkenntnissen, die er aus der Behandlung der an
Zwangsvorstellungen leidenden Kranken gewonnen hatte.
Hier konnte er eine » Allmacht der Gedanken« beobachten, die
von der Idee geprigt war, dal sich Wiinsche und Gedanken
unverziiglich verwirklichen lassen. Dieser Glaube an die eigene
Allmacht ist das Kennzeichen des Menschen mit der animisti-
schen Weltanschauung. Gotter, denen er Allmacht zugesteht,
sind nicht notwendig, da er diese Allmacht fiir sich selbst
bendtigt. Aber: »Mit der Zeit verschiebt sich der psychische
Akzent von den Motiven der magischen Handlung auf deren
Mittel, auf die Handlung selbst. Vielleicht sagen wir richtiger,
an diesen Mitteln erst wird ihm die Uberschétzung seiner
psychischen Akte evident. Nun hat es den Anschein, als wire
es nichts anderes als die magische Handlung, die Kraft ihrer
Ahnlichkeit mit dem Gewiinschten dessen Geschehen er-
zwingt. «*

Auch hier zeigt die Parallele zu zwangsneurotischem Verhal-
ten, das meint, beispielsweise aufgrund spezieller Handlungen
bestimmten Befiirchtungen bezichungsweise Vorstellungen
entgegenwirken zu konnen. Es verselbstdndigen sich die Mittel
beziehungsweise Handlungen oder Gedanken. Erst in einem
spiteren Stadium der Entwicklungsgeschichte werden Geister
und Déamonen fiir den primitiven Menschen wichtig. Sie sind
nichts anderes als die Projektionen seiner Gefiihlsregungen.
Innere seelische Vorginge reflektiert er nach au8en und macht
seine Affektbesetzungen zu Personen, mit denen er die Welt
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bevolkert. An dieser Stelle beginnt der Mensch, etwas von
seiner Vorstellung unbegrenzter Allmacht abzugeben. Dies ist
seine erste Verzichtsleistung und der Ausgangspunkt weiterer
Entwicklungen.

Freud greift das von Hegel und Comte her bekannte weltge-
schichtliche Dreitaktschema Magie — Religion — Wissenschaft
religionsgeschichtlich auf und deutet es psychoanalytisch. So
wie das Kind sich im frithesten Stadium der libidinésen Ent-
wicklung infolge seiner narziftischen Struktur so sehr liebt, dafl
Ich-Triebe und libidindse Wiinsche ungetrennt sind, so erféhrt
sich der Mensch der animistischen Weltanschauung. »Die erste
Weltauffassung, welche den Menschen gelang, die des Animis-
mus, war also eine psychologische, sie bedurfte noch keiner
Wissenschaft zu ihrer Begriindung, dénn Wissenschaft setzt
erst ein, wenn man eingesehen hat, daf3 man die Welt nicht
kennt und darum nach Wegen suchen muf3, um sie kennen zu
lernen. Der Animismus war aber dem primitiven Menschen
natiirlich und selbstgewiB3; er wulte, wie die Dinge der Welt
sind, ndmlich so wie der Mensch sich selbst verspiirte. Wir sind
also darauf vorbereitet, zu finden, daBl der primitive Mensch
Strukturverhiltnisse seiner eigenen Psyche in die Auflenwelt
verlegte, und diirfen andererseits den Versuch machen, was
der Animismus von der Natur lehrt, in die menschliche Seele
zuriickzuversetzen. «*

Freud ordnet deshalb die. animistische Phase dem Stadium
des kindlichen NarziBmus zu. Die folgende religiose Phase
gleicht iibertragen der Objektfindung, die charakterisiert ist
durch die Bindung an die Eltern, und die wissenschaftliche
Phase deckt sich mit dem Reifezustand eines Individuums, das
sowohl auf das Lustprinzip verzichtet hat als auch sein Objekt
unter Anpassung an die Realitat in der Auflenwelt sucht. »Im
animistischen Stadium schreibt der Mensch sich selbst die
Allmacht zu; im religidsen hat er sie den Gottern abgetreten,
aber nicht ernstlich auf sie verzichtet, denn er behdlt sich vor,
die Goétter durch mannigfache Beeinflussungen nach seinen
Wiinschen zu lenken. In der wissenschaftlichen Weltanschau-
ung ist kein Raum mehr fiir die Allmacht des Menschen, er hat
sich zu seiner Kleinheit bekannt und sich resigniert dem Tode
wie allen anderen Naturnotwendigkeiten unterworfen. Aber in
dem Vertrauen auf die Macht des Menschengeistes, welcher
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mi.t den Gesetzen der Wirklichkeit rechnet, lebt ein Stiick des
primitiven Allmachtsglaubens weiter. «*¢

- Zusammenfassend bleibt festzuhalten: Freud analysiert in
seinem Aufsatz » Animismus, Magie und Allmacht der Gedan-
ken« das magische Denken und Handeln des primitiven Men-
schen auf der Evolutionsstufe des Animismus.*” Demnach ist
Magie die Technik fiir die praktische Weltbewiltigung des
,u'rzeitlichen Menschen, der getrieben ist vom Glauben an die
eigene Allmacht und dem dringenden Bediirfnis, seine Wiin-
sche sofort zu verwirklichen. Das Stadium des magischen
Denkens entspricht damit der narzifitischen Entwicklungspha-
se des Menschen in seiner Kindheit, und Freud ist es gelungen,
eine phylogenetische Entsprechung zu seinen onto genetischen
Uberlegungen zu erarbeiten. Dabei wird die Parallelitiit der
Religionsgeschichte mit der frithkindlichen Entwicklung eines
Menschen deutlich.

Jedoch bleibt offen, welche unbewuften Verarbeitungspro-
zesse sich in der friihen Menschheitsgeschichte abgespielt
haben und inwiefern diese denen in der Kindheit des heutigen
Menschen entsprechen. Unter dem Titel »Die infantile Wie-
derkehr ‘des Totemismus«* untersucht Freud deshalb aus
psychoanalytischer Sicht die magischen Riten des Totemismus
und gelangt zu - zwar umstrittenen, aber — interessanten
Ergebnissen.

- Ihm st aufgefallen, daB das Verhiltnis der Primitiven zu
Tieren viel Ahnlichkeit mit dem des Kindes zu Tieren aufweist.
Kinder verhalten sich gegeniiber Tieren in der Regel zunichst
ohne Vorbehalte, sie licben sie und gestehen ihnen die volle
Ebenbiirtigkeit zu. In einer spateren Entwicklungsphase er-
fahrt diese Beziehung jedoch eine Stérung. Plotzlich beginnen
di.e Kinder, sich vor Tieren zu fiirchten, insbesondere vor den
Tieren, denen bislang ihre intensivste Zuneigung galt, Es
- entsteht eine Tierphobie. Die Analyse zeigt, daf} die Ursache
dieser Phobie eine Angst vor dem eigenen Vater ist, die auf ein
Vatersymbol, nédmlich das Tier, verschoben worden ist. Denn:
Das ménnliche Kind, das einerseits seinen Vater liebt und
verehrt, fiirchtet und haft ihn andererseits zugleich.

Grund hierfiir ist der Odipuskomplex, das heift die Zunei-
gung zur Mutter und der Todeswunsch gegeniiber dem Vater.
Weil dieser Konflikt vom BewuStsein ins UnbewuBte ver-
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dringt wird, lebt er dort weiter, bis er in anderer Gestalt wieder
auftaucht. Die Ambivalenz gegeniiber dem Vater 16st das Kind
deshalb dahingehend, daf3 es die Angst auf das Tier als
Vatersurrogat tibertrigt und sich auf diese Weise Erleichterung
verschafft. Natiirlich wird dabei auch ein Teil der Liebe und
Bewunderung iibertragen, die dann ihren Ausdruck finden,
wenn das Kind im Zustand minimierter Angst die Gebérden
und Gesten des Tieres nachahmt.

Diese Beobachtung ld6t sich nun ebenfalls auf den Totem-
glauben anwenden. Wie bereits gezeigt wurde, sind es im
wesentlichen zwei Tabus, die den Totemismus kennzeichnen:
zum einen das Verbot, den Totem zu toten beziehungsweise zu
verzehren, und zum anderen das Verbot, Sexualverkehr zwi-
schen den Totemgenossen zu pflegen.

Zunichst fallt in der Frage nach der Ubereinstimmung
zwischen Totemismus und kindlicher Tierphobie die Identifi-
zierung mit dem Totemtier und die ambivalente Gefiihlsein-
stellung gegen dieses ins Auge. Psychoanalytisch liele sich
deshalb das Totemtier als Symbol fiir den Vater sehen, besser
noch: als Symbol fiir den Stammvater. »Wenn das Totemtier
der Vater ist, dann fallen die beiden Hauptgebote des Totemis-
mus, die beiden Tabuvorschriften, die seinen Kern ausmachen,
den Totem nicht zu téten und kein Weib, das dem Totem
angehort, sexuell zu gebrauchen, inhaltlich zusammen mit den
beiden Verbrechen des Odipus, der seinen Vater totete und
seine Mutter zum Weibe nahm, und mit den beiden Urwiin-
schen des Kindes, deren ungeniigende Verdridngung oder
deren Wiedererweckung den Kern vielleicht aller Psychoneu-
rosen bildet.«* Damit steht der Odipuskomplex am Anfang
der Menschheitsentwicklung.

LaBt sich diese These jedoch mit historischem Material
belegen?

Freud beruft sich auf die Forschungsergebnisse von W.
Robertson Smith. Das zentrale Merkmal des totemistischen
Systems war die sogenannte Totemmabhlzeit, eine Zeremonie,
in der das heiliggehaltene Totemtier alljdhrlich kultisch geto-
tet, verspeist, dann durch die Totenklage betrauert und
schlielich mit einem lauten und groBen Fest ausschweifend
gefeiert wurde. Durch den GenuB3 des Totem — dieses Opfer
konnte nur gerechtfertigt werden, wenn der ganze Clan die
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Yerantwortung libernahm - heiligten sich die Clangenossen
1pdem sie sich mit dem Totemtier identifizierten und gleichzei:
tig die Clanzusammengehorigkeit bestirkten. Ausgangspunkt
des Totemismus war also die Vatertotung. Als historischen
Beleg fiihrt Freud die Darwinsche »Vermutung« einer Urhorde
an. Nach dieser Theorie lebten die Menschen anfangs in
Horden. Alle Weibchen standen unter der Herrschaft eines
gewalttitigen und eifersiichtigen Ménnchens, das darauf be-
dacht war, seine Macht zu sichern, indem es die heranwachsen-
den S6hne vertrieb.

- Die Psychoanalyse gestattet nun folgende Erkldrung: Eines
Tages vereinigten sich die ausgetriebenen Briider, erschlugen
1hren. Vater und verzehrten ihn — ihren Feind und ihr Ideal.
Damit machten si¢ der Vaterhorde ein Ende. Im Akt des
Yerzthens eigneten sie sich ein Stiick seiner Stirke an und
identifizierten sich mit dem beneideten und gefiirchteten Vor-
bild des gewalttitigen Urvaters.

Aber: Die Ambivalenz des Vaterkomplexes weckte nach
dem Verzehr, mit dem sie ihren Haf befriedigt und den
Wunsch nach Identifizierung durchgesetzt hatten, die zirtli-
chen Regungen in ihnen. Sie empfanden Reue, und es wuchs
eint SchuldbewuBtsein, das den Toten stirker machte, als er als
Lebender gewesen war. Gleichzeitig machten sie die Erfah-
rung, daf} sie nicht imstande waren, das Erbe des Vaters
al}zutr,eten, weil sie sich selbst im Wege standen. »Unter dem
EinfluB des MiBerfolgs und der Reue lernten sie, sich miteinan-
der zu vertragen, banden sich zu einem Briiderclan durch die
Satzungen des Totemismus, welche die Wiederholung einer
solchen Tat ausschlieBen sollten, und verzichteten insgesamt
auf den Besitz der Frauen, um welche sie den Vater getdtet
hatten. Sie waren nun auf fremde Frauen angewiesen; dies ist
der Ursprung der mit dem Totemismus eng verkniipften Exo-
. gamie. Die Totemmahlzeit war die Gedichtnisteier der unge-

heperhchen Tat, von der das SchuldbewuBtsein der Mensch-
helt_ ('die Erbsiinde) herriihrte, mit der soziale Organisation
Religion und sittliche Beschriinkung gleichzeitig ihren Anfané
nahmen.«*

Es ist also der Odipuskomplex, auf den sich die Gesamt-
menschheit griindet und der damit auch am Anfang der religis-
sen Entwicklung steht. »Die Totemreligion war aus dem
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SchuldbewuBtsein der S6hne hervorgegangen als Versuch, dies
Gefiihl zu beschwichtigen und den beleidigten Vater durch den
nachtriglichen Gehorsam zu verséhnen. Alle spédteren Religio-
nen erweisen sich als Losungsversuche desselben Problems. «!

Wie kam es nun von der Totemverehrung zur Gottesvorstel-
lung?

Auch auf diese Frage findet Freud eine Antwort und eine
psychoanalytische Erklarung. Gott hat »sich auf einer spateren
Stufe des religiosen Fiihlens aus dem Totemtier entwickelt«.>
Zum einen lassen sich verschiedene Beziehungen zwischen
Gott und einem heiligen Tier respektive Totem oder Opfertier
in der Religionsgeschichte finden, zum anderen gelten Gott
und Totem als Vaterersatz, wobei in Gott der Vater seine
menschliche Gestalt wiedergewonnen hat.

Wurzel aller Religionsbildung ist also die Vatersehnsucht,
welche im Verlauf der religionsgeschichtlichen Entwicklung
verschiedene Ausdrucksformen fand. »Die Briider, welche
sich zur Totung des Vaters zusammengetan hatten, waren ja
jeder fiir sich vom Wunsche beseelt gewesen, dem Vater gleich
zu werden, und hatten diesem Wunsche durch Einverleibung
von Teilen seines Ersatzes in der Totemmahlzeit Ausdruck
gegeben. Dieser Wunsch mufite infolge des Druckes, welchen
die Bande des Briiderclan auf jeden Teilnehmer iibten, uner-
fiillt bleiben. Es konnte und durfte niemand mehr die Macht-
vollkommenheit des Vaters erreichen, nach der sie doch alle
gestrebt hatten. Somit konnte im Laufe langer Zeiten die
Erbitterung gegen den Vater, die zur Tat gedréngt hatte,
nachlassen, die Sehnsucht nach ihm wachsen, und es konnte ein
Ideal entstehen, welches die Machtfiille und Unbeschranktheit
des einst bekdmpften Urvaters und die Bereitwilligkeit, sich
ihm zu unterwerfen, zum Inhalt hatte. Die urspriingliche
demokratische Gleichstellung aller einzelnen Stammesgenos-

sen war infolge einschneidender kultureller Verdnderungen
nicht mehr festzuhalten; somit zeigte sich eine Geneigtheit, in
Anlehnung an die Verehrung einzelner Menschen, die sich vor
anderen hervorgetan hatten, das alte Vaterideal in der Schop-
fung von Gottern wieder zu beleben. Daf} ein Mensch zum Gott
wird und daf} ein Gott stirbt, was uns heute als emp0Orende
Zumutung erscheint, war ja noch fiir das Vorstellungsvermo-
gen des klassischen Altertums keineswegs anstd8ig. Die Erho-
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hung des ginst gemordeten Vaters zum Gott, von dem nun der
Stamm seine Herkunft ableitete, war aber ein weit ernsthafte-
rer Sthneversuch als seinerzeit der Vertrag mit dem
Totem. «%

. Gott ist also psychologisch der erhohte Vater. In der christ-
lichen Lehre wird der Gedanke der Erbsiinde des Menschen
pnverhﬁllt aufgegriffen, indem die schuldvolle Tat der Urzeit

- im prertod des einen Sohnes gesiihnt wird. Dies fiihrt zur
Vers6hnung mit dem Vater. Das psychologische Verhiltnis
def Ambivalenz ermdglicht dem Sohn jedoch auch, das Ziel
seiner eigenen Wiinsche gegen den Vater zu erreichen. Der
Sohn wird neben dem Vater, eigentlich sogar anstelle dessen
zum Gott, denn die Vaterreligion wird von der Sohnesreligion
abgeldst.** Dies dokumentiert sich im Akt der Kommunion
d'er analog zur alten Totemmabhlzeit zu sehen ist und in den;
die Briider das Fleisch und Blut des Sohnes und nicht des
Vater§ genieBen, sich durch den Genuf heiligen und mit dem
Sohg 1d§ntifizieren. Deshalb ist fiir Freud die christliche Kom-
munion im Prinzip wiederum eine Beseitigung des Vaters und
Fiamlt die Wiederholung der zu sithnenden Urtat: »So mochte
1?h denn zum Schlusse dieser mit duBerster Verkiirzung ge-
fithrten Untersuchung das Ergebnis aussprechen, daf} im Odi-
pus-Komplex die Anfinge von Religion, Sittlichkeit, Gesell-
schaft ur}d Kunst zusammentreffen, in voller Ube;einstim-
mung mit der Feststellung der Psychoanalyse, dafB dieser
Komplex den Kern aller Neurosen bildet, so weit sie bis jetzt
unserem Verstindnis nachgegeben haben. Es erscheint mir als

eine grofe Uberraschung, daB auch diese Probleme des Vél- -

kerseelenlebens eine Auflésung von einem einzigen konkre-

ten Punkte her, wie es das Verhiltnis zum Vater ist, gestatten
sollten. «* ’

Die Charakteristika religioser Vorstellungen

Fiinfzehn Jahre spater widmet sich Freud in seiner vielbe-
achteten Schrift mit dem Titel »Die Zukunft einer Illusion«’
cerneut dem Thema Religion — allerdings unter verinderter
Fragestellung. Ging es ihm bislang um die Erklirung der
Genese  religioser Vorstellungen aus psychoanalytischer
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Sicht”’, so interessieren ihn nun ihre hervorstechenden We-
sensmerkmale. Die Frage »Woher kommt Religion?« wird von
der Frage »Was ist Religion?« abgeldst.

Immer noch beschiftigen ihn die psychologischen Entwick-
lungsgesetze der Kindheit, jetzt aber verstirkt unter dem
Gesichtspunkt der Wunscherfiillung. Stand in »Totem und
Tabu« die Analyse ethnologischer Forschungen im Hinblick
auf den Vaterkomplex im Vordergrund der Uberlegungen, so
erklart Freud in »Die Zukunft einer Iilusion« Religion aus
infantilem Wunschdenken aufgrund der Hilflosigkeit und
Schutzbediirftigkeit der Menschen. Seine Ausfithrungen sind
geleitet von dem Interesse, den Menschen zu einer objektiven
Erfassung der Realitit zu fiihren, welche das Vorherrschenvon
Wiinschen, wie es dem kindlichen Entwicklungsstadium eigen
ist, iberwunden hat. »Der Weg der menschlichen Reifung wird
als der Weg einer fortschreitenden Einddmmung des Lustprin-
zips zugunsten des Realitétsprinzips beschrieben. «*®

Religion sieht Sigmund Freud eingebunden in den kulturel-
len Apparat der Menschheit, so dal vor der Auseinanderset-
zung mit religiosen Vorstellungen die Bedingungen der Kultur
und ihrer Entwicklung erfaB3t werden miissen. Freuds Zugang
zur Religion ist deshalb zunichst eher ein soziologischer. Am
Anfang der Menschheitsentwicklung steht der einzelne
Mensch den Ubermichten der Natur und des Schicksals gegen-
iiber. Gegen sie muf3 er sich verteidigen, weil er die Erfahrung
macht, daf diese riicksichtslos und grausam den Tod fordern.

Diese Tatsache 148t den Menschen die Kultur schaffen. Im
Laufe der Zeit umfafit sie »einerseits all das Wissen und
Konnen, das die Menschen erworben haben, um die Krifte der
Natur zu beherrschen und ihr Giliter zur Befriedigung der
menschlichen Bediirfnisse abzugewinnen, andererseits alle die
Einrichtungen, die notwendig sind, um die Beziehungen der
Menschen zueinander, und besonders die Verteilung der er-
reichbaren Giiter zu regein«.” Dabei allerdings muB sie vieles
verbieten, was wunschhaft im Menschen angelegt ist. Denn:
Das Mal der Triebbefriedigung ist abhéingig von der Qualitét
der Wunscherfiillung durch die vorhandenen Giiter, und diese
beeinflussen damit wiederum die gegenseitigen Beziehungen
der Menschen zueinander. Weil der verlangte Triebverzicht
jedoch Opfer erfordert, wird die Kultur nicht widerspruchslos
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hingenommen. Sie muB also gegen feindselige, das heif}t
antisoziale und antikulturelle menschliche Regungen verteidigt
werden - zum Schutze der Naturbezwingung und der Erzeu-
gung von Giitern. Dies geschieht von einer Minderheit, die in
den Besitz von Macht- und Zwangsmitteln gelangt ist, mit
denen sie die widerstrebende Mehrheit anhilt, den kulturellen
Erfordernissen nachzukommen. Arbeitszwang und Triebver-
zicht sind deshalb die Grundpfeiler der menschlichen Kultur.®

Bleibt die Frage, mit welchen Mitteln die Menschen fiir ihre
Versagungen und Opfer mit der Kultur verséhnt und entschi-
digt werden; eine Frage, die sich iiber die Giiter hinaus an den
seelischen Besitz einer Kultur wendet. Zunichst ist die kultu-
relle Entwicklung darum bemiiht, duBeren Zwang allméihlich
zu verinnerlichen, bis er schlieBlich von der seelischen Instanz
des Uber-Ichs eines Menschen als Gebot aufgenommen wird.
' »Jedes Kind fiihrt uns den Vorgang einer solchen Umwandlung
vor, wird erst durch sie moralisch und sozial. Diese Erstarkung
des Uber-Ichs ist ein héchst wertvoller psychologischer Kultur-
besitz. Die Personen, bei denen sie sich vollzogen hat, werden
aus Kulturgegnern zu Kulturtragern.«” Dabei bestimmt das
MaB der Verinnerlichung der Kulturvorschriften das morali-
sche Niveau der Teilnehmer.

Dariiber hinaus geh6ren zum seelischen Besitz einer Kultur
Ideale und Kunstschépfungen. Sie geben ihr Festigkeit und
verleihen ihr die jeweils eigene Charakteristik. Entscheidend
ist hier das MaB der Befriedigung, die aus ihnen gewonnen
wird. Zum psychischen Inventar einer Kultur gehoren bei-
spielsweise Nationalstolz, Kunst und - vielleicht an erster Stelle
— die religiosen Vorstellungen. Die Kultur ist also darum
bemiiht, den Menschen gegen die Ubermichte der Natur und
des Schicksals zu verteidigen. Sie gibt seinem bedrohten Selbst-
gefiihl Trost, nimmt der Welt und dem Leben jhre Schrecken
und stilit seine WiBbegierde.

Soistder erste Schritt aus der ohnmdéchtigen Hilflosigkeit zur
kulturellen Entwicklung die Vermenschlichung der Natur. Mit
der Personifizierung der bedrohlichen Ubermichte werden die
unberechenbaren Elemente faBbar. Sie kennen Leidenschaf-
ten und die Gewalttaten eines bosen Willens, und der Mensch
kann sie beschworen, beschwichtigen oder bestechen, um
ihnen so einen Teil ibrer Macht zu rauben. Natiirlich kann er
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mit ihnen nicht wie mit seinesgleichen verkehren, er wiirde
damit den iberwiéltigenden Eindruck miBachten, den diese auf
ihn ausiiben, aber er kann ihnen Vatercharakter geben. I.n
seiner infantilen Vorstellungswelt macht er sie zu Gﬁtter‘n, (.ile
den ambivalenten Charakter der Furcht und des Trostgs in §1ch
tragen. Und obwohl er im Laufe der Zeit die RegelméfBigkeiten
und GesetzméaBigkeiten der Naturerscheinungen erkennt, ver-
lieren diese Gotter ihre Funktion nicht. Die Naturkrifte tragen
dann zwar nicht mehr ihre menschlichen Zige, aber fhe
Hilflosigkeit des Menschen bleibt und deshalb. auch seine
Vatersehnsucht und die Goétter. »Die Gotter behalten_ ihre
dreifache Aufgabe, die Schrecken der Natur zu banneq, mitder
Grausamkeit des Schicksals, besonders wie es sich im Tode
zeigt, zu versdhnen und fiir die Leiden und die Entbehrungen
zu entschidigen, die dem Menschen durch das kulturelle
Zusammenleben auferlegt werden. «*

Mit wachsender Kenntnis der Naturgesetze verlagert sich der
Schwerpunkt der religidsen Vorstellungen auf die dritte Fpnk-
tion, die moralische. Die Goétter filhren den Menschen einem
hoheren Lebenszweck zu. Mit iiberlegener Intelligenz lenken
sie alles zum Guten, wachen mit giitiger Vorsehung, lassen den
Tod zum Beginn einer neuen Art der Existenz werdep, beloh-
nen das Gute, bestrafen das Bése und versprechen ein Lebgn
nach dem Tod, das keine Unvollkommenheit kennt. Kurz, sie
verheiBen dem Menschen die Vervollkommnung seines We-
sens. Dies ist ihnen aufgrund ihrer Weisheit, Allgiite und
Gerechtigkeit moglich. - o

Die unterschiedlichen Gétter der Vorzeit verdichten sich im
christlichen Kulturkreis schlieBlich zu einem gottlichen Wf.:sen.
Damit gelingt es endlich, den véterlichen Kern, detr hinter jeder
Gottesgestalt liegt, freizulegen und zur urspriinglichen Gottes-
idee zurtickzukehren; das heif3t, die menschliche Beziehung zu
Gott als dem Einzigen kann die Qualitét des kindli.chen Yer-
héltnisses zum Vater in Form einer innigen und intensiven
Verbindung wiedergewinnen.

Infantile Hilflosigkeit und daraus resultierende Vatersehn-
sucht sind es also, die das religiose Bediirfnis des Menschen
begriinden und deshalb zu religidsen Vorstellungen fﬁl}ren.
Welchen Wert haben sie jedoch und wie ist ihre psychologische
Bedeutung einzuschitzen?
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Religiése Vorstellungen »sind Lehrsitze, Aussagen iiber
T:atsa_chen und Verhiltnisse der duBeren (oder inneren) Reali-
tgt, die etwas mitteilen, was man selbst nicht gefunden hat und
die begnspruchen, daB man ihnen Glauben schenkt«.®

Drei Griinde sind es, die diesen Anspruch rechtfertigen
sollen: 1. die Tatsache, daB schon die Urviter an die religiésen
{dehrs‘éitze geglaubt haben; 2. die Beweise, die aus der Vorzeit
tiberliefert sind, und 3. das Verbot, die Frage nach deren
Beglaubigung zu stellen.

Fiir Freud sind diese Griinde alle nicht stichhaltig; insbeson-
dere der dritte weckt seine stiirksten Bedenken. Es scheint
wohl so zu sein, daf sich die Gesellschaft der Unsicherheit des
A{lspruchs, den religiésen Lehrsitzen Glauben schenken zu
miissen, bewuBt ist. Sonst wiirde sie ein solches Verbot gewi3
mcht‘aussprechen, sondern einleuchtendes Beweismaterial zur
Verfpgung stellen. Auch der Glaube der Urviter kann den
heutigen Menschen nicht iberzeugen, denn die glaubten auf-
grund ihrer Unwissenheit vieles, was heute lingst widerlegt

oder erklirt ist. Ebenso verfingt auch der Hinweis auf die
schriftlichen Beweise aus der Vorzeit nicht. Sie tragen alle
l{pzuverlﬁssigen, widerspruchsvollen, iiberarbeiteten und ver-
fdlschten Charakter, und der Verweis auf die Herkunft von
g('jttlif:her Offenbarung bleibt eine unbewiesene Aussage, zu-
mal sie als Teil der Lehre selbst auf ihre Glaubwﬁrdigkei‘; hin
untersucht werden miiBte. »So kommen wir zu dem sonderba-
ren Ergebnis, daB gerade dicjenigen Mitteilungen unseres
Kulturbesitzes, die die groBte Bedeutung fiir uns haben kénn-
ten, denen die Aufgabe zugeteilt ist, uns die Ritsel der Welt
aufzukléren und uns mit den Leiden des Lebens zu verséhnen
daf3 ggrade sie die allerschwichste Beglaubigung haben.«% ,

Blf:lbt zu fragen, ob hinter der Religion nun iiberhaupt keine
Realitit zu finden sei. Warum haben danp die religitsen
Vorstellungen trotz ihrer mangelnden Beglaubigung einen so
starken EinfluB auf die Menschen ausiiben kénnen? Freuds
Antwort auf diese Fragen ist, wic nicht anders zu erwarten
psychologischer Natur: die psychische Genese der religiéseli
Vorstellungen erklirt das Wesen der Religion. Was heifit das?
Ankniipfend an die Erkenntnisse aus der Traumdeutung uné
dqr Analyse neurotischer Symptome ordnet er dje Religion in
sein Modell der Wunscherfiillung ein.
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Die Lehrsitze der religidsen Vorstellungen »sind nicht Nie-
derschlédge der Erfahrung oder Endresultate des Denkens, es
sind Illusionen, Erfahrungen der éltesten, stirksten, drin-
gendsten Wiinsche der Menschheit; das Geheimnis ihrer Stér-
ke ist die Stirke dieser Wiinsche«.® Es handelt sich um
Wiinsche, die aus der Erfahrung der kindlichen Hilflosigkeit
erwachsen sind und das Bediirfnis nach véterlichem Schutz
vor den Gefahren des Lebens, nach Erfiillung der Gerechtig-
keit in einer ungerechten Welt, nach Verldngerung der irdi-
schen Existenz durch ein zukiinftiges Leben und nach Wissen
um die Entstehungsbedingungen der Welt und der Bezichung
zwischen Korperlichem und Seelischem in sich tragen; infanti-
le Wiinsche, die verraten, daf3 die aus dem Vaterkomplex
resultierenden Konflikte der Kindheit nie ganz iiberwunden
worden sind.

Diese Kindheit bezieht sich zum einen auf das menschliche
Individuum, zum anderen aber auch auf die Kindheit der
menschlichen Gattung; damit wird die Kindheit des einzelnen
zum Abbild der Kindheit der Menschheit, die Ontogenese
zum Abbild der Phylogenese. Und wieder spielt die zentrale
Rolle der Odipuskomplex, der in der Vatersehnsucht zur
Wurzel der religiosen Bediirfnisse fithrt. Die Konfliktspan-
nung des einzelnen wird erleichtert, weil sie einer von allen
angenommenen Losung zugefiihrt wird.

Somit ist das Wesen der Religion nicht nur mit Zwangsein-
schrinkungen charakterisiert, sondern ebenso mit die Wirk-
lichkeit verleugnenden Wunschillusionen, die ihre Ursachen
in der kindlichen Hilflosigkeit des Menschen haben.% Zwar
schrankt Freud ein, daf Illusion nicht notgedrungen mit Irr-
tum im erkenntnistheoretischen Sinne gleichzusetzen sei. »Ei-
ne Illusion ist nicht dasselbe wie ein Irrtum, sie ist auch nicht
notwendig ein Irrtum.«®” Sie muB auch »nicht notwendig
falsch, d. h. unrealisierbar oder im Widerspruch mit der Reali-
tit sein«.®® Aber ihr Charakteristikum bleibt die Ableitung

aus menschlichem Wunschdenken. Hier liegt der Dreh- und
Angelpunkt. »Wir heiflen also einen Glauben eine Illusion,
wenn sich in seiner Motivierung die Wunscherfillung vor-
dringt, und sehen dabei von seinem Verhiltnis zur Wirklich-
keit ab, ebenso wie die Illusion selbst auf ihre Beglaubigungen
verzichtet.«*
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Mit dieser Begriffsbestimmung wird Religion zu einem Pro
;l:l;te 3§iff‘?mnhch-Tnebhaften, das der psychologischen Analy-
Diese Sichtweise, die den Illusionscharakter religio
sagen im Blick hat, vermag allerdings nicht, ihren ééilgrsﬁéifguz_
halt zu erfassen. Eine Einsicht in die hinter den religibsgen
Vor.stellungen liegende Wirklichkeit ist ibr nicht méglich, doch
Xe;lr{?uﬁt — wie le‘ic'ht einzusehen ist — diese psycholoéische
o Eiht?égic;raﬁellgxon mafgeblich die Einstellung zu ihrem
.»Wir sagen uns, es wére ja sehr schon, wenn es ei
gibe als Weltenschopfer und giitige Vorsehung :iilen:ﬁtlciic?g
Welfor_dnung und ein jenseitiges Leben, aber es’ ist doch sehr
auffallig, daf} dies alles so ist, wie wir es uns wiinschen miissen
gerll]d es v;férg no\c/h sonderbarer, daf3 unseren armen, unwissen'-
, unfreien Vorvitern die Lo i ieri
W%:;tréitsel gegliickt sein sollfe.{:%sung oll dieser schierigen
as aber wire nun, wenn Religion verschwinde? i
Kultur nicht grofle Dienste gelgistet und dem i/lglzztslleend?;
schwerel_l Zeiten Trost gewéhrt? Freud kontert unerbittlich:
Dl{rch Vlel.e Jahrtausende hatte sie Zeit zu zeigen, zu welche£
L_elstung sie imstande ist. Offensichtlich hat diese’Zeit jedoch
nicht gf:relcht, denn die Mehrzahl der Menschen ist immer
npch mit der Kultur unzufrieden, in ihr ungliicklich. Selbst als
die rellglés§n Lehren noch uneingeschriankt geglaubt wurden
herrschte eine doppelte Moral, die der menschlichen Triebna:
tur grofle Zugestandnisse machte, um die Unterwiirfigkeit der
Massen gegeniiber der Religion zu sichern. »Wenn die Leistun-
gen der Religion in bezug auf die Begliickung der Menschen
ihre Kultqreignung und ihre sittliche Beschrinkung keine,
besseren 'smd, dann erhebt sich doch die Frage, ob wir ihre
Nptwer_xdlgkeit fiir die Menschheit nicht ﬁberschf;itzen und ob
;Vrl“rin\g;l’sinciaran tun, unsere Kulturforderungen auf sie zu
. Tatiséichlich 148t sich beobachten, daf der Einflul der Reli-
gion in der Gesellschaft immer mehr abnimmt. Freud sieht
einen der Griinde fiir diese Entwicklung in der sich immer
starkpr ausweitenden wissenschaftlichen Forschung und Ana-
lyse 1{1nerhalb der gesellschaftlichen Oberschicht, die die Irrtii-
mer Uberkommener Dokumente und Vorstellur;gen aufdeckt

W
und damit die Beweiskraft religioser Dogmen anzweifelt.
Gleichzeitig wichst damit die Gefahr, da fiir die breite Masse
der Bevolkerung das kulturelle Benehmen, das sich bislang
zwangsldufig auf religiose Vorstellungen grindete, fragwiirdig
wird, sobald sie vom Unglauben der Wissenschaftler hort.
Warum sollte man einen Mitmenschen nicht tdten, wenn Gott
nicht strafen kann, weil es ihn nicht gibt?

Freud fordert deshalb in bezug auf Kultur und Religion eine

griindliche Revision. Religion ist durch Wissenschaft und
Vernunft zu ersetzen. »Da €8 eine miBliche Aufgabe ist zu
scheiden, was Gott selbst gefordert hat und was sich eher von
der Autoritit eines allvermOgenden Parlaments oder eines
hohen Magistrats ableitet, ware es ein unzweifethafter Vorteil,
Gott iberhaupt aus dem Spiele zu jassen und ehrlich den rein
menschlichen Ursprung aller kulturellen Einrichtungen und
Vorschriften einzuc,g,este:hen.«72 Die Kulturvorschriften miissen
deshalb aufgrund sozialer Notwendigkeit — und nicht mehr
gottlicher Offenbarung - rein rational begriindet werden. Dazu
gehort auch die Suche nach der hinter den religiésen Vorstel-
lungen liegenden Wahrheit, wie es die Psychoanalyse beispiels-
weise an der erhohten Vaterimago Gottes deutlich gemacht
hat.

Mit dieser Hinfithrung gelangt Freud zum eigentlichen Ziel
seiner Ausfithrungen. Es geht ihm um die »Erziehung zur
Realitit«.” In der Entwicklung vom Kind zum Erwachsenen
durchlauft der Mensch, wie auch die Menschheit, Phasen, die
iiberwunden werden miissen. Eine dieser Phasen ist der religio-
se Glaube. Erwachsen zu werden heift, sich den unabwendba-
ren Schicksalsnotwendigkeiten zu stellen, sie mit Ergebung zu
tragen und mit Hilfe der Wissenschaft die Wirklichkeit zu
bewiltigen. Der reife und erwachsene Mensch konzentriert
seine Erwartungen nicht mehr auf das Jenseits, sondern wid-
met sich mit den dadurch freigewordenen Kraften dem irdi-
schen Leben, um es fiir alle ertraglicher zu machen.

Vielleicht verféllt der menschliche Verstand auch dabei
manchen Itlusionen; diese haben jedoch ~im Gegensatzzu den
religidsen — den Vorteil, korrigierbar zu sein. Vernunft und
Erfahrung lassen sich nicht dauerhaft unterdriicken. Sie ver-
schaffen sich, wenn auch sunichst leise, in jedem Fall Gehor.
Der Primat des Intellekts wird zwar noch lange nicht erreicht




48
. Sigmund Freud
s C oy
s;?éh?; wlljrd sich im Laufe der zukiinftigen Menschheitsge-
Toe. :dgl Eifl;rcltlseitlzind* auch gegen geliuterte religiose
, ostgehalt der Religion 7
b . : gionretten wollen.” Denn-
aﬂ?;a‘(;ﬁ(t;th Logog w1'rd die von der Natur gestatteten W(in:clzll?é
Al verwirklichen - viellejcht nicht mit der Allmacht d
glosen Vorstellungen oder der Wiinsche mancher Wissef:

schaftler, aber doch in un Orli

R auftho i i

O Broin rlicher und sich stetig vervoll-
»Wir glauben daran

moglich ist, etwas iib

wodurch wir unsere

idz:l} es def wissenschaftlichen Arbeit
er die Realitiit der Welt zu erfahren

ké&q:e}zg,' v;/la; sie un75 nicht geben kann. «7
1t Erich Fromm™ lassen sich die Gec
. ' edank i i
Zli:eréngt f;)lner Ilusion« auf folgenden N ennzl; Eifnugisnl'n e
ud bezeichnet die Relipjon ; i .
Grinden ap cpmet eligion im wesenthchen aus drei
— Religion neigt dazy, scpj
. n neigt , echte menschliche In tituti
mit dgnep sie sich im Verlauf der Geschichte verb don bt o
sanktionieren. undenbat,zu
un:j Ij:rli)gizgtlzgrt F:eél h/{(enschen, an eine Illusion zu glauben
Mmit das kritische Denken. Dies fii iner
Ver;rm'upg des Vernunftvermégens. " Dies fihrt zu ciner
Di; éil;l%;ggesittellt }?m 111\/Iora1 auf einen sehr unsicheren Grund
ethischer Normen begriindet sich d ic
Sﬁl‘t;ote Gottes. Das hat zur Folge, daB die Zukunft dlel:iclgtlcll'lli
ngt vom Glauben an Gott und seine Gebote 1

Diese von Freud h i
ie crausgearbeiteten Ch isti
Religion bedrohen zutiefst seine ej ertvomn ST

Freud und die Religion 49

Auch in den folgenden Jahren beschiftigt sich Freud weiter-
hin mit religiésen Fragen. 1928 wird er angeregt, sich mit dem
Bekehrungserlebnis. eines amerikanischen Arztes analytisch
auseinanderzusetzen. Dieser beschrieb ithm seine personliche
Gotteserfahrung, die wihrend medizinischer Studien an der
Leiche einer alten Frau ausgeldst wurde, mit der Bitte an
Freud, sich der Wahrheit der Gottesoffenbarung zu 6ffnen.
Freud interpretiert das religidse Erlebnis des Arztkollegen in
psychoanalytischer Sicht.

Durch den Anblick der Frauenleiche wurde fiir den Arzt die
Erinnerung an die eigene Mutter ausgelost. Sie reaktivierte den

Odipuskomplex mit der einhergehenden Muttersehnsucht und
dem dazugehdrigen Vaterhaf3. Weil Vater und Gott fiir den
Arzt noch sehr dhnlich waren, wurde zunéchst der Wunsch zur
Vernichtung des Vaters als Zweifel an der Existenz Gottes
bewuft. VernunftméBig legitimierte er sich durch die Entri-
stung iiber die MiBhandlung des Mutterobjekts. Die analyti-
sche Parallele ist der Sexualverkehr des Vaters mit der Mutter,
der vom Kind ebenfalls als Mi3handlung erlebt wird. Gleich-
zeitig erfolgte gegeniiber dem Todeswunsch jedoch eine starke
Gegenstromung, die in ihrer Verschiebung schlieBlich sichtbar
wurde. Es entstand zunéchst ein Konflikt zwischen dem
Wunsch nach Vernichtung des Vaters, der bewuf3t als Zweifel
an Gott erlebt wurde, und der Autoritiat und Macht des Vaters,
die sich in der Souverinitiat und Grofle Gottes zeigten. »Der
Konflikt scheint sich in der Form einer halluzinatorischen
Psychose abgespielt zu haben, innere Stimmen werden laut, um
vom Widerstand gegen Gott abzumahnen. Der Ausgang des
Kampfes zeigt sich wiederum auf religivsem Gebiet; er ist der
durch das Schicksal des Odipuskomplexes vorherbestimmte:
vollige Unterwerfung unter den Willen Gott-Vaters, der junge
Mann ist glaubig geworden, er hat alles angenommen, was man
ihn seit der Kindheit iiber Gott und Jesus Christus gelehrt
hatte. Er hat ein religidses Erlebnis gehabt, eine Bekehrung
erfahren.«”’

Ahnlich analysiert Freud im selben Jahr in dem Aufsatz
»Dostojewski und die Vatertotung«’® die Personlichkeit dieses
russischen Schriftstellers, den er als Dichter, Neurotiker, Ethi-
ker und Stinder charakterisiert. Insbesondere fasziniert ihn die
Verbindung zwischen Dostojewskis neurotischem Verhalten
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ander und kommt zu dem Schiu ;ﬁ}diés‘e‘Emf)findung auf eine

en Kirchen und

frithe Phase des Ichgefiihls, in der die AuBenwelt des Kindes
Soch m.cht vom Ich abgetrennt: \‘zfx{ar,;' zﬁrﬁé,kzufﬁhren Darf
araus']e“c.loch gefolgert werden, diaB dieses Gefiihl als Quelle
df:r rellg}osen Bediirfnisse gilt? Freud meint nein, denn wenn
ein Gefiihl Energiequelle sein soll, muB esi Alis,druck eines
starken Be“dﬁrfnisses sein — und das gilt nichf fiir das »ozeani-
18:1;6«‘ Gefiihl. »Fiir die religiésen Bediirfnisse scheint mir die
lelt‘ung von der infantilen Hilﬂbsigkeit und der durch sie
geweckten Vatersehnsucht unabweisbar, % Dieses Gefiihl hat
seine Ursgche einerseits im kindlichen Staélium wird aber
anc_lererselts durch Angst vor der Ubermacht des Sc,:hicksals im
weiteren Leben laufend bestéirkt und entwickelt dadurch ein
ungeh.euer starkes Bediirfnis nach Vaterschutz. Die Rolle des
ozeamschen'Gefﬁhls, das die Wiederherstellung des vollkom-
menen Narzimus anstrebt, tritt demgegeniiber —so Freud —in
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den Hintergrund. Vielmehr ist es die Erfahrung der kindlichen
Hilflosigkeit, die zum Ursprung der religidosen Einstellung
fiihrt. :

Mit dieser Hinfiihrung ist es Freud wieder mdglich, den
Illusionscharakter der Religion zu kritisieren. Denn eigentlich
interessieren ihn weniger die tiefsten Quellen religiosen Ge-
fiihls, als vielmehr das perfekte System religioser Lehrsatze
und VerheiBungen, das einerseits Aufklirung tiber die Rétsel
der Welt bietet und andererseits durch die Vorsehung eines
erhéhten Vaters Trost spendet. »Das Ganze ist so offenkundig
infantil, so wirklichkeitsfremd, daB es einer menschenfreundli- -
chen Gesinnung schmerzlich wird, zu denken, die gro3e Mehr-
heit der Sterblichen werde sich niemals iiber diese Auffassung
des Lebens erheben kénnen.«! Religion bleibt der Feind der
Realitit, dessen Wesensmerkmal die »wahnhafte Umbildung
der Wirklichkeit«® ist.

Drei Jahre spiter greift Freud in der »Neuen Folge der
Vorlesungen zur Einfiihrung in die Psychoanalyse«® diesen
Gedanken im letzten Kapitel, »Uber eine Weltanschauung«,
wieder auf. Religion ist eine Illusion — wie alle Weltanschauun-
gen, die ndmlich in den Fehler verfallen, alle Probleme des
menschlichen Lebens von einer ilibergeordneten Annahme
einheitlich 16sen zu wollen.

Demgegeniiber sieht Freud die Aufgabe der Psychoanalyse
in der wissenschaftlichen Weltdurchdringung, das heifit der
intellektuellen Bearbeitung genau Uberpriifter Beobachtun-
gen, die Offenbarung, Intuition oder Divination ablehnt. Vor
Kunst und Philosophie, den beiden anderen groBen Illusionen,
ist allein die Religion der »ernsthafte Feind«. Denn: Sie ist

»eine ungeheure Macht, die Gber die starksten Emotionen der

Menschen verfligt. Es ist bekannt, daB sie friiher einmal alles

umfafte, was als Geistigkeit im Menschenleben eine Rolle

spielt, daf sie die Stelle der Wissenschaft einnahm, als es noch
kaum eine Wissenschaft gab, und daB sie eine Weltanschauung
von unvergleichlicher Folgerichtigkeit und Geschlossenheit
geschaffen hat, die, wiewohl erschiittert, heute noch fortbe-
steht.«* Deshalb wiirdigt Freud auch ihr groBartiges Wesen,
mit dem sie den Menschen in dreifacher Funktion dient: weil
sie belehrt, trostet und fordert.

Diese Tatsache schiitzt jedoch nicht vor einer Kkritischen und
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vernunftmifigen Auseinandersetzung. In diesem Sinne resii-
miert Freud seine Religionskritik der vergangenen Jahre. »Das
zusammenfassende Urteil der Wissenschaft iiber die religiose
Weltanschauung lautet also: Wihrend die einzelnen Religio-
nen miteinander hadern, welche von ihnen im Besitz der
Wahrheit sei, meinen wir, daBl der Wahrheitsgehalt der Reli-
gion tiberhaupt vernachlissigt werden darf. Religion ist ein
Versuch, die Sinneswelt, in die wir gestellt sind, mittels der
Wunschwelt zu bewidltigen, die wir infolge biologischer und
psychologischer Notwendigkeiten in uns entwickelt haben.
Aber sie kann es nicht leisten. Ihre Lehren tragen das Geprage
der Zeiten, in denen sie entstanden sind, der unwissenden
Kinderzeiten der Menschheit. Ihre Trostungen verdienen kein
Vertrauen. Die Erfahrung lehrt uns: Die Welt ist keine Kinder-
stube. Die ethischen Forderungen, denen die Religion Nach-
druck verleihen will, verlangen vielmehr eine andere Begriin-
dung, denn sie sind der menschlichen Gesellschaft unentbehr-
lich, und es ist gefihrlich, ihre Befolgung an die religiose
Glaubigkeit zu kniipfen. Versucht man, die Religion in den
Entwicklungsgang der Menschheit einzureihen, so erscheint sie
nicht als ein Dauererwerb, sondern als ein Gegenstiick der
Neurose, die der einzelne Kulturmensch auf seinem Wege von
der Kindheit zur Reife durchzumachen hat.«<*

Die historische Wahrheit religiéser Vorstellungen

Trotz dieser kompakten Kritik ist fiir Freud die Beschafti-
gung mit der Religion immer noch nicht abgeschlossen — im
Gegenteil: Sie begleitet ihn bis an sein Lebensende.

In drei Aufsitzen, die unter dem Titel »Der Mann Moses und
die monotheistische Religion«® veréffentlicht wurden, ver-
schizbt er den Ansatzpunkt der Fragestellung nun doch auf den
Wahrheitsgehalt der Religion. Damit will er seine bisherigen
Uberlegungen nicht auBer Kraft setzen oder abschwiéchen, er
erweitert sie vielmehr um neue Gesichtspunkte. Neben die
Frage nach der psychologischen Wahrheit religidser Vorstel-
lungen tritt nun die Frage nach der historischen Wahrheit
insbesondere der monotheistischen Religion. Kann es sein, dal
Judentum und Christentum auf der unbewulten Erinnerung an
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tatsichliche Ereignisse der frithen Geschichte der Menschheit
beruhen?

Mit vielen Zweifeln und Vorbehalten untersucht Freud - mit
erheblichem exegetischem Aufwand — hochst gewagte Rekon-
struktionen der Mose-Legende®, um Ursprung und Entwick-
lung der jiidischen Religion zu erforschen. »Die Mosegestalt
soll ihm Aufklirung dariiber verschaffen, wie es in der israeliti-
schen Religionsgeschichte zu einem derartigen »Triumph der
Geistigkeit iiber die Sinnlichkeit« kommen konnte, die den
Juden das Hochgefiihl vermitteln konnte, ein auserwahltes
Volk zu sein und es als einzigen Fall in der Geschichte der
menschlichen Religionen zu der >befremdlichen Vorstellungs
kommen konnte, >daB ein Gott sich mit einem Male ein Volk
auserwihlt, es zu seinem Volk und sich zu seinem Gott
erklartc.«5

Die exegetische Forschung Freuds gelangt zu folgenden
Ergebnissen:

— Die biblische Moses-Tradition 148t sich auf zwei Quellen
zuriickfiihren, denen zwei verschiedene Moses-Gestalten zu-
grunde liegen: zum einen ein »dgyptischer« Moses, der den
universellen Gott Aton der Atonreligion des Pharaos Ikhnaton
verkiindigte, und zum anderen ein »midianitischer« Moses, der
den auf dem Goétterberg Sinai-Horeb hausenden Vulkangott
Jahve verehrte.

— Die analytische Deutung der Mythenforschung gestattet
die SchluBfolgerung, daB der dgyptische Moses, der hochst-
wahrscheinlich vornehmer Abstammung war, durch die Sage
zum Juden gemacht werden sollte. Moses, ein Zeitgenosse des
Pharaos Ikhnaton, erlebte, wie dieser dem dgyptischen Volk
gegen seine jahrtausendealten Traditionen und eine uniiber-
sehbare Schar von Gottheiten eine neue Religion aufdrangen
wollte — den strengen Monotheismus der Atonreligion. Die
Tempel wurden geschlossen, Gottesdienste untersagt und
Tempelgiiter beschlagnahmt. »Es ist nicht zu verwundern, daf3
diese MaBnahmen Ikhnatons eine Stimmung fanatischer Rach-
sucht bei der unterdriickten Priesterschaft und beim unbefrie-
digten Volk hervorriefen, die sich nach des Konigs Tode frei
betitigen konnte. Die Atonreligion war nicht populdr gewor-
den, war wahrscheinlich auf einen kleinen Kreis um seine
Person beschriinkt geblieben.«* Zu diesem Kreis gehdrte wohl
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auch Moses. Der eigenen grofien Fahigkeiten bewuBt und
Anhinger der neuen Religion, schwebte ihm vor, selbst ein
Volk zu leiten.

Weil dies in Agypten mit dem Zusammenbruch der kénigli-
chen Regierung nicht mehr moglich war, wandte er sich
gewissen semitischen Stdmmen einer Grenzprovinz, deren
Statthalter er vermutlich war, zu und wihlte sich diese als sein
neues Volk aus. Er stellte sich an ihre Spitze, sorgte fiir ihre
Auswanderung und verpflichtete sie kraft seiner Autoritét auf
den Monotheismus der Atonreligion, die alles Mythische,
Magische und Zauberische ausgeschlossen hatte. Dies prigte
auf die Dauer den Charakter des jiidischen Volkes »duxch die
Ablehnung von Magie und Mystik, die Anregung zu Fortschrit-
ten in der Geistigkeit, die Aufforderung zu Sublimierungenc,
und das Volk gelangte »durch den Besitz der Wahrheit beseligt,
tiberwiltigt vom BewuBtsein der Auserwihltheit zur Hoch-
schitzung des Intellektuellen und zur Betonung des Ethi-
schen«.”

— Wie lassen sich diese Ergebnisse nun mit der Tatsache eines
midianitischen Moses und seinem Feuer-Ddmon Jahve verein-
baren? Freud sieht die Briicke in einer Entdeckung, die Sellin
im Jahre 1922 machte. Dieser meinte, in der prophetischen
Tradition Inhalte finden zu kdnnen, die:auf einen Mord des
widerspenstigen Volkes am dgyptischen Moses schliefen las-
sen, mit dem gleichzeitig die neue Religion aufgegeben wurde.
Der midianitische Moses fiihrte dann die Israeliten dem Gott
Jahve zu. Unbewuflt haftete jetzt das Stigma des Vatermordes
am jidischen Volk. Ein Teil des Volkes hielt sich jedoch
weiterhin an die hoher vergeistigte Gottesvorstellung, pflegte
ihre Tradition, so daf es schlieBlich zu einer Verknilipfung des
Gottes Jahve mit der Atonreligion kam. Es waren die Prophe-
ten, »die unermiidlich die alte mosaische Lehre verkiindeten,
die Gottheit verschméhe Opfer und Zeremoniell, sie fordere
nur Glauben und ein Leben in Wahrheit und Gerechtigkeit.
Die Bemiihungen der Propheten hatten dauernden Erfolg; die
Lehren, mit denen sie den alten Glauben wiederherstellten,
wurden zum bleibenden Inhalt der jiidischen Religion.«™

— Das unbewufte Schuldgefiihl des jiidischen Volkes fithrte
schlie3lich zu einem wachsenden Schuldbewufitsein, das dann
- 50 Freud — von Paulus »auf seine urgeschichtliche Quelle«®”
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zuriickgefiihrt wurde, ndmlich die »Erbstinde« des Menschen,
sein nur durch den Tod zu siihnendes Verbrechen gegen Gott.
»In Wirklichkeit war dies todwiirdige Verbrechen der Mord am
spiter vergotterten Urvater gewesen. Aber es wurde nicht die
Mordtat erinnert, sondern anstatt dessen ihre Sithnung phanta-
siert, und darum konnte diese Phantasie als Erlosungsbotschatft
(Evangelium) begriifit werden. Ein Sohn Gottes hatte sich als
Unschuldiger toten lassen und damit die Schuld aller auf sich
genommen. Es muflte ein Sohn sein, denn es war ja ein Mord
am Vater gewesen,«”

Damit wurde das Christentum zur Sohnesreligion, die die
Vaterreligion des Judentums abldste®, ja eigentlich sogar den
alten Vatergott beseitigte, indem er hinter Christus zuriicktre-
ten mubBte. Christus wurde — libertragen — der Held, der an der
Spitze der gegen den Vater emporten Briider stand und ihn
tétete. Die Ambivalenz dieses Vaterverhéltnisses driickt sich
noch heute in der christlichen Zeremonie der heiligen Kommu-
nion aus; sie wiederholt damit den Inhalt der alten Totemmahl-
zeit. Paulus gelang es, durch die » Erlésungsidee« das Schuldbe-
wuBtsein der gesamten Menschheit anzusprechen und gleich-
zeitig die Exklusivitdt des Judentums zu sprengen. Die neue
Religion galt als universelle allen Menschen, allerdings um den
Preis der Hohe der Vergeistigung. »Sie war nicht mehr streng
monotheistisch, tibernahm von den umgebenden Vélkern zahl-
reiche symbolische Riten, stellte die grofle Muttergottheit
wieder her und fand Platz zur Unterbringung vieler Gotterge-
stalten des Polytheismus in durchsichtiger Verhiillung, obzwar
in untergeordneten Stellungen.«* Ebenso nahm sie magische,
mystische und abergldubische Elemente wieder mit auf. Freud
sieht in dieser Entwicklung einen erneuten Sieg der alten
polytheistischen Religion Agyptens.

Im Hinblick auf die Wiederkehr des Verdringten ist das
Christentum jedoch ein Fortschritt. »Es ist eine ansprechende
Vermutung, daB die Reue um den Mord an Moses den Antrieb
zur Wunschphantasie vom Messias gab, der wiederkommen
und seinem Volk die Erlosung und die versprochene Weltherr-
schaft bringen sollte. Wenn Moses dieser erste Messias war,
dann ist Christus sein Ersatzmann und Nachfolger geworden,
dann konnte auch Paulus mit einer gewissen historischen
Berechtigung den Volkern zurufen: Sehet, der Messias ist
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wirklich gekommen, er ist ja vor euren Augen hingemordet
worden. Dann ist auch an der Auferstehung ein Stiick histori-
scher Wahrheit, denn er war der wiedergekehrte Urvater der
primitiven Horde, verkldrt und als Sohn an die Stelle des
Vaters geriickt.«* Damit bleibt der Odipuskomplex Grundla-
ge aller Religion.

Im folgenden - verschiebt Freud den Ansatzpunkt seiner
Untersuchung auf die Frage nach dem Charakter des jiidischen
Volkes, der nur im Zusammenhang mit seiner Religion und
dem damit einhergehenden Odipuskomplex und Vaterbild der
Masse gesehen werden kann.

Moses war das gewaltige Vatervorbild, der groBe Mann, der
aufgrund seiner Personlichkeit und der Idee, fiir die er sich
einsetzte, diesen groBen EinfluB auf das jidische Volk ausiiben
konnte. Als Vater der Nation waren es die Vaterziige des
groBen Mannes, die ihn prigten: Entschiedenheit der Gedan-
ken, Willensstarke, Tatkraft, Selbstindigkeit, Unabhéngigkeit
und gottliche Unbekiimmertheit. Er entsprach dem Bediirfnis
der Masse nach einer Autoritit, die bewundernswert war, der
man sich fiigte und von der man sich beherrschen lieB. So stillte
er die Vatersehnsucht und gab mit der Idee des einzigen,
ewigen und allméchtigen Gottes, der sich nicht zu gering war,
cinen Bund mit dem Volk zu schlieBen und es zu beschiitzen,
solange es seiner Verehrung treu blieb, die Moglichkeit der
Erfiillung der tiefsten Wiinsche der Masse.

Dieser groBe Mann, als Vaterfigur eng mit der Gottesvor-
stellung verwoben, die héchstwahrscheinlich auch die Ziige
seiner eigenen Person trug, wurde aber erschlagen. Damit
wiederholte sich der Mord am Urvater. Nur die Bemiihungen
der jiidischen Propheten bewahrten die verblassende Tradition
des mosaischen Glaubens, frischten ihn auf und verwandelten
den Volksgott Jahve in den Gott des dgyptischen Moses; einen
Gott, der dem Volk durch das BewuBtsein der Auserwihltheit
eine Steigerung des Selbstgefiihls brachte.

Dariiber hinaus war eine der bedeutungsvollsten Vorschrif-
ten der Moses-Religion das Verbot, sich ein Bild von Gott zu
machen. Freud schreibt ihm eine tiefgreifende Wirkung zu,
»denn es bedeutete eine Zuriicksetzung der sinnlichen Wahr-
nehmung gegen eine abstrakt zu nennende Vorstellung, einen
Triumph der Geistigkeit iiber die Sinnlichkeit, strenggenom-
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men einen Triebverzicht mit seinen psychologisch notwendigen
Folgen«.”” Das mosaische Verbot hob Gott auf eine hohere
Stufe der Geistigkeit und leitete damit das Interesse der Juden
auf die geistige Auseinandersetzung. Die Uberwindung der
sinnlichen Triebbediirfnisse steigerte wiederum das Selbstge-
tiihl des Volkes und gab ihm das Empfinden der Uberlegen-
heit. Die von der Religion geforderten Triebverzichte fithrten
schlieBlich zur Betonung der ethischen Vollkommenheit Got-
tes und zur Verpflichtung der Nachahmung einer tugendhaften
und gerechten Lebensfithrung, um Gott zu gefallen.

Die entscheidende Rolle in der Religion spielte damit also
der Triebverzicht. Er brachte die ethischen Vorschriften in
Zusammenhang mit dem Willen des gottlichen Vaters. Auf-
grund der Ambivalenz des Vaterverhéltnisses haftete der Mas-
se jedoch ein Gefiihl der Feindseligkeit gegeniiber dem einst
bewunderten und gefiirchteten Vater an, das in der Reaktion
eines iiberméchtigen SchuldbewuBtseins abgewehrt wurde.
Dieses von den Propheten ganz bewult wach gehaltene Schuld-
bewuBtsein fihrte zur Betonung der eigenen Siindhaftigkeit
und entschuldigte damit alle unerfiillt gebliebenen Hoffnun-
gen, die das Volk in Gott gesetzt hatte, von dem es ja
schlieBlich auserwihlt war, »Man verdiente nichts Besseres, als
von ihm bestraft zu werden, weil man seine Gebote nicht hielt,
und im Bediirfnis, dieses Schuldgefiihl, das unersittlich war
und aus soviel tieferer Quelle kam, zu befriedigen, mul3te man
diese Gebote immer strenger, peinlicher und auch kleinlicher
werden lassen. In einem neuen Rausch moralischer Askese
legte man sich immer neue Triebverzichte auf und erreichte
dabei wenigstens in Lehre und Vorschrift ethische Hohen, die
den anderen alten Vélkern unzuginglich geblieben waren.«*®

Zusammenfassend mogen folgende Ausfithrungen Freuds
stehen: »Wir fanden, der Mann Moses hat diesen Charakter
(des judischen Volkes, d.V.) geprigt, dadurch, daB} er ihnen
eine Religion gab, welche ihr Selbstgefiihl so erhéhte, daf sie
sich allen anderen Volkern tiberlegen glaubten. Sie erhielten
sich dann dadurch, daB sie sich von den anderen fern hielten.
Blutvermischungen stérten dabei wenig, denn was sie zusam-
menhielt, war ein ideelles Moment, der gemeinsame Besitz
bestimmter intellektueller und emotioneller Giiter. Die Moses-
Religion hatte diese Wirkung, weil sie 1. das Volk Anteil
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nehmen lieB an der Grofartigkeit einet
lung, 2. weil sie behauptete, daf die
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ebensbewaltlgung,
1 huldgefiihls der
Menschheit und den Entw1cklungsbe ngungen und Vej)md-
lichkeiten ethischer Fordetrungen.; Dle Antworten ergeben sich
aus dem historischen Wahrhextsgehalt de "r;ehglosen Vorstel-
lungen. Denn: Der elgenthche Wért der Religion ist nicht der
Glaube an die Existenz eines elnz1gen groBe(lt Gottes—alsoihre
materielle Wahrheit —, vielmehr steht. Gott: fiir die/verdringte
und dann w1edergekehrte EnnnErung 4n.eine wor Urzeiten
libergrof} erschienene einzige Person dig’ nachtraghch erst zur
Gottheit erhoht wurde. ‘Auch: d1e MOSes—Rehgmn ist nichts
anderes als die Wiederbelebung des urZelthchen Familiener-
lebnisses der Menschheif. /0 b M i

Diesen Kern der Religion erkannt zuw habem ist das Ver-
dienst der Psychoanalyse. In dem: analytischen Ergebnis liegt
thre Wahrheit; Religion wird zurﬂW1ederkéhr des Vergange-
nen, des Verdrangten Dort, wo: sle jedoch m ihrer entstellten
Form zum Glauben an die Idee eines einzigen grofien Gottes
fiihrt, wird sie zum Wahn. Mit diesem Gedanken schlieft
Freud in seinem Todesjahr, 1939, die 1907 bégonnene Ausein-
andersetzung mit religiosen Vorstellungen, indem er inhaltlich
die Briicke zu seinen Anfangsiiberlegungen einer Analogie
zwischen zwangsneurotischen Verhaltensweisen und religiésen
rituellen Ubungen schligt. : ]

»Seine Warnung gilt allen Formen der rehglosen Regression,
die dem infantilen Wunschdenken Raum gibt, sich dem Ein-
dringen abergldubischer und magischer Elemente nicht ver-

heit, die ihn zur Beschaftlgung rmt de
fragt nach den Anfingen menschlicher,
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schlieBt und somit der Wiederkehr des Verdriangten Vorschub
leistet.«'®

Zur Religionspsychologie Freuds

Die Reaktionen auf Freuds religionspsychologische und
religionskritische AuBerungen sind ausgesprochen vielfaltig;
sie reichen von begeisterter Zustimmung bis zu scharfer Ableh-
nung. Wesentliche Gesichtspunkte sollen in diesem Abschnitt
herausgegriffen werden.

Schon 1950 forderte Gerhard Ebeling als zentrale Aufgabe
der Theologie, »die Verbindung zu dem Denken der Zeit nicht
abreiBen zu lassen, nicht zu warten, bis von gegnerischer Seite
sich die Kritik erhebt, um dann um so starrer zu aller Kritik
Nein zu sagen, sondern voranzugehen in der kritischen Uber-
priifung der Grundlagen«,'"

Diese Forderung ist — so Scharfenberg — »weithin Desiderat
geblieben«.'®? Das zeigt sich insbesondere daran, daf sich
einige der wichtigsten Aussagen gegenwirtiger Religionskritik
wieder mit Sigmund Freud auseinandersetzen, dessen Werk
von theologischer Seite eigentlich schon vor Jahren als erledigt
galt. Nach Scharfenberg —er verweist hier auf einen Gedanken-
gang Tillichs ~ ist in dieser Reaktion die von der Psychoanalyse
bekannte Verhaltensweise des »Widerstandes« zu sehen, der
zwar zunichst die Moglichkeit der Verdrangung gegeben ist,
die aber gleichzeitig bereits den Keim zur unabweisbaren
»Wiederkehr des Verdringten« enthalt.'®

1934 reagiert Hans Asmussen in seinem Buch »Die Seelsor-
ge«, indem er die Psychoanalyse in die Nihe des Satanischen
riickt'%, demgegeniiber bemiiht sich Freuds Freund Oskar
Pfister bereits 1927 in dem Buch »Analytische Seelsorge« um
eine Integration psychoanalytischer Methoden in die Seel-
sorge.'®

Viktor von Weizsiacker wertet Freuds Schrift »Die Zukunft
einer Illusion« in seinem Essay »Freud -- Die Psychotherapeu-
ten« eher personlich: »Ich bin auch heute der Meinung, da3 ein
Mensch dies (die Leugnung Gottes, d.V.) nie 6ffentlich oder
geheim tun sollte, und ich sehe Freud nicht gerne in der Reihe
von Feuerbach, D. F. Straul3, Nietzsche oder Haeckel ... Im
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tibrigen kann man Freuds Schrift als einen gelegentlichen
ExzeB, nicht als ein grundlegendes Anliegen seiner Arbeit
beurteilen. «*%

Auch die neuere Literatur 148t ein breites Spannungsfeld
sichtbar werden. Wilhelm Keilbach legt in seinen Aufsitzen
»Tiefenpsychologie und religioses Erleben« (1967) und »Zur
Frage tiefenpsychologischer Religionstheorien« (1980) Freuds
religionskritische Gedanken zwar dar, spart sich aber »nihere
kritische Anmerkungen . . ., zumal nicht spezifisch psychoana-
lytisches Gedankengut herangezogen wird, um die Grundthese
vom Ursprung der Religion zu stiitzen, sondern positivistisch-
evolutionistische Erwdgungen bemiiht werden, die Religion
um jeden Preis wegzudeuten«.!”’

Joachim Scharfenberg hingegen ist bestrebt, durch eine
subtile Beschaftigung mit den religionspsychologischen Aussa-
gen Freuds seinem Anliegen im Sinne einer »Herausforde-
rung« auf jeden Fall gerecht zu werden.'®

Diese Reihe lieBe sich mit den unterschiedlichsten Autoren
beliebig fortsetzen, statt dessen soll jedoch jetzt auf verschiede-
ne inhaltliche Aspekte der Diskussion eingegangen werden,
die fiir den vorliegenden Zusammenhang von Wichtigkeit sind.

Ursprungshypothesen

Freuds Gedanken zur Entwicklung der magischen und reli-
giosen Vorstellungen basieren auf der animistischen und tote-
mistischen Theorie, die er fiir seine Uberlegungen recht eigen-
‘willig gebraucht.

In der Einschitzung scheint es sinnvoll, sich zunédchst
Schwarzenau anzuschlie(en. Eine Urgott-Vorstellung der élte-
sten Menschheit sowie verschiedene andere ethnologische
Forschungsergebnisse finden in den Ausfiihrungen Freuds
keinen Raum. Deshalb liegt der Wert der Freudschen Hypo-
thesen auch nicht in einer exakten Rekonstruktion frithge-
schichtlicher Entwicklungen. Vielmehr erweist sich seine Ur-
sprungskonstruktion »als Ursprungskonstruktion unserer eige-
nen modernen Existenz«.'” Die moderne Existenz kann sich in
dieser Ursprungskonstruktion in ihrer Herkunft wiedererken-
nen. »Freuds von ihm selbst hervorgehobene Selbstindigkeit
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gegeniiber seinem Material beruht letztlich darauf, daf} er
das der Analyse zugingliche psychologische Wesen der mo-
dernen Menschen auf die Anfinge der Menschheit zuriick-
konstruiert.«'

Wie brisant diese Uberlegung ist, zeigt sich erst, wenn man
Erscheinungen der Neuzeit auf diesem Hintergrund sieht,
zum Beispiel ». .. die Aufklirung, die die narziBtische Uber-
determiniertheit der Vernunft in Gliicksutopien leitete und in
den Terror eines Vernunft-Uber-Ichs umschlug, die moderne
Technik, die uralte Mirchentriume erfiillt und unter die
Gewalt zerstorerischer Wirtschaftskdmpfe und -kriege gerit,
deren Gesetze erfiillt werden miissen«.'! Die Beispiele lie-
Ben sich fortsetzen, und die Art und Weise, mit der viele
moderne Erscheinungen rationalisiert werden, muf3 aufhor-
chen und fragen lassen, warum man sich den ursdchlichen
Problemen nicht stelit.

Projektionsvorwurf und Illusionsgedanke

Einen weiteren Schwerpunkt der Freudschen Argumenta-
tion bildet der Vorwurf deri Projektion. Religion ist nichts
anderes als die Projektion infantiler Wiinsche und Angste,
die in Gott, als einer iiberhohten Vaterimago, Erfiillung und
Beruhigung finden, so sagt Freud. Das, was bislang von
theologischer Seite als »vonioben nach unten« gedacht wur-
de, kehrt Freud um. Nicht Gott hat die Menschen nach
seinem Bild, sondern die Mens¢hen haben Gott nach ihren
Bildern geschaffen. Insofern erweist sich der Glaube als eine
groBe Tllusion, die im Zeitalter der Vernunft und Wissen-
schaft im Rahmen der Eigenverantwortlichkeit des Menschen
abgelegt werden kann. Dieser Verdacht der Projektion stellt
letztlich die Frage nach dem:Wirklichkeitsgehalt des Gottes-
glaubens.

Entspricht dem Glauben an Gott eine Wirklichkeit? Heinz
Zahrnt versucht, diesem Problem mit fiinf Uberlegungen zu
begegnen. :

1. Eine Moglichkeit, sich von dem Verdacht der Projek-
tion absolut freizusprechen, gibt es nicht. Auch die Berufung
auf die eigene Erfahrung mit der- aus ihr abgeleiteten Gewi3-
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heit muB sich diesem Verdacht stellen. Niemand ist vor sich
selbst sicher.

2. Das Problem der Projektion 148t sich nicht logisch auflo-
sen, sondern nur existentiell bestehen. Vorstellungen und
Bilder gehdren zum menschlichen Lebensvollzug, darin sind
auch die Bilder, die sich der Mensch von Gott macht, einge-
schlossen, allerdings unter der im zweiten Gebot gegebenen
Bedingung, Gott niemals auf einzelne Bilder oder Erfahrungen
zu fixieren.

3. Das menschliche Reden von Gott enthélt immer Projek-
tionen. Menschen sind aus Fleisch und Blut, und deshalb

tragen ihre Erfahrungen und ihr Glaube immer auch eine

bestimmte Farbe.

4. So ist der Vorwurf der Projektion durchaus heilsam, denn
er ermoglicht eine Liuterung anthropomorpher Gottesvorstel-
lungen. Projektionen fithren zu einem Pseudoglauben, der sich
psychologisch weganalysieren 1aft. Er stellt sich damit vor Gott
und verstellt den Blick auf ihn. Gott aber ist mehr, als
menschliche Vorstellungen und Gedanken meinen erfassen zu
konnen.

5. Die Moglichkeit von Projektionen setzt den Anhalt an der
Wirklichkeit voraus. Diese im Rahmen des vorliegenden Ge-
dankengang sicher wichtigste, weil grundlegendste Hypothese
- begriindet Zahrnt wie folgt. Das Vorhandensein von Projektio-
nen sagt zundchst noch nichts iiber die Nicht-Existenz der
dahinterstehenden Wirklichkeit aus.!** Sobald jedoch Projek-
tionstheorien universal werden, suggerieren sie das Vorurteil
einer Nicht-Existenz, obwohl ihnen lediglich die Erklarungs-
moglichkeit partieller Ziige des Gottesglaubens zusteht, denn
die Gotteserfahrung als ganze konnen sie nicht ausloschen.
Vielmehr missen sie weit tiefer fragen, wie es iiberhaupt dazu
kommt, dall der Mensch sich nach Vollkommenheit sehnt,
unter seiner Sterblichkeit leidet und sich Unsterblichkeit
wiinscht, wenn er nicht eine Ahnung von dieser Vollkommen-
heit und Unsterblichkeit hitte.”* »So steckt in dem Vorwurf
der Projektion selbst bereits ein Ansatz zu seiner Widerlegung:
das ist die unleugbare Tatsache, dafl der Mensch sich nach einer
>Letzthinnigkeit< des Seins ausstreckt, die er im Transzendie-
ren zu erreichen sucht. Fiir den christlichen Glauben griindet
diese Transzendenzbereitschaft des Menschen darin, daB3 Gott
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den Menschen nach seinem Bilde geschaffen hat (1. Mose
1,27). Nur darum ist der Mensch iiberhaupt fihig, Bilder von
Gott zu entwerfen, die einige Aussicht auf Analogie besit-
zen.«'™ Die Verifikation dieser Analogien zu iiberpriifen,
kann nicht lediglich dem eingeschréankten Blickwinkel der
Psychologie vorbehalten bleiben. Das kann nur in der ganzen
Weite der menschlichen Wirklichkeitserfahrung geschehen.
In diesem Sinne wertet auch Scharfenberg Freuds religions-
kritische Projektionsaussagen zunéchst als Anregung und Wei-
terfiihrung. Er sieht in ihnen nicht die Gefahr, Glauben zu
zerstoren, sondern viel eher die Mdglichkeit, dafl der Glaube
durch die Erweiterung der menschlichen Verstehensbedingun-
gen in die Dimension der Freiheit, die ja ein zentrales Moment
der christlichen Verkiindigung. ist, hineingefiihrt wird. Eine
solche Theologie hiangt nicht an tiberkommenen Lehrsétzen,
sondern gibt der Hoffnung und dem Wunsch nach Verinde-
rung Raum. »Sie wird sie (die Deutung der Wirklichkeit, d.V.)
aber keineswegs mit Freud:lediglich als >infantile Regression«
verstehen wollen, sondern isie im Sinne von »utopischer Pro-
gression« verstehen wollen, 'als die spezifisch christlichen Im-
pulse zur Weltveranderung; die frei machen wollen von der
Vergangenheit und jenen Freiheitsraum anvisieren, den der
Mensch nicht nur den Naturkréften und den Herrschaftsver-
héltnissen, sondern sich selber gegeniiber erringen muf.«'"

Weltanschauliche Implikationen der Psychoanalyse /
Zum Gottes- und Menschenbild

Diese Auseinandersetzung mit dem Illusionsgedanken
Freuds markiert jedoch nur.die eine Seite notwendiger Uberle-
gung. Ebenso muf die Frage nach der Gottesebenbildlichkeit
des Menschen Beriicksichtigung finden. Ist Gott eine Vater-
imago, oder ist der menschliche Vater eine Imago Gottes? Erst
die Diskussion dieser Ambivalenz zwischen Anthropomorphie
und Theomorphie wird dem Anspruch nach ganzheitlicher
Betrachtung gerecht. Hierzu hat sich Zahrnt in seiner fiinften
Uberlegung geduBert, und diesem Gedanken geht Helmut
Thielicke noch grundlegender nach.

Er verweist darauf, daB die oben genannte Alternative nicht
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objektiv zu entscheiden ist. Zw‘
" gegeneinander. Denn: Auch Freu
begrunden letzthch eme weltansch

vorstellung ein 1nstrumentales il
eine funktionale Bedeutung ‘zu
Modellvorstellung sieht den Mé

| ith Llchlte des
‘ ;: 1st h1 smht-

: =1vund rund semef Exi-
stenz, hierzu mufl er sich verh’a’l’te‘ nid nsofern lst ler ein
Wesen das sich selbst transzendier

Der chrlsthche Glaube nun‘jl

Menschen« zu erkennien, Denn;ﬁ :
durchschaut, wenn ihre Entstehh ‘
scheint so ledlghch das Bild des entiret
Menschen in seiner denaturlerten\ 1Ge:s
dem Woher statt eines Verstehe‘j

Mensch aus jenen Beziigen gelf“’" wir
einer Entscheidung machen. !V Bine so
Vi P

Oskar Pfister hat demgegenuﬁdr m

der Psychoanalyse liegenden Wﬁ‘ltan
bleme. »W1e kann Auﬂosung gew ‘ell

Schon in der Fragestellung hege @m » ‘lag i Mlerauch«.
Psychoanalyse ist eher eine Wertheutralei{ 5 3

falschem Gebrauch durch >>s1tt11éh religi
m1nderwert1ge Menschen« ]edodh gewa
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erst in die von Thielicke aufgezeigte Tiefe der Diskussion um
das zugrundeliegende Menschenbild ein.

Hierum bemiiht sich Viktor von Weizsidcker auf einer an-
deren Ebene, wenn er konstatiert, Freud »setzte unbewuft
doch mehr an feststehenden Lebensordnungen und Kultur-
formen voraus, als dann in der Wirklichkeit der Nachkriegs-
zeit noch vorhanden war. Seine Preisgabe der Religion, seine
besténdige Kritik des BewuBtseins, seine Zumutung, auf jede
Illusion auch dort zu verzichten, wo eigentlich nicht mehr
eine Krankheit vorlag, sondern nur der Wert des Lebens als
solcher fragwiirdig wird, all dies konnte wirklich iiber die
Psychoanalyse in die Verzweiflung der Leere fithren, wenn
jemand eben nicht mehr so fest verwurzelt auf dem Boden
hoher Geisteskultur und biirgerlicher Ordnungen stand wie
der Urheber dieses édtzenden Reinigungsmittels. «'!

Auch Theodor Reik bescheinigt Freud personliche Integri-
tat, Ausstrahlung, Belesenheit, Selbstbeherrschung und ab-
solute Aufrichtigkeit.'® Sicherlich flieBen diese Eigenschaf-
ten implizit in alle seine Gedanken {iber den Menschen ein
und sind damit — wenn auch unausgesprochen — basisstiftend
fiir ein nicht verbalisiertes Verstandnis vom Menschen. Dies
beschrinkt sich jedochiin der Forschung auf die Erklirung
der Frage nach dem Woher. Ebenso wichtige psychoanalyti-

sche Reflexionen elgener Wertvorstellungen unterbleiben
aber.

‘Wissenschaft und Vernunft

Freud selbst sicht das Wesen der Religion mit der Charak-
terisierung »Illusion« auch nicht endgiiltig und gliicklich be-
schrieben, darauf weist: Scharfenberg hin, indem er einen
Brief Freuds an Ferency im Oktober 1927 zitiert: »Jetzt
kommt es mir bereits kindisch- vor; im Grunde denke ich
anders. Analytisch halte ich es fiir schwach und als Selbstbe-
kenntnis unpassend.«?! Diese Aussage beweist Freuds ehr-
lich forschende Haltung, die sich aber — und das ist sein
markantester Kritikpunkt — eben nicht mit religidsem Den-
ken vertragt, weil dieses der freien Entfaltung der Vernunft
und damit der Wissenschaft im Wege steht. Denn Religion
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ist fiir Freud ein starres und unveréinderliches Gebilde, Wissen-
schaft aber ist fihig zu unendlicher Vervollkommnung.

Zwar weill Freud, dal dies ein langer ProzeB ist, er weif3
auch, daf} dabei immer wieder eigene Illusionen korrigiert
werden miissen, ja er weist sogar darauf hin, daf seine ganzen
Hoffnungen sich als illusorisch herausstellen kénnten'?, gera-
de das aber macht ihn sicher, weil er Korrektur, Anderung und
Kritik in sein Gedankengebiude miteinschliet und somit erst
recht seinem wissenschaftlichen Anspruch Geniige leistet. Der
Religion hingegen ist genau das aufgrund ihres wahnhaften
Charakters nicht moglich.'?

In der Kritik dieses Gedankengangs ist man sich vielfach
einig, da3 Freud Moglichkeit und Macht von Vernunft und
Wissenschaft zu tiberhoht einschétzt. De Quervain weist bei-
spielsweise darauf hin, dafl Freud »letztlich ohne zwingende
psychoanalytische Griinde den Bereich der Religion an und fiir
sich der Psychopathologie zuordnet, hingegen den Bereich des
vernunftgemifBen und wissenschaftlichen Denkens unkritisch
als gesund versteht und ihn nicht zum Gegenstand einer
psychoanalytischen Reflexion macht«.?

Diese Tatsache liegt auf einer Ebene mit der weiter oben
bereits angedeuteten ungeniigenden Selbstreflexion des eige-
nen BewuBtseins fir Werte, Kreativitat und Spontaneitt.
Konnen nicht auch »religiose Werte und Erscheinungen im
Rahmen seelischer Gesundheit moglich«'? sein und eine inner-
seelische Funktion besitzen? Freud hilt diese Moglichkeit a
priori fir ausgeschlossen, weil Religion in krassem Wider-
spruch zur Wirklichkeitserfahrung steht: »Der Mensch kann
nicht ewig Kind bleiben, er muB} hinaus ins »feindliche Lebens.
Man darf das >die Erziehung zur Realitét< heilen, brauche ich
Ihnen noch zu verraten, dall es die einzige Absicht meiner
Schrift ist, auf die Notwendigkeit dieses Fortschritts aufmerk-
sam zu machen?«'?® Die herbe Realitit vertrigt sich eben nicht
mit den siilen Trostungen der Religion.

Diese Meinung teilt auch Theodor Reik, allerdings ist er
gegeniiber der Vorhersage eines Primats des Intellekts skepti-
scher. Fiir ihn bleibt der Mensch auch in der Zukunft durch
unbewufite Triebimpulse geleitet. »Wir schlieBen die Moglich-
keit nicht aus, da} die menschliche Gesellschaft eines Tages
durch die »Wissenschaft< regiert wird, doch ihre Mitglieder
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werden noch immer schwache, unbesténdige, mehr oder weni-
ger vernlinftige und ihren >Instinkten< ausgelieferte Wesen
sein, die ihrem ganz personlichen Vergniigen nachjagen.
...Freud tberschitzt sowohl die Reichweite wie auch die
Stirke der menschlichen Intelligenz.«!**’

In diesem Zusammenhang weist Weser auf einen interessan-
ten Widerspruch bei Freud selbst hin. Gerade die Psychoanaly-
se als wissenschaftliche Forschung propagiert ja die Ubermacht
der Triebe beziehungsweise des Unbewuliten, in ihrem Wis-
senschafts- und Wahrheitsbegriff allerdings gilt die Vernunft
als das einzige Heilmittel der Menschheit. Insofern steht das
Freudsche Wissenschaftsideal gegen die Resultate der eigenen
Forschertitigkeit.'?

Religion als kollektive Neurose

Ein weiterer Punkt der Kritik an der Freudschen Religions-
auffassung ist der Vergleich beziehungsweise die Gleichset-
zung von Religion mit kollektiver Neurose. Religion, so Freud,
ist nicht aus sich selbst heraus zu verstehen, sondern nur aus
den Menschen und ihren Situationen. Sie ist ein Kompromif3,
mit dem der Mensch zwar seine Frage nach dem Sinn des
Lebens beantwortet, allerdings fiir den Preis einer einge-
schrankten Beziehung zur Realitéit. Hierin gleicht der religiose
Mensch dem Neurotiker, beide weichen der Konfrontation mit
der Wirklichkeit aus, weil sie es nicht vermdgen, ihre Ansprii-
che durchzusetzen.

An dieser Stelle der Argumentation wendet Riesman ein,
daf genauer zu untersuchen sei, welchen Aspekt, welche Art
der Religion Freud hier meint. Das scheinen eher die puritani-
schen, viktorianischen Abwandlungen zu sein, die aber nicht
der Religion insgesamt gerecht werden. Von daher 148t sich
Freuds Blickwinkel in bezug auf Religion als sehr einge-
schrinkt bezeichnen. »Und wie er die Zwangsneurose als
Karikatur der Religion ansah, so konnen wir. .. seine Reli-
gionsvorstellung selbst als eine Karikatur gewisser reaktiond-
rer, augustinischer Intentionen im Christentum ansehen, wel-
che die offizielle Kirche im Begriffe zeigt, zu einer Methode
sozialer Herrschaft und zu einer Reaktionsbildung gegen Haf3
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und Sinnengier zu werden; wobei dann gerade in der Praxis
und den Lehren der Kirche HaBl und Sinnengier wieder zum
Vorschein kommen. «!® Die wichtige Frage nach den verschie-
denen Aspekten der Religion wird insbesondere bei Erich
Fromm nochmals auftauchen:**

Peter Liissi versucht, das Problemfeld »Religion/Neurose«
definitorisch zu 16sen. Die Neurose ist eine Krankheit bezie-
hungsweise ein »pathologischer Zustand« und damit durch
zwei Momente bestimmt: Anormalitit und Leiden. Wenn ein
anormaler Zustand durch die gesellschaftliche Meinung nega-
tiv als Leiden bewertet wird, dies geschieht durch einen » Akt
objektiver Empathie«!®, dann ist von einer Krankheit, von
einem pathologischen Zustand zu sprechen. Ob Glaube nun in
unserer heutigen Gesellschaft bereits zur Anormalitat gewor-
den sei, dariiber lieBe sich diskutieren, keinesfalls aber wer-
den gldubige Menschen als leidend Kklassifiziert, insofern er-
scheint »Freuds These vom neurotischen Charakter der Reli-
gion als unsinnig«.*?

Die Schwiche einer solchen Argumentation ist eindeutig.
Genauso wie sich tiber die Frage der Anormalitit des Glau-
bens in der heutigen Zeit diskutieren 14Bt, kénnte es in der
Zukunft ja durchaus 6ffentliche Meinung werden, da3 Glau-
ben mit Leiden zusammenhingt, und dann wiirde Freuds
These sich nachtriglich verifizieren, aber nicht aufgrund der
Richtigkeit: einer vor Jahren gemachten Aussage, sondern
aufgrund eines Meinungswechsels innerhalb der Gesellschaft.
Wovon ist diese Wahrheit abhédngig? Von der gesellschaftli-
chen Billigung einer Idee, die damit zum MaBstab fiir ihre
Guiltigkeit wird, weil sie iiber ihren Wahrheitsgehalt und ihre
Objektivitit entscheidet.'

Scharfenberg wertet demgegeniiber Freuds Neurosenanalo-
gie als Herausforderung an die religiose Erziehung. Er ver-
weist unter anderem auf die Gefahr einer zu frithen, rigiden
Konfrontation mit religidsen Inhalten. Gemeint ist eine Ent-
wicklung, die spater auf der BewuB3tseinsebene zwar zu einer
Emanzipation von der Religion fithren kann, wiahrend unbe-
wullt die Strukturen, die ein Schuldgefiihl verursachen, erhal-
ten bleiben und dieser Konflikt dann mit neurotischen Verhal-
tensmechanismen »bewiltigt« wird. Eine andere Entwicklung
kann sein, daf} die unbewuBte Struktur des Kinderglaubens
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auch im Erwachsenenalter erhalten bleibt, dabei aber in Ge-
gensatz tritt zum sonstigen intellektuellen Niveau.'*

Zur soziologischen Sichtweise

Kurz soll noch ein Gedankengang Riesmans referiert wer-
den, der auf die Analogie von Ontogenese und Phylogenese
eingeht. Seine These: Analogiekonzeptionen faszinieren zwar,
sie sind aber ebenso gefahrlich. Die Menschheit ist nicht eine
einheitlich faBbare Grofle, sondern gliedert sich in Volker und
dort wieder in die verschiedenen sozialen Klassen einer Gesell-
schaft. Jeder dieser Klassen kommen aber eigene historische
Erfahrungen zu, so daf} ihr »Erbe« auch in unterschiedlichen
Odipalen Erinnerungen bestehen miifite. Weil Freud aber in
seiner Deutung die Klassenordnung der Gesellschaften ne-
giert, gerit er in Schwierigkeiten, sobald die Schichtung oder
Unterteilung komplexer Sozialordnungen ins Blickfeld
kommt. Deshalb ist sein Erkldrungsansatz soziologisch unbe-
friedigend.'®

Wenn die Auseinandersetzung mit Freuds Auffassung der
Religion auch noch unter anderen Gesichtspunkten erfolgen
kann, so wurden hier doch einige wesentliche Aspekte aufge-
fiihrt, die die psychologischen und theologischen Fragestellun-
gen beriicksichtigen. ‘»

So14dBt sich abschlieBend festhalten, dafl die Frage nach Wert
und Funktion der Religion objektiv nicht zu entscheiden ist.
Ihre Antwort basiert letztlich immer auf einer Glaubensaussa-
ge, die abhdngt von den gewéhlten Pramissen.

Sowohl Theologie als auch: Psychologie konnen nur von den
Auswirkungen des Glaubens auf und in Menschen sprechen,
das Ergebnis ihrer Beurteilung und Einschéitzung dieser Aus-
wirkungen aber hingt maBgeblich von der Annahme ab, ob
transzendente Erfahrungen mit einem real existierenden Gott
fiir moglich gehalten werden oder nicht.

Deshalb wird der Theologe auch dem globalen Vorwurf, die
Religion sei eine Neurose und ndhre sich von illusiondrem
Wunschdenken, nicht zustimmen koénnen, wohl aber dann,
wenn bestimmte Aspekte und Ausprigungen der Religion
detailliert untersucht werden. Es wire unlauter, sich unter dem
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Deckmantel transzendenter: Erfahrung einer: berechtigten
Hinterfragung nur allzu menschlicher Regungen zu entzie-
hen. In diesem Sinne stellen Freuds Gedanken auch heute
noch eine brisante Herausforderung an’ das ‘Denken und
Empfinden des religiosen Menschen'dar, i

Zusammenfassung :

»Wer die GroBartlgkelt des:i ;
dessen Notwendlgkelten zu ahnen beg‘
leicht sein eigenes kleines- Ich -In Bev
wahrhaft demiitig geworden, verglﬁtt‘:
selbst ein Stiick jener wirkenden. Kra
darf, nach dem Ausmaf seiner persoh‘ C
chen j jenes notwendigen Ablauﬁés de
Welt, in der das Kleine doch nlcht‘
bedeutsam ist als das GroBe.«" \

Auch dieses Bekenntnis stammt Von Slgmund Freud - auf
den ersten Blick eine v1ellelch‘t re11g1ose Aussﬁge eines je-
doch jegliche Religion ablehnenden: Manbes ‘Denn das We-
sen der Religion — so Freud |~ ist: hlch j dlelEmpfmdung
menschlicher Kleinheit und: Ohnmacht SOndern die ‘Art der
Reaktion, mit der gegeniiber dlésem Gefuhl Abhllfe geschaf-
fen werden soll. Vielmehr muf} smh der M
sichts der groBen Welt demﬁtlg in’ seln germgfuglge Rolle
fiigen.'’

In dieser Aussage spitzt sich dle‘Rellg1?nskt1t1k Freuds Zu.
Religion ist zwanghaft und illusiondr, Aus dem Allmachts-
streben des Menschen entsteht;; sie. als[dléiPr()]ektlon infanti-
ler Wiinsche und Angste. Gott| erd als uberhohte Vaterima-
go gesehen und vereinigt in swh alle: Jluslonaren Vorstellun-
gen menschlicher Sehnsiichte.!! ‘Dieser thkwmkel erlaubt
Freud, die Religion dem Berelch det PsychOpathologle als
kollektive Neurose zuzuordnen. Damlt Iwiderstrebt sie zu-
tiefst seinem Wlssenschaft51deal weil siel aufgrund ihres illu-
sionéren und projektiven Charakters das| logische Denken,
den Gebrauch der Ratio verhindert. Glel hZeltlg stelltisie die
Moral auf einen unsicheren Grund 1ndem isie. sie. vom Glau-
ben an Gott abhiingig macht, und weil 816 s1ch im Verlauf der

s und
verliert
inken,
i3 man
suchen
Stiick-
n, der
ar und
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Geschichte zu oft mit schilechten menschlichen Institutionen

“verbunden hat, neigt sie dazu, diese zu sanktionieren.

Die Religion hindert den Menschen an der moglichen Ent-
wicklung seiner ihm innewohnenden Krifte — ja mehr noch, sie
verschleiert die Realitdt der Weltzusammenhédnge und trostet
mit infantilen Wunschprojektionen. Deshalb vermag sie nicht .
das zu leisten, wofiir sie eigentlich da ist. Religion hat ihre
Funktion nur unvollkommen erfiillt. Freud »lehnte die Religio-
nen nicht ab, weil er gegen das Trosten und die friedenspenden-
de Ilusion gewesen wire, sondern weil sie ihm nicht zu leisten
schienen, wofiir sie da waren. Er verstand ihren sinnvollen
Ursprung: Protektion gegen die driickende Ubermacht der
Natur; Erklirung des ritselhaften Universums; Harmonisie-
rung von Moral und Gliick. . ..

Es stammt also seine Ablehnung nicht aus einem Ressenti-
ment, sondern aus dem Urteil, daf} die falschen Lehren sich
nicht bewéhrten; sie machten die Menschen nicht gliicklicher;
sie trosteten nicht tiber das Unrecht hinweg, das sie wegzublen-
den suchten; sie waren nicht imstande, loyale Kulturtriger zu
erziehen . . .«'*® Unter dém dreifachen Aspekt der Belehrung,
Trostung und Anforderung vermochte die Religion die ihr
gestellten Aufgaben bis heute nicht zu 16sen. Denn: Sie driickte
den Wert des Lebens herab, entstellte wahnhaft das Bild der
realen Welt und schiichterte die Intelligenz ein.'®

Freud bekennt sich demgegentiber zur Hoffnung auf eine
wissenschaftliche und damit — wie er meint — objektive Welter-
fassung, die der Realitit verpflichtet ist.!*’
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Alfred Adler

- Biographischer Abrif3

Ebenso wie Sigmund Freud wichst auch Alfred Adler in
einem jidischen Elternhaus auf. Als zweiter Sohn von sechs
Kindern wird er am 7. Februar 1870 in Rudolfsheim, einem
Vorort Wiens, geboren. Die Eltern entstammen der unteren
Mittelschicht, sein Vater ist Getreidehindler.

Das Klima in der Familie, so 148t sich aus spérlichen autobio-
graphischen Berichten schlielen, ist weltoffen und optimi-
stisch. Die Eltern sind wohl fromme Juden, aber nicht streng-
religios. So pafit es durchaus in eine Linie, da der Vater
einmal zu dem Jungen sagte: »Alfred, glaube gar nichts«, um
ihm den Rat zu geben, nichts als gegeben hinzunehmen,
sondern alles selbst herauszufinden.' Das rastlose Suchen wird
zu einem Merkmal seines Lebensstils.

Krinklichkeit in den ersten Lebensjahren, Rachitis, eine
leichte Form von Stimmritzenkrampf, das Gefiihl personlicher
Zuriicksetzung bei der Mutter nach der Geburt des jiingeren
Bruders, die Konfrontation mit dessen Tod in jungen Jahren
und eine schwere Lungenentziindung sind pragende Erfahrun-
gen seiner Kindheit und wecken in ihm den Wunsch, einen
Beruf zu wihlen, der hilft, den Tod zu iiberwinden. Alfred
Adler wird Arzt.

»Es ist klar, daf} ich von dieser Berufswahl mehr erwartet
habe, als sie leisten konnte: den Tod, die Todesfurcht iiberwin-
den, das hitte ich eigentlich von menschlichen Leistungen nicht
erwarten diirfen, blof} von gottlichen. Die Realitét aber gebie-
tet zu handeln. Und so war ich gezwungen, im Formenwandel
der leitenden Fiktion, im BewuBten so weit mein Ziel abzuwan-
deln, bis es der Realitit zu geniigen schien. Da kam ich zur
drztlichen Berufswahl, um den Tod und die Todesfurcht zu
{iberwinden. «*

Von der kérperlichen Schwichlichkeit seines Sohnes beein-
druckt, fordert der Vater schon friih die geistigen Fihigkeiten
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des kleinen Alfred, um ihn spéter auf das Gymnasium schicken
zu konnen, denn fiir einen handwerklichen Beruf scheint er
physisch ungeeignet zu sein. AuBer einer musikalischen Bega-
bung, die aber nicht weiter ausgebildet wird, lassen sich
zunichst jedoch keine besonderen Neigungen oder Fertigkei-
ten erkennen.

Seine freie Zeit verbringt er mit Vorliebe zusammen mit den
Kindern der Nachbarschaft auf der Strafle und den angrenzen-
den Wiesen. Hier lernt er, trotz seiner Schwéchlichkeit sich
anzupassen, zu behaupten, sich durchzusetzen, notfalls zu
priigeln und den Schwicheren beizustehen. Das soziale Lern-
feld der Gasse fordert seinen Mut und entwickelt sein Wir-
Bewubtsein.

Von Anbeginn fiihlt er sich als Mitglied der Gemeinschaft
und seinen Kameraden zugehorig. Die Tatsache seiner jiidi-
schen Herkunft gereicht ihm dabei inmitten seiner christlichen
Freunde nicht zum Nachteil. Wahrscheinlich wissen sie nicht
einmal davon, daB3 Alfred ein Jude ist, denn er weist »keinerlei
Kennzeichen des sogenannten jiidischen Typs«’ auf, zumal die
Familie in einem AuBenbezirk Wiens wohnt, in dem es wenig
Juden gibt. ‘

Die religiose Atmosphare der Familie Adler beschreibt der
Biograph Manés Sperber wie folgt: Adlers Vater kam »aus dem
Burgenland, aus dorflichen Verhéltnissen mit geringer jidi-
scher Substanz. In seinem Haus wurden gewi3 die jiidischen
Feiertage gehalten, man ging an Festtagen, vielleicht auch am
Sabbat in den Tempel, aber es diirfte bei den Adlers ein
sozusagen fahles, weil beschrénktes, inhaltsschwaches Juden-
tum vorgeherrscht haben.

Alfred Adler erinnerte sich an diese oder jene Begebenheit, -

die mit religiésen Ubungen verbunden war, so an einen Vorfall
im Tempel oder an eine Episode wahrend eines Osterabends,
aber diese Erinnerungen waren seltsam bla3 und zum Teil
durch Unwissenheit entstellt. So erinnerte er sich, dafl am
Passahabend ein Engel erwartet wurde, an dessen Kommen er
gezweifelt hatte. In Wirklichkeit erwartete man — ohne Zuver-
sicht, doch der Tradition gemdfl —, dafl der Prophet Eliah
erscheine. «*

Auch Wolfgang Metzger weist darauf hin, dal Adler kein
rechtes Verhiltnis zur jiidischen Uberlieferung und den zu ihr
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gehorenden Bréduchen finden kann — zum Leidwesen seiner
Eltern. »Ihren Versuchen, ihn zu ihrem Glauben anzuhalten,
scheint er sich schon als Knabe erfolgreich widersetzt zu
haben.<

Seine Schulzeit durchlduft er zunéchst als von den Lehrern
»nur maflig begabt« beurteilter Schiiler; chne Minderwertig-
keitsgefiihle zu entwickeln, denn Strebertum ist unter seinen
Freunden verpént. Trotzdem gelingt ihm der Wechsel zum
Gymnpasium. Auch hier bleibt er zunéchst ein schwacher
Schiiler. Eines Tages ereignet sich jedoch eine entscheidende
Wendung: »Er war besonders schlecht in Mathematik, doch
geschah es einmal, daf} er sich hervortat, als es sich um ein
Problem handelte, das den Lehrer selbst in Verlegenheit
brachte. Der Schiiler Adler meldete sich und erntete damit
zuerst das spottische Gelidchter seiner Mitschiiler und das
nachsichtige Licheln des Lehrers. In Wirklichkeit 16ste auch er
nicht das Problem, doch bewies er, daf3 die Frage falsch gestellt
und daher unl6sbar war. Sein Erfolg war durchschlagend.«®
Vonda ab ist Adler ein interessierter und guter Mathematiker,
zeitweilig sogar der beste seiner Klasse.

Dieses Erlebnis veranlaf3t ihn spiter, dariiber nachzuden-
ken, ob nicht jeder Mensch viel begabter ist, als es die
Bezugspersonen seiner Umgebung annehmen und wahrneh-
men, ja sogar als er es selbst weifl. Durch die Erfahrung in
Mathematik angespornt, wird er fleiliger, interessiert sich
neben dem Schulstoff bereits fiir psychologische, philosophi-
sche, soziologische und sozialkritische Fragen, um dann
schliefllich nach bestandenem Abitur tatsdchlich —~ sehr zur
Freude des Vaters — das Medizinstudium aufzunehmen. Hier
beschiftigt er sich vor allem mit Biologie und pathologischer
Anatomie.

Im Alter von 25 Jahren besteht er das érztliche Examen und
arbeitet zundchst am Wiener Krankenhaus und der Wiener
Poliklinik. Zwei Jahre spéter heiratet er die russische Soziali-
stin Raissa Epstein, 148t sich 1898 als Augenarzt nieder und
verdffentlicht im gleichen Jahr eine sozialmedizinische Mono-
graphie »Gesundheitsbuch fiir das Schneidergewerbe«, mit der
er auf den Zusammenhang zwischen der 6konomischen Lage
und den Krankheiten des Gewerbes hinweist. Damit kritisiert
er —inzwischen als entschiedener Sozialist — die zeitgendssische
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Medizin, die den Gesichtspunkt sozial verursachter Krankhei-
ten vollig ignoriert.

Ein Jahr spiter jedoch sattelt Alfred Adler um und wird
allgemeiner praktischer Arzt. »Schon damals interessierte ihn
der Patient nicht als »Fall<, sondern als Mensch; nie betrachtete
er die Krankheit allein, sondern suchte stets die kranke Ge-
samtpersonlichkeit und die innige Verbundenheit von seeli-

“schem und kérperlichem Geschehen zu erfassen. Er wurde

immer von dem heiBen Wunsch vorwirts getrieben, zu helfen
und zu heilen. Wegen seiner guten Diagnose und seiner groflen
drztlichen Kunst wurde er bald ein sehr gesuchter Arzt.«’

Im gleichen Jahr lernt Alfred Adler Sigmund Freud kennen,
von dem er 1902 die Einladung erhdlt, an dessen soeben
gegriindetem Diskussionskreis teilzunehmen. Adler nimmt an,
und so trifft man sich mit mehreren Arzten jeden Mittwoch-
abend im Hause Freuds, um verschiedene Probleme der For-
schungsarbeit zu diskutieren. Nach Auskunft der Biographen®
bleibt Adler wihrend der gesamten Zeit der Begegnung mit
Freud gedanklich durchaus unabhingig. Zunichst ist er beein-
druckt vom Denksystem Freuds, das er nun aus nichster Nihe
kennenlernt. Im Laufe der;Zeit jedoch werden seine Diskus-
sionsbeitridge immer offener und auch gegensitzlicher, bis er
schlieBlich den Kreis verlassen will, dann aber auf Bitten
Freuds noch weiterhin bleibt.

»In den Jahren von 1908 bis 1915 war Adler — wenn auch
verborgen — der spiritus rec¢tor fiir die Weiterentwicklung der
Psychoanalyse’ wie auch vieler anderer Richtungen der Psy-
chotherapie. Nur einige Beispiele fiir den Einfluf} der Individu-
alpsychologie auf die Psyghoanalyse seien angefiihrt: 1911
lehnte Freud Adlers Begriff der Sicherungstendenz ab, um ihn
1921 als Abwehrmechanismus anzunehmen. Adlers Umkeh-
rung des Triebes in sein Gegenteil (1908) wurde zu Freuds
»Reaktionsbild« (1915). Adlers Leitbild (1912) wurde zu Freuds
»Ich-Ideal< (1914), Adlers: Aggressionstrieb (1908) (...) zu
Freuds >Todestrieb< (1920).; Adlers >ménnlicher Protest< fand
in Freuds spiteren Lehren von der Kastrationsangst und dem
Penisneid sein Gegenstiick. Und schliefilich fanden Adlers
»Gemeinsinn«< (schon bei Kant) und >Gemeinschaftsgefiihl<
(1918) ihren Widerhall in Freuds >Uber-Ich< (1923).«*

‘Wie auch immer die Wechselwirkungen zwischen Adler und
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Freud zu beurteilen sind, 1911 kommt es zum endgiiltigen
Bruch der Beziehung. Adler hilt auf Bitten Freuds" drei
Vortrige mit dem Thema »Zur Kritik der Freudschen Sexual-
theorie des Seelenlebens«, die insbesondere von den Getreuen
Freuds heftig angegriffen werden. Er kritisiert die Tendenz,
mit der die »Sexualisierung« der Psychoanalyse immer eindeu-
tiger dogmatisiert wird, und kann den Odipuskomplex als das
Kernstiick der Neurosenlehre in seiner AusschlieBlichkeit
nicht anerkennen. Vielmehr sind es nach Adlers Meinung die
autoritiiren Gesellschaftsstrukturen, die die Antagonismen im
menschlichen Seelenleben verschulden. Diese Auseinander-
setzung veranlaft ihn schlieBlich zum Austritt aus der Wiener
Psychoanalytischen Vereinigung, deren Prisident er erst kurz
zuvor geworden war.

Ein anderes Ereignis, das im Hinblick auf Adlers religidse
Einstellung von Interesse ist, liegt da bereits einige Jahre
zuriick: 1904 konvertiert er zum protestantischen Glauben; ein
Schritt, der die Biographen zu unterschiedlichen Einschitzun-
gen veranlaB3t hat. Manes Sperber vermag im Ubertritt Adlers
zum Christentum kein religiéses Motiv zu finden. IThm doku-
mentiert sich in der Konversion der Bruch mit dem Judentum,
das dem Arzt nichts bedeutete. »Denn Adler war entschieden
ungldubig, total glaubenslos. In den Jahren, da ich ihn kannte,
sagte ich mir, daf er unanfechtbar, unangefochten der radikal-
ste Atheist wire, dem ich je begegnet war.«!?

Warum aber 1dBt er sich dann protestantisch taufen? Sperber
nennt drei Griinde:

~»Durch den Ubertritt zur protestantischen Kirche wollte er
eine Zuflucht und eine Ausflucht vor der Sonderstellung und
der jiidischen Schicksalsgemeinschaft und vor den Konsequen-
zen seiner jiidischen Geburt finden.«*

~ Adler scheint sich und seinen Kindern judenfeindliche
Erfahrungen ersparen zu wollen, die mit einer Religion zusam-
menhéngen, an die ihn nichts bindet.

~ Adler sieht sich selbst viel weniger als Jude denn — seinem
Wir-Gefiihl gemdl — als Wiener. Deshalb hat ihn vielleicht
auch sein Zugehorigkeitsgefiihl zur christlichen Religion ge-
fithrt. ™

Phyllis Bottome meint, in diesem letzten Punkt das Motiv fiir
Adlers religiose Konversion sehen zu konnen. Adler will eine
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Gottheit verehren, »die nicht nur einer ethnischen Gruppe,
sondern dem universellen Glauben der Menschheit gemeinsam
ist«.

Demgegeniiber steht Metzgers Einschitzung, die sich eher
an Sperber hilt: Alfred Adler »war der typische gebildete
Freigeist der Jahrzehnte um die Jahrhundertwende, dessen
Rationalismus und Wissenschaftsgldubigkeit jeden Glauben an
iberirdische Michte ebenso ausschlof wie alle sonstigen Be-
standteile religioser Dogmatik, gleich welcher Art. Bei seiner
iiberzeugenden Art der Austibung der Nichstenliebe lag ihm
das BewuBtsein eines gottlichen Auftrags vollig fern.«'®

Dogmatische Griinde kénnen fiir den Ubertritt keine Rolle
gespielt haben, das beweist eindeutig die Auseinandersetzung
mit dem Protestanten Fritz Kiinkel. Dieser bemiihte sich
ndmlich darum, individualpsychologische Gedanken mit ge-
wissen Begriffen der protestantischen Theologie zu verbinden.
Adler reagiert lediglich mit Sarkasmus."’

Erst vier Jahre vor seinem Tod setzt Adler sich schriftlich mit
religiosen Fragen auseinander und weist auf verschiedene
Parallelen zwischen Christentum und Individualpsychologie
hin'®, die eine Offenheit erkennen lassen, an religidsen Anlie-
gen nicht uninteressiert vorbeizugehen. Markantester Schnitt-
punkt ist die Néachstenliebe im Streben nach idealer Gemein-
schaft.

Metzger hilt es aber fiir miiflig, »nachtraglich dariiber
nachzugriibeln, ob es ihm (Adler, d. V.) leichter gefallen wire,
das Gemeinsame in der christlichen Lehre und der seinigen zu
sehen, und ob ihm vielleicht sogar der Name »Gott< etwas mehr
bedeutet hitte als eine ferne Hoffnung der Menschen, wenndie
christlichen Kirchen etwas weniger Gewicht auf das richtige
Bekenntnis und (auch bei sich selbst) etwas mehr Gewicht auf
die Nachfolge Christi, d. h. auf ein wirklich christliches Leben
und Handeln gelegt hitten«."

Wenn Hertha Orgler Adlers Stellung zur Religion als
»freundlich«*” bezeichnet, dann liegt diese Haltung wohl eher
darin begriindet, daf sich Adler darum bemiihte, auch »religio-
se Kreise fiir die Individualpsychologie zu gewinnen. Da er
vollig durchdrungen war von der Auffassung, daf} seine Lehre
fiir die Psychohygiene der Zukunft grundlegend sei, verzichtete
er auf scharfe Antagonismen und suchte Briicken zu allen
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Menschen guten Willens, gleichgiiltig, ob sie nun v6llig mit ihm
ibereinstimmten. «*! '

So grenzt sich Adler in seiner Auseinandersetzung mit dem
Theologen Ernst Jahn sorgfaltig gegeniiber jeder Theologie ab,
1aBt Religion aber als Vorstufe zur Verwirklichung der Ge-
meinschaftsidee gelten, und hierin stimmt sie mit seinem
Lebenswerk iiberein: dem Streben nach idealer Gemeinschaft
der ganzen Menschheit.

Welches nun sind die Grundgedanken des Adlerschen Lehr-
gebiudes?

Nachdem Alfred Adler sich 1911 von Freud getrennt hatte,
grindet er noch im gleichen Jahr die »Gesellschaft fiir freie
Psychoanalyse«, die kurz darauf in »Gesellschaft fiir Individu-
alpsychologie« umbenannt wird. Individualpsychologie®® zielt
auf das unteilbare, nur in seiner Einheitlichkeit und Einmalig-
keit zu begreifende Individuum ab, das frei, zielgerichtet und
fiir sein Tun verantwortlich ist. Adler sieht den Menschen —im
Gegensatz zur analysierenden Zergliederung Freuds — in seiner
Ganzheit, vom Entwurf seines jeweils eigenen Lebensplanes.
Dieser Lebensplan entwickelt sich aus der Verarbeitung der
sozialen Rolle und der Umweltkonstellation. Aber alles seeli-
sche Geschehen wird erst dann voll verstindlich, wenn neben
der kausalen Erklarung der Ursachen und Bedingungen die
finale Erklirung der Sinn- und Zweckzusammenhinge im
Blickfeld steht.

Ausgangspunkt des Adlerschen Denkens —-und damit gleich-
zeitig erkldrendes Prinzip fiir seelische Stérungen — ist das
angeborene Streben des Menschen nach Uberwindung, sein
Geltungstrieb oder — wie es Fritz Kiinkel formuliert hat — das
»Streben nach Macht«. »Die Grundproblematik seines Lebens
liegt immer darin, dal der Mensch sich zunéchst unterlegen
gegeniiber einer Welt mit ihren eingespielten Ordnungen
emptindet und daf er einen Kampf durchzustehen hat, bis er —
je nach seinem Lebensstil — Anerkennung bei seinen Mitmen-
schen findet.«*

In seiner »Studie iiber die Minderwertigkeit von Organen«
(1907) erkennt Adler das »Gefiihl der Minderwertigkeit« und
interpretiert von da an Neurosen nicht mehr kausal, also als
Folge infantiler und unbewuBter Traumata, sondern final —
eben als Ausdruck des »Minderwertigkeitsgefiihls«. Stindig
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neue negative Lebenserfahrungen hindern den Menschen,
seine Ziele zu erreichen, und nidhren damit sein Gefiihl der
Unvollkommenheit. Dieses wird mit Hilfe des Geltungstrie-
bes, dem Uberlegenheitsstreben, kompensiert, oft aber auch
tiberkompensiert. Fehlanpassungen sind die Folge, der Neuro-
tiker nimmt seine Welt verzerrt wahr. Seine »Ich-Zentrierung«
oder »Ichhaftigkeit« iberschattet schliefSlich das gesamte
menschliche Erleben und Verhalten.

Normalzustand aber ist die Zentrierung auf die Gruppe
hinsichtlich des »Gemeinschaftsgefiihls«; das »soziale Interes-
se« und die Zentrierung auf die jeweils gegebene Aufgabe im
Sinne des »Vollkommenheitsstrebens« oder der »Sachlich-
keit«, wie Kiinkel sagt, ermoglichen die Erfahrungen, daf
personliches Glick nur gemeinsam mit anderen zu erreichen
ist, nie aber auf Kosten anderer Menschen. Der Grad an
Gemeinschaftsgefiihl ist also eine Art Barometer, an dem
abzulesen ist, ob die Balance zwischen Minderwertigkeitsge-
fiihl und Uberlegenheitsstreben richtig eingehalten ist, und
ermoglicht damit eine Aussage iiber die seelische Gesundheit
eines Menschen. So ist die Ausrichtung auf das personliche
fiktive Lebensziel idealer Vollkommenheit immer abhingig
vom Grad des Gemeinschaftsgefiihls eines Menschen, weil ja
die Orientierung am und zum Allgemeinwohl erst ideale
Vollkommenheit méglich macht. Damit wird die Uberwindung
des Minderwertigkeitsgefiihls durch das Gemeinschaftsgefiihl
zum Ziel der Individualpsychologie.*

1937 stirbt Alfred Adler wihrend einer Vortragsreise in
Aberdeen/Schottland.

Adler und die Religion

Alfred Adlers Beschiftigung mit Religion beziehungsweise
mit religidsen Fragestellungen kommt im Hinblick auf sein
Gesamtwerk eine eher nebensidchliche Bedeutung zu. Dies
mag mit seiner — nach Aussage Sperbers — atheistischen Glau-
benseinstellung zusammenhédngen. Interessant bleibt jedoch,
dall Adler sich 1933, also vier Jahre vor seinem plétzlichen
Tod, in zwei Schriften zumindest ansatzweise diesem Fragen-
komplex zuwendet: zum einen in der Vorlesungsreihe »Der
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Sinn des Lebens«” und zum anderen in der Auseinanderset-
zung mit dem protestantischen Theologen Ernst Jahn in einer
dreiBigseitigen Stellungnahme »Religion und Individualpsy-
chologie«.?

‘Vielleicht konstatiert der Biograph Sperber von hierher: »In
den letzten Jahren seines Lebens hatte er begonnen, die Frage
nach dem Sinn des Lebens neu zu stellen. Damit rdumte er dem
Glauben und der Metaphysik einen viel breiteren Platz ein, als
er es, etwa zehn Jahre frither, fiir moglich, geschweige denn fiir
notig gehalten hitte. Und mehr und mehr kreisten seine
Gedanken um die schopferische Kraft des Menschen — jedes
Menschen, nicht nur des Kiinstlers.«*’

Im Folgenden sollen die Gedankenansitze Adlers, die zum
Teil an sehr verschiedenen Stellen des Werkes erscheinen,
systematisiert werden.

Gott als die Konkretisierung der Vollkommenheitsidee

Wenn Adler tiber Gott spricht, dann schlieBen sich seine
Gedanken nahtlos an die Uberlegungen vom Streben nach
idealer Vollkommenheit an. »Eine, dem menschlichen Denken
und Fiihlen seit jeher naheliegende Konkretisierung der Idee
der Vollkommenheit, der hochsten Bildhaftigkeit von GroBe
und Uberlegenheit, ist die Ansehung einer Gottheit. Zu Gott
zu streben, in ihm zu sein, seinem Ruf zu folgen, sich mit ihm zu
vereinigen, aus diesem Ziel des Strebens, nicht eines Triebes,
folgern und ihm schlieen sich an: Stellungnahme, Denken und
Fihlen. Gott konnte nur erkannt werden, sich offenbaren
innerhalb eines Denkprozesses, der sich nach der Qualitit der
Hohe hinbewegt, nach der Leitidee der GroBe und der All-
macht, innerhalb von Gefiihisvorgingen, die GroBe, All-
macht, Allwissenheit als Erlosung von driickenden Spannun-
gen, von Minderwertigkeitsgefiihlen empfinden und erieben.
Als Ewig-Strebender konnte der Mensch nicht sein wie Gott.
Gott urewig fertig, der die Sterne lenkt, der Meister der
Geschicke, der den Menschen aus seiner Niedrigkeit zu sich
erhebt, aus dem Kosmos zu jeder einzelnen Menschenseele
spricht, ist bis auf den heutigen Tag die glinzendste Manifesta-
tion des Zieles der Vollkommenbheit. In seinem Wesen erschaut
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die religiose Menschheit den Weg zur Hohe, in seinem Ruf hort
sie wieder erklingen die eingeborene Stimme des Lebens, das
seine Richtung haben muf} nach dem Ziele der Vollendung,
nach Uberwindung des Gefiihles der Niedrigkeit und Vergéng-
lichkeit des irdischen Daseins. Der menschlichen Seele ist es als
ein Teil der Lebensbewegung mitgegeben, an Aufschwung,
Erhebung, Vollkommenheit, Vollendung als an einem Maf3
des Erlebens wertend teilzunehmen. Die Gottesidee und ihre
ungeheure Bedeutung fiir die Menschheit kann vom individu-
alpsychologischen Standpunkt aus verstanden, anerkannt und
geschitzt werden als Konkretisierung und Interpretation der
menschlichen Anerkennung von GréBe und Vollkommenheit
und als Bindung des Einzelnen wie der Gesamtheit an ein inder
Zukunft des Menschen liegendes Ziel, das in der Gegenwart
durch Steigerung der Gefilihle und Emotionen den Antrieb
erhoht. «*

Diese Ausfithrungen machen deutlich: Fiir Adler ist Gott
eine Idee, und zwar die hochste und grofite Idee der Mensch-
heit. Als Idee der Vollkommenheit greift Gott das angeborene
Vollkommenheitsstreben des Menschen und damit seine tiefe
Sehnsucht auf, um sie zum begehrten Ziel zu fithren. So liee
sich im Sinne Adlers vielmehr von der »Gottesidee« als von
»Gott« sprechen.

Niemand weil3, welches der einzig richtige Weg zum Endziel
der menschlichen Entwicklung, namlich ihrer Vollkommen-
heit, ist. Hierzu existieren vielfiltige Uberlegungen und Versu-
che. Doch: »Die beste Vorstellung, die man bisher von dieser
idealen Erhebung der Menschheit gewonnen hat, ist der Got-
tesbegriff. Es ist gar keine Frage, dal} der Gottesbegriff eigent-
lich jene Bewegung nach Vollkommenbheit in sich schlie3t als
ein Ziel, und daB er dem dunklen Sehnen des Menschen,
Vollkommenbheit zu erreichen, als konkretes Ziel der Vollkom-
menheit am besten entspricht.«* Allerdings wird dieses Ziel
der Vollkommenbheit als Idealzustand nie zu erreichen sein,
dem Menschen ist nur eine schrittweise Annidherung méglich.

Metzger falit den Adlerschen Gottesgedanken folgenderma-
Ben zusammen: »Die Gottesidee ist eine dem menschlichen
Denken und Fiihlen von jeher naheliegende Konkretisierung
und Interpretation der Idee der Vollkommenheit der Mensch-
heit als eines in der Zukunft der Menschen liegenden Zieles, an
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das der Einzelne wie die Gesamtheit gebunden ist bzw. sich
gebunden fiihlt. Dieser — nie ganz erreichbare, sondern fiir
immer nur anzunéhernde - Idealzustand der Menschheit be-
steht in der grofiten moglichen Ausbildung und Ausbreitung
des Gemeinschaftsgefiihls.«*

Dieses Gottesbild erlaubt Flexibilitat und setzt sich damit —
so Adler — von pathologisch strukturierten, weil fixierten
Gottesbildern ab. Wahrend der Neurotiker entsprechend sei-
ner Leitlinie seine Ideale auf Gott tibertragt und dann glau-
big verharrt, »ans Kreuz seiner Fiktion geschlagen«>!, schafft
sich auch der Gesunde eine Gottheit, von der er sich nach
oben gezogen fiihlt, orientiert sich aber an der Wirklichkeit,
die er nie aus dem Auge verliert, weil er bereit ist, unbefan-
gen mit ihr zu rechnen. Gott hat fiir ihn nicht die Funktion
eines Hilfsmittels, sondern wirkt als undogmatische und flexi-
ble Fiktion, wiahrend er dem Neurotiker und Psychotiker
zum starren und konkreten Dogma wird. Die pathologische
Auspriagung der Gottesfrage liegt im Streben nach Gottidhn-
lichkeit, das heif3t in dem Wunsch, wie Gott sein zu wollen:
alles zu wissen, umfassende Weisheit innezuhaben und das
Leben zu verewigen — ein Verhaltensmerkmal bzw. eine
Wunschvorstellung, die bei Kindern in einem bestimmten
Alter ebenfalls zu beobachten ist** —, mit der gleichzeitigen
Distanzierung von der Wirklichkeit und einer damit einher-
gehenden Schaffung starrer Dogmen.

Religion als Mittel der Lebensbewiltigung

Solange es die Menschheit gibt, existiert das unermiidliche
Bestreben nach Selbsterhaltung und Aufstieg. Dies ist der
Grund, weshalb die Menschen Gott fanden, »der den Weg
weist, die harmonische Ergianzung im Ziel zu den beengten,
widerspruchsvollen, tastenden und irrenden Bewegungen am
Lebenspfad. Das Streben, etwas von der stirkenden Gnade,
von der gnadenreichen Stirke des gottlichen Zieles zu erlan-
gen, stromt stets aus der Unsicherheit, aus dem konstanten
Minderwertigkeitsgefiihl der bediirftigen Menschheit.«”

Auf dem Weg zur Erhaltung und Vervollkommnung der
Menschheit verkorpert Gott das Ziel der Vollkommenheit, die
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Erlosung von allem Ubel. Dieses Bild der Allmacht und
uneingeschrankten Grofe muflite die Sorge um die Erhaltung
der Menschheit wie auch des einzelnen, um den Zwang zum
Aufstieg mit einschlielen, so daf} es einer langen Entwicklung
bedurfte, »ein zufriedenstellendes Bild zu erkennen, die Offen-
barung dieses hochsten Wesens zu erleben, zu dem hin die
Straf3e fiihrt, auf der Sicherheit der Art, Schutz und Sicherheit
des einzelnen zu hoffen und zu glauben war. Es war sicherlich
ein wort- und begriffloses Erkennen in religidser Inbrunst, in
der sich die heilige Union von Mensch und zielsetzendem Gott
vollzog, wie sie sich auch heute noch in jedem religidsen Gemiit
vollzieht.«** Der bedeutendste Schritt, um an der erstrebten
Vollkommenheit teilzuhaben, war deshalb die Einigung des
Menschen mit Gott. Die Menschheit konnte nicht warten, bis
die wissenschaftliche Durchdringung der Lebenszusammen-
hiange zur Erkenntnis und Anerkennung der Notwendigkeit
der Nichstenliebe und ihrer Anwendung auf aligemeiner Ebe-
ne flihrt. So brauchte sie den religidsen Glauben, um die
Aufgaben des Lebens, ndmlich das Gemeinschaftsleben, die
Arbeit und die Liebe®, bewiltigen zu konnen.

Religion in diesem Sinn steht deshalb auf der gleichen Ebene
wie die wissenschaftlich exakt arbeitende Individualpsycholo-
gie, die »die derzeit richtigste Losung der Menschenfiithrung
angestellt hat: die Erziehung zur idealen Gemeinschaft«.*
Religion und Individualpsychologie geht es dabei um das
hochste Ziel, ndmlich das Wohl der Gesamtheit zu garantieren.
Lediglich in den Mitteln sind sie verschieden. Was in der
Religion »Gott« ist, ist in der Individualpsychologie der »com-
mon sense«. Wiahrend in der theologischen Anthropologie der
Glaube zur Gemeinschaft treibt, ist es in der individualpsycho-
logischen Anthropologic »die tiefgefiihlte Uberzeugung von
der einzig richtigen Art der L.osung der menschlichen Probleme
zugunsten einer idealen Gemeinschaft«.?’

In dem auf ideale Vollkommenheit ausgerichteten Evolu-
tionsprozefl der Menschheit weisen die Normen des Gemein-
schaftsgefiihls die Richtung. Dieses jedem Menschen innewoh-
nende Gemeinschaftsgefiihl kann als unverbriichlicher Be-
standteil des menschlichen Wesens auf angeborene und noch
weiter zu entwickelnde Moglichkeiten zuriickgefithrt werden.
Es dréngt auf Vervollkommnung im Sinne einer Gemein-
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schaftsform, die ewige Giiltigkeit besitzt. »Es handelt sich
niemals um eine gegenwirtige Gemeinschaft oder Gesell-
schaft, auch nicht um politische oder religiése Formen, sondern
das Ziel, das zur Vollkommenheit am besten geeignet ist,
miifite ein Ziel sein, das die ideale Gemeinschaft der ganzen
Menschheit bedeutet, die letzte Erfiillung der Evolution.«*
Zwar ist dieses richtende Ziel, diese ideale Gegebenheit »ewig
unerreichbar, aber ewig anrufend und wegweisend«.* Damit
ist jede Stromung wertvoll, die als letztes Ziel das Wohl der
Gesamtheit garantiert.

Gleichzeitig wird deutlich, daf} in diesem Bemiihen immer
auch der Bereich der Metaphysik angesprochen ist, denn:
Unmittelbare Erfahrungen werden erst dann sinnvoll und
schaffen erst dann etwas Neues, wenn ihnen eine zusammen-
fassende und verbindende Idee zugrunde liegt, die jenseits der
unmittelbaren Erfahrung liegt. Von hierher miindet jede Wis-
senschaft letztlich in die Metaphysik. »Unsere Idee des Ge-
meinschaftsgefiihles als der letzten Form der Menschheit, eines
Zustandes, in dem wir uns alle Fragen des Lebens, alle
Beziehungen zur AuBenwelt gelost vorstellen, ein richtendes
Ideal, ein richtunggebendes Ziel, dieses Ziel der Vollendung
muf in sich das Ziel einer idealen Gemeinschaft tragen, weil
alles, was wir wertvoll finden im Leben, was besteht und
bestehen bleibt, fiir ewig ein Produkt dieses Gemeinschaftsge-
fiihles ist.«*” Mit diesem Ziel ist es der Menschheit moglich,
Werte fiir die Ewigkeit und fiir die Hoherentwicklung der
gesamten Menschheit zu schaffen.

Religion und Individualpsychologie sind sich damit im Zjel
der Vollkommenheit der Menschheit einig. Insofern ist Alfred
Adler gegeniiber der Religion — wie auch gegeniiber anderen
Bewegungen mit derselben Zielsetzung — tolerant eingestellt.*
Menschliches Leben erhilt seinen Sinn, wenn es vom Ziel des
Wohles der Menschheit gepragt ist; dieser weltanschauliche
Charakter verbindet Religion* und Individualpsychologie.

Trotzdem hélt Adler die Individualpsychologie gegeniiber
der Religion fiir iiberlegen: Wihrend zwar fiir viele Menschen
die »Gottbezogenheit« kraftiger, konkreter und mit stérkerer
Gefiihlsbezogenheit verbunden ist, bleibt jedoch der Individu-
alpsychologie die Moglichkeit der wissenschaftlichen Durch-
dringung der Fragen der Menschheit. Erst sie aber kann zur
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tiefstmoglichen Erkenntnis der Zusammenhinge fiihren, so
daf} die Individualpsychologie zur »Erbin aller groBen Men-
schenbewegungen«* avanciert. Der religidse Glaube erhilt
damit so lange seine Berechtigung, bis er von der tiefstmogli-
chen Erkenntnis und dem aus ihr stammenden religiésen
Gefiihl abgelost wird.

Religion und die Heiligung der menschlichen Beziehungen

Aufgrund der Einigung des Menschen mit Gott wurden die
in der menschlichen Natur und in der Struktur seines seelischen
Apparates liegenden Moglichkeiten der Konkretisierung und
Hingezogenheit zum Endziel der Vollkommenbheit geheiligt;
ebenfalls der potentielle seelische AnschluB an andere Men-
schen. Diese Heiligung der dem Menschen innewohnenden
Moglichkeiten samt ihrer Entfaltung setzte zur Kriftigung den
gesamten Denk- und Gefiihlsapparat in Bewegung, so daB es
zur Heiligung des Lebens, der zwischenmenschlichen Bezie-
hungen und damit zur Liebe zum Néchsten kam.

Eigentliche Urkraft fiir diese Entwicklung ist —so Adler —im
Gemeinschaftsgefithl und Aufwirtsstreben im Verlauf der
Evolution zu sehen. Damit wird fiir Adler die bedeutendste
Forderung der Religion die Verpflichtung zur Nichstenliebe.**
Sie trifft sich mit dem tiefsten Anliegen der Individualpsycholo-
gie, denn letzte Wirklichkeit fiir Adler ist der Mensch. Weil der
Mensch Mittelpunkt des Weltgeschehens ist, muf} es auch die
Aufgabe der Individualpsychologie sein, »ihn zum Mittelpunkt
zu machen«®. Damit ist: der Menschheit das, wenn auch
unerreichbare, so doch im Verlauf der Entwicklung zu standi-
gem Aufstieg richtungweisende Ziel gegeben: »das machtha-
bende, Vollendung verheilende, gnadenspendende Ziel der
Uberwindung«.*® Es ist deshalb die Aufgabe der Individualpsy-
chologie, das subjektiv gesetzte, der personlichen Lebenslinie
entsprechende Ziel des einzelnen Menschen dahingehend zu
korrigieren, daf} es mit dem Ziel der Einbettung des Menschen
in die Gemeinschaft tibereinstimmt. Konkret zeigt sich das im
Streben nach idealer Gemeinschaft.

Mit dieser Zielsetzung beriihrt Adler die unausweichliche
Frage nach den Wertmalistdben, die bestimmte Verhaltenswei-
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sen als gut oder bose, als hilfreich oder destruktiv, als ermuti-
gend oder entmutigend einschéitzbar werden lassen. Aus dem
Blickwinkel der wissenschaftlichen Forschung bemiiht er sich
um Wertkategorien, die denen der christlichen Ethik ganz
analog sind. »Die zahlreichen Ausfiihrungen aus den Schriften
der Bibel sind dankenswerte Bestitigungen fiir den tiefen
Einblick erhabener Menschheitsfiihrer in die Grundfesten
menschlicher Wohlifahrt und driicken in imposanter Weise
vieles aus, was die Individualpsychologie in bescheidener wis-
senschaftlicher Art dem Denken nahezubringen trachtet.«*

Adlers Ethik 1483t sich als »funktionale Ethik« charakterisie-
ren, weil sie von der Frage nach der ZweckmiBigkeit bestimmt
ist. Eindeutig geht es Adler nicht um fiir den Menschen a priori
verbindliche Gebote dogmatischer Art. Hiervon distanziert er
sich immer wieder. Vielmehr wird Adlers ethische Frage nach
Wertmafstaben vom Kriterium der Gemeinschaftsdienlichkeit
geleitet, das heiflt, Werte und ihre Ma@stibe ergeben sich
durch die Frage nach ihrer ZweckméaBigkeit fiir das Zusam-
menleben der Menschheit; eine im Prozefl der Evolution
immer wieder neu zu stellende Frage, der es nicht um den
Besitz der Wahrheit, sondern um das Streben nach ihr geht.
Der Wahrheit ist nur ndherzukommen, sie zu erreichen ist dem
menschlichen Vermdgen jedoch unzuginglich.*®

In der Konkretion zeigt sich dieses Streben in der tétigen
Menschenliebe, durchdrungen von einem gutausgebildeten
Gemeinschaftsgefiihl. An seinen Friichten, die »sub specie
aeternitatis« gesehen werden miissen, wird sich dieses Verhal-
ten messen lassen missen. Erst von hierher wird das allen
Menschen zugrundeliegende Gemeinschaftsgefiihl lebendig,
weil es sich unter dem Blickwinkel der Ewigkeit als wertvoll fiir
das Wohl der Menschheit erweist. Somit treffen sich Religion
und Individualpsychologie im Hinblick auf ihre gleiche Zielset-
zung auf der common sense-Ebene.” »Adler wertet die beste-
henden Religionen so gut wie ausschlieflich nach ihrem Ver-
mogen, ihre Anhédnger zu mehr Mitmenschlichkeit zu erziehen.
Er ist sich bewuBt, da3 die Individualpsychologie >manche
verschiittete Position der christlichen Menschenfiihrung wie-
derentdeckt< hat und dort, wo die Religionen ihren Einfluf3
verloren haben, eingesprungen ist, um »>das heilige Gut der
Allmenschlichkeit zu schiitzen und zu fordernc.«*®
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Bedenken gegen Religion

Adlers Kritik an der Religion 148t sich in dreifacher Hinsicht
zusammenfassen.

Die Betonung der Emotionalitdt

»Es liegt im Wesen aller Religionen, den Gefiihlsprozef3
gegeniiber allen anderen Ausdrucksbewegungen zu unterstrei-
chen.«’! Dies hat zur Folge, daB emotionalen Vorgingen
innerhalb des religiosen Glaubens und der religiésen Praxis
eine besondere Beachtung geschenkt wird. Im Gegensatz zur
Individualpsychologie, die das Verstehen stirker betont, geht
es der Religion um die »Zerknirschung des Irrenden«*? bezie-
hungsweise darum, »den Menschen durch Zerknirschung, Ver-
zweiflung und wie die andern wenig freundlichen Ausdriicke
heiBen, zu liutern«.” Diese Vorgehensweise widerspricht je-
doch der individualpsychologischen Auffassung einer wissen-
schaftlichen und kritischen Welterfassung. Auch der Theologe
Jahn sieht diese Gefahr und warnt deshalb vor einer »Péadago-
gik des Ich-Zusammenbruchs mit dem Ziel einer vorzeitigen
Entscheidung oder gar Bekehrung . . . —etwaim Sinne der alten
pietistischen Methode des >BuBkrampfes««.”*

Dogmatisierungstendenzen

Solange die Religion im Sinne der Gottesidee nach Vollkom-
menbheit strebt, geht Adler mit ihr konform — allerdings unter
der Bedingung der Ausklammerung religidser Dogmen. Als
Wissenschaft muf sich die Individualpsychologie gegen alle in
starre Gesetze gefaffiten Normen wehren. Wihrend religiGse
wie auch moralische Anschauungen »zwischen Tugend und
Laster«> richten, grenzt sich die Individualpsychologie von
einer Theologie ab, die die »Notwendigkeit von Satzungen«®®
fordert: »Der nach idealer Gestaltung strebende Mensch
braucht ebensowenig weitere Satzungen als der Mensch beim
Atmen. Er wird nie ein Fertiger sein, immer ein Suchender,
aber immer abwégend mit den Mitteln seines Verstandes und
dem anderer.«’” Damit spricht sich Adler eindeutig gegen eine
dogmatische Gesetzesfrommigkeit aus.



88 Alfred Adler

Unwissenschaftlichkeit

Es ist bereits verschiedentlich deutlich geworden, daB die
wissenschaftliche Forschung und Uberpriifbarkeit wichtigste
Argumentationsbasis fiir die individualpsychologischen Er-
kenntnisse Adlers sind. Wissenschaft nimmt den Verstand ernst
und erlaubt, mit kritischer Vernunft die Weltzusammenhinge
zu erforschen. Zwar kann der religidse Glaube im Ziel zur
Erhaltung und Vervollkommnung der Menschheit mit dem
Anliegen der Individualpsychologie iibereinstimmen, er bleibt
jedoch Vorstufe auf diesem Weg zum Ziel, weil ihm die
wissenschaftliche Durchdringung fehlt. »Gott ist nicht wissen-
schaftlich erweisbar, er ist ein Geschenk des Glaubens.«>®
Damit bietet der religidse Glaube zwar ein — im Sinne der
Individualpsychologie duBlerst wichtiges—Ziel, ihm fehlt jedoch
»der kausale Unterbau«™. »Der religiése Glaube lebt und wird
weiterleben, bis er durch diese tiefstmdgliche Erkenntnis (der
wissenschaftlichen Durchdringung, d.V.) und dem aus ihr
stammenden religiosen Gefiihl ersetzt ist.«*

Zur Religionspsychologie Adlers

Zunichst bleibt festzuhalten, dal Adler im Gegensatz zu
Freud, der jede Religion eng in die Strukturen neurotischer
Zwangs- und Illusionsvorstellungen verwoben sah, einen vollig
anderen Zugang zu religiésen Fragen gewéhlt hat. Er erkennt
die hilfreiche und richtungweisende Funktion der Religion im
Hinblick aufdie Vervollkommnungder Menschheit an. Religio-
ser Glaube ist damit eingebettet in das natiirliche Streben des
Menschen nach Vervollkommnung. Deshalb mifit Adler der
Gottesidee fiir die Entwicklung der Menschheit auch eine hohe
Bedeutung bei: Gott ist das Ziel der Vollkommenheitsidee.

Damit wird deutlich: Adler geht es nicht um die Frage nach
Gott im theologischen Sinne; er bleibt »ein Geschenk des
Glaubens«." Adler interessiert lediglich die Funktion der
hilfreichen Idee, die der Vokabel »Gott« immanent ist. Gott ist
fiir ihn also lediglich gedacht, aber nicht geglaubt. Auf dieser
Ebene lassen sich dann auch Gott, Religion und Individualpsy-
chologie in einer Linie nennen.
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Der evangelische Theologe Jahn meint in der Auseinander-
setzung mit Adler dazu: »Hier ist die Frage: Idee, Ziel oder
Wirklichkeit? nicht vollig geklart. Fiir die christliche Deutung
ist Gott weder Idee noch Ziel. Gott ist Wirklichkeit. Idee und
Ziel lassen sich durch die Kraft des menschlichen Denkens
bestimmen. Aber das Sein Gottes ist nicht an menschliche
Denkvorgidnge gebunden. Gott ist kein Denkergebnis. Gott ist
iiberwiltigende Wirklichkeit.«®

Keilbach bezeichnet in diesem Zusammenhang den Charak-
ter der zwar positiven Aussagen iiber Gott und Religion
bestenfalls jedoch als »Niitzlichkeitsaussagen«, denn: Die Be-
ziehung zu einem transzendenten personlichen Gott fehit.® Sie
aber ist Voraussetzung, zumindest des christlichen Glaubens.

Auch Metzger weist darauf hin, dafl Gott fiir Adler kein real
existentes, dem Menschen gegeniiberstehendes Wesen ist. Der
Adlersche Gottist gedacht, aber nicht gegenwirtig, selbst nicht
als unpersonlicher »Grund des Seins«. »Die Auffassung von
»Gott« oder der >Gottesidee« als bildlichem Ausdruck fiir einen
ausgezeichneten Endzustand der Menschheit und zugleich als
vorldufiger Ausdruck, der in dem Augenblick iiberfliissig wird,
wo eine begrifflich schérfere Erfassung des gemeinten Sachver-
halts gelingt, ist, theologisch gesehen, Atheismus; also genau
das, was Sperber behauptet hat.«*

Die Ebene der Adlerschen Betrachtungsweise bleibt anthro-
pozentrisch, der Mensch: mufl zum Mittelpunkt der Welt
werden. Hierbei soll die Religion helfen — nicht zuletzt deshalb,
weil sie das Werk des Menschen ist. Diese Deutung verrét die
Angst, dafj dort, wo Gott zum Mittelpunkt der Erde wird, der
Mensch von kausal wirkenden Kriften unterdriickt und damit
zur Marionette Gottes verurteilt wird — das perfekte Bild
autoritdrer Religion. Die christliche Theologie muf die indivi-
dualpsychologische Herausforderung dieses Gedankens mit
dem Evangelium des Neuen Testamentes und einer Korrektur
falscher Gottesbilder beantworten.

Sehr bewuBt wendet sich Adler gegen die Freudsche Trieb-
psychologie, die, da voraussetzungslos und mechanistisch, als
materialistische Anschauung letztendlich illusionir sei: Sie
kiimmere sich zwar um den kausalen Unterbau, ihr fehle
jedoch ein »das Leben bedeutendes Ziel«*’, und damit sei sie
richtungslos. Unter dem Gesichtspunkt der Finalitit ist demge-
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geniiber die Religion der Psychoanalyse weit iiberlegen. Mit
Gott verheif3t sie das Ziel der Vollkommenheit. Weil Gott aber
wissenschaftlich nicht erweisbar ist, bleibt er ein Geschenk des
Glaubens, dem damit wiederum der kausale Unterbau fehlt. Es
ist nun Aufgabe der wissenschaftlichen Forschung, das als
richtig erkannte Ziel sachlich fundiert und empirisch tiberpriif-
bar zu begriinden, so daf} es rational nachvollziehbar wird.

Adler grenzt sich aufgrund seiner anthropozentrischen Be-
trachtungsebene bewul3t zu theologischen Fragestellungen und
zu einer theologischen Anthropologie ab. Die Individualpsy-
chologie darf ihren Kompetenzbereich nicht iiberschreiten. Sie
ist als Wissenschaft dazu verpflichtet, nicht den Rahmen der
Empirie zu verlassen. Thre Aussagen miissen wissenschaftli-
chen Uberpriifungen standhalten. Dann allerdings kdnnen sie
in den verschiedensten Bereichen, wie zum Beispiel der Reli-
gion und hier der Seelsorge, Anwendung finden. Deshalb geht
es der Individualpsychologie lediglich um die Bezogenheit von
Mensch und Erde.%

Zwar ist mit dieser wichtigen Uberlegung der Kompetenzbe-
reich von Psychologie und Theologie eindeutig abgesteckt,
aber aufgrund einer einseitig verstandenen Wissenschaftlich-
keit, die eine deutliche Nihe zur Freudschen Wissenschafts-
glaubigkeit aufweist, fithrt die Diskussion nicht in die notwen-
dige Tiefe der Auseinandersetzung. Das kann sie auch gar
nicht, da der Adlersche Wissenschaftsbegriff eine Wertigkeit
zugunsten wissenschaftlichen Denkens und damit der Individu-
alpsychologie impliziert, die er der Theologie nicht zugesteht.
Ihr bleibt der Bereich des religiosen Gefiihls beziehungsweise
einer helfenden Idee, der allerdings kein Wirklichkeitswert
zukommt, vorbehalten.

Diese Tatsache wertet die Religion zugunsten der Individu-
alpsychologie ab. »Es scheint Augenblicke in seinem (Adlers,
d. V.) Leben gegeben zu haben, in denen er davon trdumte,
daf seine Lehre, als die Erzieherin der Menschheit und »als die
vom Gemeinschaftsgefiihl postulierte Weltanschauungs, ir-
gendwann einmal die Nachfolge der gegenwirtig noch bei uns
verbreiteten Religionen antreten werde.«®’

Religion und Individualpsychologie treffen sich nach Adler
im zentralen Merkmal des Strebens nach idealer Gemeinschaft
und damit dem gutausgebildeten Gemeinschaftsgefiihl des
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Menschen. Welche Merkmale, Komponenten und Symptome
Adler dem gutausgebildeten Gemeinschaftsgefiihl zuschreibt,
wird jedoch nur sehr zerstreut deutlich. Immer wieder wird das
Gemeinschaftsgefiihl mit dem zukiinftigen Wohl der gesamten
Menschheit in Verbindung gebracht, ohne daf} dieser Gedanke
in die Konkretion fiir den einzelnen Menschen gefiihrt wird,
der zumeist ja nicht die gesamte Menschheit im Blickfeld seiner
Uberlegungen und Handlungen hat. Es kann nicht darum
gehen, jedem Menschen in jeder Situation die Tragweite seines
Handelns im Hinblick auf die gesamte Menschheit bewuf3t
machen zu wollen. Wahrscheinlich ist von Adler etwas anderes
intendiert: »ndmlich dafl die Hingabe an einen Néchsten oder
an eine konkrete, gegebene Gemeinschaft nicht an Bedingun-
gen iiber die besondere Art der Menschen gekniipft sein darf,
die diese Gemeinschaft zusammensetzen, sondern grundsétz-
lich jedem Mitmenschen und jeder Gruppe gegeniiber geiibt
wird, in die man vom Schicksal hineingestellt wurde. Hier ist
das Neue Testament klarer.«®

Mafistabsetzende Norm der Individualpsychologie fiir alle
dem Wohl der Allgemeinheit verpflichteten Menschheitsbewe-
gungen ist demnach das Vollkommenheitsstreben im Gemein-
schaftsgefiihl. Auch die Religion wird von Adler diesem
Grundsatz untergeordnet und findet nur von hierher ihre
Anerkennung. In Analogie zur psychoanalytischen Religions-
kritik Freuds, dessen Analyse immer wieder auf den Odipus-
komplex zuriickgefithrt werden kann, 146t sich der Kern der
Adlerschen Stellungnahme in dem Streben nach Vollkommen-
heit im echten Gemeinschaftsgefiihl finden.

Zusammenfassung

Adlers Einschitzung der Religion ist zunichst durchaus
positiv: Gott als Konkretisierung der Idee der Vollkommenheit
entspricht dem Denkansatz der individualpsychologischen
Konzeption. Damit aber schreibt Adler Gott keine jenseitig-
konkrete Beschaffenheit, sondern ebenso wie Freud den Cha-
rakter einer Idee, einer Metapher zu. Sie ist zwar niitzlich zu
denken, wird von ihm aber nicht geglaubt. Wihrend Freud
jedoch gerade den inhaltlichen Anspruch der Glaubenslehre
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heftig als illusorisches und Miindigkeit verhinderndes Wunsch-
denken kritisiert, beschreibt Adler diesen eher anerkennend.
Glaube zielt, wie auch die Individualpsychologie, auf ideale
Gemeinschaft. In dem Akt des Denkens und Fiihlens vermag
der Mensch also einerseits seine Wunschvorstellungen nach
Grofle, Vollendung und Allmacht zu bewiltigen und anderer-
seits Erlésung von bedriickenden Spannungen und Minderwer-
tigkeitsgefiihlen zu erfahren. Diese Verbindung von Denken
und Fiihlen fiihrt Adler aber nicht zur Uberzeugung von der
jenseitigen Realitit Gottes, sondern charakterisiert diesen
lediglich als bildhafte Idee. Damit fehlt das spezifisch religitse
Moment.” Diese SchluBfolgerung wird bestatigt von der Tatsa-
che, dal Adler wie Freud die tiefstm6gliche Erkenntnis
menschlicher Lebenszusammenhinge der wissenschaftlichen
Durchdringung vorbehilt.

Trotzdem kann festgehalten werden, daf der »freigeistige
Menschenfreund«™ Adler die helfende, weil kompensierende
und Erlosung zusprechende Funktion der Religion anerkennt.
»Die Individualpsychologie hat das Krankmachende aller Ego-
zentrizitdt, die Heilkraft jedes aufrichtigen Gemeinschaftswil-
lens mit voller Bestimmtheit erkannt und sich eben damit,
vielleicht ohne es zu wissen und zu wollen, in die Nachbarschaft
der Religion begeben.«” ‘
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Erich Fromm

Biographischer Abrif3

Kaum ein anderer der bekanntesten und einfluBreichsten
Psychoanalytiker Amerikas hat sich so intensiv mit Religion
und dem Stellenwert der religiosen Idee im menschlichen,
kulturellen und gesellschaftlichen Leben auseinandergesetzt
wie Erich Fromm.

Am 23. Mirz 1900 wird er in Frankfurt am Main als einziges
Kind orthodox jiidischer Eltern geboren. Seinen Vater charak-
terisiert er als dngstlich und launisch, seine Mutter habe zu
Verstimmungen geneigt, und sich selbst kennzeichnet er als
»ein wahrscheinlich ziemlich unvertragliches neurotisches
Kind«.! Diese Beobachtung und verschiedene einschneidende
Erfahrungen in der Jugend- und Reifezeit wecken in ihm den
immer stirker werdenden Wunsch, den Griinden fiir menschli-
che Reaktionen und zwischenmenschliche Begegnungen nach-
zugehen.

Im Alter von zwolf Jahren erlebt er, dafl eine auf ihn sehr
anziehend wirkende 25jéhrige Freundin der Familie, eine
Kiinstlerin, Selbstmord veriibt, um mit ihrem kurz-zuvor
verstorbenen und iiberaus;geliebten Vater zusammen begra-
ben zu werden. Fromms spitere Freud-Studien werden von
diesem Erlebnis stark beeinfluft.

Zwei Jahre spiter bricht der Erste Weltkrieg aus und er-
schiittert das Denken und Empfinden des Vierzehnjihrigen
zutiefst. Seine Vorstellungen liber Frieden und Internationalis-
mus werden durch die Ereignisse der folgenden Jahre schweren
Zweifeln und Fragen unterworfen. Fromm erkennt die Irratio-
nalitidt der nationalistischen Argumentation und entdeckt die
Doppelmoral eines illusiondren Patriotismus. Erlebnisse mit
Lehrern in der Schule, derTod naher Verwandter und alterer
Kameraden und die taktische Berichterstattung des Kriegsver-
laufs machen ihn argwo6hnisch.

Als 1918 der Krieg zu Ende geht, empfindet er sich als tief
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aufgewiihlten jungen Menschen, der von der Frage bewegt ist,
wie Krieg moglich sein kann. Welche Griinde sind fiir die
Unverniinftigkeit des menschlichen Massenverhaltens anzu-
fithren? Fromm ist zutiefst miBtrauisch gegeniiber allen offi-
ziellen Ideologien und Erklirungen, ja die Uberzeugung
wichst, an allem zweifeln zu miissen. Leidenschaftlich begehrt
er nach Frieden und internationalem Verstindnis.?

Die Sensibilitit des jungen Fromm im Hinblick auf Leid und
Ungerechtigkeit wird auf dem Hintergrund der Wertewelt
seiner jliidischen Kindheit besonders verstindlich. Das Lebens-
gefiihl seines hduslichen Umfeldes 148t sich als »vorbiirgerlich«
charakterisieren.® Diese Beschreibung illustriert Fromm mit
einer Erzdhlung tber seinen Urgrofvater. Als Rabbiner be-
trieb er, um seinen Lebensunterhalt zu sichern, einen kleinen
Laden in einer bayerischen Stadt. Das Angebot, etwas mehr
Geld durch eine Reisetitigkeit zu verdienen, lehnte er ab, weil
ihm zu viel Zeit fiir das Studium des Talmud verlorengegangen
wire. Lieber saB er in seinem Laden, las in der Schrift und war
eher argerlich iber die Storung durch einen Kunden, den er
fragte, ob er das Gewiinschte nicht auch in einem anderen
Laden kaufen konne.

Ahnlich ist das Verhalten des Vaters von Erich Fromm, der
mit Obstweinen handelt. Geht es darum, das Geld fiir die
ausgelieferten Waren einzutreiben, erweist sich seine kauf-
ménnische Begabung als ausgesprochen schlecht. Und um die
Gelegenheit zum Schriftstudium nicht zu verlieren, werden
verlockende Angebote ausgeschlagen, die eine Verbesserung
des Lebensstandards und der beruflichen Position bedeutet
hatten.* Dieses Lebensgefiihl ohne jegliches Profitstreben be-
fahigt Fromm zeitlebens, dem kapitalistischen Zeitgeist entge-
genzuwirken.

Sowohl in der viterlichen als auch in der miitterlichen
Verwandtschaft lassen sich zum Teil beriihmte Talmud-Ge-
lehrte und Rabbiner finden, und bis zu seinem 26. Lebensjahr
erfdhrt Erich Fromm die tiefste Pragung durch den von seinen
Eltern und ihm selbst praktizierten jiidischen Glauben. Beson-
ders faszinieren ihn die prophetischen Schriften von Jesaja,
Amos und Hosea wegen der VerheiBung eines universalen
Friedens und einer internationalen zwischenmenschlichen
Harmonie.
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In Fromm wichst der starke Wunsch, die engherzige Abge-
schlossenheit und seelische Isolierung eines jiidischen Jungen
innerhalb einer christlichen Umwelt zu iiberwinden.’

Bei Rabbi J. Horowitz lernt er als Jugendlicher den Talmud
kennen; wihrend seines Studiums wird er dann Schiiler von
Salman B. Rabinkow, Nehemia Nobel und Ludwig Krause.
Die Gedanken des sozialistischen Ansatzes von Rabinkow, der
in der chassidischen Tradition verwurzelt war, und des mysti-
schen von Nobel, dessen geistige Heimat die jiidische Mystik
und die Ideen des westlichen Humanismus waren, sollten ganz
mafgeblichen Einflu auf das gesamte Denken und Schaffen
Erich Fromms behalten.® Gleichzeitig macht er die Bekannt-
schaft mit den Lehren von Freud und Marx. In ihnen findet er
Antworten auf seine Fragen nach der Art der Auspragungen
individueller und gesellschaftlicher Erscheinungen.

Sein hauptsachliches Interesse spitzt sich zu: »Ich wollte die
Gesetze verstehen, die das Leben des Individuums und die
Gesetze der Gesellschaft — das heillt der Menschen in ihrem
gesellschaftlichen Dasein — beherrschen.«’

In den Gedanken von Karl Marx erblickt er »den Schliissel
zum Verstdndnis der Geschichte und die Sdkularisierung eines
radikalen Humanismus, wie er in den messianischen Visionen
alttestamentlicher Propheten ausgedriickt war«.®

Das Interesse an der Psychoanalyse fiihrt schlielich zu
einer Ausbildung zum Psychoanalytiker, in deren Verlauf er
sein religioses Erbe neu interpretiert. Hierzu trigt ebenso
seine gleichzeitige Auseinandersetzung mit dem Buddhismus
bei, der es ihm erlaubt, die religiosen Lehren und Gedanken
nicht-theistisch zu deuten. Die Folge ist der Bruch mit der
Praxis des orthodoxen Judentums: »Ein Bruch mit der Tradi-
tion, aber auch ein Schritt, der als innere Konsequenz einer
Religiositat angesehen werden kann, die prophetische Ideo-
logiekritik, sozialistisch gewendeten Messianismus und die
mystische Erfahrung der. Originalitit des Menschlichen zu
einem Urvertrauen in die Miindigkeit des Menschen ver-
schmilzt.

Hiermit ist der Skopus des Frommschen Menschenbildes
gezeichnet: Es geht um das Verstdndnis des Menschen in seiner
Totalitat, in seiner Ganzheitlichkeit. Dies geschieht in der
vollkommenen Hinwendung zum Humanen, in der Mobilisie-
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rung der dem Menschen innewohnenden Krifte der Vernunft
und Liebe. Denn: Der Mensch ist Urheber und Vollzieher
seiner Geschichte, sein Menschsein verdankt er sich selbst.
Ausgangspunkt fiir diese Uberlegungen ist Fromms Entdek-
kung der analytischen Sozialpsychologie. Fromm versucht, die
dauerhafte Wahrheit in den Begriffen Freuds und der Theorie
von Marx gegen die revisionsbediirftigen Annahmen abzugren-
zen, um dann zu einer Synthese der beiden Denker zu ge-
langen.!?

Karl Marx kam in seinen Uberlegungen zu der epochema-
chenden Einsicht, daf} das Selbstverstindnis und das Verhalten
des Menschen abhingt von der gesellschaftlichen Struktur, in
der der Mensch lebt. Beide, also Mensch und Gesellschaft,
werden dabei geprigt von den wirtschaftlichen Gegebenheiten
und den Arbeitsverhéltnissen. Zum anderen verschaffte Sig-
mund Freud den wissenschaftlichen Zugang zum Unbewufiten
und entdeckte die Abhingigkeit des menschlichen Verhaltens
von unbewufiten Charakterdispositionen.

Fromm bewegen in diesem Zusammenhang zwei Fragen:

1. Wie ist die Genese der Orientierung des Charakters zu
erklidren?

2. Inwiefern lassen sich die Ansdtze von Marx und Freud
miteinander verbinden? , '

Mit der ersten Frage ist zunichst die von Freud entwickelte
Libido-Theorie angesprochen: Die Charakterbildungen eines
Menschen entsprechen den Konflikten einer gestorten Ent-
wicklungsphase in der Kindheit, das heifit der falschen oder
ungeniigenden Verarbeitung der libidindsen Triebe. Hier setzt
Fromms Kritik an: Nicht die Libido oder die Phasen der
Libido-Entwicklung entscheiden iiber den Charakter, vielmehr
sind es die gesellschaftlichen und 6konomischen Verhiltnisse,
die tiber die Familie die Psyche des Kindes und damit auch die
Libido-Entwicklung prégen. Somit bestimmt also der Gesell-
schafts-Charakter den Charakter des einzelnen.

Mit dieser Uberlegung lehnt Fromm die Libido-Theorie
Freuds vollig ab™, gelangt aber dazu, die Ansitze von Marx
und Freud miteinander zu verkniipfen. Unbewufte Charakter-
orientierungen, die Ausdruck der sozio-Okonomischen Ver-
haltnisse sind, disponieren das Verhalten des Menschen. Daf}
das gesellschaftliche Sein das Bewufitsein des Menschen be-
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stimmt, ist seit Marx bekannt. Fromm kann jedoch mit seinem
Denkansatz erkliren, wie die Vermittlung des Pragungsprozes-
ses zustande kommt. Denn: Der Charakter eines Menschen ist
nicht unbegrenzt formbar — das zeigen die Einsichten der
Psychoanalyse. Vielmehr kennt der Mensch existentielle Be-
diirfnisse, die den Anspriichen von Gesellschaft und Wirtschaft
entgegentreten konnen. Gerade sein BewuBtsein unterscheidet
ihn ja von dem instinktgesteuerten Tier. Der Mensch hat
beispielsweise das Bediirfnis, sich mit seiner Umwelt in Bezie-
hung zu setzen, oder das unabdingbare Bediirfnis, die Frage
nach dem Lebenssinn gedanklich zu bewiltigen. Diese existen-
tiellen Bediirfnisse kennen alle Menschen, und sie miissen
darauf reagieren. Wie sie dies tun, hangt von ihrem Charakter
ab, der wiederum — wie ausgefiihrt — Ausdruck der sozio-
Okonomischen Verhéltnisse ist.

Es 4Bt sich also festhalten, daB der Einfluf} der gesellschaftli-
chen und wirtschaftlichen Krifte begrenztist durch das Vorhan-
densein der existentiellen Bediirfnisse und der Notwendigkeit,
auf sie zu reagieren. Somit sind der Mensch und sein Charakter
nicht nur Spiegelbild d&ulerer Verhiltnisse, sozio-6konomischer
Gesellschaftsstrukturen, sondern gleichzeitig abhéngig von
existentiellen Bediirfnissen, die auf seine Vernunftbegabung
und sein SelbstbewuBtsein zuriickzufiihren sind. Gegen diese
Bediirfnisse darf nun um der psychischen und physischen
Gesundheit sowohl des einzelnen als auch der Gesellschaft
willen nicht verstoen werden. Die diesbeziiglichen Gefahren
zu analysieren und das Bild einer zukiinftigen harmonischen
Welt zu entwerfen, unternimmt das Werk Fromms.

Fromm und die Religion

Die psychologischen Gedanken Erich Fromms zur Religion
weisen verschiedene Schwerpunkte auf, die sich im wesentli-
chen chronologisch einordnen lassen. In den folgenden Ausfiih-
rungen soll die inhaltliche:'Auseinandersetzung im Denken
Fromms als Entwicklung sichtbar werden. Zum Nachvollzug
dieser Gedankenist auf Frommsreligionspsychologische Arbei-
ten deshalb in zeitlicher Abfolge nach dem Erscheinen seiner
Biicher und Aufsitze einzugehen.
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Die Entwicklung des Christusdogmas

In den Jahren von 1925 bis 1929 absolviert Erich Fromm ein
psychoanalytisches Training bei Landauer und Wittenberg in
Miinchen, ab 1929 setzt er die Ausbildung zum Psychothera-
peuten bei Hans Sachs und Theodor Reik am Berliner Psycho-
analytischen Institut fort. Insbesondere von Theodor Reik und
dessen religionspsychologischen Studien angeregt, verfaBt
Fromm 1930 seine Arbeit {iber »die Entwicklung des Christus-
dogmas«.'? Sie ist insofern von besonderer Bedeutung, als er in
ihr erstmals seine Methode der sozialpsychologischen Analyse
religioser Phdnomene entwickelt und anwendet; eine Metho-
de, die sich zum einen von der psychologisierenden Kulturana-
lyse Freuds, zum anderen aber auch von einer vulgir-marxisti-
schen Basis-Uberbau-Theorie distanziert.”> Fromms Zielvor-
stellung geht dahin, die gemeinsamen psychischen Haltungen
gesellschaftlicher Gruppen aufgrund der Kenntnis ihrer jeweils
eigenen Lebenssituation zu erkliren.!* Er bemiiht sich zu
zeigen, daf} Ideen und Glaubensiiberzeugungen nur aus den
Menschen und ihren Schicksalen verstanden werden kénnen,
indem das Unbewuflte, das wiederum geprégt ist von der
duBeren Realitit, analysiert wird, weil es die BewuBtseinsin-
halte determiniert.’ :

Die soziale Funktion der Religion

Welche Funktion weist Fromm nun in der frithen Phase
seines wissenschaftlichen Arbeitens der Religion zu?

Er sieht sie als Mittel zur sozialen Kontrolle. Religion ist der
Ersatz fiir die reale Befriedigung der menschlichen Bediirfnisse
~ dies ist ihre soziale Aufgabe. Die Masse der Bevolkerung
steht in einer infantilen psychischen Abhéngigkeit den Herr-
schenden gegeniiber. Diese Bindung wird noch von der Eintei-
lung der Gesellschaft in Klassen vertieft. Sie ist analog zu dem
von Freud bereits gezeigten Abhéngigkeitsverhéltnis zwischen
dem hilflosen Kind und seinem tiberméchtigen Vater.

Alle Menschen streben danach, ihre Bediirfnisse, sowohl die
der elementaren Selbsterhaltung als auch die libidinésen Cha-
rakters, zu befriedigen. Das Eingebettetsein in gesellschaftli-
che Zusammenhénge ermdglicht dies jedoch nur bedingt. Weil
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die Produktivkréfte respektive die Ergebnisse menschlicher
Arbeit nicht ausreichen, die kulturellen Bediirfnisse aller Mit-
glieder der Gesellschaft zu befriedigen, schlieien sich die
Stiarksten zusammen und sorgen zunéchst einmal fiir die maxi-
male Befriedigung ihrer Bediirfnisse. Dariiber hinaus gewéih-
ren sie dann den Beherrschten das Minimum an Befriedigung,
das fiir ihr mitarbeitendes Funktionieren im gesellschaftlichen
Produktionsprozefl notwendig ist.

Die Erfahrung von Hilflosigkeit und Schutzbediirftigkeit
gegeniiber der Natur 146t den Menschen einen Teil seiner
Liebe, Angst und auch Abneigung sowohl auf die Reprisen-
tanten der herrschenden Klasse als auch auf die Phantasiege-
stalt Gott tibertragen. Weil er von ihnen Hilfe und Wegweisung
erwartet, schreibt er ihnen Macht, Stirke und Weisheit zu, ist
deshalb geneigt, kritiklos ihre Uberzeugungen zu iibernehmen,
und sichert sich durch Gefiigigkeit und Ehrfurcht ihr Lob.
Somit ist die Figur Gottes in den Augen der Masse immer ein
Verbiindeter der Herrschenden, der aufgrund seiner Autoritit
gleichzeitig ihre gesellschaftliche Vormachtstellung stabilisiert.

Neben anderen komplizierten Mafinahmen zur Festigung
dieses Abhangigkeitsverhéltnisses dient als wesentlichstes Mit-
tel die Religion. Mit ihr versucht die herrschende Klasse, sich
selbst als Vater-Imago dem Unbewufiten der beherrschten
Klasse aufzunétigen. Religion »hat die Aufgabe, die psychi-
sche Selbsténdigkeit der Masse zu verhindern, sie intellektuell
einzuschiichtern, sie in die gesellschaftlich notwendige infantile
Gefiigigkeit den Herrschenden gegeniber zu bringen. Sie hat
aber gleichzeitig noch eine wesentlich andere Funktion, sie soll
ndmlich den Massen ein gewisses Maf} an Befriedigung bieten,
das ihnen das Leben soweit ertréglich macht, daf sie nicht den
Umschlag von der Position des gehorsamen in die des aufriihre-
rischen Sohnes vornehmen.«'®

Diese Aussage gibt Aufschiuf iiber den Charakter der
Befriedigung, die Religion zu geben vermag. Ihr geht es nicht
um eine vollkommene Erfiillung der Selbsterhaltungstriebe,
sondern um die Bediirfnisbefriedigung der libidindsen Impul-
se. Diese vollzieht sich im wesentlichen in der Phantasie deszu
Befriedigenden. Damit erhélt Religion die Funktion der Ent-
schiadigung fiir real erlebten Triebverzicht, indem sie kollektive
Phantasiebefriedigungen ermdglicht, ohne der herrschenden
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Klasse Schaden zuzufiigen. Ihr illusiondrer und narkotisieren-
der Charakter wird als Realitiit erlebt, weil er von der Masse
phantasiert wird. Neben der psychischen Konstitution ent-
scheidet also auch die soziale Realitit iiber Inhalt und Umfang
der Phantasiebefriedigungen. In der sozialen Realitét offen-
bart sich die Geschichte der Menschheit als Klassenrealitét,
indem sich herrschende und beherrschte Klasse gegeniiberste-
hen. Diese Klassensituation bestimmt die Richtung der Trieb-
bediirfnisse und Befriedigungen der Masse, weil sie erfordert,
daf} der Angehorige der beherrschten Klasse sich hinsichtlich
der gesellschaftlichen Stabilitét in einem zweckméBigen psychi-
schen Abhangigkeitsverhiltnis zur herrschenden Klasse befin-
det. »Die Religion hat also eine dreifache Funktion: fiir alle
Menschen die des Trostes fiir die allen vom Leben aufgezwun-
genen Versagungen, fiir die grofle Masse die der suggestiven
Beeinflussung im Sinne ihres psychischen Abfindens mit ihrer
Klassensituation und fiir die herrschende Klasse die der Entla-
stung vom Schuldgefiihl gegeniiber der Not der von ihr Unter-
driickten.«!’

Die in Erich Fromms Arbeit zur Entwicklung des Christus-
dogmas einfithrenden und grundlegenden Prdmissen machen
deutlich, daf er sich zeitlebens um eine Synthese des Freud-
schen und Marxschen Gedankenguts bemiiht hat. Ganz klar
sind die Parallelen zu den Ausfithrungen Freudsin »Totem und
Tabu« und »Zukunft einer Illusion« angesprochen und zu
erkennen. Ebenso wird auch der marxistische Ansatz aufge-
griffen, den BewuBtseinszustand des Menschen — hier also sein
religioses Denken und Empfinden — aus seiner gesellschaftli-
chen Wirklichkeit zu verstehen. Fromms Untersuchung iiber

das Christusdogma widmet sich insbesondere diesem Gesichts-
punkt.

Das adoptianische Christusdogma

Entscheidend fiir den Hintergrund des Frommschen Chri-
stusdogmas ist die politische Situation zur Zeit Jesu. Sie war
von starken Spannungen gekennzeichnet, besonders in wirt-
schaftlicher Hinsicht. Als Teil des rdmischen Imperiums unter-
lag Palistina den Bedingungen der romischen wirtschaftlichen
und gesellschaftlichen Entwicklung. Ein grofles, erwerbsloses
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Hungerproletariat lebte in den Stadten, und die Landbevdlke-
rung wurde durch enorme Steuerlast unterdriickt und verarm-
te zusehends. Diese beiden Gruppen bildeten die allerunterste
gesellschaftliche Schicht, die voll Ha$} auf das mittelstédndische
und einigermaBen existenzfihige Biirgertum blickte. Uber sie
herrschte die zahlenmiBig geringe, aber machtige und einfluf3-
reiche Oberschicht der feudalen priesterlichen und wirtschaft-
lichen Aristokratie. Zu ihnen gehorten auch die Sadduzier.
Die Phariséier hingegen zéhlten zum mittleren Biirgertum. Sie
hatten ihre Verbindungen sowohl zur wohlhabenden Ober-
schicht als auch zum Proletariat und beherrschten unter der
Fiihrung einer intellektuellen Schicht das Volk geistig.

Dies galt allerdings nicht fiir die allerunterste Schicht des
Stadt- und Landproletariats. Sie fithrte ein Dasein, das auBer-
halb der geordneten jiidischen Gesellschaft anzusiedeln war.
Sie folgte den Pharisdern nicht, verehrte sie nicht, sondern
haBte sie und wurde deshalb von ihnen verachtet. Schlie8lich
hatte sie nichts zu verlieren, denn tiefer konnte sie nicht
sinken. In demselben MaBe, in dem der rémische Druck sie
wirtschaftlich vernichtete und entwurzelte, wurden sie zum
Tréger von nationalen, sozialen und religiésen Befreiungsbe-
wegungen, die sich in zwei Tendenzen zeigten: zum einen als
politische Aufstands- und Befreiungsversuche, die sowohl ge-
gen die eigene Aristokratie als auch gegen die Romer gerich-
tet waren, zum anderen als religios-messianische Bewe-
gungen.

Wihrend sich nun das mittlere Biirgertum unter der romi-
schen Fithrung der Phariséer zur Versohnung mit den Romern
bereit erklirte, sammelte sich das stidtische und biuerliche
Proletariat in der neuen Partei der Zeloten. Auf der politi-
schen Ebene fiihrte dies schlielich zum groBen Volksaufstand
gegen die Romer im Jahre 66, der mit dem Sieg der Romer
und damit gleichzeitig der herrschenden jiidischen Schicht
endete und den Tod Hunderttausender jlidischer Bauern und
Proletarier zur Folge hatte. »Je aussichtsloser der Kampf
gegen Rom in der Ebene politischer Realitat wird, je mehr das
mittlere Biirgertum sich vom Kampf zuriickzieht und zum
Kompromi3 mit Rom bereit ist, desto radikaler wird die
proletarische Masse, desto mehr aber verlieren ihre revolutio-
niaren Tendenzen den politisch-realen Charakter und vollzie-
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hen sich in der Ebene von religidsen Phantasien und messiani-
schen Schwirmereien. «*®

Hier liegt der Skopus in der Frommschen Argumentation
und Beweisfiihrung. Das Erlebnis politischer Ohnmacht, wirt-
schaftlicher Unterdriickung und die tiefe Sehnsucht nach An-
derung der bestehenden Verhiltnisse fithrten endlich dazu,
den Hoffnungen der Leidenden in den Phantasien Ausdruck zu
verleihen, wie es Johannes der Tdufer und die apokalyptische
Literatur als Vorldufer der christlichen Lehre vermochten.
Himmelreich und Jingstes Gericht, Erlésung und Verderben
biindelten Hoffnung und Haf der leidenden Masse. Beides
stand nebeneinander: die Hoffnung auf Anderung der Lage,
die Sehnsucht nach einem »guten Vater« und der HaB} gegen
die Unterdriicker, gegen die Reichen und Herrschenden. »Es
handelt sich um eine ambivalente Einstellung: Diese Menschen
liebten einen phantasierten guten Vater, der ihnen helfen und
sie erlgsen sollte, und sie haBten den bosen Vater, der sie
unterdriickte, quilte und verachtete.«”

Die Verkiindigung Jesu mit dem Schwerpunkt der eschatolo-
gischen Erwartung, der Néihe des Gottesreiches, faszinierte,
weil sie die Verheiung fiir eine befriedigende, neue und
bessere Welt gab und weil sie gerechten Lohn fiir das Verhalten
in dieser Welt versprach. So konnten sich Hoffnung auf eine
Anderung der trostlosen Lage und haferfiillter Wunsch nach
Strafe fiir die Herrscher und Unterdriicker miteinander ver-
binden.

Fromm bezeichnet die ersten Christen als Enthusiasten, die,
gesellschaftlich und wirtschaftlich unterdriickt, von Hoffnung
und Haf} zusammengehalten waren.? Ihren Ausdruck fand die
Wunschphantasie dieser Enthusiasten im urchristlichen Glau-
ben und hier — so Fromm - speziell in der urchristlichen
Phantasie von Jesus und seinem Verhéltnis zum Vater-Gott.
Nach der Vorstellung der Urgemeinde, so versucht Fromm
nachzuweisen, ist Jesus unter den Menschen von Gott auser-
wihlt, von ihm zum Messias und zum Sohn Gottes erhoben
worden. Dieser Gedanke der Adoption bestimmt mafgeblich
den Glauben der Urgemeinde, der sich in zwei Momenten von
den traditionellen Messiasvorstellungen unterscheidet: zum
einen in der Erhohung als Sohn Gottes und zum anderen im
Erleiden des Kreuzestodes.
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Was verbirgt sich psychoanalytisch hinter der Phantasie vom
sterbenden und dann zu Gott erhohten Menschen Jesus? Die
adoptianische Vorstellung der Urgemeinde verrét nach Fromm
Vater-Gott-feindliche Regungen — wie auch Reik meint.?' Im
bewufiten Hal3 gegen die Reichen und Maichtigen schwingt
unbewuf}t der Haf} gegen den mit jenen verbiindeten bdsen
Vater-Gott mit, der zuldft, dafl die Masse leidet und unter-
driickt wird. Weil sie es jedoch nicht vermag, ihre Machtwiin-
sche in der Realitdt durchzusetzen, befriedigt sie diese Wiin-
sche in der Phantasie. Diese kann sich natirlich nicht bewuf3t
gegen den allméchtigen und hochsten Vater-Gott richten, das
»kame einer nur vollig ahistorisch vorstellbaren Revolution der
Denkungsart gleich«®?, sie tut dies aber indirekt, indem sie
einen Menschen an Gottes Seite setzt und zum Mitregenten
macht. Damit verliert Gott-Vater seine viterliche Vorzugsstel-
lung als Einziger und Unerreichbarer; die Masse identifiziert
sich mit dem Menschen, der zu Gott wird und die eigenen
Odipuswiinsche reprisentiert. »Der Glaube an die Erhebung
eines Menschen zu Gott ist also der Ausdruck der unbewuft in
der Phantasie vollzogenen Beseitigung des gottlichen Va-
ters.«*

Die Gestalt des leidenden Heilands hat dabei dreifache
Bedeutung: Zum einen ermdglicht das Leid die Identifikation.
Jesus ist ein leidender Mensch wie sie auch. Zum anderen
verschiebt der leidende Christus einen Teil der Todeswiinsche
gegen den Vater-Gott auf sich selbst. Und drittens: Die
gldubigen Enthusiasten erleiden selbst den Kreuzestod und
biilen damit fiir ihre unbewuBten Todeswiinsche gegen den
Vater-Gott.

»Indem man sich mit Jesus, weil er der leidende Mensch war,
identifizieren konnte und identifizierte, war die Mdoglichkeit
einer Gemeindebildung ohne Autorititen, Statuten und Biiro-
kratie gegeben, geeint durch die Gemeinsamkeit der Identifi-
zierung mit dem leidenden und zu Gott erhobenen Jesus. Der
urchristliche adoptianische Glaube war geboren aus der Masse,
war Ausdruck ihrer revolutionidren Tendenzen, bot eine Be-
friedigung fiir ihre stirkste Sehnsucht, und hieraus erklirt sich,
warum er mit so aullerordentlicher Schnelligkeit zur Religion
auch der heidnischen unterdriickten Massen (wenn auch bald
nicht mehr allein) wurde.«*
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Das Christusdogma von der Wesensgleichheit

Diese urspriingliche adoptianische Vorstellung der ersten
Gldubigen #nderte sich nun in dem Mafle, in dem sich die
wirtschaftliche Situation und die soziale Zusammensetzung der
christlichen Gemeinde wandelte. Ein gravierender und alles
umkehrender Dogmenwandel war die Folge. Jesus ist nicht
mehr der zu Gott erhobene Mensch, sondern »wird der Sohn
Gottes, der immer Gott war, vor aller Schopfung existierte,
eins mit Gott und doch von ihm zu unterscheiden«.?

Diesem homo-ousianischen Dogma kommt eine vollig neue
soziale Bedeutung zu. Infolge der expansiven Missionstatigkeit
der ersten Christen, die sich intensiv auch an die Heiden
wandte, dnderte sich die soziale Struktur der christlichen
Gemeinde. Zu ihr gehdrten nicht mehr nur Leute der untersten
Volksschicht, sondern es kamen Wohlhabende und Gebildete
der mittleren und hoheren Bevolkerungsschichten hinzu, ins-
besondere des romischen Imperiums, und hier vor allem
Frauen der vornehmen Stidnde und Kaufleute. SchlieBlich
umfafite die christliche Gemeinde am Ende des zweiten Jahr-
hunderts Angehorige aller Nationen des rémischen Kaiserrei-
ches und aller sozialen Stande. ,

Die allgemeine wirtschaftliche und politische Situation des
romischen Imperiums war durch ein feudales Klassensystem,
an dessen Spitze der gottliche Kaiser stand, hierarchisch mit
zahllosen Abhiéngigkeiten festgefiigt. Die Stabilitdt des Sy-
stems wurde von oben geregelt, und dabei achtete man darautf,
der Masse das Abfinden mit ihrer Situation zu erleichtern.
Genau an dieser Stelle lag auch die herausragende Bedeutung
der soziologischen Funktion der christlichen Religion, die
unter Konstantin Staatsreligion wurde. Dazu allerdings ver-
schob sich zunéchst der inhaltliche Schwerpunkt der urchristli-
chen Glaubensiiberzeugungen.

Stand urspriinglich die eschatologische Naherwartung einer
neuen und besseren Welt im Vordergrund aller Hoffnungen, so
verlagerte sich das Blickfeld nach und nach von der Zukunft auf
die Geschichte. Mit dem Kommen Jesu war das Entscheidende
schon geschehen. »Die Erscheinung Jesu hatte das Wunder
schon bedeutet. Die wirkliche, geschichtliche Welt brauchte
sich nicht mehr zu dndern, dullerlich konnte alles bleiben, wie
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es war, Staat, Gesellschaft, Recht, Wirtschaft, denn das Heil
war ein Innerliches, Geistiges, Unhistorisches, Individuelles
geworden, garantiert durch den Glauben an Jesus. Die Hoff-
nung auf die reale historische Erlésung ist ersetzt durch den
Glauben an die schon vollzogene geistige, individuelle.«*

Fromm folgerte weiter: Damit wurde das Christentum, das
urspriinglich eine Religion der Unterdriickten war, zu einer
Religion der Herrschenden. Die Erwartung auf das kurz
bevorstehende Gericht und den Anbruch des neuen Zeitalters
verschob sich zum Glauben an die bereits vollzogene Erlosung.
Das Postulat reinen sittlichen Lebens wandelte sich zur Gewis-
sensbefriedigung durch kirchliche Gnadenmittel, der Hal} ge-
geniiber dem Staat wurde zum Biindnis mit ihm, die Bruder-
schaft ohne Hierarchie und Biirokratie wurde zur Kirche mit
ihrem priesterlichen Machtapparat. Mit dieser fortschreiten-
den Entwicklung der Kirche ging die Wandlung von der
adoptianischen Lehre zur pneumatischen, homo-ousianischen
Hand in Hand. Das Christentum sicherte die politische Anpas-
sung der Masse fiir das absolutistische System des romischen
Kaiserreiches. Dies war seine neue soziale Funktion.

Damit wurde gleichzeitig das unbewuBte Odipus-Verbre-
chen ausgemerzt. Wenn sich Gott zu den Menschen herablaf3t,
dann bleibt der Vater-Gott in seiner einen und unerreichbaren
Stellung unangetastet. Und weil Jesus immer schon ein Be-
standteil Gottes war, wie die trinitarische Formel sagt, wird er
selber Gott, ohne ihn zu stiirzen.

Auch hier kommt dem Wesensmoment »Kreuzigung« wie-
der eine zentrale Bedeutung zu, die das Christentum dem
Kaiserkult tiberlegen macht. Mit dem Glauben an den gekreu-
zigten Sohn Gottes besteht fiir die leidende und gedriickte
Masse wieder die Moglichkeit der Identifikation, diesmal
allerdings nicht als Ausdruck einer vaterfeindlichen Entthro-
nungsphantasie, sondern — im Gegenteil — als Chance, um an
der Liebe und Gnade Gottes teilzuhaben. Die aktive Vater-
feindschaft wird zur passiven Unterordnung umgewandelt, die
es moglich macht, Gott zu lieben und dabei gleichzeitig sich von
ihm lieben zu lassen. Diese veranderte seelische Einstellung
war — so Fromm — das Ergebnis der endgiiltigen Niederlage der
unterdriickten Klasse.

Es bleibt nun die Frage nach dem Verbleib des Aggressions-
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potentials der beherrschten Masse, deren reale Not sich ja
nicht gedndert hatte. Die Losung lag in einer Riickfithrung
der Aggressionsenergie auf die eigene Person. Die Identifi-
kation mit dem leidenden und gekreuzigten Jesus bot die
Moglichkeit der christologischen Hervorhebung der Selbst-
vernichtung des Sohnes ~ als masochistisch verstandenes
Selbstopfer ~ mit dem Ziel, die urspriinglich gegen den Va-
ter-Gott gerichteten Aggressionen nun gegen die eigene Per-
son zu wenden.

Fromm behauptet nun, dafl die katholische Kirche es ver-
standen habe, diesen ProzeB3 der Verwandlung in meisterhaf-
ter Weise zu beschleunigen und zu stiarken, indem sie das
Schuldgefiihl der Masse bis zu einem nahezu unertriglichen
Maximum steigerte. Sie erreichte ein doppeltes: Zum einen
half sie, die Vorwiirfe und Aggressionen gegen die herr-
schende Klasse von dieser gegen die Personen der leidenden
Masse zuriickzuwenden, und zum anderen konnte sie sich
der leidenden Masse als guter und liebender Vater darbieten,
indem ihre Priester Verzeihung und Entsihnung gewihrten.
Damit vermochte die Kirche beziehungsweise die herrschen-
de Klasse einerseits, die Aggression der Masse ungefihrlich
abzulenken, und andererseits, sich die Abhingigkeit, Dank-
barkeit und Liebe dieser zu sichern. Gleichzeitig aber entla-
stete die Vorstellung vom leidenden Jesus auch sie selbst von
den Schuldgefiihlen gegeniiber der von ihnen ausgebeuteten
und unterdriickten leidenden Masse.

Psychoanalytisch 146t das verdnderte Christusdogma noch
etwas anderes erkennen. Die homo-ousianische Tdentitéitsfor-
mel nimmt die Situation des Kindes im Mutterleib auf. Ei-
nerseits sind Mutter und Kind zwei Wesen, andererseits je-
doch zugleich nur eins. Von diesem unbewuBten Sinn geht
die eigentliche faszinierende Wirkung des zentralen christli-
chen Dogmas aus. »Der strenge, méchtige Vater ist zur ber-
genden und schiitzenden Mutter geworden, der einst aufriih-
rerische, dann leidende und passive Sohn zum kleinen Kin-
de.«’” So wird die Mutter Gottes mit dem Kind zur beherr-
schenden Figur des mittelalterlichen Christentums und doku-
mentiert damit die Regression in eine passiv-infantile Hal-
tung. Sie spiegelt die seelische Verfassung der Masse in ihrer
»oralen Abhéngigkeit« von den Herrschenden wider. Erst
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der Protestantismus 143t das Moment der Aktivitit der Masse
aufleben, indem er auf den Vater-Gott zuriickgreift.

Die Darstellung der Frommschen Gedanken zeigt, wie stark
dieser in seinem Friihwerk der Freudschen Sicht religidser
Phidnomene verpflichtet ist. Religiose Vorstellungen haben
ihren Ursprung in Phantasiebefriedigungen, die libidindser
Natur sind. Einen eigenstdndigen Anspruch eines Bediirfnisses
nach Religion gesteht Erich Fromm dem Individuum in dieser
Phase seines Schaffens noch nicht zu. Vielmehr bleibt Religion
Narkotikum und {berfliissig werdende Ilusion. Thr kommt
keine wirkliche Eigenstdndigkeit zu, und deshalb kann sie in
ihren Erscheinungen ganz auf die 6konomischen und sozialen
Verhiltnisse reduziert werden. Der Religionsbegriff Fromms
bleibt vollig reduktionistisch und dhnelt damit ganz dem Sig-
mund Freuds.?®

Religion und ihre psychoanalytische Bedentung

Der Grundgedanke Fromms: in seinen Ausfithrungen zur
»Entwicklung des Christusdogmas« 148t sich dahingehend zu-
sammenfassen, dafl das urspriingliche Freiheitsstreben der
unterdriickten und ausgebeuteten Masse, das seine Anerken-
nung in der urchristlichen Identifikation mit Jesus fand, nach
einer langen Phase der Umwandlung in autoritire Theologie
und Praxis der katholischen Kirche fiir diese Masse wieder
zuriickgewonnen und ihr real zugemutet werden muf.

In diesem Zusammenhang kann man auch Fromms Uberle-
gungen sehen, die er zwanzig Jahre spéter in seinem Buch
»Psychoanalyse und Religion«® entwickelt. Seine humanisti-
sche Religion ist ganz dem Menschen und der Entfaltung seiner
ihm innewohnenden Kréfte der Vernunft und Liebe verpflich-
tet. Allerdings weist Erich Fromm der Religion nun einen
anderen Stellenwert im Gesamtzusammenhang des menschli-
chen Lebens zu. Damit distanziert er sich deutlich vom Stand-
punkt Sigmund Freuds.*
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Das Bediirfnis nach religidser Erfahrung

Der Mensch ist nach Fromm ein Widerspruchswesen, das
»sich in einem Zustand stindiger und unvermeidlicher Unaus-
geglichenheit«*! befindet. Das BewuBtsein seiner selbst, seine
Vernunftbegabung und sein Vorstellungsvermogen lassen ihn
die eigene Ohnmacht und die Grenzen der Existenz erkennen.
Sein voraussehbarer Tod zeigt ihm die Dichotomie der eigenen
Existenz. Als Teil der Natur hat er als einziges Lebewesen die
Moglichkeit, diese zu transzendieren und damit gleichzeitig
von ihr abgeteilt zu sein. Seine Vernunftbegabung hat ihn dem
Zustand der Harmonie mit der Natur entrissen, und diese
Spannung zwingt ihn, unentwegt neue Ldsungen zur Vermin-
derung dieser Spannung zu suchen. Da er das Paradies — das
Einssein mit der Natur — verloren hat, wurde er zum ewigen
Wanderer. Er muf} die Liicken seines Wissens mit Antworten
fiillen und sich iiber den Sinn der Existenz selbst Rechenschaft
geben. Dieser Widerspruch der eigenen Existenz zwingt ihn
dazu, unablissig vorwirts zu schreiten und mit andauernder
Anstrengung Unbekanntes zu bewéltigen und zu erkennen.

Diese ungeheure Spannung und Disharmonie erzeugen im
Menschen Bediirfnisse, die den dringenden Wunsch nach
Wiederherstellung von Einheit und Gleichgewicht zwischen
sich und der {ibrigen Natur bewirken. Das hat zur Folge, daf
der Mensch ein Weltbild konstruiert, das ihm als Bezugsrah-
men dient. Dieses beantwortet ihm dann zum einen auf der
intellektuellen Ebene die Widerspriiche seiner Existenz, 1453t
ihn zum anderen aber auch auf der emotionalen und aktiven
Ebene durch Hingabe an ein Ziel, eine Idee oder an eine
transzendierende Macht Einheit und Einssein auf allen Ebenen
seines Seins erfahren. Ein solches System der Orientierung und
Hingabe entspricht dem Bediirfnis des Menschen nach Ganz-
heit im Lebensvollzug und ist ein wesentlicher Bestandteil des
menschlichen Daseins. Dies ist die Funktion der Religion. Fiir
Fromm ist »darunter jedes System des Denkens und Tuns« zu
verstehen, »das von einer Gruppe geteilt wird und dem Indivi-
duum einen Rahmen der Orientierung und ein Objekt der
Hingabe bietet«.”? Mit dieser Herleitung und Begriffsbestim-
mung erhilt die Religion eine Eigensténdigkeit, wie sie sie
vorher nicht hatte. Sie bleibt zwar funktionalisiert, wird nun
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aber, weil sie von der Wesensbestimmung des Menschen
abgeleitet wird, notwendig. Das religiose Bediirfnis ist damit
ein tief verwurzeltes und unverzichtbares Bediirfnis der
menschlichen Existenz.

Mit der Feststellung, Religion als Reaktion auf ein existen-
tielles menschliches Bediirfnis zu sehen, ist gleichzeitig auch
die religionskritische Fragestellung von Fromm neu formuliert.
Es geht nun nicht mehr um die Frage, ob Religion oder ob nicht
— hier geht Fromm eindeutig {iber den Freudschen Illusionsge-
danken hinaus —, vielmehr bieibt zu fragen, welche Art von
Religion der Bediirfnisstruktur des Menschen am ehesten
gerecht wird.

Die qualitative Bewertung entscheidet sich daran, ob sie die
Entwicklung des Menschen im Sinne der Entfaltung seiner
spezifisch menschlichen Krifte lihmt oder fordert. Hier sieht
Fromm die Alternative zwischen autoritirer und humanisti-
scher Religion. Mit dieser typischen Charakterisierung ist nach
Fromm auf die wichtigste Unterscheidung, die sich sowohl
durch theistische als auch durch nichttheistische Religionen
zieht, aufmerksam gemacht. Die Entscheidung fiir diese Alter-
native liegt letztlich im Frommschen Denkansatz eines nicht-
theistischen Humanismus be griindet, dem es im letzten nur um
den Menschen geht. Diese Sichtweise hat insbesondere Einflu
auf jede Diskussion der Gottesvorstellung.

Autoritdre Religion

Zunichst aber ist auf den Gegensatz zwischen autoritirer
und humanistischer Religion einzugehen. Welche Wesens-
merkmale, welches Prinzip weist autoritire Religion auf?

Fir Fromm ist die Definition von Religion im Oxford
Dictionary eine treffende Charakterisierung autoritiirer Reli-
gion. Danach ist Religion »die Anerkennung einer hoheren,
unsichtbaren Macht von seiten des Menschen; einer Macht, die
liber sein Schicksal bestimmt und Anspruch auf Gehorsam,
Verehrung und Anbetung hat«.** Autoritire Religion fordert
also die Anerkennung einer héheren Macht, die jenseits des
Menschen existiert und Herrschaft iiber diesen ausiibt. Des-

halb steht ihr ein Anspruch auf Verehrung, Gehorsam und
Anbetung zu.
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Diese Forderung nach Anerkennung legitimiert sich also
nicht »in den sittlichen Eigenschaften der Gottheit ( . . .), nicht
in ihrer Liebe und Gerechtigkeit, sondern in der Tatsache, daf
ihr die Herrschaft, also die Macht iiber den Menschen zusteht.
Weiterhin bedeutet das, dal die hohere Macht ein Recht hat,
den Menschen zu zwingen, sie anzubeten, und da3 Mangel an
Verehrung und Gehorsam Siinde bedeuten. Das wesentliche
Element autoritdrer Religion und autoritirer religiéser Erfah-
rung ist die Unterwerfung unter eine Macht jenseits des
Menschen.«**

Damit ist ihre Haupttugend der Gehorsam, wihrend der
Ungehorsam zur Kardinalsiinde wird. Erst in der vollkomme-
nen Auslieferung und Unterwerfung unter die Allmacht und
Allwissenheit der Gnade und Hilfe spendenden Gottheit si-
chert sich der Mensch Stirke und entgeht dem Gefiihl des
Alleinseins und der Begrenztheit. Er verliert mit dieser Unter-

werfung vollig seine Unabhéngigkeit und Integritit, erhélt
~ dafiir jedoch das Empfinden, von einer Macht beschiitzt zu
sein, die in ihm Ehrfurcht erweckt und von der er ein Teil wird.
Kennzeichen autoritirer Religion ist die Verachtung der eige-
nen Krifte und Fihigkeiten und die Unterwerfung des Den-
kens aus dem Gefiihl eigener Nichtigkeit. Gott ist das Symbol
von Macht, Stirke und Uberlegenheit, wihrend der Mensch im
Angesicht Gottes vollkommen ohnméchtig bleibt.

Die Calvinsche Theologie ist fiir Fromm der Prototyp dieses
Denkens, aber auch bestimmte jlidische und christliche Stro-
mungen, insbesondere im Mittelalter, sind Beispiele autoriti-
rer Religion. Ebenso 148t sich diese auch in sdkularisierter
Form finden, wenn beispielsweise Staat, Fiihrer, Rasse oder
sozialistisches Vaterland zum Gegenstand der Anbetung wer-
den. Die westliche Gesellschaft erlebt momentan als moderne
Form des Gotzendienstes die Anbetung von Macht, Erfolg und
Autoritdt des Marktes.

Humanistische Religion

Demgegeniiber geht es der humanistischen Religion um den
Menschen und seine ithm innewohnende Stérke.

»Der Mensch muB seine Kraft der Vernunft entwickeln, um
sich selbst, seine Beziehung zum Mitmenschen und seine
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Stellung im Universum zu verstehen. Er muB die Wahrheit
erkennen, sowohl hinsichtlich seiner Grenzen als auch seiner
Moglichkeiten. Er muB seine Krifte der Liebe fiir andere,
aber auch fiir sich selbst, zum Wachsen bringen und muB die
Solidaritdt mit allen lebenden Wesen erfahren. Er braucht
Prinzipien und Normen, die ihn zu diesem Ziele fiihren.
Religiose Erfahrung bei dieser Art von Religion heifit Erfah-
rung des Einsseins mit dem All, gegriindet auf der Bezogen-
heit zur Welt, wie sie jemand in Denken und Liebe erfaBt.«

Mit diesem Denkansatz riickt Fromm die Selbstverwirkli-
chung des Menschen als hochste Tugend in den Mittelpunkt
aller Bestrebungen. Ziel der humanistischen Religion ist die
volle Entfaltung der menschlichen Stirke im Gegensatz zum
Empfinden duBerster Ohnmacht beziehungsweise zum gehor-
samen Funktionieren in Abhéngigkeit von einer fremden
Macht, wie es der autoritiren Religion eigen ist. Die eigene
Erfahrung im Denken und Fiithlen gibt der Uberzeugung
Sicherheit, nicht jedoch das Annehmen von Lehrsitzen auf-
grund von Autoritétsgliubigkeit.

Diese Sicht des Menschen und der humanistischen Religion
schlieBt eine ganz spezifische Gottesvorstellung Erich Fromms
mit ein. Es wird ein eigener Theismus-Begriff geschaffen:
»Insofern humanistische Religionen theistisch sind, ist Gott
das Symbol fiir des Menschen eigene Kriifte, die er in seinem
Leben zu verwirklichen sucht, und nicht ein Symbol fiir Ge-
walt und Herrschaft, also fiir Macht iiber den Menschen.«®
Knapper ausgedriickt: »Gott ist nicht ein Symbol der Macht
tber den Menschen, sondern der eigenen Krifte des Men-
schen.«’” Damit symbolisiert Gott in der humanistischen Reli-
gion das Bild des héheren Selbst des Menschen, seine erstre-
benswerte Potentialitit. In der autoritiren Religion hingegen
bleibt Gott der alleinige Besitzer der urspriinglich dem Men-
schen gehdrenden Krifte der Vernunft und Liebe.

»Beispiele humanistischer Religionen sind der Frithbud-
dhismus, der Taoismus, die Lehren Jesajas, Jesu, Sokrates’,
Spinozas, gewisse Strémungen in jiidischen und christlichen
Religionen (besonders mystische), die Religion der Vernunft
in der Franzosischen Revolution.«*® Allen genannten Beispie-
len ist gemeinsam, daB sie in Opposition zu einer vorherr-
schenden Stromung stehen, sich immer aus dem Gegensatz
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heraus formulieren und damit in Kontrast zum Etablierten
treten.

Analyse der Dynamik religioser Erscheinungen

Die psychoanalytische Deutung der Dynamik humanisti-
scher und autoritirer Religion erhellt folgende Zusammen-
hénge:

Gott als hochstes Symbol fiir die dem Menschen eigenen
Kriifte fiihrt in der humanistischen Religion den Menschen
seiner wahren Wesensbestimmung und Identitit zu. Der
Mensch findet zu sich selbst.

Das Gegenteil jedoch geschieht in der autoritiren Religion.
Das Beste, was der Mensch hat, projiziert er auf Gott und
schwicht damit gleichzeitig sich selbst. Wahrend Gott immer
vollkommener wird, wird der Mensch immer unvollkomme-
ner, alle Krifte sind tibertragen auf Gott. Damit sind sie vom
Menschen losgel6st, und er ist schlieBlich sich selbst entfrem-
det. So wie die Wunschvorstellungen der leidenden und unter-
driickten Masse des jiidischen Volkes zur Identifikation mit
Jesus fithrten, so ibertrdgt der Mensch mit dem Mechanismus
der Projektion seine eigenen Krifte der Vernunft und Liebe
auf Gott und bringt sich damit in ein sklavisches Abhéngig-
keitsverhiltnis. Der Weg zu sich selbst geht nur noch durch
Gott, der Gnade gewéhrt, wenn der Mensch das eigene Unver-
mogen eingesteht. Je mehr er Gott preist, desto stérker wird er
sich seiner Unvollkommenheit und Stndhaftigkeit bewuf3t,
desto mehr wiederum preist er Gott, und desto weniger kanner
zu sich und seinen Fahigkeiten zuriickfinden. »Er wird ein
Wesen ohne Glauben an seinen Mitmenschen oder an sich
selbst, ohne Erfahrung seiner eigenen Liebeskraft und seines
eigenen Vernunftvermogens.«* Dieses tiefe Erlebnis seines
Unvermogens hiangt mafgeblich mit seiner gesellschaftlich
gepriagten Charakterstruktur zusammen. Dort, wo die gesell-
schaftliche Macht in den Hénden einer Minoritét liegt, die die
Masse unterdriickt, wird diese Erfahrung der Furcht, Unféhig-
keit und Abhéngigkeit zu einer ebensolchen religiosen Erfah-
rung autoritdrer Natur fiihren.

Ist es dem Individuum jedoch méglich, sich frei und fiir das
eigene Schicksal verantwortlich zu fiihlen, oder kampft es fiir
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seine Freiheit und Unabhiéngigkeit innerhalb einer Minoritét,
wird religiése Erfahrung humanistischer Art moglich. Beispie-
le aus der Religionsgeschichte liefern den Beweis fiir diese
Wechselbeziehung.

So ist nach Fromm der wahre Siindenfall des Menschen die
Entfremdung von sich selbst, die Unterwerfung unter eine
fremde Macht, selbst wenn sie als Verehrung Gottes getarnt ist.
Denn immer dort, wo Religion mit weltlicher Macht paktiert,
mul} sie zwangsldufig autoritdren Charakter annehmen. Zwei
Trugschliisse entstammen ihrem Geist, mit denen sie sich als
theistische Religion rechtfertigt:

1. Der Mensch ist abhingig von Kriften, die auB3erhalb
seiner selbst liegen, wie zum Beispiel Alter, Krankheit und
Tod. Diese Erkenntnis der Begrenztheit der menschlichen
Macht ist ein Kennzeichen von Weisheit und Reife. Fiihrt diese
Einsicht jedoch dazu, sich der Abhéngigkeit hinzugeben und
die Michte, von denen man abhingt, anzubeten, dann ist das
selbstzerstorerisch, masochistisch. Wihrend also die realisti-
sche Anerkennung der eigenen Grenzen mit Demut einher-
geht, 146t sich die Hingabe an die Erfahrung der Ohnmacht und
Unterwerfung mit Selbstdemiitigung charakterisieren.

2. Jeder gesunde Mensch hat das Bediirfnis, sich mit anderen
in Beziehung zu setzen. Insofern ist es verstandlich, daf sich
der Mensch auflerhalb seiner selbst Gestalten sucht, die er
verehren und lieben kann, weil sie nicht den menschlichen
Schwankungen und Unzuverldssigkeiten unterworfen sind.
Die Bedeutung Gottes beispielsweise als Symbol fiir das Be-
diirfnis des Menschen nach Liebe ist von hierher zu verstehen.
Jedoch darf das Vorhandensein und die Stirke dieses menschli-
chen Bediirfnisses, sich mit anderen in Beziehung zu setzen,
nicht als Beweis fiir die Existenz eines jenseitigen Wesens
gewertet werden, das diesem Bediirfnis nachkommt. Alles,
was ausgesagt werden kann, ist — so Fromm - die Tatsache der
Existenz etwa des Bediirfnisses nach Liebe, vielleicht auch
noch die Féhigkeit des Menschen, diesem Bediirfnis zu ent-
sprechen, also — im genannten Beispiel — zu lieben.

Wenn Fromm das religidse Bekenntnis eines Menschen
untersucht, dann fragt er psychoanalytisch nach der dahinter-
stehenden menschlichen Realitdt. Driickt das Gedankenge-
bédude des Menschen das Gefiihl aus, das es wiederzugeben
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er ins Paradies zuriickgekehrt, doch auf der neuen Ebene der
menschlichen Individuation und Unabhingigkeit. Obgleich
der Mensch im Akt des Ungehorsams s>gesiindigt< hat, wird
seine Siinde im ProzeB der Geschichte gerechtfertigt. Er leidet
nicht an einer Verderbtheit seiner Substanz, sondern seine
Siinde ist in sich der Beginn eines dialektischen Prozesses, der
mit seiner Selbsterschaffung und Selbsterlosung endet.«*

In der Entfremdung des Menschen von sich selbst und der
Natur liegt also seine Verderbtheit, die erst dann aufgehoben
ist, wenn er mit seinen Kriften der Vernunit und Liebe eine
neue Harmonie und eine neue Einheit zwischen den Menschen
erreicht hat. Die Vollendung dieser Selbsterschaffung ist die im
Alten Testament genannte »messianische Zeit«, in der fiir
Fromm der Messias als das Symbol fiir die eigene Anstrengung
steht. »Die neue Harmonie ist anders als die des Paradieses. Sie
kann nur erreicht werden, wenn der Mensch sich voll entwik-
kelt, um wahrhaft menschlich zu werden, wenn er in der Lage
ist zu lieben, wenn er die Wahrheit kennt und Gerechtigkeit
{ibt, wenn er die Kraft seiner Vernunft so weit entfaltet, daB er
sich aus der Knechtschaft des Menschen und von den Fesseln
der irrationalen Leidenschaft befreit.«*

Oberstes Ziel bleibt fiir Fromm also auch in diesem Essay —
wie in seinem gesamten Werk — die volle Selbstentfaltung und
Selbstverwirklichung des Menschen. Diese grundleg.egde
Uberzeugung mit dem Bediirfnis des Menschen nach Rehglf)n
und mit der Gottesfrage in Verbindung zu bringen, macht im
Hinblick auf den jiidisch-christlichen Glauben Vorentschei-
dungen und SchluBfolgerungen erforderlich, die Fromm 1966
in seinem Buch »Ihr werdet sein wie Gott« erlautert und
ausfihrt.

Thr werdet sein wie Gott

Dieses Buch Erich Fromms untersucht diec Entwicklung
jiidischen Denkens und Glaubens an Hand des Alten Tes'ta—
mentes. Seiner Meinung nach hat das Alte Testament €ine
maBgebliche und aktuelle Bedeutung, wenn man sich darurp
bemiiht, es in seiner Grundaussage zu verstehen. Seine inhaltli-
che Linie zeigt, wie sich das Denken des jiidischen Volkes von
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einem primitiven Stammesbewufltsein, das von Autoritét ge-
pragt war, zur Vorstellung von Freiheit und internationaler
Zusammengehorigkeit aller Menschen entwickelt hat. Es han-
delt sich um ein revolutionédres Buch mit dem Hauptthema der
Befreiung des Menschen aus nationaler, religidser und sozialer
Abhingigkeit, an dessen Endpunkt die visiondre Vorstellung
menschlicher Freiheit steht. »Das Alte Testament ist das
Dokument, das die Entwicklung eines kleinen, primitiven
Volkes beschreibt, dessen geistige Fihrer auf der Existenz
eines einzigen Gottes und auf der Nichtexistenz von G6tzen
beharrten und die unbeirrt an ihrer Religion festhielten mit
ihrem Glauben an einen namenlosen Gott, an die schlieB3liche
Vereinigung aller Menschen und an die vollige Freiheit eines
jeden Individuums.«*

Entscheidend sind deshalb fiir Fromm die im Alten Testa-
ment zum Ausdruck gebrachten Normen und Prinzipien, die
auch heute noch Giiltigkeit und Anspruch auf Verwirklichung
besitzen. Diese Tatsache muf jedoch nicht zwangslaufig einen
theistischen Gottesglauben nach sich ziechen. Fromm bekennt
sich eindeutig dazu, die Bibel nicht als »Wort Gottes« zu
verstehen, weil ithm sein nichttheistischer Standpunkt dies
verbietet. Vielmehr werden in ihr moralische Werte von blei-
bender Geltung iiberliefert, die Ausdruck menschlicher Erfah-
rung und reifen menschlichen Denkens sind. Dazu dient auch
das Symbol Gott. Fromm interpretiert die Bibel in seinem
Buch »Ihr werdet sein wie Gott« als radikalen Humanismus.
Darunter versteht er »eine globale Philosophie, die das Eins-
sein der menschlichen Rasse, die Féhigkeit des Menschen, die
eigenen Krifte zu entwickeln, zur inneren Harmonie und zur
Errichtung einer friedlichen Welt zu gelangen, in den Vorder-
grund stellt. Der radikale Humanismus sieht in der volligen
Unabhéngigkeit des Menschen sein hochstes Ziel, was bedeu-
tet, da3 er durch Fiktionen und Illusionen hindurch zum vollen
Gewahrwerden der Wirklichkeit vordringen muB3. Er impliziert
ferner eine skeptische Haltung gegeniiber der Anwendung von
Gewalt, weil es in der gesamten Menschheitsgeschichte eben
die angsterzeugende Gewalt war, die den Menschen dazu
bereit machte, die Fiktion fiir die Wirklichkeit und Ilusionen
fiir die Wahrheit zu halten, was auch heute noch gilt. Die
Gewalt war es, die den Menschen fahig machte, unabhingig zu
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werden und die so sein Denken und seine Gefiihle verfélscht
hat.«*

Die Sicht, die Fromm vom Menschen und seinen ihm
innewohnenden Kriften hat, ist also eng verwoben mit der
Gottesvorstellung des Menschen, wie bereits an verschiedenen
Stellen deutlich geworden ist. Deshalb soll vor der Beschrei-
bung des Frommschen Menschenbildes die Darlegung seines
Gottesbildes stehen.

Das Gottesbild

Die Geschichte der religiosen Vorstellungen sieht Erich
Fromm - ahnlich wie Sigmund Freud — prozeBhaft. Der
Mensch — und diese Vorentscheidung ist grundlegend — hatte
irgendwann im Verlauf seiner BewuBtseinsentwicklung die
Ahnung, das Problem seiner Existenz, ndmlich seine Entfrem-
dung von sich selbst und der Natur, bei voller Entwicklung der
ihm eigenen Krifte der Liebe und Vernunft l6sen zu konnen.
Dieser Ahnung, dieser Vision gab er den seiner kulturellen
Umgebung jeweils entsprechenden Namen: Tao, Nirwana,
Brahman oder Gott.

Erst die Abhingigkeit von den sozio-kulturellen und politi-
schen Strukturen der einzelnen Gesellschaften lief3 das allen
Gemeinsame der Vision gegeniiber dem darum errichteten
Denksystem in den Hintergrund treten; das heiB3t, zwar galt die
neue Vision als Ziel, wurde aber bald absolut gesetzt und mit
einem dogmatischen Rahmen umkleidet, der zunehmend Ge-
wicht erhielt, bis die urspriinglich allen gemeinsame Vision
kaum noch zu erkennen war.*

Der Ausgangspunkt von Fromms Religionskritik, der auch
sein gesamtes methodologisches Vorgehen bestimmt, liegt also
darin, Gott symbolisch zu verstehen, indem er das jeweilige
Gottesbild als historisch bedingten Ausdruck innerer menschli-
cher Erfahrung wertet. » Gott« ist eine der vielen poetischen
Ausdrucksweisen fiir den hochsten Wert im Humanismus und
keine Realitit an sich.«* Oder an anderer Stelle: » Gott« wird
fir ihn (den Menschen, d.V.) ein Symbol, in welchem der
Mensch in einem fritheren Stadium seiner Evolution das Hoch-
ste ausgedriickt hat, was er erstrebt: Liebe, Wahrheit und
Gerechtigkeit.«”
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Diese Verkniipfung des Gottesbegriffs mit der historischen
und gesellschaftlichen Realitét erklért, warum das X — gemeint
als Platzhalter fiir die unbekannte religidse Macht — als héch-
ster Wert in jeder Kultur einen eigenen Namen hat. Sie zeigt
auflerdem, daf} das Gottesbild einem Evolutionsprozef} unter-
legen ist, der von der Entwicklung der charakterlichen Struktur
des Menschen abhédngt. Somit muf} die Analyse des Gottesbil-
des mit der Analyse der Charakterstruktur des Menschen
beginnen.

Am Anfang der Menschheitsentwicklung, deren Kennzei-
chen die Loslésung des Menschen von den priméren Bindun-
gen an Natur, Mutter, Blut und Boden war, bemiiht sich der
Mensch darum, diese urspriingliche Bindung zu halten. Zwar
hat ihn seine Vernunft von der Einheit mit der Natur endgiiltig
getrennt, aber sein Sicherheitsbediirfnis treibt ihn dazu, an der
Identitit mit der Welt der Baume und Tiere festzuhalten. Diese
Beobachtung bezeugen die Riten der primitiven Religionen am
Beispiel der Totemverehrung™, die bestimmten Tieren gilt.

Mit der weiteren Vernunftsentwicklung verfeinern sich auch
die handwerklichen Fihigkeiten, die dem Menschen schlie$3-
lich eine gewisse Unabhéingigkeit gegeniiber der Natur sichern.
In diesem Stadium verwandelt er das Produkt der eigenen
Hande in einen Gott aus Ton, Silber oder Gold, den er anbetet.
Er projiziert in diese GOtzen die eigenen Fihigkeiten und
Fertigkeiten und betet damit die eigene Macht und den eigenen
Besitz in entfremdeter Form an.

Die weitere Entwicklung des wachsenden menschlichen
Selbstwertgefiihls fiihrt endlich dazu, den G6ttern menschliche
Gestalt zu verleihen. »In dieser Phase der anthropomorphen
Gottesanbetung finden wir eine Entwicklung, die in zwei
Richtungen geht. Die eine bezieht sich auf das weibliche bzw.
mannliche Geschlecht der Gétter, die andere auf den Grad der
Reife, den der Mensch erreicht hat und der das Wesen seiner
Gotter sowie die Art seiner Liebe zu ihnen bestimmt.«>*

Zunichst soll auf die erste Richtung, die Entwicklung von
einer matriarchalischen zu einer patriarchalischen Phase der
Religionen, eingegangen werden. Mitte des 19. Jahrhunderts
entdeckten Bachofen und Morgan, dafl dem patriarchalischen
Stadium der Religion in vielen Kulturen urspriinglich ein
matriarchalisches vorausging. In ihm galt analog zur Gesell-
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vorgibt, oder handelt es sich um eine Rationalisierung®, die in
Wirklichkeit eine entgegengesetzte Haltung verbirgt? Wie tief
ist das Gedankensystem in die emotionale Matrix eines Men-
schen verwoben? Hat es eine tragfihige Basis, oder ist es
aufgesetzt, leere Meinung?

Die psychoanalytische Deutung von Gedankensystemen hat
die Zweideutigkeit menschlicher Denkprozesse offenkundig
werden lassen, den Widerspruch zwischen der Vernunft und
dem rationalisierenden Intellekt, der gleichzeitig Ausdruck
eines fundamentalen Widerspruchs im Menschen ist, ndmlich
das zugleich auf den Menschen einwirkende Bediirfnis nach
Bindung, um mit der Masse Kontakt zu haben, Zusammenge-
horigkeitsgefiihl zu empfinden und nicht isoliert zu sein, und
nach Freiheit, um unabhingig zu sein, SelbstbewuBtsein zu
entwickeln und die Vernunft voll zu entfalten. Dieses Ziel der
Reifung der Vernunft ist — so Fromm - abhéngig von der
Erlangung volliger Freiheit, es geschieht im Geiste der humani-
stischen Religion. Demgegeniiber hilt die autoritire Religion
mit ihren rationalisierenden Argumenten den Menschen in
Abhéngigkeit.

Aspekte der Religion

Neben der Unterscheidung autoritdrer und humanistischer
Religion ist es wichtig, auf die verschiedenen Aspekte von
Religion einzugehen, um sie damit in ihren Erscheinungen und
Auswirkungen konkreter bestimmen und fassen zu kénnen.

Fromm erwahnt zunichst den erfahrungsméiBigen Aspekt
und ordnet hier das religiose Gefiihl und die religiose Hingabe
ein. Hochstes Ziel des Lebens sei, so sagen es iibereinstimmend
alle groBen 6stlichen und westlichen Religionen, »die Sorge um
die Seele des Menschen und die Entfaltung seiner Kréfte der
Vernunft und Liebe«.*

Die Bedrohung der Entfaltung dieser religiosen Haitung
kommt nun nicht von der Wissenschaft, sic kann diese vielmehr
fordern durch ihr wachsendes Verstandnis in bezug auf die
Natur des Menschen und die mit ihr zusammenhingenden
GesetzmiBigkeiten. Gefidhrdet wird diese religiose Haltung
des Gefiihls und der Hingabe jedoch von den Praktiken des
tiglichen Lebens, von der Marketing-Orientierung des moder-
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nen Menschen. Seinen Wert erhilt dieser nicht mehr aus sich
selbst, sondern aufgrund seiner » Verkaufiichkeit«, seiner » At-
traktivitdt« auf dem Markt, seinem Gebrauchswert in der
gegebenen Gesellschaftsstruktur. Mit dieser Marketing-Orien-
tierung, deren Hauptmerkmal die Abhingigkeit von der Aner-
kennung der anderen ist, verliert der Mensch seine Identitét,
weil er sich selbst fremd wird.

»Wenn der hochste Wert des Menschen der Erfolg ist, wenn
Liebe, Wahrheit, Gerechtigkeit, Zartlichkeit und Mitgefiihl
ihm nicht von Nutzen sind, dann mag er sich zu diesen Idealen
bekennen, aber er wird nicht mehr nach ihnen streben. Er mag
sich einbilden, den Gott der Liebe anzubeten, in Wahrheit
jedoch verehrt er ein Gotzenbild, das die Idealisierung seiner
realen Ziele darstellt, ndmlich jener, die in seiner Marketing-
Orientierung wurzeln.«*

Ein zweiter Aspekt der Religion ist ihr wissenschaftlich-
magischer. Auf ihn hat der wissenschaftliche Fortschritt eine
besondere Einwirkung. Der Uberlebenskampf des Menschen
fithrte in der Friihzeit zu verschiedenen Theorien und Prakti-
ken, mit denen sich der Mensch die Naturkréfte verstiandlich zu
machen und zu nutzen suchte. Diese wurden schlief3lich ein
Teil seiner Religion. Die  Gotter wurden Zuflucht fiir die
Erfiillung der praktischen Bediirfnisse, die der Mensch aus
eigener Kraft nicht imstande war zu befriedigen.

Damit jedoch ist dieser Aspekt der Religion abhéngig vom
Erklarungsvermégen des Menschen. Je mehr dieser die Natur
versteht und meistert, desto weniger braucht er die Religion
zur wissenschaftlichen Erkldrung und als magisches Mittel, die
Natur zu bewiltigen. Diese Aussage stellt zwar keineswegs die
Berechtigung der Religion in ihrer Sorge um das Wohlergehen
der Seele in Frage, sie hinterfragt allerdings ihren wissenschaft-
lichen Erklarungswert.

Im folgenden ist der ritualistische Aspekt der Religion zu
erdrtern. Rituale miissen nicht zwangsliufig irrationalen Cha-
rakter haben; insofern unterscheiden sie sich von den neuroti-
schen Zwangsritualen individueller pathologischer Erscheinun-
gen, die insbesondere von der Psychoanalyse untersucht wer-
den. »Wir haben nicht nur ein Bediirfnis nach einem Rahmen
der Orientierung, der unserem Dasein einen Sinn gibt und den
wir mit unseren Mitmenschen teilen kdnnen. Wir haben das
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Bediirfnis, unsere Hingabe an uns bestimmende Werte in
Gemeinschaft mit andern durch Handlungen auszudriicken.
Im weiten Sinn ist ein Ritual eine gemeinsam vollzogene
Handlung zum Ausdruck gemeinsamer Strebungen, die in
gemeinsamen Werten wurzeln.«®

Der Unterschied des rationalen Rituals im Gegensatz zum
irrationalen liegt also in seiner Funktion: Wahrend das irratio-
nale Ritual verdringte Impulse abwehrt (wie zum Beispiel der
Waschzwang), driickt das rationale Ritual als wertvoll aner-
kannte Strebungen aus und wird damit zum sinnbildlichen
Ausdruck von Gefiihlen und Gedanken durch eine Handlung,
ein Ausdruck gemeinsamer Hingabe an Ideale. Diese Ideale
enthalten genuine und von allen geteilte Werte. Von ihrem
Vorhandensein und ihrer Durchsetzung im menschlichen Le-
bensvollzug hiangt das Entstehen sinnvoller rationaler Rituale
ab.

Zuletzt sei auf den vierten, den semantischen Aspekt der
Religion hingewiesen. Religion spricht eine symbolische Spra-
che; das heif3t, bestimmte innere Erfahrungen, die gefithlsmé-
Biger und gedanklicher Art sind, werden als sinnliche Erfah-
rungen ausgedriickt. Der moderne Mensch kennt diese Spra-
che der Mythen und des religiosen Denkens nur noch im
Traum. Sie ist der bildhafte Ausdruck seelischer Erfahrungen
und damit die einzig universale Sprache der Menschheit. Erst
Sigmund Freud hat dem Menschen der Neuzeit einen neuen
Zugang zum Symbolgehalt dieser fast vergessenen Sprache
geschaffen und damit die Grundlagen fiir ein erweitertes
Verstidndnis der religiosen Symbole gelegt. Damit besteht die
Moglichkeit, die bedeutungsvolle und tiefe Weisheit der reli-
giosen Sprache neu zu erschliefen. So interessieren auch
Fromm die religiosen Symbole, weil sie nach seiner Meinung
der Versuch des Ausdrucks bestimmter menschlicher Erfah-
rungen sind. Deshalb geht es ihm darum, die hinter dem
Symbolsystem liegende Realitét zu erfassen. Dazu dienen die
Symbole als Schliissel.

Dieser Blickwinkel 146t im Hinblick auf die Frage nach
Religion fiir Fromm nur die SchluBfolgerung zu, nicht um die
Anerkennung oder Leugnung Gottes zu streiten, sondern
vielmehr die hinter dem Symbol Gott liegende menschliche
Haltung zu erfassen. Weil das religiése Problem ein menschli-

Fromm und die Religion 117

ches Problem ist, bleibt zu unterscheiden, ob die menschliche
Einstellung im humanistischen Sinne oder im autoritiren Sinne
religios ist, ob sie der Selbstverwirklichung des Menschen dient
oder durch Gotzendienst in die Abhéingigkeit fithrt. »Wir
vergessen, daB} das Wesen des Gotzendienstes nicht in der
Anbetung dieses oder jenes Gotzenbildes liegt, sondern daf} er
eine bestimmte menschliche Haltung darstellt. Diese kann
umschrieben werden als die Vergoéttlichung von Dingen, von
bestimmten Aspekten der Welt, und als Unterwerfung des
Menschen unter solche Dinge, im Gegensatz zu einer Haltung,
mit der der Mensch sein Leben der Verwirklichung der hoch-
sten Lebensideale, der Liebe und Vernunft widmet, und darum
ringt, das zu werden, was er der Moglichkeit nach ist, ein
Wesen, geschaffen als Ebenbild Gottes. «*

Deutlich wird: Bei jeder Frage nach Gott und Religion geht
es nach Fromm um den Menschen. Ein kurzer Essay iiber »Die
prophetische Auffassung vom Frieden«*, den Fromm im glei-
chen Jahr wie »Psychoanalyse und Religion« schreibt, vertieft
diesen Gedanken. :

Die charakteristische Rolle des alttestamentlichen Gottes im
Prozel} der menschlichen Geschichte besteht darin, den Men-
schen in seinem Wesen und Handeln gewéhren zu lassen, ihm
allerdings Boten zu senden, die neue geistige Ziele setzen,
Handlungsalternativen aufzeigen und Protest gegen falsche,
den Menschen versklavende und zugrunde richtende Taten
und Handlungen erheben. Die Handlungs- und Entscheidungs-
freiheit bleibt jedoch dem Menschen selbst vorbehalten. Denn
der Gott des Alten Testamentes — im Gegensatz zum Neuen
Testament — greift nicht durch einen Akt der Gnade in die
Geschichte ein. Dies zeigt sich bereits im paradiesischen Siin-
denfall, den Fromm auf interessante Weise interpretiert:

»Die erste Tat der menschlichen Freiheit ist ein Akt des
Ungehorsams, durch den der Mensch sein urspriingliches
Einssein mit der Natur transzendiert: Er wird sich seiner selbst,
seines Nachbarn und seiner Entfremdung bewuf3t. Im Prozef3
der Geschichte erschafft der Mensch sich selbst. Er wichst in
dem BewuBtsein seiner selbst, in der Liebe, in der Gerechtig-
keit. Wenn er das Ziel des vollen Erfassens der Welt durch die
ihm eigenen Krifte der Vernunft und der Liebe erreicht hat, ist
er wieder eins geworden, hat er die »Erbsiinde« iiberwunden, ist
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er ins Paradies zuriickgekehrt, doch auf der neuen Ebene der
menschlichen Individuation und Unabhingigkeit. Obgleich
der Mensch im Akt des Ungehorsams >gesiindigt< hat, wird
seine Siinde im Proze der Geschichte gerechtfertigt. Er leidet
nicht an einer Verderbtheit seiner Substanz, sondern seine
Siinde ist in sich der Beginn eines dialektischen Prozesses der
mit seiner Selbsterschaffung und Selbsterlosung endet. «*

In der Entfremdung des Menschen von sich selbst und der
Natur liegt also seine Verderbtheit, die erst dann aufgehoben
ist, wenn er mit seinen Kriften der Vernunft und Liebe eine
neue Harmonie und eine neue Einheit zwischen den Menschen
erreicht hat. Die Vollendung dieser Selbsterschaffung ist die im
Alten Testament genannte »messianische Zeit«, in der fir
Fromm der Messias als das Symbol fiir die eigene Anstrengung
steht. »Die neue Harmonie ist anders als die des Paradieses. Sie
kann nur erreicht werden, wenn der Mensch sich voll entwik-
kelt, um wahrhaft menschlich zu werden, wenn er in der Lage
ist zu lieben, wenn er die Wahrheit kennt und Gerechtigkeit
{ibt, wenn er die Kraft seiner Vernunft so weit entfaltet, da er
sich aus der Knechtschaft des Menschen und von den Fesseln
der irrationalen Leidenschaft befreit.«*

Oberstes Ziel bleibt fiir Fromm also auch in diesem Essay —
wie in seinem gesamten Werk — die volle Selbstentfaltung und
Selbstverwirklichung des Menschen. Diese grundlegende
Uberzeugung mit dem Bediirfnis des Menschen nach Religion
und mit der Gottesfrage in Verbindung zu bringen, macht im
Hinblick auf den judisch-christlichen Glauben Vorentschei-
dungen und Schluffolgerungen erforderlich, die Fromm 1966
in seinem Buch »lhr werdet sein wie Gott« erldutert und
ausfiihrt.

Thr werdet sein wie Gott

Dieses Buch Erich Fromms untersucht die Entwicklung
jidischen Denkens und Glaubens an Hand des Alten Testa-
mentes. Seiner Meinung nach hat das Alte Testament eine
mabBgebliche und aktuelle Bedeutung, wenn man sich darum
bemiiht, es in seiner Grundaussage zu verstehen. Seine inhaltli-
che Linie zeigt, wie sich das Denken des jiidischen Volkes von
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einem primitiven Stammesbewuftsein, das von Autoritit ge-
pragt war, zur Vorstellung von Freiheit und internationaler
Zusammengehorigkeit aller Menschen entwickelt hat. Es han-
delt sich um ein revolutionédres Buch mit dem Hauptthema der
Befreiung des Menschen aus nationaler, religidser und sozialer
Abhingigkeit, an dessen Endpunkt die visiondre Vorstellung
menschlicher Freiheit steht. »Das Alte Testament ist das
Dokument, das die Entwicklung eines kleinen; primitiven
Volkes beschreibt, dessen geistige Fiihrer auf der Existenz
eines einzigen Gottes und auf der Nichtexistenz von Gdétzen
beharrten und die unbeirrt an ihrer Religion festhielten mit
ihrem Glauben an einen namenlosen Gott, an die schlieliche
Vereinigung aller Menschen und an die vollige Freiheit eines
jeden Individuums.«®

Entscheidend sind deshalb fiir Fromm die im Alten Testa-
ment zum Ausdruck gebrachten Normen und Prinzipien, die
auch heute noch Giiltigkeit und Anspruch auf Verwirklichung
besitzen. Diese Tatsache muf jedoch nicht zwangslaufig einen
theistischen Gottesglauben nach sich ziehen. Fromm bekennt
sich eindeutig dazu, die Bibel nicht als »Wort Gottes« zu
verstehen, weil ihm sein nichttheistischer Standpunkt dies
verbietet. Vielmehr werden in ihr moralische Werte von blei-
bender Geltung iberliefert, die Ausdruck menschlicher Erfah-
rung und reifen menschlichen Denkens sind. Dazu dient auch
das Symbol Gott. Fromm interpretiert die Bibel in seinem
Buch »lhr werdet sein wie Gott« als radikalen Humanismus.
Darunter versteht er »eine globale Philosophie, die das Eins-
sein der menschlichen Rasse die Fahlgkelt des Menschen, die
eigenen Krifte zu entwickeln, zur inneren Harmonie und zur
Errichtung einer friedlichen Welt zu gelangen, in den Vorder-
grund stellt. Der radikale Humanismus sieht in der volligen
Unabhéngigkeit des M nschen sein hochstes Ziel, was bedeu-
tet, daf3 er durch Fiktio1 én und Illusionen hindurch zum vollen

- Gewahrwerden der Wirklichkeit vordringen muB. Er impliziert

ferner eine skeptlsche Haltung gegeniiber der Anwendung von
Gewalt, weil es in der gesamten Menschheitsgeschichte eben
die angsterzeugende Gewalt war, die den Menschen dazu
bereit machte, die Flktion fiir die erkhchkelt und Illusionen
fir die Wahrheit zu halten, was auch heute noch gilt: Die
Gewalt war es, die den Menschen fihig machte, unabhingigzu
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werden und die so sein Denken und seine Gefiihle verfilscht
hat.«* ‘

Die Sicht, die Fromm vom Menschen und seinen ihm

innewohnenden Kriften hat, ist also eng verwoben mit der
Gottesvorstellung des Menschen, wie bereits an verschiedenen
Stellen deutlich geworden ist. Deshalb soll vor der Beschrei-
bung des Frommschen Menschenbildes die Darlegung seines
Gottesbildes stehen.

Das Gottesbild

Die Geschichte der religidsen Vorstellungen sieht Erich
Fromm - #hnplich wie Sigmund Freud - prozeBhaft. Der
Mensch — und diese Vorentscheidung ist grundlegend — hatte
irgendwann im Verlauf seiner Bewuftseinsentwicklung die
Ahnung, das Problem seiner Existenz, namlich seine Entfrem-
dung von sich selbst und der Natur, bei voller Entwicklung der
ihm eigenen Kréfte der Liebe und Vernunft I6sen zu kénnen.
Dieser Ahnung, dieser Vision gab er den seiner kulturellen
Umgebung jeweils entsprechenden Namen: Tao, Nirwana,
Brahman oder Gott.

Erst die Abhingigkeit von den sozio-kulturellen und politi-
schen Strukturen der einzelnen Gesellschaften liel3 das allen
Gemeinsame der Vision gegeniiber dem darum errichteten
Denksystem in den Hintergrund treten; das hei3t, zwar galt die
neue Vision als Ziel, wurde aber bald absolut gesetzt und mit
einem dogmatischen Rahmen umkleidet, der zunehmend Ge-
wicht erhielt, bis die urspriinglich allen gemeinsame Vision
kaum noch zu erkennen war.>

Der Ausgangspunkt von Fromms Religionskritik, der auch
sein gesamtes methodologisches Vorgehen bestimmit, liegt also
darin, Gott symbolisch zu verstehen, indem er das jeweilige
Gottesbild als historisch bedingten Ausdruck innerer menschli-
cher Erfahrung wertet. » Gott< ist eine der vielen poetischen
Ausdrucksweisen fiir den hochsten Wert im Humanismus und
keine Realitit an sich.«’' Oder an anderer Stelle: » Gott< wird
fir ihn (den Menschen, d.V.) ein Symbol, in welchem der
Mensch in einem fritheren Stadium seiner Evolution das Hoch-
ste ausgedriickt hat, was er erstrebt: Liebe, Wahrheit und
Gerechtigkeit. «”

Fromm und die Religion 121

Diese Verkniipfung des Gottesbegriffs mit der historischen
und gesellschaftlichen Realitét erklirt, warum das X — gemeint
als Platzhalter fiir die unbekannte religiose Macht — als hoch-
ster Wert in jeder Kultur einen eigenen Namen hat. Sie zeigt
auflerdem, daf} das Gottesbild einem Evolutionsprozef unter-
legen ist, der von der Entwicklung der charakterlichen Struktur
des Menschen abhéngt. Somit muf} die Analyse des Gottesbil-
des mit der Analyse der Charakterstruktur des Menschen
beginnen. !

Am Anfang der Menschheitsentwicklung, deren Kennzei-
chen die Loslésung des Menschen von den priméren Bindun-
gen an Natur, Mutter, [Blut und Boden war, bemiiht sich der
Mensch darum, diese urspriingliche Bindung zu halten. Zwar
hat ihn seine Vernunft von der Einheit mit der Natur endgiiltig
getrennt, aber sein Sicherheitsbediirfnis treibt ihn dazu, an der
Identitét mit der Welt der Baume und Tiere festzuhalten. Diese
Beobachtung bezeugen!die Riten der primitiven Religionen am
Beispiel der Totemver¢hrung™, die bestimmten Tieren gilt.

Mit der weiteren Vernunftsentwicklung verfeinern sich auch
die handwerklichen Fihigkeiten, die dem Menschen schliel3-
lich eine gewisse Unabhéingigkeit gegeniiber der Natursichern.
In diesem Stadium vétwandelt er das Produkt der eigenen
Hiinde in einen Gott aus Ton, Silber oder Gold, den er anbetet.
Er projiziert in diese| Gotzen die eigenen Fihigkeiten und
Fertigkeiten und betet Qamit die eigene Macht und den eigenen
Besitz in entfremdeter] Form an.

Die weitere Entwi¢klung des wachsenden menschlichen
Selbstwertgefiihls fiihrt endlich dazu, den Gottern menschliche
Gestalt zu verleihen. »In dieser Phase der anthropomorphen
Gottesanbetung finden wir eine Entwicklung, die in zwei
Richtungen geht. Die ?ine bezieht sich auf das weibliche bzw.
ménnliche Geschlecht der Gétter, die andere auf den Grad der
Reife, den der Mensch erreicht hat und der das Wesen seiner
Gétter sowie die Art seiner Liebe zu ihnen bestimmt. «**

Zunéchst soll auf di¢ erste Richtung, die Entwicklung von
einer matriarchalischeﬁ zu einer patriarchalischen Phase der

“Religionen, eingegangen werden. Mitte des 19. Jahrhunderts

entdeckten Bachofen qhd Morgan, da3 dem patriarchalischen
Stadium der Religion|lin vielen Kulturen urspriinglich ein

matriarchalisches voraiisging. In ihm galt analog zur Gesell-
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schaftsstruktur die Mutter als das héchste Wesen; religios als
Gottin, politisch und sozial als Autoritat in Familie und Gesell-
schaft. Die Menschen waren gleichwertige und gleichgeliebte
Kinder dieser Mutter-Goéttin. Thre Zuwendung galt bedin-
gungslos. Im Verlauf der menschlichen Evolution jedoch wird
die Mutter ihrer exponierten Stellung beraubt, die schlieBlich
der Vater einnimmt; ebenfalls auf der religiésen und politi-
schen Ebene. Die Charakteristik seines Bezugsverhiltnisses zu
den Menschen ist wie im familidren Bereich zu den Kindern
hierarchischer Natur. Seine Liebe ist abhidngig von der gehor-
samen Pflichterfiillung seiner Forderungen. So weicht die
urspriingliche Gleichheit der Briider einer Ungleichheit, in der
jeder bestrebt ist, der erste zu sein. Dies gilt auch in religidser
Hinsicht. Uber die méinnlichen Gétter herrscht ein Hauptgott,
derim Verlauf die anderen Gotter verdringt und zum einen, zu
dem Gott wird. Die Liebe des Menschen zu ihm enthélt die
gleichen charakteristischen Ziige wie dic Liebe des Kindes zum
Vater™; sie ist geprigt von Strenge, aber Gerechtigkeit, von
Belohnung oder Bestrafung, also abhingig von dem Ma8, in
dem der Mensch den gottlichen Forderungen entspricht.

Die zweite von Fromm angesprochene Entwicklungsrich-
tung der anthropomorphen Gottesanbetung bezieht sich auf
den Grad der menschlichen Reife, denn von ihr hangt das
Wesen der Gotter und die Charakteristik der Liebe zu ihnen
ab. Sie zielt auf die Weiterentwicklung der Krifte und Fihig-
keiten des Menschen, die schlieBlich zur Anwendung des
Gottesbildes auf den Menschen selbst fiihrt. Die Geschichte
dieser Entwicklung zeigt Erich Fromm sehr detailliert am
jiidischen Gottesbegriff auf, der trotz aller historisch bedingten
Wandlungen eine allen Gotteserfahrungen zugrundeliegende
Gemeinsamkeit kennt: »... die Idee, daB3 weder die Natur
noch Kunstprodukte die letzte Realitit oder den hdchsten
Wert darstellen, sondern daf es nur das EINE gibt, welches
den hochsten Wert und das hochste Ziel des Menschen repré-
sentiert: das Ziel, durch die volle Entfaltung der spezifisch
menschlichen Fahigkeiten der Liebe und Vernunft mit der
Welt eins zu werden. «*

Fromm interpretiert die phasenhafte alttestamentliche Ge-
schichte des Gottesbegriffs in folgenden Schritten: Zuerst ist
das Bild Gottes das eines absoluten Herrschers. Als Schopfer
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der Welt ist es ihm ebenfalls méglich, diese bei’ MiBfallen
wieder zu vernichten. Seine Macht ist absolut und beruht
gegeniiber dem Menschen auf einem klaren Eigentumsverhalt-
nis, das unbedingten Gehorsam erwartet. Ein Beispiel fiir die
Konsequenz dieser Haltung ist die Vertreibung des Menschen
aus dem Paradies.

Demgegeniiber steht jedoch die Idee, da3 der Mensch kraft
seiner Vernunft fihig ist, Gottes potentieller Rivale zu sein.
Bildlich wird dies in der Mdglichkeit des Menschen deutlich,
vom Baum der Erkenntnis und vom Baum des Lebens zu essen,
um sich so Gottes Weisheit und Unsterblichkeit einzuverleiben
und damit Gott selbst zu werden. Nachdem aber der erste
Schritt, ndmlich das Essen vom Baum der Erkenntnis, getan
ist, vertreibt Gott den Menschen aus dem Paradies, um seine
lberlegene Macht zu sichern. Der Mensch beginnt nun ein
unabhiingiges Leben, das sich in dem MaBe von der Oberho-
heit Gottes befreit, in dem er die in ihm liegenden Krafte selbst
entfaltet. »Der Mensch fordert ( . . .) Gott in seiner Vormacht-
stellung heraus, und er ist dazu befahigt, weil er selbst poten-
tiell Gott ist. Der erste Akt des Menschen ist Rebellion, und
Gott straft ihn, weil er aufbegehrte und weil Gott selbst die
Vormachtstellung behalten will.«’’

Fiir Fromm beginnt erst mit diesem Akt des Ungehorsams
die Geschichte des Menschen: Er befreit sich zu sich selbst und
macht sich damit auf den Weg, selbst Gott zu werden.

Ein grundlegender Widerspruch gilt nach Fromm fiir die
frihe jiidische Gottesvorstellung: Als oberster Herrscher er-
schafft Gott in dem Menschen seinen potentiellen Herausfor-
derer; einen Herausforderer, der rebellierend danach strebt,
die inhiirente potentielle Gottheit zu realisieren. Dies macht
die weitere Evolution des jiidischen Gottesbildes deutlich.

In der biblischen Erzéhlung von Noah und der Sintflut
dokumentiert sich einer der entscheidendsten Schritte, den die
religiose Entwicklung des Judentums gegangen ist. Gott
schliet mit Noah und damit der gesamten Menschheit einen
Bund (Genesis 9,11). Weil er seinen Entschlu} bereut, seine
Schépfung wieder zu vernichten, rettet er Noah, seine Familie
und zwei Tiere jeder Gattung. Mit dieser Entscheidung ver-
pilichtet er sich zu einer unbedingten Ehrfurcht vor dem
gesamten Leben auf der Welt, zum Recht auf Leben. Symboli-
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siert wird dieses Biindnis, das Gott mit den Menschen schlief3t,
durch einen Regenbogen. »Gott hat die Freiheit verloren,
willkiirlich zu handeln, und der Mensch hat die Freiheit
gewonnen, Gott unter Hinweis auf dessen Versprechungen
und die im Bund festgelegten Grundsétze zur Rechenschaft zu
ziehen.«*® Damit ist Gott zum Vertragspartner mit dem Men-
schen geworden, und beide haben sich an die abgemachten
Bedingungen zu halten. Die absolute Macht Gottes hat sich in
die eines konstitutionellen Monarchen verwandelt, der durch
die Prinzipien der Gerechtigkeit und Liebe gebunden ist. Gott
ist nicht linger der despotische Stammeshéuptling, sondern
wird zum liebenden Vater. Dieser Bundesgedanke zeigt sich
fir das hebriische Volk insbesondere in den Verheilungen
Gottes an Abraham (Genesis 12,1-3 und 17,7-10) und im
Streitgesprich Abrahams mit Gott iiber die Vernichtung von
Sodom und- Gomorra, in dem sich Gott unter Abrahams
Hinweis auf die gegebenen Prinzipien zu seinem Bund bekennt
(Genesis 18,23-32).% Dieser Bund signalisiert also eine Ent-
wicklung im Gottesbild, die die Vorstellung von der volligen
Freiheit des Menschen miteinschlieft — mit der Moglichkeit,
daB diese sogar zur »Freiheit von Gott« fithren kann.

Eine dritte Phase der jiidischen Gottesvorstellung wird in der
Offenbarung Gottes gegeniiber Moses (Exodus 3,13-15) deut-
lich. Auch sie enthélt noch anthropomorphe Elemente, wie
zum Beispiel das »Sprechen« Gottes oder sein »Wohnen auf
dem Berge«, wesentlicher ist allerdings die Tatsache, daB sich
ihr Schwerpunkt von der Personalitit auf die Symbolik verla-
gert. Gott ist nicht mehr der liebende Vater, sondern wird zum
Symbol fiir die Prinzipien der Gerechtigkeit, Liebe und Wahr-
heit; »er wird zum Prinzip der Einheit hinter der Mannigfaltig-
keit der Phinomene«.® Gott wird zum Gott der Geschichte
und grenzt sich als namenloser Gott von jeder Gotzenvorstel-
lung ab. Als dieser Gott der Geschichte sagt er zu Moses: »Ich
bin der Gott deines Vaters, der Gott Abrahams, der Gott
Isaaks und der Gott Jakobs« (Exodus 3,6). Trotzdem bleibt
Moses skeptisch, weil er befiirchtet, ihm bliebe die Anerken-
nung der Hebrier fiir seine Beauftragung versagt, solange er
nicht den Namen des Gottes, der ihn geschickt hat, nennen
konne. Also gibt Gott Moses einen Namen, in dem fiir Fromm
eine tiefsinnige Ironie versteckt ist: »Ich bin der >Ich-bin-da<.«
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—so die Ubersetzung des hebriischen JAHWE. Fromm inter-
pretiert dies mit Meister Eckhart dahingehend, daB3 es am
treffendsten mit »Mein Name ist Namenlos« zu iibersetzen
sei.! Der Skopus dieser Aussage liegt darin, daff Gott sich
nicht begrenzen 14ft; er ist weder endlich noch ein »Ding«.
Vielmehr driickt der Name einen lebendigen ProzeB aus, einen
Prozel des Werdens, der sich nicht mit einer Bezeichnung auf
vorfindliche Endlichkeit oder Dinghaftigkeit reduzieren 1i8t.
Die Ironie liegt darin, da3 Gott den an Gotzendienst gewohn-
ten Hebrdern zwar einen Namen gibt (damit macht er der
Unwissenheit des Volkes ein Zugestandnis), gleichzeitig mit
diesem Namen jedoch darauf beharrt, daB er ein namenloser
Gott ist, der sich durch kein Bildnis einfangen 1aBt.%

Die konsequenteste Weiterentwicklung dieses Gottesbe-
griffs sicht Fromm fiir das Judentum in der Theologie des
Moses Maimonides. Bereits das Bilderverbot hatte ja dazu
gefiihrt, daB in der jidischen Tradition das Wort JHWH bis
heute niemals ausgesprochen werden durfte, um den MifB-
brauch des heiligen Namens zu vermeiden. »Mit anderen
Worten bedeutet in der jludischen Tradition das biblische
Verbot, Gott irgendwie darzustellen und Gottes Namen unno-
tigerweise auszusprechen, daB3 man zwar mit Gott im Gebet
sprechen kann, in einem Akt, in dem man zu Gott in Beziehung
tritt, daB3 man aber iiber Gott nicht sprechen darf, damit er sich
nicht in einen Gétzen verwandelt.«* Diesen Gedanken greift
Maimonides auf und fithrt ihn zur Lehre von den negativen
Attributen. Jede positive Aussage iiber das Wesen Gottes, also
seine Existenz, sein Leben, seine Macht, seine Einheit, seine
Weisheit und so weiter, wiirde dazu fithren, Gott festzulegen.
Definitorische Zweideutigkeiten und personenhafte Verglei-
che wiren die unausweichliche Folge. Die GroBe Gottes darf
jedoch nicht durch Analogiedenken eingeschrinkt werden.
Vielmehr 146t sich nur auf dem Weg negativer Aussagen zur
Erkenntnis Gottes gelangen, die dann vollkommener wird,
wenn immer mehr von dem ausgesagt werden kann, was Gott
nicht ist.

An den Stellen, an denen jedoch selbst die alttestamentliche
Schrift scheinbar positive Aussagen iiber das Wesen Gottes
macht, handelt es sich eigentlich — so Maimonides — nicht um
eine Beschreibung der Wesenhaftigkeit Gottes, vielmehr sind
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die von Gott ausgehenden Wirkungen angesprochen mit dem
Zweck, den Menschen zu seiner Vollendung zu fiithren. Das
Wesen Gottes wird damit zum Ideal der menschlichen Hand-
lungen, die Gottesidee gewinnt ihren Schwerpunkt in der
ethischen Bedeutung.

Primisse der negativen Theologie des Maimonides ist jedoch
das Festhalten an der Existenz Gottes; denn nur wenn diese
gewihrleistet ist, lassen sich affirmative und ethische Aussagen
iiber den Menschen machen. Mit der Existenz Gottes ist
allerdings schon das einzige theologische Dogma genannt, das
sich in Bibel und spiterem Judentum finden {a6t. Alle anderen
Aussagen sind Aussagen liber das Wirken Gottes, die letztlich
auf das Verhalten des Menschen zielen. An Gott zu glauben
bedeutet deshalb fiir den Menschen, die Taten Gottes nachzu-
ahmen, imitatio dei. Daher hat das Judentum, wie Fromm
meint, auch keine orthodoxe Theologie — im Sinne von Recht-
glaubigkeit — entwickelt. »Unsere Erorterung der Gottesvor-
stellung hat uns zu dem Schluf gefiihrt, da es nach Auffassung
der Bibel und der spiteren jiidischen Tradition nur etwas gibt,
worauf es wirklich ankommt, daf ndmlich Gott ist. Der Speku-
lation éber Gottes Natur und Wesen wird nur geringe Bedeu-
tung zugeschrieben. Aus diesem Grund hat keine theologische
Entwicklung stattgefunden, die mit der des Christentums zu
vergleichen wire.«<%

Die »negative Theologie« der jiidischen religidsen Vorstel-
lungen enthélt neben den bei Maimonides aufgezeigten
Schwerpunkten fiir Fromm noch einen weiteren wesentlichen
Gesichtspunkt, der sich nahtlos in sein Weltbild einfiigt: Sie
negiert mit ihrem Gottesbekenntnis jeglichen Goétzendienst.
Im Kampf gegen den Goétzendienst sieht Fromm auch das
zentrale Thema des Alten Testamentes.

Die charakteristischen Merkmale von Gotzen sind Begrenzt-
heit, Abhingigkeit, Dinghaftigkeit, Gehorsam, Unterwerfung
etc. Sie fiilhren den Menschen in die Entfremdung. »Der Gotze
ist die entfremdete Form der Selbsterfahrung des Menschen. «®
Im Gegensatz zur Verehrung Gottes, die Unabhéngigkeit
verlangt, erwartet der Gotzendienst seinem Wesen nach Un-
terwerfung; das aber fiihrt zum Stillstand menschlichen Wachs-
tums. Der Mensch beraubt sich selbst seiner ihm innewohnen-
den Krifte. Nach Fromm zeigt die Geschichte der religiésen
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Vorstellungen jedoch, dall sie den Menschen im Laufe der
Entwicklung immer bewulter zu sich selbst fiihrt. Er wird zum
Partner Gottes und schlieSlich fast seinesgleichen.

Denkt man diese Entwicklung konsequent zu Ende, so muf}
sie fiir Fromm folgerichtig in ein System ohne »Gott« miinden.
Der zunéchst eiferstichtige Gott Adams wird zum namenlosen
Gott Moses’ und schlieBlich zum Gott des Maimonides, der nur
noch weill, was Gott nicht ist. Die weitere Evolution dieses
Gottesbildes, das den Menschen im Laufe der Jahrhunderte
immer mehr zu sich selbst gefiihrt hat, setzt an die Stelle der
Theologie die rechte Art zu leben. Fromm ist sich dariiber im
klaren, daB} ein theistisch-religioses System unmoglich »Gott«
preisgeben kann, ohne seine Identitit zu verlieren. Fiir ihn als
nichttheistischen Denker ist diese Konsequenz jedoch die
einzig mogliche und sinnvolle. Die volle Gotteserkenntnis wird
deshalb nichttheologisch »das Ziel, da3 der Mensch seine
seelischen Krifte, sein Leben und seine Vernunft ganz entwik-
kelt, in sich ein Zentrum hat und frei ist, ganz das zu werden,
was er als Mensch sein kann«.% Diese Definition leitet zum
Menschenbild Erich Fromms {iber.

Das Menschenbild

Die Geschichte des Gottesbegriffs —so ist deutlich geworden
—weist auf das Ziel der Geschichte, den voll entfalteten und aus
den Kriften der Vernunft und Liebe lebenden universalen
Menschen. Damit gelten die Aussagen iiber Gott eigentlich
dem Menschen. Wenn also Gott Liebe und Gerechtigkeit
zugeschrieben werden, dann stehen sie symbolhaft fiir des
Menschen eigene Krifte der Liebe und Gerechtigkeit.

Der Mensch, so sagt es die Bibel, wurde als Abbild Gottes
erschaffen (Genesis 1,26f.). In bestimmten rabbinischen Tra-
ditionen bedeutet dies, daB er Gott gleich, nicht aber Gott
selbst ist. Zwar l4aBt sich, wie bereits gezeigt wurde, eine
Entwicklung im Verhéltnis Gottes zum Menschen beobachten,
diese hat jedoch dort ihre Grenze, wo an der Existenz Gottes
festgehalten wird. Dem Menschen ist es moglich, wie Gott zu
werden, Gott selbst kann er jedoch nicht werden.

Der humanistische Ansatz Fromms tberspringt nun diese
Grenze. Bestitigt fiihlt er sich von — allerdings nichtoffiziellen
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— rabbinischen AuBerungen, die erkennen lassen, daB der
Unterschied zwischen Gott und Mensch beseitigt werden kon-
ne.”’ Sie gestehen dem Menschen die Fihigkeit zu einer
grenzenlosen Weiterentwicklung zu — unter der Leitung des
Wortes Gottes, wie es in der Tora und bei den Propheten zum
Ausdruck kommt. Fromm greift diesen Gedanken auf und
beschreibt die Entwicklung des Menschen in drei Stadien. Am
Anfang steht die inzestudse Fixierung an Blut und Boden, die
abgelost wird vom Gehorsam gegeniiber Vater, Staat und Gott
und schlieBlich in Unabhéngigkeit und Freiheit ihr Ziel findet.
Diese Entwicklung vollzieht sich in mehreren Schritten.

Am Beginn der biblischen Uberlieferung stehen Adam und
Eva. Sie sind Gefangene der Natur, weil sie sich in einer
affektiven Bindung zu ihr befinden. Erst die Erkenntnis von
Gut und Bose zerstort diese urspriingliche Harmonie mit der
Natur. »Der Mensch beginnt den Individuationsproze3 und
zerschneidet seine Bindungen an die Natur. Tatsichlich wer-
den er und die Natur zu Feinden, die erst dann wieder versohnt
werden konnen, wenn der Mensch zu seinem vollen Mensch-
sein gelangt ist. Mit diesem ersten Schritt der Zerschneidung
des Bandes zwischen Mensch und Natur beginnt die Geschichte
—und die Entfremdung. Wie wir sahen, handelt es sich dabei
nicht um den >Siindenfallc des Menschen, sondern um sein
Erwachen und so um den Anfang seines Aufstiegs.«®

Der nichste Schritt liegt im Zerschneiden familidrer Bindun-
gen. Vorbedingung fiir die Vereinigung von Mann und Frau ist
laut Genesis 2,24 die Unabhéngigkeit vom Elternhaus. Abra-
ham muf} sein Vaterhaus verlassen, um in das verhei3ene Land
zu gelangen, und die hebridischen Stimme lassen sich nach
langen Wanderungen in Agypten nieder. Dort erwartet sie
gesellschaftliche Abhanglgkelt Israel gerit in die Knechtschaft
Agyptens, und in einem weiteren wichtigen Schritt muB es die
Fesseln der Sklaverei, seiner Abhingigkeit, zerreilen. Alle
diese Schritte dokumentieren die Loésung aus der inzestudsen
Fixierung.

Wihrenddessen erfolgt eine neue Bindung, die allerdings
qualitativ vOllig anderer Art ist. Es ist der Gehorsam, familidr
gegeniiber dem Vater und religids gegeniiber Gott. War die
Fixierung im wesentlichen eine emotionale Bindung, so ist der
Gehorsam eine bewufite Unterwerfung unter eine Autoritét.
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»Der gehorsame Mensch hat Angst, bestraft zu werden, falls er
nicht gehorcht. Ein fixierter Mensch hat Angst, verloren zu sein
und ausgesto3en zu werden, wenn er versucht, die inzestutse
Bindung zu 16sen.«* Gleichzeitig ist die Angst des gehorsamen
Menschen, historisch gewohnlich als Bindung an den Vater,
offenkundiger, wihrend die Angst des fixierten Menschen, als
Bindung an die Mutter, tiefer geht. Threr Natur nach ist die
inzestudse Fixierung dariiber hinaus eine Bindung an die
Vergangenheit. Sie behindert damit die Moglichkeit der vollen
Reifung des Menschen. »Gehorsam ist in der patriarchalischen
Welt der biblischen und spiteren jiidischen Uberlieferung der
Gehorsam gegeniiber einer Vaterfigur, welche Vernunft, Ge-
wissen, Gesetz, moralische und geistige Grundsiitze reprisen-
tiert. Die hochste Autoritit im biblischen System ist Gott, der
der Gesetzgeber ist und das Gewissen représentiert.«”™

Das Entwicklungsstadium des Gehorsams erfiillt nun fiir die
Menschheit zwei wichtige Funktionen. Der Zwang, Gott und
seinen Gesetzen zu gehorchen, hilft zum einen, sich aus den
unbewuBten emotionalen Bindungen an Natur, Familie und
Vergangenheit zu l6sen, weil der Anteil unbewuBter Empfin-
dungen und Ahnungen klaren Uberzeugungen und Prinzipien
weichen muB3. Die vorindividuellen archaischen Krifte miissen
aufgrund des Gehorsams gegeniiber der Autoritiat Gott zuriick-
treten. Diese Prinzipien und Uberzeugungen leiten zum ande-
ren einen ProzeB ein, der es dem Menschen moglich macht,
sich selbst treu zu werden, anstatt unreflektiert einer Autoritit
zu gehorchen. In der Konsequenz fiihrt dieser Weg dazu, da3
die Autoritdt Gottes dem Menschen die Unabhingigkeit von
menschlicher Autoritét garantiert. Denn: Gehorsam gegen
Gott negiert die Unterwerfung unter Menschen.

Fiir Fromm er6ffnet sich in der Endphase dieses Gehorsams
gegen Gott die Moglichkeit zur Selbstbefreiung des Menschen.
In dem MaBe, in dem der entfremdete Mensch seine auf Gott
projizierten Krifte zuriickgewinnt, wird die Idee Gottes tiber-
féllig, weil der Mensch iiber sich und seine Krifte selbst
verfiigt. Beweis hierfiir ist die Frommsche Interpretation der
Geschichte des Gottesbegrlffs »Gott wird zum (selbst-)erl6-
sten universalen Menschen.«’

Damit gelangt der Mensch zum Ziel, zur dritten und letzten
Phase der menschlichen Entwicklung, zu Freiheit und Unab-
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hingigkeit. Unabhéngigkeit bedeutet, das Leben aus eigener
Kraft, auf sich selbst gestellt zu meistern, ohne irgendwelchen
fixierten oder autoritiren Bindungen verpflichtet zu sein.
Diese Art der Unabhéngigkeit, die nicht mit Ungehorsam zu
verwechseln ist, ist allerdings nur sehr schwer zu erreichen. Sie
»ist nur insofern und in dem MaBe mdoglich, als der Mensch
aktiv die Welt erfaBlt, zu ihr in Beziehung tritt und so mit ihr
eins wird. Es gibt keine Unabhéngigkeit und keine Freiheit,
wenn der Mensch nicht das Stadium der volligen inneren
Aktivitit und Produktivitit erreicht.«’

Wieder begriindet Fromm diesen Gedanken zunichst aus
der biblischen Tradition, indem er darauf verweist, dafl schon
das Alte Testament zwar die Schwiche und Gebrechlichkeit
des Menschen eindeutig anspricht, dafl es dem Menschen aber,
weil er ein offenes System ist, die Fahigkeit der Weiterentwick-
lung bis zur Freiheit zugesteht; natiirlich im Angesicht Gottes.
Hier geht Fromm nun noch einen Schritt weiter, indem er auch
die Freiheit von Gott fordert. Vereinzelte Beispiele aus der
jiidischen Uberlieferung deuten auf die Tendenz zur volligen
Autonomie hin; der Mensch wird von Gott unabhéngig, zumin-
dest aber doch sein gleichberechtigter Partner.

Ausgangspunkt fiir den Gedanken der Ebenbiirtigkeit, ja
sogar Unabhingigkeit des Menschen von Gott, ist die Aussage
der Bibel, der Mensch sei nach dem Bilde Gottes geschaffen.
Gleichzeitig fithrt diese Aussage »zu der zentralen humanisti-
schen Uberzeugung, daB jeder Mensch die gesamte Mensch-
heit in sich trigt«.” Deutlich wird diese Idee von der Einheit
der menschlichen Rasse nach Fromm in der biblischen Schop-
fungsgeschichte, die einen Mann und eine Frau als Vorfahren
der gesamten Menschheit nennt, im Bund Gottes mit Noahund
nicht zuletzt in den Reden der Propheten, die einen messiani-
schen Universalismus verkinden.

Indem Erich Fromm die Geschichte des Gottesbegriffs inter-
pretiert, wird fiir ihn das Ziel der Geschichte sichtbar. Esistder
zu seinem vollen Menschsein gelangte und zu sich selbst
zuriickgekehrte universale Mensch der messianischen Zeit, der
aus seinen Kréften der Vernunft und Liebe lebt.

»Es ist die Harmonie eines Menschen, der sich seiner selbst
vollig bewuft ist, der Recht von Unrecht und Gut und Bose zu
unterscheiden weis — ein Mensch, der aus seiner Selbsttdu-
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schung und seinem Halbschlaf erwacht und endlich frei gewor-
den ist. Im Prozef der Geschichte gebiert der Mensch sich
selbst. Er wird zu dem, was ihm die Schlange — das Symbol der
Weisheit und Rebellion - versprochen hat und was der patriar-
chalische, eifersiichtige Gott Adams nicht wollte: daB der
Mensch Gott selbst gleich wiirde.«™

Die X-Erfahrung

Die Frommsche Interpretation der Geschichte des Gottesbe-
griffs als Entwicklung und Zielvorstellung des Menschen und
seiner Krifte 1aBt die Frage autkommen, ob das Judentum
aufgrund dieses Blickwinkels vielleicht eher ein ethisches als
ein religioses System sei. SchlieBlich verlangt es vom Menschen
gerechtes, wahrhaftiges und mitfiihlendes Handeln, und sein
Schwerpunkt ist die imitatio dei, die Nachahmung Gottes.
Trotzdem plddiert Fromm fiir seinen religiosen Charakter und

- die religiose Erfahrung des Menschen, die er allerdings nicht

zwangsldufig an ein theistisches System gebunden sieht.

Theisten wie auch humanistische Nicht-Theisten kennen die
Erfahrung der Selbsttranszendenz, die mit dem tief verwurzel-
ten Bediirfnis nach einem Rahmen der Orientierung und einem
Objekt der Hingabe verbunden ist. Diese Erfahrung hingt
zusammen mit dem Versuch des Menschen, die ungeldsten
Fragen seiner Existenz zu beantworten. Deshalb ist das Be-
diirfnis nach Religion - im Gegensatz zur Freudschen Illusions-
kritik — unverzichtbar und grundlegend mit der menschlichen
Existenz verwoben. Allerdings macht jeder Mensch diese
Erfahrung der Selbsttranszendenz entsprechend seiner Situa-
tion anders und bringt sie deshalb auch anders zur Sprache.
Was fiir den Theisten eine eindeutige Gotteserfahrung ist,
duBert sich dem humanistischen Nicht-Theisten als religiose
Gestimmtheit.

Allen auch noch so verschiedenen Orientierungssystemen
liegt jedoch ein gemeinsames Erfahrungssubstrat zugrunde.
Fromm nennt es die X-Erfahrung. Sie wird von allen Menschen
erfabren, auch wenn sie es je nach Kultur und Gesellschafts-
struktur anders zum Ausdruck bringen. »Der Unterschied liegt
in der Art, wie diese Erfahrung begrifflich erfat wird, nicht im
Erfahrungssubstrat, welches den unterschiedlichen begriffli-
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chen Formulierungen zugrunde liegt.«” Dieses Erfahrungs-
substrat, also die X-Erfahrung, 148t sich nun psychoanalytisch
erkldren. Es ergeben sich dabei fiinf Merkmale, die das Phino-
men charakterisieren:

1. Grundlegend ist zunichst die Tatsache, daf3 das Leben als
Problem erfahren wird; das heift, die X-Erfahrung ist der
Ausdruck einer tief und bewuf3t empfundenen Unruhe iiber die
existentielle Zwiespéltigkeit des Lebens. Die Trennung von
Mensch und Natur wird als schmerzvoll empfunden und fiihrt
zum leidenschaftlichen Wunsch, sie zu iiberwinden, um zum
Eins-Werden, zur Einheit zu gelangen. Wo diese Unruhe und
dieser Wunsch nicht empfunden werden, wird auch keine
X-Erfahrung gemacht, selbst wenn das menschliche Verhalten
nach ethischen Mafstiben ausgerichtet ist.

2. Die X-Erfahrung kennt eine Wertehierarchie, die klar
definiert ist. Ihr hochster Wert ist die optimale Entwicklung der
dem Menschen eigenen Krifte der Vernunft und Liebe, des
Mitgefithls und des Mutes. Deshalb ist das weltliche Leben
eines Menschen, der die X-Erfahrung realisiert, durchdrungen
von diesen spirituellen Zielsetzungen.

3. Ein Mensch der X-Erfahrung sieht sich und andere nie als
Mittel zum Zweck. Vielmehr ist fiir ihn der Mensch ausschlief3-
lich Selbstzweck. » AuBerdem besteht seine Gesamteinstellung
zum Leben darin, daf3 er auf alles, was geschieht, von dem
Standpunkt aus reagiert, ob es dazu beitrigt oder nicht, ihn so
zu verwandeln, daB er humaner wird. ... Dieser Prozef} der
stindigen inneren Umwandlung, bei dem man im Akt des
Lebens ein Teil der Welt wird, ist das Ziel, dem alle anderen
Ziele untergeordnet sind.«’®

4. Das fiithrt zum Loslassen des eigenen »Ich« und damit zu
Offenheit, um auf die Welt reagieren zu kénnen. Vorausset-
zung hierfiir ist die Freiheit von eigener Angst, eigener Gier
und dem Wunsch, sich krampfhaft an sich selbst zu klammern.

5. Diese Art der X-Erfahrung kann als Erfahrung der
Transzendenz bezeichnet werden. Es handelt sich dabei um
eine Transzendenz, die auf das im Menschen selbst liegende
Ziel gerichtet ist, wihrend das narziftische Ich verlassen
wird.” Ob diese Erfahrung nun theistisch oder nichttheistisch
gewertet wird, sicht Fromm als Angelegenheit der begriffli-
chen Formulierung.
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Zusammenfassend bleibt festzuhalten: Die X-Erfahrung
realisiert sich in der humanistischen Religion. Die wider-
spriichliche Existenz des Menschen 143t ihn nach einer neuen
Identitit suchen — einer Identitét, die ihn in seiner Geschicht-
lichkeit sieht und iber die Idee des Einen Gottes zum Einssein
mit sich selbst und der Welt fiihrt. Dieser Mensch ist ganz bei
sich selbst, er bestimmt aus sich selbst und bringt seine Krifte
der Vernunft und Liebe zur vollen Entfaltung. Dieses Zu-sich-
selbst-Kommen ist seine Transzendenz. Es geschieht nach der
Idee des Einen Gottes auf dem Weg der Negation aller
Fremdbestimmung. Damit wird dem von Fremdbestimmung
vollig entleerten Menschen das Einssein mit der Menschheit
moglich. Diese neue Identitat des Menschen mit sich und seiner
Welt ist die Antwort auf sein religioses Bediirfnis und das Ziel
der humanistischen Religion. Der Mensch erfihrt sie, indem er
seine Krifte der Vernunft und Liebe optimal realisiert.

»Die Wahrheit der humanistischen Religion erweist sich in
ihrer Realisierung: Dort, wo der Mensch seine eigenen Krifte
mobilisiert und so die neue Identitit selbst sucht, dort findet er
auch seine Identitét. Es geht nicht um das Denken in Begriffen,
sondern um die Erfahrung aufgrund produktiver Titigkeit;
nicht um Theologie als Frage nach dem Gottesverstindnis,
sondern um den richtigen Weg (>Halacha«), >Gott« als X zu
erfahren; nicht um Religion als Fixierung einer bestimmten
Gotteserfahrung in Glaubenssitzen, sondern um ein religidses
Ethos und um das Erleben der héchsten Werte Vernunft und
Liebe; nicht um Interpretation, sondern um Veridnderung: Die
Erfahrung der neuen Einheit des Menschen mit sich und der
Welt »liegt letztlich nicht im Denken, sondern im Tun, im
Erleben der Identitit<. Denn Realisierung der X-Erfahrung
heift > Bekehrung zu einer humanistischen ,Religiositiit‘ ohne
Religion, ohne Dogmen und Institutionen . . .<.«’®

Zur Religionspsychologie Erich Fromms

Die Auseinandersetzung der christlichen Theologen mit dem
Humanisten Erich Fromm ist bislang vornehmlich im engli-
schen Sprachraum gefiihrt worden, einige Aufsitze und Arti-
kel liegen jedoch inzwischen auch von deutschen Autoren
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vor.” Auf wesentliche Gesichtspunkte dieses Gesprichs sollim
folgenden eingegangen werden.

Zum Theismus-Begriff

Rainer Funk weist darauf hin, daf die Ausfihrungen
Fromms im Hinblick auf autoritire und humanistische Religion
auf spezifischen Vorentscheidungen beruhen. Erich Fromm
spricht sich eindeutig fiir einen nichttheistischen Humanismus
aus®®, dem es zutiefst nur um den Menschen geht. Wenn
Fromm jedoch im Rahmen der humanistischen Religion von
Gott spricht, dann hat dieser Theismus-Begriff kaum eine
Beriihrungsfliche mit dem in der Religionsphilosophie aner-
kannten Theismus-Begriff. Zwar hat auch dieser keine préizise
einheitliche Bestimmung, allgemein 146t sich mit Keilbach aber
im religionsphilosophischen Sinne definieren: »Theismus heifit
die Lehre, welche das Dasein Gottes in dem Sinne bejaht, dafl

auch die Vorsehung mitbejaht erscheint; letztere wiederum .

schlieBt die Personhaftigkeit und Freiheit Gottes mit ein.«®!
Demgegeniiber ist Fromms Gottesbild nur im Sinne einer
bereits vorweg humanistisch interpretierten Vorstellung zu
verstehen. Rainer Funk betrachtet deshalb Fromms Versuch,
Humanismus und Theismus in der Gottesfrage zusammenzu-
bringen, als gescheitert.®

Zum Religionsbegriff

Hinsichtlich der Frommschen Ausfithrungen zur autoritéiren
und humanistischen Religion kritisiert J. S. Glen die prinzipiel-
le Ablehnung jeder heteronomen Groéfle. Fromm — wie iibri-
gens auch Nietzsche — haben nach Ansicht Glens nicht verstan-
den, »was das Evangelium will. Sie haben alles als Gesetz
angesehen, das entweder in der Form eines positiven oder eines
negativen Legalismus Gehorsam fordert. In dieser Hinsicht
sind sie zweifellos von dem beeinfluit worden, was sie im
Leben und Tun der Kirche gesehen haben und was sie im
Umgang mit ihnen gutbekannten Christen erfahren haben. «®
Funk verweist ebenso auf die Bedeutung, die der Gehorsam
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gegeniiber dem Gesetz und der Vaterautoritit in der jiidischen
religiésen Familienerziehung hat.%

Funk und auch Glen® stellen sich die Frage, inwieweit es
nicht doch mdglich ist, in theistischen Systemen im Sinne
Keilbachs den Forderungen der humanistischen Religion nach-
zukommen. Es lie3e sich in diesem Zusammenhang von der
Frommschen Unterscheidung zwischen rationaler und irratio-
naler Autoritit ausgehen. Autoritit ist im Frommschen Ver-
standnis der Ausdruck fiir eine zwischenmenschliche Bezie-
hung der Uberlegenheit und der Unterlegenheit. Sofern diese
Beziehung darauf ausgerichtet ist, die Kriifte der Vernunft und
Liebe im Unterlegenen zu fordern, I4Bt sich von rationaler
Autoritét sprechen, deren dufleres Kennzeichen die Kompe-
tenz ist. Diese Uberlegenheitsposition zielt jedoch nicht dar-
auf, den Unterlegenen abhingig zu machen, sondern die
vorfindliche Distanz zu verringern, indem im Unterlegenen die
Krifte gefordert werden, die schlieBlich das Abhéngigkeitsver-
héltnis hinféllig und rationale Autoritit iiberfliissig machen. Im
Gegensatz dazu strebt irrationale Autoritit den Ausbau der
Machtposition des Uberlegenen auf Kosten des Unterlegenen
an — mit dem Ziel totaler Abhangigkeit und VergroBerung der
Distanz. Die dem Unterlegenen eigenen Krifte der Vernunft
und der Liebe werden dabei unterdriickt, ausgebeutet und von
der GroBartigkeit des Uberlegenen abhingig gemacht.®

Fromms Autorititsverstéindnis zeigt, daB ein Abhéngigkeits-
verhiiltnis nicht zwangsldufig autoritiren Charakter tragen
muf}; das heilt, erst die ndhere Bestimmung des Abhingig-
keitsverhiltnisses mit der ihm eigenen Intention der Stirkung
oder Schwichung des Unterliegenden beziehungsweise der
Kompetenz oder ausbeutenden Macht des Uberlegenen ent-
hilt die qualitative Wertung. In diesem Sinne lieBe sich im
Hinblick auf die Gottesfrage nicht negativ von einer Nominie-
rung Gottes als dem Uberlegenen sprechen. Erst eine nihere
Untersuchung dieses Abhingigkeitsverhiltnisses zwischen
Gott und Mensch in bezug auf forderliche oder versklavende
Merkmale 148t eine konkretere Charakterisierung Gottes als
rationale oder irrationale Autoritit zu.

Die Ausfiihrungen Fromms zur autoritiren Religion ermog-
lichen es nun, diese mit Gott als irrationaler Autoritit in
Verbindung zu bringen. Demgegeniiber verliert sich die Még-
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lichkeit der Analogie zwischen humanistischer Religion und
Gott als rationaler Autoritit, wenn Fromm im weiteren eine
lediglich humanistische Interpretation Gottes zuldt. Fromm
schafft ja einen Theismus-Begriff, der a priori Gott auschlief-
lich symbolhaft fiir die dem Menschen eigenen Kréfte sieht.
Diesem Theismus-Begriff entspricht dann der Frommsche
Interpretationsrahmen einer humanistischen Religion. So liegt
die Herausforderung fiir eine im Sinne Keilbachs theistische
Interpretation in der Untersuchung des Gottesbildes als ratio-
naler Autoritét, die sich dann ganz bewult iiber den von
Fromm gesteckten humanistischen Interpretationsspielraum
der rationalen Autoritit erheben muB.

Es ergeben sich allerdings zwei Betrachtungsweisen, wenn
man bemiiht ist, humanistische Religion in theistischen Syste-
men aufzuweisen. Die eine folgt der Interpretation des Gottes-
begriffs bei Erich Fromm, und die andere versucht, Gottesvor-
stellungen rationaler Autoritét in theistischen Religionen auf-
zuzeigen. Beide stehen jedoch vor der Problematik, daf3 Hu-
manismus und Theismus in der Gottesfrage nicht zusammenzu-
bringen sind. Wahrend in Anlehnung an Erich Fromm nicht
von humanistischer Religion in theistischen Systemen gespro-
chen werden sollte, da diese bereits vorweg humanistisch
interpretiert worden sind®’, sollte die letztere Betrachtungswei-
se beriicksichtigen, dall Frommscher Humanismus in theisti-
schen Systemen nicht zu finden ist, da zu diesem Humanismus
notwendig die Frommsche Interpretation Gottes gehort.

Somit verschiebt sich der Blickwinkel fiir die theologische
Fragestellung nach den Forderungen einer — nach Fromm —
humanistischen Religion in theistischen Systemen.®

Zur Geschichte des Gottesbegriffs

Die problematische Relation zwischen Theismus und nicht-
theistischem Humanismus zeigt sich ebenfalls in Fromms reli-
gionskritischer Interpretation der Geschichte des Gottesbe-
griffs. Fromms humanistische Interpretationsvoraussetzung,
die letztlich immer auf den Menschen zielt, kann in der
Geschichte des Gottesbegriffs nur die Geschichte des Men-
schen sehen; das aber heif3t, daf} die Zielhaftigkeit und Sinnhaf-
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tigkeit der Geschichte als Entwicklung eben aus der geschichtli-
chen Entwicklung selbst erhoben werden muf3. Fromm negiert
damit jegliches Offenbarungshandeln Gottes und ebenfalls alle
Prinzipien, die Ursprung, Ziel und Dynamik der Geschichte
gewihrleisten. Ubrig bleibt der Mensch.

Demgegeniiber sieht der Theismus, der einen Offenbarungs-
gott kennt, die Geschichte des Menschen als eine Geschichte
Gottes fiir den Menschen, geprigt von der eschatologischen
Hoffnung einer Einheit von Gott und Mensch. Damit ist es
aber nicht mehr moglich, die Geschichte des Gottesbegriffs als
Geschichte des Menschen zu interpretieren. Geschichte legiti-
miert sich auch nicht mehr aus sich selbst. Und theistische
Begriffe und Vorstellungen kénnen nicht durch nichttheisti-
sche Interpretationen ersetzt werden. Funk verweist pointiert
darauf, dafl Fromms humanistische Interpretation in leichter
Anderung zum Buchtitel laute: »You Shall Be Gods!« Ihr
werdet Gotter sein!

Fromms Argumentation bleibt im Sinne seines humanisti-
schen Vorentscheids schliissig, fiir den theistischen Denker
wird sie jedoch an entscheidenden Punkten nicht nachvollzieh-
bar sein.®

Christliche Theologie und Frommscher Humanismus

Trotzdem stellt sich die Frage, ob und an welchen Stellen der
Humanismus Erich Fromms zur Herausforderung fiir eine
christliche Theologie werden kann. Diese Frage kann jedoch
nur vor dem Hintergrund des jeweiligen Selbstverstindnisses
der Gesprichspartner verhandelt werden.

Rainer Funk weist zunichst auf den grundlegenden Unter-
schied zwischen Theologie und Frommschem Humanismus,
der in der Mystik grﬁndét und den er deshalb der Mystik
zurechnet, hin. Der Theologle geht es um den verniinftigen
Ausweis der Lehre von Gott — mit dem Ziel, Glauben zu
fordern, so dal3 der Mensch sein Leben, seinen Sinn und sein
Sein als begriindet erfahrt. So hat die Theologie eine Vermitt-
lerfunktion fiir religiose Erfahrung, indem sie die Vernunft
religioser Erfahrung aufzuzeigen und zu begriinden versucht.
Dabei ist die Theologie auf Transzendenz verwiesen. Mitihrem
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Verweis auf Transzendenz erhebt sie zugleich den Anspruch,
die Ebene der religiosen Erfahrung denkerisch zu transzendie-
ren, denn sie zielt auf einen letzten Grund jenseits des Men-
schen und fordert eine theonome Begriindung der menschli-
chen Wirklichkeit.

Anders die Mystik — ihr kommt es nicht auf den verniinftigen
Ausweis mittels komplizierter theologischer Reflexionen an,
vielmehr geht es ihr um die unmittelbare religidse Erfahrung,
um den Erfahrungswert selbst. Jedes Denken iiber Gott hat
eine materiale Erkenntnis Gottes zum Ziel. Diese aber gerét
prinzipiell mit der Gotteserfahrung selbst in Konflikt. Deshalb
vertritt die Mystik eine negative Theologie, die jedes Wissen
iiber Gott als Fremdbestimmung Gottes ablehnt. Religiose
Erfahrung wird somit nur im Erfahren des eigenen Nicht-
Wissens moglich.

Es ist deutlich, daB die Theologie auch diese Position
nochmals reflektiert, indem sie sich um die Vernunft religioser
Erfahrung bemiiht. So liegt an diesem Punkt auch der grundle-
gende Widerspruch in der Zielsetzung von Theologie und
Mystik. Ist die Theologie am Aufweis einer letzten Vernunft
und einer theonomen Begriindung der religiosen Erfahrung
interessiert, so geht es der Mystik allein um den Vollzug der
Letztbegriindung, denn nur die Erfahrung des letzten Grundes
kann ein letzter Grund sein.” Eingedenk dieses Unterschiedes
kann der Humanismus Erich Fromms —so Funk —nun durchaus
eine Herausforderung fiir eine christliche Theologie sein.

Insbesondere dringt sich dann zunichst die Frage nach dem
Verhiltnis von Autonomie und Theonomie menschlichen
Seins und Sollens auf. Funk plidiert im Sinne der Frommschen
Autonomie fiir eine theconome Begriindung des Menschen
ohne heteronomen Anspruch hinsichtlich der Bestimmung des
Menschseins, also was dieser ist, kann und soll. Funk sieht
diese Uberlegung legitimiert im Gedanken des Gott-Menschen
als eines Menschensohnes: In dem totalen Menschsein Jesu
zeigt sich das Wesen Gottes. Nachfolge Jesu und die Erfahrung
menschlichen Seins und Sollens stehen deshalb in Relation.
Gott, die Bedingung der Moglichkeit des Menschseins, korre-
spondiert mit den im Menschen angelegten Potentialen zur
Entfaltung und Verwirklichung der menschlichen Existenz,
gebunden an die Erfahrung der Nachfolge Jesu. »Christliche
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Realisierung des Menschseins griindet ebenso wie der huma-
nistische Versuch in der Erfahrung der dem Mneschen eige-
nen Krifte; doch fiir den Christen liegt die Mdglichkeit die-
ser Erfahrung in der Nachfolge Jesu begriindet, weil sich im
Leben Jesu der Wille Gottes zur Zielgestalt des Menschen,
d.h. zur eschatologischen humanitas fiir alle Zeiten giltig
ausgesprochen hat.«*! ‘

In diese Gedanken reiht sich weiterhin die Frage nach dem
spezifisch Christlichen einer theologischen Ethik ein. Wenn
davon auszugehen ist — wie es Rainer Funk tut —, daf}
Fromms humanistische Ethik die gleiche Radikalitdt und
Verbindlichkeit ethischer Forderungen aufweist, wie sie auch
der jesuanischen Verkiindigung eigen ist, dann la8t sich fest-
halten, daf ethische Forderungen unabhéngig vom gldubigen
Vollzug der Nachfolge Jesu existieren und deshalb expliziert
und realisiert werden k6nnen. Mit dieser Feststellung wendet
sich Funk gegen die Vertreter einer sogenannten »Glaubens-
ethik«, die fiir den Christen inhaltliche Forderungen postulie-
ren, die sich lediglich aus dem glidubigen Vollzug der Nach-
folge Jesu ergidben und nur aus der Kraft des Glaubens
erfiillt werden konnten. Demgegeniiber spricht sich Funk fiir
eine »autonome Moral im christlichen Kontext«’? aus, die

das christliche Proprium des Sittlichen nicht in konkreten, .

aus dem Glaubensverstindnis heraus entwickelten, weltethi-
schen Weisungen siecht, »sondern in einem spezifischen Sinn-
horizont, der den Christen in seinem konkreten ethischen
Handeln in besonderer Weise motiviert und darum zu einer
anderen Einstellung gegeniiber dem sittlich Geforderten an-
halt«.”

Die christliche Theologie begreift diesen Sinnhorizont als
Anbruch des Reiches Gottes in Jesus Christus und als ge-
schenkhaftes Offenbarungsangebot. Die theistische Voraus-
setzung ist ihr Spezifikum, denn nur vor diesem Hintergrund
wird das gnadenhafte Angebot eines gottlichen Heilswillens,
der jedem menschlichen Tun vorausgesetzt ist, verstdndlich.
Deshalb kann das jesuanische Ethos von Erich Fromm auch
in einem nichttheistischen Sinnhorizont interpretiert werden.
Trotzdem bleibt der spezifisch christliche Sinnhorizont aus
theologischer Sicht fiir das jesuanische Ethos konstitutiv.

Gerade hier wird jedoch deutlich, wie sehr der Frommsche
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Humanismus das theologische Denken iberhaupt in Frage
stellt.

Auch Norbert Greinacher zeigt skizzenhaft die Schwerpunk-
te einer theologischen Auseinandersetzung mit Erich Fromm
auf. Die religionskritischen Thesen Fromms stellen zunéchst —
nach Ansicht Greinachers — eine »heilsame Provokation«™ fiir
das Christentum und die Kirchen dar. Eine kritische Reflexion
hat nun bei den Fragen anzusetzen, ob und inwiefern Religion
Miindigkeit verhindert, ob herrschende Religion nicht oft
Religion der Herrschenden war oder ist, und inwiefern das
Christentum die Ziige einer autoritiren Religion trigt. Seitens
der christlichen Theologie bleibt gegeniiber Erich Fromm
jedoch einzuwenden, daf3 der Glaube den Menschen frei
macht. Die Intention zielt auf die volle Verwirklichung des
Menschseins, auf die Uberwindung der Entfremdung, so daB
der Mensch frei, miindig und heil wird. Wenn auch dieser
humanistische Grundzug der christlichen Botschaft in Kirche
und christlicher Theologie bis heute nicht immer iiberzeugend
dargestellt werden konnte, so bleibt doch der Glaube, daf3 der
von Fromm geforderte radikale Humanismus erst in der Veran-
kerung im Glauben an den von Jesus von Nazareth verkiinde-
ten Gott Zukunftschancen hat.

Dietmar Weigand stellt die Frage, ob sich die religiosen
Institutionen mit dem weitgehend entmythologisierten Begriff
von Religion, der die Einwéande der europdischen Aufklé-
rungsbewegung in sich aufgenommen hat, tatsachlich identifi-
zieren.”

Theologische Anthropologie
und Frommsche Anthropologie

In einer differenzierten Auseinandersetzung geht Gunda
Schneider-Flume auf die Spannung zwischen der Frommschen
Anthropologie und einer theologischen Anthropologie ein.”
Beiden geht es ja um den wahren Menschen. Es lassen sich drei
Charakteristika beschreiben, die die Natur des Frommschen
Menschenbildes kennzeichnen. Diese Charakteristika stellt
Schneider-Flume einer theologischen Anthropologie gegen-
iber.
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Erstes Kennzeichen ist die Vernunft, die dem Menschen
Fluch und Segen zugleich ist. Die Vernunft rif den Menschen
aus der urspriinglichen Einheit mit der Natur, ermédglichte ihm
gleichzeitig jedoch, den Weg zu sich selbst zu finden, um
schlieBlich mit ihr zur Selbsterlosung zu gelangen. Eine theolo-
gische Anthropologie muf3 demgegeniiber den Entwurf
Fromms kritisieren. Nach theologischem Urteil ist der Mensch
durch eine Geschichte von au3erhalb seiner selbst begriindet.
Zum wahren Menschen wird er durch das Horen dieser Ge-
schichte, in die er so hineingenommen wird. »Die Begriindung
der menschlichen Existenz durch die Geschichte vom Heils-
handeln Gottes mit der Welt bringt die Dynamik in das
menschliche Leben, das zur Reaktion auf diese Geschichte, zur
Antwort auf das Hoéren dieser Geschichte wird. «*’

Eine theologische Anthropologie sieht die Bewegung
menschlichen Lebens nicht als ein Kreisen um sich selbst.
Antrieb und Zielrichtung erhélt diese Bewegung vielmehr von
auBerhalb ihrer selbst. Leben wird daher verstindlich unter
dem Gesichtspunkt des Horens und Antwortens, also der
Auseinandersetzung. Insofern ist von Fromm das Ziel der
menschlichen Existenz mit dem Erreichen von Harmonie nicht
angemessen beschrieben.

Zweitens wird die Natur des Menschen von Fromm in seiner
Unabhiéngigkeit und Einsamkeit gekennzeichnet. Auch hier
hat die theologische Antropologie einen anderen Ansatzpunkt.
Als von Gott Angesprochener steht das menschliche Individu-
um immer schon in einem Verhéltnis. Wahrend der isolierte
Vernunftmensch Fromms primér sprachlos und verhiltnislos
ist und sich, auf sich selbst bezogen, seine Beziehung zur

- Umwelt erst schaffen muB, steht das vom Heilshandeln Gottes

erfafite Individuum bereits in Beziehung zu Gott und damit
gleichzeitig in Beziehung zum Mitmenschen und zur Welt.
Ein dritter Aspekt der menschlichen Natur betrifft die
Verpflichtung, sich selbst zu erschaffen. Auch fiir die theologi-
sche Anthropologie darf der Glaube nicht die Funktion des
Patentrezeptes oder LiickenbiiBers einnehmen, vielmehr gilt
gleichermafen das Leben als Imperativ. »Dennoch steht das
Leben des durch die Geschichte von Gottes Heilshandeln
begriindeten Menschen urspriinglich nicht unter Zwang und
MuB3. Geschopfsein heifit, daf die Erfahrung des Geworfen-
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seins transzendiert wird durch den Glauben an die Gabe des
Lebens, daf die Erfahrung des Zwangs und des Muf3 tiberwun-
den wird durch den Zuspruch des Diirfens, der Gnade. Der
Zuspruch des Diirfens erdffnet die Moglichkeit und gibt die
Freiheit, nun tatsichlich das Leben in die Hand zu nehmen, es
auszuschopfen und auszukosten.«”® Damit sprengt der christli-
che Schopfungsglaube den Rahmen der menschlichen Sinnge-
bung und Leistung. In Christus hat die Geschichte von Gottes
Heilshandeln mit der Welt Gestalt angenommen, so daf alle
Menschen in der Christusgeschichte in die Erméchtigung zum
Leben und in die VerheiBung des Lebens hineingenommen
sind. Dies trifft gerade auch fiir die leidenden Menschen zu, wie
ebenfalls fiir die, hinsichtlich derer bezogen auf ihre Produkti-
vitiat und Schopferkraft das Urteil »sinnvoll« nicht ohne weite-
res ausgesprochen werden kann. » Von daher muf theologische
Anthropologie den gnadenlosen Zwang von Fromms Vorstel-
lung der menschlichen Schopferkraft in Frage stellen.«®”

Schneider-Flume spricht die Frommsche Reduzierung des
Menschen auf sich selbst und sein Leistungsvermogen an. Zwar
sicht auch die theologische Anthropologie den Menschen als
ein offenes System, sie begrenzt ihn aber nicht auf die dem
Menschen innewohnende Entwicklungsfdhigkeit, auf sein
Sich-selbst-Schaffen. Vielmehr holt ihn die Anrede aus dem
Kreisen um sich selbst und fiihrt ihn in das Verhiltnis zum
Gegentiber. Die Offenheit des Menschen ist jetzt von der
Zusage geprigt, daf} er leben darf. Das fiir Fromm zentrale
Prinzip, »daf3 der Mensch seine Geschichte selbst macht«, wird
damit nicht aufgehoben, es erhilt jedoch eine andere Ausrich-
tung, denn die Geschichte ist jetzt vom Zuspruch des Diirfens
und der Hoffnung getragen. Hoffnung beschrénkt sich hier
jedoch nicht auf die Hoffnung auf eigene Produktivitit, viel-
mehr basiert diese Hoffnung auf dem Glauben an die tragende
Zusage des Lebens, die sich immer wieder neu in Uberwindung
von Entfremdung erweist. »Offenheit weist hier nicht auf das
Selbst zuriick, sondern meint die Aufgeschlossenheit fiir ein
Gegeniiber und die von daher bestimmte Hoffnung und Zu-
kunft.«'%®
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Zusammenfassung

Durch alle Ausfiihrungen Fromms im Hinblick auf Reli-
gion zieht sich — wie vielféltig deutlich geworden ist — ein
Thema: Es ist die Hinfiihrung des Menschen zu sich selbst.
Mit der Methode der sozialpsychologischen Analyse unter-
sucht Erich Fromm religiése Phinomene der Vergangenheit
und Gegenwart, um ihren Aussagegehalt fiir den heutigen
Menschen fruchtbar zu machen. Von der Uberlegung ausge-
hend, daf3 sich in allen groBen Religionen ein gemeinsamer
Kern finden 14f3t, der humanistisch interpretiert auf die Ver-
vollkommnung des Menschen zielt, gelangt Fromm zu den
hochsten menschlichen Werten: der Vernunft und der
Liebe.

In seinem Frihwerk sieht Fromm Religion funktional —
als Mittel zur sozialen Kontrolle. Zwanzig Jahre spiter setzt
er neue Schwerpunkte. Thm erscheint jetzt das Bediirfnis
nach religioser Erfahrung tief im Menschen verwurzelt. Re-
ligion dient als Bezugsrahmen, der als System der Orientie-
rung mit einem Objekt der Hingabe dem menschlichen Be-
dirfnis nach Ganzheit im Lebensvollzug entspricht. Gott
symbolisiert hier das Bild des htheren Selbst des Menschen,
seine erstrebenswerte Potentialitit. Diesen Gedanken greift
Fromm spiter nochmals auf und fiihrt ihn am Beispiel der
Geschichte des jludischen Denkens und Glaubens aus. Hu-
manistisch und nichttheistisch interpretiert weist die Ge-
schichte des Gottesbegriffs auf den Menschen, der voll ent-
faltet aus seinen Kriften der Vernunft und Liebe lebt. Erich
Fromm faft in seinem Credo, aus dem hier abschlieBend ein
Ausschnitt zitiert werden soll, seine Uberlegungen zu-
sammen:

»Bedenkt man die Widerspriiche und Schwéchen, die der
Existenz des Menschen anhaften, so ist es nur zu natiirlich,
daB er nach einem >Absoluten< sucht, das thm die Illusion
der GewiBBheit bietet und ihn des Konfliktes, des Zweifels
und der Verantwortung enthebt. Aber kein Gott, weder in
theologischen, philosophischen noch in historischen Gewén-
dern, rettet oder verurteilt den Menschen. Nur der Mensch
kann dem Leben ein Ziel geben und die Mittel zur Verwirk-
lichung dieses Ziels finden. Er kann keine rettende letzte
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oder absolute Antwort finden, aber er kann nach einem
MaB der Stirke, Tiefe und Klarheit der Erfahrung streben,
so daB} er die Kraft hat, ohne Illusionen zu leben und frei zu

sein... Ich glaube an die Vervollkommnungsfihigkeit des
Menschen. «*"

sy
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Carl Gustav Jung

Biographischer Abrif}

Carl Gustav Jung gilt als einer der groffen Tiefenpsycholo-
gen des zwanzigsten Jahrhunderts. Er machte als erster die
Religiositit zam zentralen Problem im menschlichen Leben.

Am 26. Juli 1875 wird er in Kesswil am Bodensee, im
Schweizer Kanton Thurgau, geboren. Er ist der Sohn des
evangelisch-reformierten Pfarrers Johann Paul Achilles Jung
und seiner Ehefrau Emilie, geborene Preiswerk. Wihrend
die viterlichen Vorfahren urspriinglich aus Deutschland ka-
men, bis der GroBvater als Chirurgieprofessor an der Baseler
Unlver31tat in die Schweiz iibersiedelte, lebte die miitterliche
Familie bereits in Basel. Mehrere ihrer Verwandten waren
Theologen, wie ebenfalls ‘zwei Briider des Vaters. Der Ein-
flul von Medizin und Réhglon von Naturwissenschaft und
Glaube hatte in der Fam111e immer eine Rolle gesplelt

Carl Gustav Jung charakter1s1ert seinen Vater, einen pro-
movierten Arabisten, als guten und unkomplizierten Men-
schen', dessen dogmatlscher Glaube ihm jedoch leer, sche-
matlsch und leblos erscheint. Dies zeigt sich insbesondere
in den Auseinandersetzungen, Fragen und Zweifeln des Soh-
nes, die vom Vater lediglich mit lehrméBigen Inhalten be-
antwortet werden, ohne ‘das Anliegen des Sohnes zu erfas-
sen und nachzuvollziehen. Zwar assoziiert Jung in bezug
auf seinen Vater Zuverlas31gkelt gleichzeitig jedoch auch
Ohnmacht. Enttauschungen in der Ehe, sehnsiichtige Erinne-
rungen an die Studentenzelt und immer stirker werdende
Glaubenszweifel fiihren zu schlechter Laune und chronischer
Gereiztheit, bis die Glaubenskrise schlieilich — so Carl Gu-
stav Jung — fiir den frithen Tod des Vaters verantwortlich
wird. »Ich verstand erst einige Jahre spiter, daB mein armer
Vater nicht denken durfte, weil er von inneren Zweifeln
zerrissen war. Er war auf der Flucht vor sich selber und
insistierte deshalb auf dem blinden Glauben, den er erkdmp-
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fen mufite und mit krampfhafter Anstrengung erzwingen
wollte.«*

Jung sieht die »theologische Religion« mit dem Schicksal des
Vaters eng verkniipft. Sie ndmlich fordere ohne Hoffnung auf
Wissen auf zu glauben und verhindere damit die Moglichkeit
individueller und unmittelbarer Gotteserfahrung. »Als die
Erzstinde des Glaubens erschien mir die Tatsache, daf} er der
Erfahrung vorgriff.«<’

In vollig anderer Hinsicht iibte die Mutter auf Carl Gustav
Jung eine tiefe Prigung aus. Er beschreibt sie als gespaltene
Personlichkeit, die einerseits manchmal iiberkommene Mei-
nungen duBerte, diese jedoch andererseits von ihrem unkon-
ventionellen, anderen Ich sogleich widerlegte. Nicht immer
sagte sie, was sie eigentlich dachte — so der Eindruck des
Jungen. Diese Tatsache 1df8t ihn die Mutter zum einen als
liecbende Mutter mit einer groflen »animalischen Wirmex,
Gemiitlichkeit und Redseligkeit erleben, zum anderen er-
scheint sie thm unheimlich, archaisch und ruchlos. Der Sohn
vertraut ihr deshalb nur bedingt — was ihn ernstlich beschiftigt,
teilt er ihr nicht mit. Diese zwiespiltige Haltung gegeniiber der
Mutter wird bereits von einem Erlebnis in der frithesten
Kindheit genédhrt. Als er drei Jahre alt ist, mul3 die Mutter fiir
mehrere Monate in ein Krankenhaus in Basel. Der Knabe
reagiert auf dieses Verlassensein mit Ekzemen, und ihre lange
Abwesenheit macht ihm schwer zu schaffen. Spéter sieht Jung
das Leiden der Mutter im Zusammenhang mit Eheschwierig-
keiten der Eltern. »Seit jener Zeit war ich immer mif3trauisch,
sobald das Wort sLiebe« fiel. Das Gefiihl, das sich mir mit dem
>Weiblichen« verband, war lange Zeit: natiirliche Unzuverlas-
sigkeit und — Ohnmacht. Dies ist das Handicap, mit dem ich
angetreten bin. Spiter wurde dieser frithe Eindruck revi-
diert.«*

Ein halbes Jahr nach der Geburt des Sohnes Carl Gustav
zieht die Familie fiir vier Jahre nach Laufen bei Schaffhausen.
Dort, oberhalb des Rheinfalls, wichst er auf dem Lande auf —
im Umkreis von Pfarrhaus, Kirche und Friedhof. Dort machter
auch seine ersten Erfahrungen mit der ihm nicht ganz einsichti-
gen Gestalt des »hér Jesus«. Dieser sollte einerseits Schutz vor
den Gefahren der Nacht geben, wie ihn das Abendgebet der
Mutter lehrte, andererseits stand er in dunklem Bunde mit den
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Vorgéingen auf dem Friedhof, wenn der Vater im schwarzen
Talar von ebenfalls schwarz gekleideten und finster blickenden
Minnern, die eine schwarze Kiste trugen, begleitet wurde. »Ich
fing an, dem >hér Jesus< zu mitrauen.«<

Diese Ahnung verstirkt sich massiv mit dem ersten Traum,
an den sich Jung erinnern kann; ein Traum, der ihn ein Leben
lang beschiftigt, den er im Alter von drei oder vier Jahren
trdumt, den er aber erst im reifen Alter von 65 Jahren er-
zdhlt:

Unweit des elterlichen Hauses sieht sich der Junge auf einer
Wiese vor einem dunklen, rechteckigen, ausgemauerten Loch,
das er noch nie zuvor gesehen hatte. Neugierig tritt er niher,
um hinunterzublicken, und entdeckt eine Steintreppe, die er
zogernd und angstlich hinabsteigt. Hinter einem schweren,
reichverzierten Stoffvorhang 6ffnet sich ein gewdolbeartiger
rechteckiger Raum in dimmerigem Licht. Ein roter Teppich
fithrt vom Eingang bis zu einer niedrigen Estrade, auf der ein
goldener Thronsessel steht. Von diesem prachtvollen Konigs-
sessel erhebt sich ein riesiges Gebilde in der Art eines hohen
Baumstammes, der fast bis an die Decke reicht. Bei genauem
Hinsehen erkennt der Knabe jedoch die merkwiirdige Beschaf-
fenheit des Gebildes genauer: »Es bestand aus Haut und
lebendigem Fleisch, und obendrauf war eine Art rundkegelfor-
migen Kopfes ohne Gesicht und ohne Haare; nur ganz oben auf
dem Scheitel befand sich ein einziges Auge, das unentwegt
nach oben blickte.«® Voller Schrecken und Angst erwartet der
Knabe, daf sich das Ding plotzlich auf ihn zubewegt. In diesem
unertriglichen Moment der Spannung hért er die Stimme der
Mutter, die von draullen ruft, er solle sich das Ding nur
anschauen, es sei der Menschenfresser. ‘

Carl Gustav wacht schweilgebadet vor Angst auf und hat
darauthin viele Abende lang Furcht vor dem Einschlafen, weil
er wieder einen solchen Traum haben konne. Erst sehr viel
spiter kann Jung diesen Traum als »eine Art Initiation in das
Reich des Dunkeln«’ einordnen. »Der Phallus dieses Traumes
scheint auf alle Fille ein unterirdischer und nicht zu erwidhnen-
der Gott zu sein. Als solcher ist er mir durch meine ganze
Jugend geblieben und hat jeweils angeklungen, wenn vom
Herrn Jesus Christus etwas zu emphatisch die Rede war. Der
shér Jesus« ist mir nie ganz wirklich, nie ganz akzeptabel, nie
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ganz liebenswert geworden, denn immer wieder dachte ich an

semnen unterirdischen Gegenspieler als an eine von mir nicht

gesuchte, schreckliche Offenbarung.

. Dem ‘J ungen gelingt es auch spiter trotz aller Bemiihungen
nlpht, ein positives Verhéltnis zum verkiindigten Christus der
Klrche zu gewinnen. Der Religionsunterricht langweilt ihn
und in die Kirche geht er — mit Ausnahme am Weihnachtstag Z
héchst ungern.

'Demgegenﬁber fasziniert ihn die Welt der Natur: Pflanzen
Tiere, Steine — die Welt des Geheimnisvollen. Und auch seineli
Traum wertet er als Einweihung in die Geheimnisse der Erde
al's den Beginn eines geistigen Erlebens, das bis ins hohe Alter’
die Grenzen des Rationalen und Irrationalen, des BewuBten
und UnbewuBten erforscht und in Frage stellt.

Der vierjihrige Carl Gustav zieht 1879 mit seiner Familie
nach Klein-Hiiningen bei Basel. Hier geht er zur Schule und
pesucht spater in Basel die Universitit. Als er neun Jahre alt
1st', wird seine Schwester Gertrud geboren, eine Tatsache, die
sein MiBtrauen gegeniiber den Eltern verstirkt, denn er hatte
vom Verlauf der Schwangerschaft nichts bemerkt, und seine
ans_chlieBenden Fragen werden mit der unglaubwiirdigen Ge-
schlc_h'te vom Storch, der das Kind gebracht habe, beantwortet.

Mit elf Jahren féngt fiir den Jungen die Gymnasialzeit in
Basel an. Anstelle der landlichen Spielgenossen tritt die Be-
kanntschaft mit Kindern aus der sogenannten »groBen Well«.
Jupg erkennt die Armut seiner Familie, und das verdndert den
Blick fiir die Sorgen und Kiimmernisse seiner Eltern.

Zur gleichen Zeit beginnt ihn die Gottesfrage zu interessie-
ren. Zum »hér Jesus« der Kindheit vermag er auch jetzt kein
pos1t}ves Verhiltnis zu gewinnen, Gott aber, von dem man sich
Jakeine richtigen Vorstellungen machen kann und soll, verbin-
det_ sich langsam mit seiner Welt des Geheimnisvollen, Ein
weiteres Erlebnis im zwélften Lebensjahr er6ffnet dem J ungen
elpeczl Erkenntnis, die ihn sein Leben lang pragen und begleiten
wird.

' Wihrend er auf einen Schulkameraden wartet, wird er von
emnem anderen Jungen gestoBen, so daB er ungliicklich mitdem
Kopf auf den Randstein des Gehweges fillt. Ohnmachtsanfille
s11_1d die Folge, die insbesondere auftreten, als er wieder in die
mit Langeweile und Angst besetzte Schule gehen soll. Auf-
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grund der ritselhaften Krankheit bleibt er nun lidnger als ein
halbes Jahr dem schulischen Leben fern und widmet sich in der
freien Zeit der viel interessanteren Welt des Geheimnisvollen,
der Natur und der Bibliothek des Vaters. Plotzlich jedoch wird
ihm bewuBt, da3 er mit seinem Verhalten vor sich selbst und
den Anforderungen der Wirklichkeit flieht. Diese Erkenntnis
macht ihn »zu einem ernsthaften Kind«’, das von da an
konzentriert lernt und zu einem guten Schiiler wird.

FEtwas spiter wird ihm die Ahnung zur Gewilheit, »in
Wirklichkeit zwei verschiedene Personen«'® zu sein. Die eine
Personlichkeit — so der Eindruck des Jungen - ist fiir die
Wirklichkeitserfahrung der Aulenwelt zustandig, wiahrend die
andere Personlichkeit mit Weisheit und Reife die Innenseite
des Lebens vertritt, in der auch die Religion eine zentrale Rolle
spielt und in der die iiberwiltigende Beziehung des Menschen
zu Gott erlebt wird. Dieser Personlichkeit gibt Jung in seinem
Leben schlieBlich den Vorrang. Allerdings hat sie wenig mit
den tiberkommenen Vorstellungen kirchlicher Frémmigkeit zu
tun. Das folgende Erlebnis verdeutlicht dies.

An einem schénen Sommertag driangt sich dem zwdlfjéhri-
gen Jungen, der in Basel vor dem Miinster steht, plotzlich ein
angstvoller Gedanke auf. Er hat den Eindruck, nicht weiter-
denken zu diirfen, weil sonst etwas Furchtbares geschehe.
Vielleicht begehe er die Siinde wider den Heiligen Geist und
wire damit auf ewig in die Holle verbannt. All seine Bemiithun-
gen sind nun krampfhaft darauf gerichtet, nicht an den lieben
Gott und das schone Miinster zu denken. Diese Spannung hilt
er zwei Tage lang aus, sogar ohne den Eltern etwas zu erzéhlen,
in der dritten Nacht jedoch wird die Qual so grof3, daB er sich
trotz aller Angst entschliet, den Gedanken zu Ende zu
denken, er fiihlt sich von ihm iiberwiltigt:

»Ich faB3te allen Mut zusammen, wie wenn ich in das Hollen-
feuer zu springen hétte, und liel den Gedanken kommen: Vor
meinen Augen stand das schéne Miinster, dariiber der blaue
Himmel, Gott sitzt auf goldenem Thron, hoch liber der Welt,
und unter dem Thron fillt ein ungeheures Exkrement auf das
neue bunte Kirchendach, zerschmettert es und bricht die
Kirchenwénde auseinander.

Das war es also. Ich spiirte eine ungeheure Erleichterung
und eine unbeschreibliche Erlosung. An Stelle der erwarteten
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Verdammnis war Gnade iiber mich gekommen und damit eine
unaussprechliche Seligkeit, wie ich sie nie gekannt hatte. Ich
weinte vor Gliick und Dankbarkeit, daB} sich mir Weisheit und
Giite Gottes enthiillt hatten, nachdem ich Seiner unerbittlichen
Strenge erlegen war. Das gab mir das Gefiihl, eine Erleuchtung
erlebt zu haben.«!! .

Dieses Erlebnis, das Jungs religionspsychologisches Denken
maBgeblich beeinfluBt, fithrt ihn zu der Uberzeugung, daB Gott
»eine der allersichersten, unmittelbaren Erfahrungen«*ist. Die
Skepsis gegeniiber der Frommigkeit des Vaters verstérkt sich
von nun an in zunehmendem Mafle. Jener glaubt zwar an den
Gott der Bibel, hat aber nie »den lebendigen unmittelbaren
Gott«" erfahren, der sich auch ohne Bibel, Kirche und Tradi-
tion dem Menschen offenbarenkann. Die viterlichen Aussagen
zu Glaubensinhalten kommen dem Sohn—vor dem Hintergrund
des eigenen Erlebnisses — schal und hohl vor, »wie wenn einer
eine Geschichte erzihlte, die er selber nicht ganz glauben kann
oder nur vom Hérensagen kennt«.* Der Konfirmationsunter-
richt des Vaters ist ihm maBlos langweilig, und die fiir den Sohn
einzig interessante Frage nach der Dreieinigkeit Gottes iiber-
geht jener mit dem Hinweis, davon verstehe er selbst nichts.

So fiihren auch die Diskussionen, die der erwachsene Sohn
spéter mit seinem in Glaubenszweifel verstrickten, gesundheit-
lich schwachen Vater hat, zu keiner fiir beide Seiten hilfreichen
Auseinandersetzung. Jung kann beobachten, wie sein Vater am
eigenen Glauben, an »theologischer Religion«—wie er esnennt
—scheitert, denn die Kirche hatte ihm—nach Ansicht Jungs—mit
ihrem theologischen Denken die Moglichkeit zu unmittelbarer
Gotteserfahrung »verrammelt«. Als er dies sieht, erfafit ihn

heftiges Mitleid mit seinem Vater und ein Blick fiir die Tragik

seines Berufes und Lebens.

Die Geschichte mit dem Baseler Miinster hat noch eine
andere Auswirkung. Sie weckt in Jung die Ahnung, Gott kénne
etwas Furchtbares sein. Diesem Gedanken geht er in der
Folgezeit nach. Schon die Tatsache, mit welcher Macht sichihm
jener Einfall von Gott und dem Miinster, aber auch der Traum
im Alter von drei Jahren aufgedringt haben, weist darauf hin,
daf} ein stiarkerer Wille als der eigene dafiir verantwortlich zu
machen sei. Alles deutet auf Gott hin, aber was muf3 man von
ihm denken?
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Durch die Unmittelbarkeit und Unheimlichkeit der Erleb-
nisse erfahrt Jung Gott gleichzeitig als »verheerendes Feuer«
und »unbeschreibliche Grnade«!’. Und in der Bibliothek des
Vaters beginnt er nun danach zu forschen, was Gott und
Religion sei. Er stoBt auf Biedermanns »Christliche Dogmatik «
und liest, da3 Religion »ein geistiger Akt der Selbstbeziehung
des Menschen zu Gott«*® sei. Diese Aussage erregt seinen
Widerspruch, da aufgrund seiner Erfahrung Gott etwas mit
dem Menschen tut. Religion ist fiir ihn »ein Akt Seinerseits«,
dem er einfach ausgeliefert ist, denn Er, der Gott, ist der
Stirkere.” Weitere Gedanken zur »Personlichkeit« Gottes
und seiner »Gerechtigkeit« wollen sich nicht in die Erfahrungs-
und Gedankenwelt Jungs fiigen. Insbesondere das Problem des
Bosen —des Leidens und der Mangelhaftigkeit — beschéftigt ihn
zutiefst, und alle vorfindlichen Erkldrungen bleiben ihm unbe-
friedigend.

So vergroBert sich die Distanz zur kirchlichen Theologie. Es
ist ihm nicht mehr moglich, am allgemeinen Glauben teilzuha-
ben. Die Einigkeit mit der Kirche und der von ihm wahrgenom-
menen menschlichen Umwelt zerbricht. Die Art, in der in der
Kirche von Gott gepredigt wird, empfindet er als schamlos,
weil dort in aller Offentlichkeit der Wille Gottes verkiindet
wird, ohne Riicksicht darauf zu nehmen, daB das Geheimnis
der Gottesoffenbarung in den persénlichen Bereich innerster
und innigster Gewiflheit gehort. Jung kommt zu dem SchluB,
daB anscheinend nicht einmal der Pfarrer um das Gottesge-
heimnis wei3, denn sonst wiirde er es nicht wagen, dieses so
Offentlich weiterzugeben und »die unséglichen Gefiihle mit
abgeschmackten Sentimentalitéiten zu profanieren«.’ » Gott«
war fiir mich alles, nur nicht erbaulich.«*

Esist nur zu natiirlich, daB ein Mensch wie Carl Gustav Jung,
der sich — auch autobiographisch — derart intensiv mit den
inneren Ereignissen seines Lebens auseinandersetzt, iiber wei-
te Strecken das Gefiihl groBer Einsamkeit kennt. Das Wissen
um innerseelische geheimnisvolle Vorgénge, die die Spielka-
meraden anscheinend nicht kennen, bewirkt, dal Jung sich
bereits als Kind in einer Sonderstellung empfindet. Zeitweilig
wird die Beschéftigung mit den inneren Erfahrungen so inten-
siv, dal} sie zu Depressionen fiihrt, die erst nachlassen, als er
sich um eine bewufite Realitatserfassung bemiiht. »Meine
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ganze Jugend kann unter dem Begriff des Geheimnisses ver-
standen werden. Ich kam dadurch in eine fast unertrigliche
Einsamkeit, und ich sehe es heute als eine grofle Leistung an,
daB ich der Versuchung widerstand, mit jemandem davon zu
sprechen. So war damals schon meine Beziehung zur Welt
vorgebildet, wie sie heute ist: auch heute bin ich einsam, weil
ich Dinge weif3 und andeuten muf3, die die anderen nicht wissen
und meistens auch gar nicht wissen wollen.« %

Die weiteren biographischen Fakten lassen sich tiberblicks-
" artig nennen. 1895, also im Alter von zwanzig Jahren, beginnt
Jung sein Studium an der Universitit Basel. Nach langen
unsicheren Uberlegungen, in denen er zwischen Natur- und
Geisteswissenschaft schwankt, entscheidet er sich fiir Medizin,
weil dieser Studiengang naturwissenschaftliche Fiacher beinhal-
tet, gleichzeitig aber auch vielfiltige Méglichkeiten wissen-
schaftlicher Betitigung offenldf3t. Ein halbes Jahr nach Stu-
dienbeginn stirbt der Vater, was schwerwiegende finanzielle
Probleme mit sich bringt. Verwandtschaftliche Unterstiitzung,
die Ubernahme einer Unterassistentenstelle und der private
Verkauf einer kleinen ererbten Antiquititensammlung ermog-
lichen schlieBlich die Fortsetzung der Studien.

Hier beginnt er, ab Ende des zweiten Semesters sich mit
spiritistischer Literatur zu beschéftigen.' Spater nimmt er an
Séancen teil. Das Medium, ein fiinfzehn Jahre altes Midchen
aus dem Verwandtenkreis, fesselt sein Interesse, und so
schreibt er seine Dissertation zum Thema »Zur Psychologie
und Pathologie sogenannter okkulter Phinomene«.” Es mag
mit seiner auf dem Land verbrachten Kindheit zusammenhén-
gen, in der sich »ein gesundes Verhiltnis zu den natiirlichen
Ereignissen wie Geburt, Tod und Sexualitdt entwickelt habe.
Fir ihn war es eine Bestitigung, da Dorfbewohner sein
Interesse am Okkulten und Unerklirbaren teilten.«**

Im Anschlufl an sein Studium wird Jung Assistent an der
Psychiatrischen Universitatsklinik Ziirich. Sein Lehrer ist Eu-
gen Bleuler, Professor fiir Psychiatrie. Ausschlag fiir die Wahl
dieser Fachdisziplin gibt wihrend der Vorbereitung auf das
Staatsexamen die Einfithrung im »Lehrbuch der Psychiatrie«
von Krafft-Ebing. Jung ist von dem Hinweis auf das subjektive
Geprége psychiatrischer Lehrbiicher fasziniert, denn dieser
Gedanke steht ganz im Gegensatz zum Anspruch aufgekléirter
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Naturwissenschaft in der damaligen Zeit. Die Psychose, eine
»Krankheit der Person« — so Krafft-Ebing —, steht daher in
ihrer Erforschung und Behandlung immer in engem Zusam-
menhang mit der Personlichkeit des Arztes und der Objektivi-
tét seiner Erfahrungen. Dieser Gedanke zieht Jung in seinen
Bann.

1902 hort er ein Semester bei Pierre Janet in Paris, um seine
Kenntnisse in der Psychopathologie zu vertiefen. Anschlie-
Bend geht er wieder an die Burgholzli-Klinik unter Leitung von
Bleuler.

1903 heiratet er Emma Rauschenbach, die Tochter eines
Industriellen aus Schaffhausen. Zur Familie gehéren spiter ein
Sohn und vier Tochter.

Die wissenschaftlichen Untersuchungen an der Klinik fiihren
nach einem Jahr zur Publikation iiber eine von Jung eingefiihr-
te Methode, das » Assoziations-Experiment«. 1905 kann er sich
habilitieren und auBerdem die Funktion eines Oberarztes
iibernehmen. Er wird im gleichen Jahr Privatdozent fiir Psych-
iatrie an der Universitit Zirich, vielfaltige Einladungen zu
Vorlesungen im Ausland, insbesondere den USA, folgen. Im
Laufe seines Lebens erhélt Jung mehrere Ehrendoktorate. Ab
1909 unterhiit er neben allen Verpflichtungen eine Privatpra-
xis in Kiisnacht bei Ziirich, seine Kliniktétigkeit gibt er zugun-
sten dieser Praxis auf.

In das Jahr 1907 fillt die erste personliche Begegnung mit
dem neunzehn Jahre dlteren Sigmund Freud in Wien, ausgelOst
durch die Lektiire des Buches »Die Traumdeutung«. Sie fithrt
zu einer tiefen Beschaftigung mit den Lehren der Psychoanaly-
se, die Jung auf dem Wege seiner bisherigen Forschungen und
Ergebnisse innerhalb der experimentellen Psychopathologie
entscheidend bestitigt. Das Bekenntnis zu dieser Beschifti-
gung mit den damals duBerst umstrittenen Gedanken Freuds®
ist im Hinblick auf die wissenschaftliche Offentlichkeit gewagt,
doch Jung nimmt das Risiko auf sich. Eine intensive Zusam-
menarbeit gedanklichen und wissenschaftlichen Austausches
macht Jung zum Redaktor des Bleuler-Freudschen »Jahrbu-
ches fiir psychologische und psychopathologische Forschun-
gen, schlieBlich wird er Préasident der von ihm selbst gegriinde-
ten »Internationalen Psychoanalytischen Gesellschaft«, die
alle tiefenpsychologisch orientierten Arzte und Wissenschaft-
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ler zusammenfassen will und damit eine lebendige wissen-
schaftliche Titigkeit entfaltet. Freuds Wertschdtzung gegen-
iiber Jung geht so weit, daB er ihn »férmlich als dltesten Sohn
adoptierte« und in ihm damit seinen »Nachfolger und Kron-
prinzen«?® sieht. Jung 148t sich faszinieren von Freuds Gedan-
ken zur Bedeutung und Deutung der Trdume, von der Beto-
nuag des nachhaltigen Einflusses der frithen Kindheit und
inshbesondere der Beziehungen zu den Elternfiguren.

Die Eigenstindigkeit der Jungschen Gedankenwelt fiihrt
iedoch bald zu Differenzen mit Freud und schlieBlich zum
Brach. Insbesondere kann Jung die Betonung und Verabsolu-
tierung des Freudschen Libido-Verstindnisses nicht nachvoll-
ziehen. Libido darf seiner Meinung nach nicht exklusiv im
sexuellen Sinn verstanden werden, sondern gilt ihm viel umfas-
sender als seelische Energie. Als ihm Freud bereits 1910 in
Wien sagt: »Mein lieber Jung, versprechen Sie mir, nie die
Sexualtheorie aufzugeben. Das ist das Allerwesentlichste. Se-
hen Sie, wir miissen daraus ein Dogma machen, ein unerschiit-
terliches Bollwerk«, kann Jung nur mit der Empfindung reagie-
ren: »Es war ein StoB, der ins Lebensmark unserer Freund-
schaft traf. Ich wuBte, daB ich mich damit nie wiirde abfinden
konnen.«*” Ebenso wichst Jungs Kritik auch gegentiber Freuds
Auffassung des Religiésen. So kommt es im Jahr 1913 endgiil-
tig zur Trennung von Freud und der psychoanalytischen
Gruppe.

Bereits ein Jahr vorher erscheint Jungs Auseinandersetzung
mit der Lehre Freuds, sein Buch »Wandlungen und Symbole
der Libidog, spiter umgearbeitet in »Symbole der Wandlung«.
‘Aus dem 254 Biicher, Zeitschriftenartikel, Vortrage, Vor-und
Nachworte umfassenden Gesamtwerk Jungs seien als wichtig-
ste Werke »Psychologische Typen« (1921), »Die Beziehungen
zwischen dem Ich und dem UnbewuBten« (1928), »Seelenpro-
" bleme der Gegenwart« (1931), »Psychologie und Religion«
(1940), »Psychologie und Alchemie« (1944), »Aion«.(1951),
sAntwort auf Hiob« (1952) und »Mysterium Coniunctionis«
(1955 und 1956) erwihnt.

Jungs Wurzeln fiir die Erkenntnisse seiner Gedanken liegen
neben seiner Personlichkeit in den Studien anderer Kulturen.
Deshalb unternimmt er mehrere Reisen und Expeditionen zu
primitiven V6lkern, um deren Psychologie zu studieren. Dabei

Biographischer Abrif3 155

stellt er »frappante Analogien zwischen den Inhalten des
Unbewuflten eines modernen Européders und gewissen Mani-
festationen der primitiven Psyche und ihrer Mythen- und
Sagenwelt«® fest. Er dehnt daraufhin die ethnologischen und
religionspsychologischen Forschungen weiter aus und wendet
sich der philosophischen und religidsen Symbolik des Fernen
Ostens zu. In diese Zeit fallt die Begegnung mit dem Sinolo-
gen Richard Wilhelm, dem Direktor des Frankfurter China-
Institutes. Gemeinsam publizieren sie 1930 einen alten taoisti-
schen Text, »Das Geheimnis der goldenen Bliite«. Ebenso
kommt es zur Zusammenarbeit mit dem deutschen Indologen
Heinrich Zimmer und dem ungarischen Mythenforscher Karl
Kerényi.

Am 6. Juni 1961 stirbt Carl Gustav Jung nach einer kurzen
Krankheit im Alter von 86 Jahren in Kiisnacht.”

Im folgenden sollen die Grundaussagen der »Analytischen
Psychologie« Jungs im Hinblick auf die gestellte Aufgabe
dargelegt werden.*

Ausgangspunkt und einziges Erkenntnismittel im Hinblick
auf die Erforschung der psychischen Realitit ist fiir C. G. Jung
die »Erfahrung«.” Dies meint vor allem die »innere« Erfah-
rung, also das BewuBtwérden seelischer Inhalte. Jung greift
dabei auf personliche Erfahrungen, Erfahrungen seiner Analy-
sanden und auf den Niederschlag gesamtmenschheitlicher Er-
fahrungen in der Geistesgeschichte zuriick und gewinnt so den
empirischen Zugang zur ISeele. Seine Haupttitigkeit besteht
darin, Tatsachenmateriall zu sammeln, dieses zu beschreiben
und dann zu erkldren. Die sich daraus ergebenden Ansichten
betrachtet Jung selbst »als Vorschldge und Versuche zur For-
mulierung einer neuartigen naturwissenschaftlichen Psycholo-
gie, welche sich in ersterLinie auf die unmittelbare Erfahrung
am Menschen griindet«.*’; So versteht Jung sein Theoriegebéu-
de weder als ein in sich abgeschlossenes System noch als ein zur
Wissenschaft erhobenes Dogma.

Grundthese und Ausgangsbasis aller Jungschen Uberlegun-
gen ist die Annahme der »Wirklichkeit der Seele«. Als leib-
seelisches Wesen hat der Mensch Anteil an der seelischen
Wirklichkeit. Damit fragt Jung nicht nach der Seele des
Menschen, sondern nach der Qualitit der Beziehung des
Menschen zur seelischen Wirklichkeit. Psychische Realitit ist
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wirkend und wirksam, in sich selber gegriindet und geschlos-
sen. Sie zeigt sich in einer ungeheuren Vielfalt.

Die Psyche wird damit zum Inbegriff der Realitit. Sie
bezieht sich sowohl auf die in psychische Bilder iibertragene
AuBenwelt als auch auf den ausgedehnten Bereich des psychi-
schen Innenraums. Jeglicher Zugang des Menschen zur Um-
welt erfolgt also durch die eigene Seele, denn auch die Erkennt-
nis der physischen Wirklichkeit ist nur Abbild derselben in der
Seele. Niemals sicht der Mensch das Ding an sich, sondern
immer nur die Bilder, die durch dieses in der Seele wachgeru-
fen werden.*

Somit ist es illegitim, wenn die Psychologie — wie Freud es
beispielsweise tut — ihren Zustindigkeitsbereich auf das Trieb-
leben reduziert. Vielmehr muB sie der Dynamik der seelischen
Vorginge gerecht werden. »Libido« versteht Jung deshalb als
»psychische Energie«. Sie ist »die Intensitit des psychischen
Vorganges, sein psychologischer Wert«*, nicht zu verwechseln
mit einer moralischen, dsthetischen oder intellektuellen Be-
wertung. Vielmehr ist die Kraft gemeint, die einen psychologi-
schen Wert determiniert, also zum Beispiel die Intensitit der
sexuellen Energie oder eine wesentlich auf die AuBenwelt
gerichtete und damit extravertierte Einstellung. Wenn Libido
zielbewuBt eingesetzt ist, kommt sie dem Willen gleich, der
jedoch immer mit dem BewuBtsein verbunden ist. Dies muB fiir
die Libido aber nicht zwangsliufig zutreffen. Insofern sind
Libido und Wille auch nicht gleichzusetzen. Wichtigste energe-
tische Phinomene der Libido sind »Progression« und »Regres-
sion«, womit ausgedriickt wird, in welche Richtung sich die
psychische Energie bewegt. Insbesondere die Tatsache, da3
psychische Energie von einem Objekt auf ein anderes verlagert
werden kann, 148t die Dynamik der Libido sehen. Ein Beispiel:
Der Fruchtbarkeitszauber in Pflanzenkulturen soll die Erde,
den miitterlichen Schofl, durch das Symbolgeschehen be-
fruchten.

Festzuhalten bleibt: Der Mensch, ein physisch-psychisches
Wesen, macht jegliche Umwelterfahrung durch die Seele. Die
Dinge, die er wahrnimmt, erkennt erimmer nur in den Bildern,
die durch diese in der Seele aktiviert werden. Auf diese Weise
hat er Anteil an einem Ausschnitt der seelischen Wirklichkeit.
Seine Psyche ist besetzt von seelischer Energie (Libido), die

i
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tiber die Intensitdt des psychischen Vorgangs entscheidet.
Psyche ist Realitét, lebendiges Wirken und Geschehen. Damit
wird deutlich: Der Mensch erfahrt seelische Wirklichkeit — und
hat somit Seele —, indem er ausschnitthaft an der unbegrenzten
Ausdehnung der Psyche teilnimmt.

Diese dem Menschen eigene und dabei seine Personlichkeit
pragende Seele 148t sich in zwei Bereiche gliedern: den Bereich
des BewuBtseins und den Bereich des Unbewuften. Im Be-
wufltsein verfiigt der Mensch tiber seine vollige Geistesgegen-
wart, die zeitweilig auch Schwankungen unterworfen sein
kann. In den BewuBtseinsbereich gehort das Ich als Zentrum.
Ein anderer Teil der Personlichkeit ist jedoch diesem Ich weder
beigeordnet noch bewufit. Es ist der Teil der menschlichen
Seele, der in das Unbewufite reicht. Diesem Unbewuften
gehort Jungs ganze Aufmerksamkeit.

Im Gegensatz zu Freud, der das Unbewuflte im wesentlichen
mit dem Verdringten gleichsetzt, weitet Jung diesen Bereich
auf viele andere seeclische Inhalte und Funktionen aus, die
ebenfalls unbewuft sind. So sieht er im Unbewuften das Ganz-
Andere des Bewuftseins; psychische Vorgéinge, die nicht
erfaBBt werden.* In dieser Tatsache liegt auch die Schwierigkeit
ihrer wissenschaftlichen Zugénglichkeit und Erforschung. » Al-
les, was ich weif3, an das ich aber momentan nicht denke; alles,
was mir einmal bewuBlt war, jetzt aber vergessen ist; alles, was
von meinen Sinnen wahrgenommen, aber von meinem Be-
wuBltsein nicht beachtet wird; alles, was ich absichts- und
aufmerksamkeitslos, dasheifft unbewuf3t fiihle, denke, erinne-
re, will und tue; alles Zukiinftige, das sich in mir vorbereitet
und spéter erst zum BewuBtsein kommen wird; all das ist Inhalt
des UnbewuBten. «*

Diesem UnbewuBtenkommt fiir das reale Leben die gleiche
Bedeutung zu wie dem Bewufitsein. Unbewufites und Bewuf3-
tes sind sich gleichrangig zugeordnet, wobei das Unbewuf3te
Kompensationsfunktion; gegeniiber dem Bewuftsein hat; das
heift, dem UnbewuBten ist es moglich, dann ausgleichend
einzugreifen, wenn die Einstellung des Bewufitseins an irgend-
einer Stelle zu extrem ist. Alle absichtlich oder unabsichtlich
vom Bewufitsein fallengelassenen oder nicht beachteten Funk-
tionen und Einstellungsmoglichkeiten der Personlichkeit
bringt das Unbewufite zur Wirkung. Es reguliert damit die
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Seele, indem es vor extremer Einseitigkeit bewahrt und immer
eine gewisse Ganzheit des Menschen herstellt. Dies geschieht
zum Beispiel durch Triume oder iiber das Gewissen.”’

Trdume und Phantasie stellen den Zugang zum Unbewuf3ten
dar, weil sie Spiegelungen unbewuflter Vorgange sind. Sie sind
Ausdruck einer psychischen Tétigkeit, die spontan geschieht
und der Willkiirlichkeit des BewuBtseins entzogen ist. Traume
driicken in symbolischer Form die aktuelle Lage des UnbewuB-
ten aus. Aufgabe der Traumdeutung ist es nun, ihren Inhalt
bewuBt zu machen. Dies kann jedoch nicht schematisch ge-
schehen, sondern muf} von Fall zu Fall dem einzelnen Ind1v1du-
um gerecht werden.

In der weiteren wissenschaftlichen Forschung erkennt Jung,
da3 es Traume gibt, die Analogien zu mythischen Bildern und
Vorgingen enthalten und deren scheinbar unverstihdlicher
Sinn sich erst dann erschlieft, wenn Materialien der Mythen
und Religionen vergangener und gegenwirtiger Jahrhunderte
zu Hilfe gezogen werden. Dieses Verfahren demonstriert Jung
in seinem wissenschaftlichen Werk vielfaltig. Traume kénnen
sowohl auf der Objektstufe als auch auf der Subjektstufe
gedeutet werden. Traumdeutungen auf der Objektstufe fassen
die vorkommenden Personen als Menschen der Umgebung des
Triaumers; auf der Subjektstufe werden die Vorkommnisse als
Abbild seelischer Vorginge, die die Innenwelt des Triumers
betreffen, verstanden. Diese letzte Art der Traumdeutung wird
im wesentlichen in der zweiten Lebenshilfte angewandt.

Aufgrund seiner Forschung unterscheidet Jung schlieBlich
im Bereich des Unbewuflten einen personlichen und einen
tiberpersonlichen oder kollektiven. Mit der Entdeckung des
»kollektiven Unbewul3ten« hat Jung unzweifelhaft den wichtig-
sten Schritt tiber Freud hinaus getan. »Eine gewissermalien
oberfldchliche Schicht des Unbewulten ist zweifellos person-
lich. Wir nennen sie das personliche Unbewuflte. Dieses ruht
aber auf einer tieferen Schicht, welche nicht mehr personlicher
Erfahrung und Erwerbung entstammt, sondern angeboren ist.
Diese tiefere Schicht ist das sogenannte kollektive Unbewuf3-
te.«*®

Das personliche UnbewuB3te enthélt Erlnnerungen Erfah-
rungen und Verdringungen des Individuums. Es bildet somit
den Niederschlag der Erfahrungen eines Menschen; zum Bei-
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spiel entstehen hier Minderwertigkeitsgefiihle. Analysiert man
das personliche Unbewufite, indem man es bewuBt macht,
fiihrt dies zu vertiefter Selbsterkenntnis.

Das kollektive Unbewuf3te hingegen betrifft den Teil der
Psyche, der unbewuf3t an einem reichen Schatz von Bildern und

 Symbolen teilhat, durch die das Individuum mit der Gesamt-

menschheit verbunden ist. In Triumen und Mitteilungen ge-
sunder und kranker Menschen hat Jung diese primitiven ar-
chaischen Symbole vielfiltig beobachten kénnen. Es handelt
sich um Funktionsengramme mit jahrtausendealten Erfahrun-
gen der Menschheit. Jung nennt sie »Archetypen«. Sie »haben
eine fiir das gesamte psychische Leben bestimmende Relevanz,
einen dominierenden funktionalen Charakter und eine auf3er-
ordentlich hohe Energieladung«.”’ Diese Archetypen sind in
allen Religionen, Mythologlen Sagen, Geheimlehren und so
weiter zu finden.

Dem Menschen sind diese Archetypen an sich nicht zugéng-
lich; sie dringen aber nach Veranschaulichung, indem sie die
»archetypischen Vorstellungen« produzieren, die .dem Be-
reich der menschlichen Wahrnehmung zuzuordnen sind: »Der
Archetypus stellt wesentlich einen unbewuften Inhalt dar,
welcher durch seine BéwuBtwerdung und das Wahrgenom-
mensein verdndert wird, und zwar im Sinne des jeweiligen
individuellen BewuBtseins, in welchem er auftaucht.«* Dieser
Vorgang bezieht sich auf die individuelle Psyche. Weil Arche-
typen jedoch a priori bestehen und dem kollektiven Unbe-
wulBSten inhérent sind, sind sie auch dem individuellen Werden
und Vergehen entzogen. Beispiele dieser »Urmuster mensch-
licher Verhaltensweisen«*' sind der Archetypus des Mann-
lichen, der Archetypus ‘des Weiblichen oder der Archetypus
des Selbst.

Wiihrend das Ich — wie: berelts ausgefithrt —dem Zentrum des
BewuBtseins zugeordnét ist, umfaflt das Selbst die gesamte
Psyche und vereint damit Bewuf3tes und UnbewuBtes zu einer
Ganzheit. »Als empirischer Begriff bezeichnet das Selbst den
Gesamtumfang aller psy¢hischen Phinomene im Menschen. Es
driickt die Einheit und Ganzheit der Gesamtpersonlichkeit
aus. Insofern aber letztere infolge ihres unbewuf3ten Anteils
nur zum Teil bewuBt sein kann, ist der Begriff des Selbst
eigentlich zum Teil potentiell empirisch und daher im selben
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Mafe ein Postulat. Mit anderen Worten, er umfat Erfahrba-
res und Unerfahrbares, bzw. noch nicht Erfahrenes.«* Jung
untersucht den archetypischen Charakter des Selbst, indem er
auf die Gestalten der Fiihrer-, Helden- und Heilandsperson-
lichkeiten in Trdumen, Mythen und Mirchen hinweist, ebenso
auf die Ganzheitssymbole wie Kreis, Quadrat, Kreuz, Manda-
la. Das Selbst gilt als Mittelpunkt und Umfang von BewuBtsein
und UnbewufBltem, als Zentrum der Totalitit.

Wie aber ist es dem individuellen Menschen moglich, zur
Ganzwerdung im Selbst zu kommen? Jung bezeichnet diesen
seelischen Entwicklungsprozef3 der Selbst-Werdung als »Indi-
viduation«. Das bedeutet fiir den einzelnen, zu seiner unver-
gleichbaren Einzigartigkeit zu gelangen; modern ausgedriickt:
sich selbst zu verwirklichen. Individuation zielt dabei in zwei
Richtungen: zum einen Befreiung von der maskenhaften und
Individualitdt vortauschenden Kollektivpsyche, der Persona,
zum anderen Befreiung von der Suggestivkraft unbewuBter
Bilder. Die bewuftseinsfihigen Inhalte der Psyche werden
dabei ins Bewultsein integriert, was nicht mit einer Gleichset-
zung von Ichbewuftsein und Selbst verwechselt werden darf.
»Die Individuation ist (...) ein DifferenzierungsprozeB, der
die Entwicklung der individuellen Personlichkeit zum Ziele
hat.«* Sie erfolgt in der zweiten Lebenshilfte und kann
schwierig und gefahrvoll empfunden werden, weil der Betref-
fende den Bildern, Vorstellungen, Traumen und Ideen aus
dem UnbewuBten gegeniibersteht. Der Individuationsvorgang
fithrt zu einer Begegnung mit den ansonsten unbewuBt bleiben-
den Seelentiefen, aus denen das Archetypische nun empor-
flutet.

Jungs tiefenpsychologische Arbeitsmethode in diesem Zu-
sammenhang ist die » Amplifikation«, das heiBt, das etwa in
Trdumen aus dem UnbewuBten sichtbar werdende Material
wird mit dhnlichen oder analogen Bildmotiven der Religions-,
Kultur- und Geistesgeschichte angereichert, um es dann in
allen Sinn-Moglichkeiten auszudeuten, bis die Bedeutung of-
fenkundig ist. Dies geschieht mit der gesamten Kette der
Traummotive.

Charakteristisch fiir das Denken Jungs ist die Beschéfti-
gung mit polaren Gegensatz-Positionen.** Jung bemiiht sich
darum, Gegensétze in den neuen Rahmen einer groBeren
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Ganzheit zu integrieren. Zum Beispiel im Gottesbegriff, in der
Animus-Anima-Konzeption, bei Persona und Schatten und so
weiter. »

Gott ist fiir Jung, wie bereits in den autobiographischen
Schilderungen deutlich wurde; nicht nur Inbegriff des Lichtes
und der Liebe, sondern ebenso Ausdruck des Schreckens.
Dieser Gedanke fiihrt zur Einfiihrung der vierten Dimension:
Jung fordert die Uberwindung der Trinitiit zugunsten einer
Quaternitit, die das Bose, den Widerpart Christi, mit ein-
schlief3t.

Animus und Anima meinen die jeweils gegengeschlechtli-
chen Anteile der menschlichen Seele. Das unbewuflte Bild
einer Frau triagt der Mann als Anima bereits in sich, wie das in
umgekehrter Weise die Frau mit dem Animus tut. Diese
unbewullten Bilder prigen die Einstellung des Mannes zur
Frau und der Frau zum Mann, gleichzeitig kompensiert die
Anima das minnliche BewuBtsein, der Animus das weibliche.

Eine weitere archetypische Figur ist der Schatten. Er ver-
sinnbildlicht die »andere Seite«. Zwar verfiigt jeder Mensch
grundsitzlich iiber alle seelischen Funktionen und Moglichkei-
ten; aus moralischen, #sthetischen oder anderen Griinden
werden einige dieser see¢lischen Funktionen jedoch negativ
gewertet, sie bleiben undifferenziert und werden nur minder-
wertig entwickelt. Dies ist die »dunkle Seite« der menschlichen
Natur, die im Gegensatz zu den bewuBten Prinzipien steht,
diesen aber wie ein Schatten folgt. Um diesen Zustand zu
bewiltigen, wird der Schatten projiziert, und es entstehen
Feindbilder. In der ersten Lebenshilfte kann eine analytische
Bewultmachung und Aufarbeitung hier helfen.

Zuletzt ein kurzer Hinweis auf das wichtige Buch »Psycholo-
gische Typen«. Das Bemiihen um eine Klassifikation des
Erscheinungsbildes des Menschen ist mehr als zweitausend
Jahre alt. Carl Gustav Jung trifft nun eine Unterscheidung, die
sich im allgemeinen Denken sehr durchgesetzt hat. Er be-
schreibt zwei Grundhaltungen oder Einstellungen, die er als
Introversion und Extraversion bezeichnet. Mit Introversion
charakterisiert er.eine Haltung, deren Energie nach innen
gewandt ist. Hier wirkt in €rster Linie das Subjekt motivierend,
dem Objekt kommt lediglich ein sekundérer Wert zu. Extra-
version meint demgegeniiber die Auswirtswendung der Libi-
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do, der Mensch denkt, fiihlt und handelt in bezug auf das
Objekt. Vom Objekt geht eine starke, wenn nicht sogar
ausschlieSliche Motivation aus. Werden Introversion oder
Extraversion habituell, so ist von einem jeweiligen Typus zu
sprechen, ansonsten von einer Einstellung.

Dariiber hinaus unterscheidet Jung vier psychische Grund-
funktionen; die rationalen: Denken und Fiithlen und die irra-
tionalen: Empfinden und Intuieren. Rational meint die ver-
nunftméfBige, gemdB objektiven Werten vollzogene Einstel-
lung, irrational hingegen die durch Vernunft nicht zu begriin-
dende. Eine der vier Funktionen dominiert als Primérfunktion
und korrespondiert dabei mit der psychologischen Einstellung
respektive dem Typus, so daf} beispielsweise ein introvertier-

ter oder extravertierter Denktypus charakter1s1ert werden
kann.

Jung und die Religion

Wihrend fiir Freud und Adler Religion und Realismus,
Glaube und Wissenschaft nur in wenigen Details miteinander
vereinbar sind, geht Carl Gustav Jung bei seiner Beschifti-
gung mit Religion von vollig anderen Denkvoraussetzungen
aus. »Wir brauchen nicht so sehr Ideale als ein wenig Weisheit
und Introspektion, eine sorgfiltige religiose Beriicksichtigung
der Erfahrungen aus dem UnbewuBten. Ich sage absichtlich
sreligios<, weil mir scheint, daf§ diese Erfahrungen, die dazu
helfen, das Leben gesunder oder schéner zu machen oder
vollstdndiger oder sinnvoller zu gestalten, fiir einen selbst
oder fiir die, die man liebt, geniigen, um zu bekennen: es war
eine Gnade Gottes.«”

Kein anderer Tiefenpsychologe hat sich so intensiv mit
religionspsychologischen und religionswissenschaftlichen Fra-
gen in seinem Gesamtwerk beschiftigt, kein anderer Tiefen-
psychologe ist allerdings auch so umstritten — gerade wegen
dieser Ausfithrungen. Wirft die Psychologie dem Denken
Jungs mangelnde Objektivitdt und Spekulation vorj so ist fiir
die Theologie der Religiongsbegriff Jungs schwierig und ge-
heimnisvoll. Nur eine sachliche und inhaltlich tiefgehende
Auseinandersetzung kann hier Briicken des Verstdndnisses
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schlagen, darum bemiihen sich in der Gegenwart verschiedene
Autoren.* /

Bereits die autobiographischen Schilderungen Jungs haben
gezeigt, wie stark ihn religiése Fragen und Erfahrungen von
Kindheit an beschiftigt haben. An dieser Stelle sei jedoch der
Hinweis angebracht, daB Jung diese Erlebnisberichte in keiner
Weise mit wissenschaftlichem Anspruch verbindet.*’ Die eher
am allgemeinen Sprachgebrauch orientierten Aussagen zum
Gottesbegriff und seine Erfahrungen, die im Gegensatz zur
Kirchenfrommigkeit stehen, konnen vielmehr als Ausléser fir
das Bemiihen um einen wissenschaftlichen Zugang, der Jahr-
zehnte des Suchens und Forschens umfal3t, gesehen werden.

Die reichhaltige Fiille des vorliegenden Materials soll
nachfolgend unter systematischen Gesichtspunkten erortert
werden. Daf} dabei nicht alle von Jung angesprochenen reli-
gionswissenschaftlichen und religionspsychologischen Frage-
stellungen berucks1cht1gt werden konnen, sei ausdriicklich
erwéhnt. e

Religion und Seele -
Zur religiosen Funktion der Seele
il

Jungs »Analytische Psychologie« basiert auf der 'These von
der Wirklichkeit der Seele, mehr noch: Jede Wirklichkeitser-
fahrung wird durch die Sinne, das heifit iiber psychische Bilder,
vermittelt. Die Psyche 1st also gleichzeitig existent und die
Existenz selber.*® '

Im Hinblick auf rehglose Aussagen ist diese Voraussetzung
wesentlich, Von hierher wird ndmlich die Klassifikation dieser
Aussagen als seelische Wahrheit moglich. Allein die Tatsache,
daB es psychische Vorstellungen, zum Beispiel Glaubensaus-
sagen, gibt - gleichgiiltig, ob sie physisch beweisbar oder nicht
beweisbar sind —, qualifiziert sie als seelisch wahr. Religiose —
phys1sch nicht feststellbarei— Aussagen gehoren in diese Kate-
gorie. Sie beweisen »die [Selbstindigkeit des Geistes gegen-
iiber der physischen Wahrnehmung und eine gewisse Unab-
hiingigkeit der seelischen ‘Erfahrung von den physischen Ge-
gebenheiten. Die Seele ist ein autonomer Faktor, und religio-
se Aussagen sind seelische Bekenntnisse, die in letzter Linie
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auf unbewuliten, also transzendentalen Vorgingen fuBen.
Letztere sind der physischen Wahrnehmung unzuginglich,
beweisen aber ihr Vorhandensein durch entsprechende Be-
kenntnisse der Seele.«* Durch das BewuBtsein werden diese
Aussagen vermittelt und in anschauliche Formen gebracht, die
wiederum vielfaltigen Einfliissen ausgesetzt sind, Es ist die
»innere« Erfahrung, also das BewuBtwerden von seelischen
Inhalten, die den Erkenntniszugang zu den Tiefen der Psyche
erdffnet. :

Die Seele, das meint Jung in seinen religionspsychologischen
Forschungen nachgewiesen zu haben, ist »naturaliter religio-
sa«, das heifit, sie besitzt »natiirlicherweise eine religiose
Funktion«.”® Diese Funktion produziert die Seele von sich aus,
ohne dazu durch Meinungen oder Suggestionen veranlaBt zu
sein. Die Seele enthilt die Entsprechung derjenigen Dinge, die
das religiose Dogma formuliert hat. Sie ist der Ort,an dem der
Mensch Gott schaut: »Gott selbst hat sie vergottet.«*! Deshalb
sicht C. G. Jung es als eine Aufgabe der Psychologie an, »dem
Menschen die Kunst des Sehens beizubringen«.* Nur allzuoft
unterlasse es die Theologie, Hilfen zur religiosen Erfahrung
respektive Gotteserfahrung zu vermitteln, wihrend sie demge-
geniiber laufend von Gott und anderen religidsen Inhalten
spricht. Der Zusammenhang zwischen diesen Inhalten und der
eigenen Seele bleibt dabei unerkannt. So konstatiert Jung
aufgrund seiner Erfahrung als Psychotherapeut: »Unter allen
meinen Patienten jenseits der Lebensmitte, das heiit jenseits
35, ist nicht ein einziger, dessen endgiiltiges Problem nicht das
der religiosen Einstellung wire.«* Es ist gerade die Psycholo-
gie, die hier-weiterzuhelfen vermag, weil sie den »Weg zum
Sehenkénnen«** frei macht.

Dies hat jedoch in keiner Weise mit einer Psychologisierung
des Glaubens zu tun. Immer wieder wehrt sich Jung gegen den
Vorwurf des Psychologismus. Gegenstand der Psychologie ist
die Wissenschaft von der Seele, und darauf hat sie sich zu
beschriinken. Etwaige metaphysische Behauptungen stehen
ihr nicht zu. Als empirische Wissenschaft bleibt ihre Betrach-
tungsweise des Phénomens Religion rein psychologisch, das
heiflt, religiose Phinomene werden beobachtet, ohne meta-
physisch oder philosophisch gewertet zu werden. Die Psycholo-
gie konstruiert keine neuen religiosen Wahrheiten, sondern
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bemiiht sich um den » Akt des Sehens«.> DaB sie sich dabei mit
religiosen Vorstellungen auseinanderzusetzen hat, bleibt nicht
aus, hat aber nichts mit einer metaphysischen Glaubensiiber-
zeugung zu tun. .

Die Psychologie kann in der Seele Pragungen, innere Bilder
erkennen, die archetypische Struktur besitzen. Diese Bilder
konnen nun aufgrund vergleichender Forschung nachweislich
in Analogie zu bekannten religiosen Vorstellungen gebracht
werden. Und hier setzt die Hilfe der Psychologie fiir die
religiose Erfahrung an: Sie schafft einen mdglichen Zugangzu
den erfahrbaren Inhalten, welche die Basis einer religiosen
Erfahrung bilden. Der gliubige Mensch mag dann Gott oder
das Tao als Ursache dieser inneren Bilder annehmen, diese
SchluBifolgerung ist der Wissenschaft jedoch nicht mehr mog-
lich. ‘

Uber die personliche Erkenntnis und Erfahrung des Vorhan-
denseins der inneren Bilder wird dem Menschen gleichzeitig
also auch der Zugang zu den anderen Bildern méglich, die die
religiose Lehre verkiindet. Insofern untergréibt die Psychologie
den Glauben nicht, sondern schafft im Gegenteil neue Verste-
henshilfen fiir vorhandene Inhalte, »sie 6ffnet das Auge fiir die
Sinnerfiilltheit der Dogmen; sie zerstdrt eben gerade nicht,
sondern bietet einem leéren Haus neue Bewohner«.*

Jung geht es im Hinblick auf die Behauptungen des religié-
sen Glaubens nicht um die unfruchtbare Frage nach der
Wabhrheit einer metaphysischen Aussage. Diese kann niemals
bewiesen oder widerlegt werden. Die Giiltigkeit einer Aussage
erweist sich vielmehr injder Tatsache des Vorhandenseins der
Behauptung, die nicht selten vom »consensus gentium« geteilt
wird und damit ihren Umfang anzeigt. Die Psychologie hat sich
deshalb mit dem psychischen Phinomen dieser Aussage zu
beschiftigen. Religiose oder metaphysische Aussagen sind also
Erscheinungen und Tatsachen, keinesfalls diskutable Hypo-
thesen.”’ i

Jung unterscheidet in; anderem Zusammenhang die Reli-
gionspsychologie in zwei;Bereiche, die scharf zu trennen sind,
zum einen als Psychologie des religiosen Menschen, zum
anderen als Psychologie;der Religion respektive der religiosen
Inhalte. Diesem letzten: Gebiet gehort Jungs besondere Auf-
merksamkeit.*®
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Zusammenfassend bleibt festzuhalten:

Jung geht an entscheidender Stelle in seinem Denken iiber
Freud hinaus. Wahrend dieser riickwértsgerichtet nach den
Ursachen fragt, blickt jener auch nach vorne, indem er sich um
die Sinnzusammenhédnge bemiiht. Jung kritisiert Freuds »re-
duktiven Kausalismus seines allgemeinen Standpunktes und
das sozusagen vollstindige Auflerachtlassen der fiir alles Psy-
chische so charakteristischen Zielgerichtetheit«.” Damit er-
weitert Jung den naturwissenschaftlichen Denkansatz und
fithrt ihn tiber das wissenschaftsmaterialistische und rationali-
stische Verstidndnis Freuds hinaus.

. Weil es Jung um die seelische Ganzheit des Menschen geht,

muf} auch die religiose Funktion in der Wirklichkeit der Seele
berticksichtigt werden. Analytische Psychologie vermittelt den
Erkenntnisweg zu konkreter Selbsterfahrung, das heifit zur

Erfahrung des Selbst. Dazu gehort auch die rehglosc Erfah-
rung.

Das kollektive Unbewufite als Ort religidser Erfahrii,mg

»Ich bin einleitend von der Totalitdt des Menschen ausge-
gangen, als jenem Ziel, zu welchem die seelische Entwicklung
im psychotherapeutischen Prozefl letzten Endes fiihrt. Diese

Frage hingt mit weltanschaulichen respektive religiosen Vor- .

aussetzungen unaufldslich zusammen. «*

Wie ordnet C. G. Jung die religidsen Fragen, Empfindungen
und Vorstellungen in sein Bild der menschlichen Personlichkeit
ein? Diese kennt ja zum einen den mehr oder weniger klar
abgrenzbaren und bestimmbaren Bereich des Bewulltseins.
Dariiber hinaus ist jedoch noch ein unbestimmbar groBes
Hinterland der unbewufiten Psyche anzunehmen. Neben der
bewufiten Personlichkeit charakterisiert die menschliche Per-
sOnlichkeitalsoimmer nocheinunbegrenzbarer und undefinier-
barer Personlichkeitsanteil, der unbekannte Faktoren enthalt.
Gewisse Tatsachen konnen nur mit der Annahme ihrer Exi-
stenz erkldst werden. Der einzige Zugang zu diesen Faktoren,
deren Beschaffenheit der Mensch nicht kennt, besteht in der
Beobachtung ihrer Wirkungen, denen Jung psychische Natur
zuspricht. Diese seelischen Inhalte sind im Selbst, »dem Zen-
trum der ganzen, unbegrenzten und undefinierbaren: psychi-
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schen Personlichkeit«® enthalten. Sie konnen sich mit dem
untergeordneten bewuflten Ich verbinden und somit in das
BewuBtsein gelangen. Dies duBert sich dann beispielsweise in
einer Intuition, einem Einfall mit tiberlegener Analyse oder
Einsicht, die das BewuBtsein tbersteigt.

Um den Ort dieser seelischen Inhalte, das Unbewufte,
genauer zu bestimmen, unterscheidet Jung das personliche
UnbewuBte, dem verdringte Inhalte, die vormals im Bewuf3t-
sein waren, jetzt als sogenannte Komplexe innewohnen, vom
kollektiven UnbewuBten. Die seelischen Bilder des kollektiven
Unbewufiten erlebt das Individuum als Gefahr. Sie waren
vorher nicht im BewuBtsein, konnten also auch nicht willkiir-
lich verdriangt werden, aber »sie wachsen aus dem UnbewuBten
heraus und iberschwemmen das Bewufitsein mit ihren seltsa-
men und unerschiitterlichen Uberzeugungen und Impulsen«.®
Deshalb ist die Furcht des Menschen vor den nichtpersonlichen
Kraften des UnbewuBten sberechtigt: »Tatsachlich leben wir
bestandig auf einem Vulkan, und soviel wir wissen, gibt es
keine menschlichen Schutqrmttel gegen einen moglichen Aus—
bruch, der jedermann in seiner Reichweite vernichten wird. &

‘Eine der wichtigsten Begégnungen des Menschen mit seinem
UnbewuBten geschiehtim Traum; dann also, wenn BewuBtsein
und Wille groB3tenteils ausgeschaltet sind. Jung sieht den
Traum deshalb als Naturprodukt. In ihm kann aus dem Unbe-
wuBten eine Intelligenz und Zweckgerichtetheit deutlich wer-
den, die dem derzeitigen BewuBtseinszustand tiberlegen sind.
Diese Tatsache bezelchnet Jung als ein »grundlegendes religio-
ses Phanomenc«.%

Die Seele ist angefiillt m1t psychischen Bildern. Auchreligio-
se Aussagen gehoren als seelische Bekenntnisse in diese Kate-
gorie. Durch die Beriihrun g)mlt dem menschlichen BewuBtsein
werden diese Bilder in anschauliche Formen gebracht, die dem
jeweiligen kulturellen Rahmen entsprechen. Religiose Inhalte
bewegen sich also immer injeiner Welt von Bildern. »Gott« ist
zum Beispiel ein Bild oderiWortbegriff, der im Laufe der Zeit
mannigfache Wandlungen erlebt hat.®

Diesen sich wandelnden: Bildern liegt jedoch — so Jung —
unzweifelhaft ein »bewuBtseinstranszendentes Etwas«®® zu-
grunde. Es ist dafiir verantwortlich, da$} die Aussagen nicht
grenzenlos variieren, sondern vielmehr einige wenige Prinzi-
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pien erkennen lassen, auf die sie sich beziehen. Jung nennt
diese emotional geladenen Inhalte die Archetypen. Sie sind
dem menschlichen Bewuftsein an sich unerkennbar; lediglich
aufgrund ibrer Erscheinungen, den archetypischen Bildern,
1dft sich auf die Archetypen an sich riickschlieBen. Diese
Reduktion muf3 zwangslaufig immer unzulinglich bleiben.
Archetypen duBlern sich als Aussagen der Seele in archetypi-
schen Bildern, ihr Charakter ist numinos. »Es handelt sich hier
um seelische Tatsachen, die man nur iibersehen, aber nicht
wegbeweisen kann.«*’

Archetypische Bilder lassen sich in Mythen, Méarchen und
Religionen, aber auch in Traumen, Phantasien, Delirien und
Wahnideen finden. Thre ergreifende, faszinierende und beein-
druckende Wirkung kann als energetische Funktion der Arche-
typen bezeichnet werden. Als potentielles Energiezentrum
verfiigt der Archetypus iiber eine Numinositit, die vom Indivi-
duum als emotionale Wirkung der archetypischen Bilder erfah-
ren wird.

Nach der Erkenntnis Jungs bringt die Seele spontan Bilder
religiosen Inhalts hervor.®® Sie sind der menschlichen Willkir
entzogen, und man darf ihnen deshalb eine gewisse Autonomie
zuschreiben. Auch die Aussagen der Heiligen Schrift betrach-
tet Jung als AuBerungen der Seele, denn sie verweisen auf
bewufltseinstranszendente Wirklichkeiten, lassen sich also auf
Archetypen des kollektiven Unbewuften zuriickfithren. Jung
weist ausdriicklich darauf hin, daf} Vorstellungen dieser Art
nicht erfunden werden, sie treten vielmehr »als fertlge Gebilde
in die innere Wahrnehmung«

Am Anfang der Bewultseinsentwicklung der Menschhelt
erfiilllte den einzelnen die Begegnung und Néhe; mit dem
UnbewuBten mit primitiver Furcht und Abneigung! Aus fort-
wihrender Riicksicht auf die potentiellen psychischen Gefah-
ren erfand der Primitive Versuche und Prozeduren, imit denen
das Risiko einer Begegnung vermindert werden sollte. Er schuf
Tabus, mit denen er die psychischen Bezirke abgrenzte.
Ebenso dienten magische Riten der Verteidigung gegeniiber
unerwarteten und geféhrlichen Tendenzen des Unbewuf3ten.
»Seit dem Morgengrauen der Menschheit hat eine dusgespro-
chene Neigung bestanden, den ungebéndigten und »iibernatiir-
lichen< Einfluf3 durch bestimmte Formen und Gesetze einzu-
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schrinken. Und dieser Proze3 hat sich in-der Geschichte
fortgesetzt in Gestalt einer Vermehrung der Riten, Institutio-
nen und Uberzeugungen. In den letzten zweitausend Jahren
sehen wir die Institution der christlichen Kirche eine vermit-
telnde und beschiitzende Funktion zwischen diesen Einfliissen
und dem Menschen iibernehmen.«™

Damit 148t sich konstatieren: Religion betrifft den ganzen
Menschen, die volle seelische Persdnlichkeit. Wesentliche
Vorginge des religiosen Lebens spielen sich dabei im Unbe-
wufiten ab.. Zwar ist liber das, was letztlich hinter diesen
Vorgéngen steht, wissenschaftlich nichts auszusagen, Tatsache
bleibt aber, daBl religiose! Vorstellungen vom Unbewufiten
herkommen. Insoweit dieses den Menschen sinnvoll und
zweckgerichtet beeinfluBt, ist in diesen Zusammenhang die
Religion mit eingeschlosseén. »Religiose Erfahrung ist abso-
lut.«* Sie wird in der auséedehnten Wirklichkeit der Psyche
erlebt, deren kollektives UnibewuBtes in seinem Kern religioser
Natur ist. ! '

¥

Relzgzon und die Frage riach Gott

»Religion (ist) unstreltlg eine der frithesten und‘allgemein-
sten’ Aussagen der menschlichen Seele.«” Seele ist Wirklich-
keit, und fiir Jung ist das wirklich, was wirkt.”® Mit dieser
Voraussetzung ist der Kernbunkt der Jungschen Definition von
Religion gegeben. |

»Religion ist; wie das latemlsche Wort religere sagt eine
sorgfiltige und gew1ssenhafte Beobachtung dessen, was Rudolf
Otto treffend -das >Num1hosum< genannt hat, ndmlich eine
dynamische Existenz odet Wirkung, die nicht von einem
Willkiirakt verursacht w1rd ' Im Gegenteil, die Wirkung ergreift
und beherrscht das menschliche Subjekt, welches immer viel
eher ihr Opfer, denn ihr Schopfer ist. Das Numinosum — was
immer auch seine Ursach¢|sein mag — ist eine Bedingung des
Subjekts, die unabhéingig‘fi‘ist von dessen Willen. Jedenfalls
erklart sowohl die religiose Lehre als auch der consensus
gentium immer undvﬁberalp, daB diese Bedingung einer Ursa-
che auflerhalb des Individuums zuzuordnen sei. Das Numino-
sum ist entweder die Eigenschaft eines sichtbaren Ob]ektes
oder der EinfluB einer unsichtbaren Gegenwart, welche eine
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besondere Verdnderung des BewuBtseins verursacht. Dies ist
wenigstens allgemeine Regel.«’

Damit wird deutlich: Gegeniiber dem BewuBtsein bezie-
hungsweise dem bewuflten Wollen stellt Jung eine relative
Autonomie der religiosen Wirkung fest, sie passiert dem
Individuum - zunéchst unabhingig von traditionellen und
kulturellen Zusammenhédngen. Somit bezeichnet Religion »die
besondere Einstellung eines BewuBtseins, welches durch die
Erfahrung des Numinosum verindert worden ist«.” Dies wird
beispielsweise beim Bekehrungserlebnis des Paulus deutlich,
auf das Jung an verschiedenen Stellen seines Werkes hinweist.
Religion als Erfahrung des Numinosum #uBert sich im Be-
wufltsein des Menschen schlieBlich in einer sorgfaltigen Aus-
einandersetzung, Beobachtung und Beriicksichtigung der dy-
namischen Faktoren, die der Mensch als méchtig} gefihrlich
oder hilfreich oder auch als gro3, schon und sinnvoll erfahren
hat, seien es nun Geister, Damonen, Gotter, Gesetze, Ideen
oder Ideale.

Jung setzt zunéchst seine Vorstellung von Religion deutlich
von der eines kodifizierten Glaubensbekenntnisses ab. Zwar
basieren Konfessionen urspriinglich auf der Erfahrung des
Numinosum und auf dem Vertrauen in die Erfahrung numino-
ser Wirkung, diese religiosen Erfahrungen sind aber in aller
Regel dogmatisiert und damit starr geworden. Das muf} an sich
nicht schlecht sein und deutet auch nicht zwangslaufig auf einen
leblosen Glauben hin. Der Psychologe wird sich jedoch auf die
Urspriinglichkeit religioser Erfahrung konzentrieren, abgese-
hen von dem, was die Bekenntnisse aus ihr gemacht haben. Es
geht Jung deshalb nicht um ein Glaubensbekenntnis, auch
nicht um eine Gefiihlsfrémmigkeit, die sich redselig-naiv den
jeweils gidngigen Mustern gesellschaftlichen Verhaltens an-
paBt, sondern um »die Psychologie des homo religiosus«’, des
Menschen, der sich mit den ihn beeinflussenden dynamischen
Faktoren auseinandersetzt, sie sorgféltig beachtet.

An anderer Stelle bezeichnet Jung die Religion als »eine
Bezichung zu dem hochsten oder stirksten Wert«.”” Diese
Begriffsbestimmung leitet zur Frage nach Gott iiber, denn Jung
fihrt aus: »Diejenige psychologische Tatsache, jwelche die
groBite Macht in einem Menschen besitzt, wirkt als»Gott<, weil
es immer der iiberwiltigende psychische Faktor ist, der >Gott«
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genannt wird.«’® Dieser Gottesbegriff ist von C. G. Jung
eindeutig psychologisch gefa3t und gewollt. Er bezeichnet eine
psychische Wirkung, die empirisch feststellbar ist. So ergibt
sich die Wirklichkeit dieses Gottes allein aus der Erfahrung;
eine Bedingung, die fiir die gesamte Analytische Psychologie
Voraussetzung ist. Jung will deshalb auch das Thema Religion
von einem rein empirischen Gesichtspunkt aus behandeln, das
heift, er beschrankt sich auf die Beobachtung von Phino-
menen.

Im Hinblick auf Gott wird dessen iiberwiltigende Macht in
den Zeugnissen vieler Kulturen sichtbar: sei es auf der reli-
gionsgeschichtlichen Stufe des Animismus, von Totem, Tabu
und magischer Beschworungspraktik, sei es in der griechischen
Géttervielfalt oder im Monotheismus der Hochreligionen wie
Judentum oder Christentum. Uberall wird Gott im psychologi-
schen Sinne erfahren — als Stimme, Erscheinung, Vision oder
im Traum. Allen diesen Erfahrungen muB psychische Realitét
zuerkannt werden, die chanakteristischerweise tiberwiltigend —
in begliickender oder ers¢hreckender Hinsicht - erlebt wird,
das heiflt, sie wird nicht|gemacht, sondern als fremd und
ibermichtig, jenseitig erlgbt.

-Somit kann das Erlebnis des Unergriindlichen als Ausdruck
einer Transzendenz qualifiziert werden; es belegt das Wirken
einer gottlichen Kraft, di¢ jenseits des menschlichen Vermo-
gens liegt. Jung faBt allerdings — korrekterweise — auch diesen
Gedanken psychologisch: Seelisch transzendiert wird der Be-
reich des Bewuften. Fiir die Religion heif3t das: Im BewuBtsein
erscheint das archetypische Bild eines vorher unbewuften
Energiepotentials als »Gott« im psychologischen Sinne. Dieses
Erscheinen ist mit emotionalen Wirkungen verkniipft, die als
numinos, das heifit als iiberwéltigend, fremd und so weiter
erlebt werden.

Damit ist offensichtlich] da3 C. G. Jung in seinem wissen-
schaftlichen Werk den Begriff »Gott« nicht synonym mit der
christlichen Theologie gebraucht, die Gott ja ein jenseitiges
Sein zubilligt, das unabhéngig von den Grenzen menschlicher
Erkenntnis, also transzendent im ontologischen Sinne ist. Jung
sieht sich auBlerstande, derartige metaphysische Erklirungen
zu geben. Er vermag sich einzig und allein mit dem Gottesbild,
so wie es in der Seele angelegt ist und in Symbolen, Bildern und
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im Alltag des Menschen sichtbar wird, zu beschiftigen. Jung
erforscht den psychischen, in der Seele archetypisch angelegten
Gott.” »Wenn ich daher als Psychologe sage, Gott sei ein
Archetypus, so meine ich damit den Typus in der Seele, was
bekanntlich von tdmog = Schlag, Einprigung herkommt.
Schon das Wort Archetypus setzt ein Prigendes voraus.«*
Aufgrund vergleichender Forschung vermag die Psychologie
als Erfahrungswissenschaft festzustellen, daB3 in der Seele ein
archetypisches Gottesbild existiert. Diese Tatsache befihigt sie
jedoch nicht zur Aussage iiber eine mégliche Existenz Gottes.®!

Festzuhalten bleibt aber »das Vorhandensein eines archety-
pischen Bildes der Gottheit«.*” Weil es von groBer;Bedeutung
und starkem Einfluf ist, relativ hiufig vorkommt und beim
Erleben die Eigenschaft der Numinositit besitzt, ist es keines-
falls gerechtfertigt, dieses Gottesbild als »nur« psychisch abzu-
werten. Denn: »Das Gottesbild ist keine Erfindung, sondern
ein Erlebnis, das sua sponte den Menschen antritt.<*> Jung
fragt vertiefend nach dem Verhaltnis von Gott und Seele. Die
Tatsache, daf3 in der Seele die Beziehung zur Gottheit bewuBt
wird, verleiht ihr Dignitit: » Auf alle Fille muB die Seele eine
Beziehungsmoglichkeit, das heiBt eine Entsprechung zum We-
sen Gottes in sich haben, sonst kénnte ein Zusammenhang nie
zustande kommen. Diese Entsprechung ist, psychologisch for-
muliert, der Archetypus des Gottesbildes.«** Anders ausge-
driickt: »Wie das Auge der Sonne, so entspricht die Seele
Gott.«*® Wieder anders: »Nicht ich — Gott selbst hat sie
vergottet. «%

Zusammenfassend wird deutlich: Religion ist charakterisiert
von der sorgfiltigen Beachtung numinoser, das heifit iiberwil-
tigender Wirkungen. Diese kommen aus der Seele, die »na-
turaliter religiosa« ist, da in ihr das archetypische Gottesbild
sichtbar wird. »Diese Ahnung vom Absoluten ist der Psyche
immanent; aber sie wird sie immer nur in ein erfahrbares und
erschaubares Abbild kleiden kénnen, das ewig allein fiir das
Menschhafte beweiskriftig sein wird, nicht aber fiir das AuBer-
menschhafte, das heifit das >ganz andere<, das Goéttliche, das
vollstédndig auszudriicken ihr fiir immer versagt bleibt.«®
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Archetypen

Archetypen sind geistige Urbilder, Formen oder Bilder
kollektiver Natur. Sie sind die Konstituenten der auf fast der
ganzen Erde vorkommenden Mythen und gleichzeitig auto-
chthone, individuelle Produkte unbewufBiten Ursprungs, die
nicht nur tradiert, sondern.auch vererbt sind. Sichtbar werden
die Archetypen in den Erscheinungsformen symbolischer Ge-
halte und numinoser Bilder, von denen primir Wirkungen
ausgehen, also beispielsweise richtungsweisende AnstoRe,
norm- und formgebende Kriafte, Impulse zur Wesenswandlung
und so weiter. Als »Strukturdominanten der Psyche«® sind die
Archetypen vorbewuBt vorhanden, nicht erdacht und iiberindi-
vidueller Natur. Sie zielen auf das Menschsein ab und stechenim
Zusammenhang mit der Tendenz zur Verwirklichung des Men-
schen.

Weil diesem auf der Ebene des BewuBtseins immer nur eine
ausschnitthafte Erkenntnis|der psychischen Wirklichkeit mog-
lich ist, unterscheidet Jung zwischen dem Archetypen an sich,
der letztlich unanschaulidg bleibt, und dem archetypischen
Bild, das in Form bestimmter Gestalten, Motive und Symbole
ins BewuBtsein tritt. Erst die Zusammenschau archetypischer
Motive 14t hypothetisch{auf einen ursichlichen Archetypus
schlieBen. Jungs detaillie:r‘}e und vielfiltige Untersuchungen
schaffen die empirische Grundlage fiir die Theorie elementarer
und urtiimlicher Ideen.” | _

Die Erscheinungsformeﬂ bestimmter archetypischer Motive
lassen die Tendenz zur Ganzheit erkennen. Auf sie sei hier kurz
eingegangen, weil ihnen (hinsichtlich der Religion eine ent-
scheidende Bedeutung ziukommt. Denn: »Das religiose Be-
diirfnis verlangt nach »Gaﬁzheit und ergreift darum die vom
UnbewuBten dargebotenen Ganzheitsbilder, die, unabhingig
vom Bewuftsein, aus deﬁ Tiefen der seelischen Natur auf-
stéigen.<<90 A » ‘

Eines dieser Ganzheitsbilder wird in der symbolischen Be-
deutung der Zahl Vier sightbar. Die Beobachtung zeigt, dafl
die Quaternitit Wesensbes;tandteil vieler Traume, alter philo-
sophischer Uberlegungen:und kultureller Traditionen ist. Sie
steht nach Jung als »Allegorie der Gottheit«’! im Zusammen-
hang mit der Gottesidee; »die Quaternitét (ist) eine mehr oder
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weniger direkte Darstellung des in der Schopfung sich manife-
stierenden Gottes«.” Fiir den modernen Menschen ist damit
insbesondere der innere Gott und die Identitdt Gottes mit dem
Menschen angesprochen. Die christliche Symbolik kennt als
Beispiel fiir die Quaternitit das Kreuz.

Eines der éltesten religidsen Symbole ist das Mandala-
Symbol. Als vereinigendes Symbol iiberfiithrt es die Gegensit-
ze in eine hohere Synthese. Es vereinigt die Vier und fiihrt zu
einem harmonischen. Funktionieren miteinander. Mandalas
vermitteln »die symbolische und synthetische Gesamtschau der
Psyche«.”* Anordnung und Symmetrie der Bildelemente zei-
gen iiberall dieselbe GesetzméBigkeit. »Sie sind betonterma-
fen alle auf eine Mitte bezogen und befinden sich in einem
Kreis oder Vieleck (gewohnlich Viereck), wodurch die »Ganz-
heit< versinnbildlicht werden soll. Viele von ihnen haben
Blumen-, Kreuz- oder Radform mit deutlicher Neigung zur
Vierzahl.«** Wihrend im Kreis — so Jung — Gott symbolisiert
wird, steht die quadratische Form fiir die Erde. Als vereinigen-
des Symbol erklirt es philosophisch die Natur der Gottheit
(Ganzheit — Vollkommenheit) und die Vereinigung von Gott
und Mensch. : !

Im modernen Mandala scheint es, da3 der Platz der Gottheit
durch die Ganzheit des Menschen eingenommen ist. Jung
bezeichnet diese Totalitit als das »Selbst«, das unbegrenzbare
Ganze, die Summe bewulliter und unbewullter Gegebenheiten.
Der Weg dorthin fiihrt iiber das Zuriickziehen von Projektio-
nen, von projizierten Illusionen. Nur so wird es dem Menschen
moglich, seinen Schatten zu erkennen, ihn fiir sich personlich
zu akzeptieren und somit im »Hause der Selbstbesinnung«* zu
leben. Damit kehren die Projektionen gottlichen oder dimoni-
schen Charakters zur Seele, in das Innere des unbekannten
Menschen zuriick. Denn hier — so Jung — hat es anscheinend
auch seinen Ausgang genommen. Der Mensch findet seinen
inneren Gott und die Identitit mit ihm, er findet sich selbst.

Gott, das wurde bereits ausgefiihrt, ist die stirkste seelische
Position, er ist beherrschend und unentrinnbar ~ also der
starkste und ausschlaggebende Faktor in der individuellen
Seele, der es allein vermag, Glauben, Furcht, Unterwiirfigkeit
oder Ergebenheit zu erzwingen. Nun ist es dem Menschen
jedoch nicht freigestellt, sich seinen eigenen »Gotix zu erzeu-
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gen. Abhingig von seiner seelischen Disposition wahit er
vielmehr »Gott«. Damit wird »Gott« durch die Wahl des
Menschen bezeichnet und definiert. Diese Definition muf
aber, weil sie den menschlichen ErkenntnisprozeB durchliuft,
unvollkommen und endlich bleiben. Sie kann also nie den
tatsichlich in der Seelentiefe wirkenden Gott vollstindig er-
kennen. Es mag jedoch der Fall eintreten, daf} die seelisch-
dynamischen Krifte ihr Energiepotential verlagern, so dals
dieses nicht mehr identisch ist mit dem bislang gewdhlten
Gottesbild. Der Mensch erhilt den Eindruck, Gott sei tot, in
Wirklichkeit aber hat Gott:das gewohnte Bild abgelegt, und es
ist zu fragen, wo er wieder zu finden sei.

Jung sieht Christus als den Archetypus des sterbenden und
sich wandelnden Gottes. In seinem individuellen, konkreten,
personlichen und einmaligen Leben finden sich gleichzeitig alle
wesentlichen Ziige archetypischen Charakters, das heiit »das
Leben des Aeons der Species«.”® Christus symbolisiert — fiir die
westliche Welt — die Ganzheit, das Selbst. »Im christlichen
Archetypus ist mit ander¢n Worten alles Leben dieser Art

‘vorgebildet und immer wieder oder ein fir alle Male ausge-

driickt.<’’ 1

Religion und Glaube - Zur religiésen Erfahrung

~ Im folgenden Abschnitt wird es um die Frage gehen, welcher
Art der Zugang des Menschen zur Religion ist. Konkret: Wie
ist es dem Menschen mdglich, religiose Erkenntnis zu ge-
winnen? i
»Die Religion ist ein >geoffenbarter« Heilsweg. Ihre An-
schauungen sind Produkte eines vorbewuBten Wissens, das
sich wie immer und iiberalljin Symbolen ausdriickt. Wenn auch
unser Verstand sie nicht erfaf3t, so wirken sie doch, weil unser
UnbewubBtes sie als Ausdriicke universaler psychischer Tatbe-
stinde anerkennt. Darum geniigt der Glaube — wo er vorhan-
den ist. Jede Erweiterung und Verstirkung des rationalen
BewuBtseins aber fiihrt uns weiter weg von den Quellen der
Symbole. Durch seine Ubermacht wird das Versténdnis der
letzteren verhindert. Das ist die heutige Situation. Man kann
das Rad nicht zuriickdrehen und das wieder krampfhaft glau-
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ben, >von dem man weiB, daB3 es nicht ist<. Man kdnnte sich
aber davon Rechenschaft geben, was die Symbole eigentlich
bedeuten. Auf diese Weise kdnnen nicht nur unvergleichliche
Schitze unserer Kultur erhalten bleiben, sondern wir er6ffnen
uns auch wieder einen neuen Zugang zu alten Wahrheiten, die
wegen der Fremdartigkeit ihrer Symbolik unserer Zeit ent-
schwunden sind. ... Dem Menschen von heute fehlt das Ver-
stehen, das ihm zum Glauben helfen konnte.«*®

Hier setzt die Hilfe der Jungschen Tiefenpsychologie an. Mit
ihren Erkenntnissen verschafft sie neue Moglichkeiten zu
religioser Erfahrung. Dort, wo Glaube nicht lebendig ist, weil
es sich lediglich um traditionsgemaB und unreflektiert ange-
nommene Lehrinhalte handelt, kann er sich auch nicht wirk-
sam entfalten — im Gegenteil: Er ist aufgepfropft, und seine
Folgen sind schédlich, weil Selbstverantwortung undSelbstent-
scheidung verhindert werden. Dieser Glaube ist tot. Insoweit
Glaube jedoch selbstgewachsen ist, fiihrt er zum Erlebnis der
symboltiefen Inhalte der Seele und stoBt auf die ewigen
Grundsitze, die dem Individuum das Wirken Gottes in seinem
Inneren bestitigen. Aber nicht jedermann ist dieser Glaube
mdglich, weil er nicht zwangsliufig tiber einen Willens- oder
Erkenntnisakt zu erzwingen ist. In dem Falle bleibt nur der
Weg nach innen, zum wirklichen Erleben der ewigen Grundla-
gen des Seins.” Vielleicht kommt es auf diese Weise dann sogar
zum Charisma des Glaubens.

Wesentlich fir C. G. Jung ist deshalb das Primat der
Erfahrung, weil Erfahrung damit zu tun hat, »daB ein (innerer)
Weg der Wahrnehmung, des Ergreifens und des Ergriffenwer-
dens beschritten wird«.'™ Jung fragt weniger nach dem Glau-
ben als vielmehr nach der hinter ihm stehenden religidsen
Erfahrung. Und diese ist absolut.!’! Entweder man hat sie oder
man hat sie nicht erlebt. Religiose Erfahrung 148t sich als
diejenige Erfahrung definieren, die durch die hochste Wert-
schdtzung — unabhéingig von den Inhalten — charakterisiert ist.
Sie ist tiefgreifend und erschiitternd. So wird sie zur »Quelle
von Leben, Sinn und Schénheit«'?, die dem Menschén Frieden
und Vertrauen gibt. Sichtbar wird diese Quelle in den Symbo-
len des Unbewuften. In der Auseinandersetzung mit ihnen
kann dem kritischen Zeitgenossen ebenfalls ein Zugang zu
religioser Erfahrung méglich werden, denn Symbole werden

Jung und die Religion 177

als tiberwiltigend und somit subjektiv iliberzeugend erlebt.
Festzuhalten bleibt: Religiose Erfahrung kann also auch extra
ecclesiam geschehen, auf jeden Fall ist sie Grundlage jedes
lebendigen Glaubens.

Hier wird eine deutliche Weiterfilhrung im Vergleich zu
Freud und Adler sichtbar. Wahrend diese sich im wesentlichen
um einen rationalistischen Zugang zu religiésen Inhalten auf
der Bewultseinsebene bemiihen und damit die Theologie
auffordern, sich einer kritischen und entmythologisierenden
Hinterfragung zu stellen, erdffnet Jung einen véllig neuen Weg
zu religidser Erfahrung, indem er spirituelle Eigenerfahrung
psychologisch zu verstehen hilft. Jung fiihrt in die Introspek-
tion und Selbsterfahrung. Geht es Freud und Adler um die
psychologische Auseinandersetzung mit religiosen Ideen, so
verschafft Jung den psychologischen Zugang zu religidser
Offenbarung.

Mythen und Symbole

Fiir die Erforschung desireligiosen Lebens der Menschheits-
geschichte spielt die Mythologie eine wesentliche und zugleich
schwierig zu kldrende Rollé| Jung liefert von der Tiefenpsycho-
logie hierzu wichtige Gesichtspunkte. Der Mythos — so die
Analytische Psychologie -+ ist die Projektion von seelischen
Abldufen des kollektiven {UnbewuBten, der unbewufiten In-
nenwelt seelischer Wirklichkeit; das heiBit, Mythen beruhen
auf Innenerfahrungen, auf dem Erlebnis von Michten und
Vorgéngen jenseits des Bewufltseins. Sie sind also zuriickzu-
fiithren auf die im kollektiven UnbewuBten liegenden Archety-
pen. Von hierher 148t sich auch erkliren, weshalb Volker
verschiedener Rassen, Kulturen und Zeiten immer wieder
iibereinstimmende Mythenmotive kennen - das Christentum
nicht ausgenommen. i

Es stellt sich weiterhin die Frage nach dem Sinn und Gehalt
der Mythen. »Der religiose Mythus tritt uns als eine der
grofiten und bedeutendsten Errungenschaften entgegen, wel-
che den Menschen die Sicherheit und Kraft geben, vom
Ungeheuren des Weltganzen nicht erdriickt zu werden.«!®
Jung sieht die Mythen ganz bewuft nicht als Ausdruck einer
unvollkommenen Welterkldrung, zumindest nicht in ihrer
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Hauptsache. Vielmehr sind sie - soweit lebendig ~ das Erlebnis
einer Offenbarung. Sie werden zum Ausdruck erschiitternder
Erfahrungen des primitiven Geistes. In ihnen dokumentieren
sich Streben und Ringen, aber auch Grauen und Schrecken des
menschlichen Daseins; Erfahrungen mit iiberpersonlichen
Michten, die im Mythos fiir diejenigen, die dasselbe erlebt
haben, nachvollziehbare Gestalt finden.'*

Jung weist beispielsweise aut den Mythos des Gottestodes
hin, der sich in verschiedenen Kulturen — im christlichen
Mysterium an zentraler Stelle — beobachten 148t, weil ihm ein
Archetypus zugrunde liegt. »Der Mythus sagt: Er (Gott, d. V.)
werde dort nicht mehr gefunden, wo sein Leib niedergelegt
wurde. Der >Leib< entspricht der duBeren, sichtbaren Form,
der bisherigen, aber voriibergehenden Fassung des hochsten
Wertes. Der Mythus sagt nun des weiteren aus, da der Wertin
wunderbarer Weise, aber gewandelt, wieder ersteht.«'%

Mythen —so Jung - stellen die Archetypen in Bildern dar, sie
driicken damit Geschehnisse und Motive des Unbewuften aus.
Dies kann auch mittels der Symbolik geschehen. Hierzu zu-
néchst einige Beispiele: In bestimmten Kreisen des Christen-
tums gilt das Kreuz als natiirliches Symbol. Es|»bedeutet
Ordnung gegeniiber dem Ungeordneten. . . (und). ;. istin der
Tat eines der urspriinglichsten Ordnungssymbole«;'% Es ent-
spricht im Bereich der psychischen Vorgz’inge dem viergeteilten
Mandala und hat die Funktion eines ordnungserzeugenden
Mittelpunktes.'”” Als Muttersymbol kénnen Altar(und Tauf-
becken gesehen werden, die bildhaft fiir den Utertus stehen,
ebenso die himmlische Stadt Jerusalem.'® Auch die Verwen-
dung vieler Libidosymbole wie Feuer, Fisch und \%asser 1463t
sich im Christentum erkennen.

Wie erklédrt Jung die Funktion der Symbole? Symbole sind
Ausdruck der »unverénderlichen Strukturverhiltnisse des Un-
bewuBten«.'” Thre Grundlage bilden Archetypen, und ihre
Erscheinungen sind abhingig von der Entwwklungsstufe des
menschlichen BewuBtseins. Die Archetypen besitzen als numi-
nose Strukturelemente der Psyche eine gewisse Selbstindigkeit
und Energie, mit der sie entsprechende Inhalte des BewuBt-
seins anzuziehen vermogen. »Die Symbole funktionieren als
Umformer, indem sie Libido aus einer »niederen< Form in eine
hohere tberleiten. Diese Funktion ist so bedeutsam, da3 ihr
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vom Gefiihl die hochsten Werte zuerkannt werden. Das Sym-
bol ‘wirkt suggestiv, iiberzeugend und driickt zugleich den
Inhalt der Uberzeugung aus.«''? Uberzeugend wirkt es vermo-
ge der Numinositat des Archetypus. Er ergreift im Erleben das
Individuum und »erzeugt natiirlicherweise Glauben«. '

Zur Charakteristik eines'Symbols gehort es, daf es weit iiber
den symbolischen Gegenstand hinausweist, indem es Ausein-
andergerissenes als zusammengehorig erweist. Brot und Wein
beispielsweise sind einerseits Nahrungs- und GenuBmittel, als
Sakrament jedoch werden:sie zum Vermittler des Leibes und
Blutes Christi. Damit verbindet sich ein irdisches Zeichen mit
einer iiberirdischen Geistes- und Gnadengabe. Insofern sind
Symbole weit mehr als Zeichen. Sie sind in zweifacher Hinsicht
»wirklich«: zum einen als sinnenfélliger greifbarer oder sicht-
barer Gegenstand, zum anderen als tiber das Sinnenféllige
hinausweisender Gegenstand psychischer Realitit. Darum
konnen Symbole auch nicht eindeutig sein. Wichtige Wesens-
zlige des Symbols sind deshalb die Reprasentanz der Mehrdi-
mensionalitdt und die Aufforderung zur Kommunikation mit
dem symbolisch ausgedriickten Sinngehalt.'® Damit wird das
Erlebnis in der Begegnung mit einem Symbol zum wichtigsten
Moment fiir dessen Aussagekraft.

Der Zugang zum Symbol ist also einerseits abhiéngig vom
Bedeutungsgehalt desselben, : andererseits vom psychologi-
schen Gesamthabitus des Menschen. Das meint: Als Bedeu-
tungstrager ist ein Symbol\ so lange lebendig, solange es Aus-
druck einer nicht besser zu kennzeichnenden Sache ist. Tot ist
es, wenn der Ausdruck gefunden ist, der die erahnte oder
gesuchte Sache besser bezeichnet. Das Symbol hat dann nur
noch historische Bedeutuﬁg AuBerdem obliegt es dem Indivi-
duum, iiber den Gehalt ¢ines Symbols zu entscheiden. Dort,
wo das Symbol den Menschen'in jeder Hinsicht anspricht, hat
es lebensférdernde Bedeutung, dort kann es auch Glauben
stiften.

Die Uberzeugungskraft vieler Symbole ist dem modernen
Menschen jedoch weitgehend nicht mehr nachvollziehbar.
Deshalb vermag auch det Glaube, der sich ausschlieBlich auf
die Autoritit der Tradition griindet, den Menschen nicht mehr
existentiell zu erfassen. Wie verhalten sich daher Glaube und
Denken zueinander? »Der Glaube ist ein Charisma fiir den, der
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ihn besitzt; aber er ist kein Weg fiir den, der etwas verstehen
muf3, bevor er es glaubt.«'™ Darum - so Jungs Forderung —
muB sich der moderne Mensch um das Verstindnis der Symbo-
le bemiihen, damit er ihre tiefe Aussagekraft erkennt. Jungs
W'irken und Forschen ist ganz von dieser Aufgabe gekenn-
zeichnet, denn er ist von der psychologischen Giiltigkeit der
Symbole iiberzeugt. So fiihrt die Synthese von BewuBtsein und

UnbewuBtem iiber die Beschaftigung und Auseinandersetzung
mit Symbolen. '™ :

Dogmen, Konfessionen und unmittelbare religidse Erfahrung

‘ Eine Moglichkeit dieser Auseinandersetzung ist der konfes-
s19nelle Weg der religiosen Erfahrung. Wenn im landlaufigen
Sinne. von Religion gesprochen wird, dann ist mit ihr zumeist
Konfession gemeint. Diese Art der Religion hat injsoziologi-
scher Hinsicht eine wichtige Funktion innerhalb der Gesell-
schaft. Jung sieht ihren Zweck darin, »unmittelbare Erfahrung
zu ersetzen durch eine Auswahl passender Symbole| die in ein
fest organisiertes Dogma und Ritual eingekleidet sind«.'” Die
katholische Kirche tut dies, indem sie sich absolute; Autoritit
vorbehilt, die protestantische Kirche, indem sie den Glauben
an die evangelische Botschaft betont; Beide Male wird der
Mensch nach Jung gegen die unmittelbare religitse Erfahrung
verteidigt. Die Kirche entscheidet letztlich, welche Erfahrung
von Gott oder vom Teufel kommit, ob sie anzunehmen ist oder
verworfen werden soll. Anders ausgedriickt: Der Weg des
Menschen zu religioser Erfahrung kann nach Ansicht Jungs in
zwei Richtungen gegangen werden, zum einen iiber die unmit-
telbare Erfahrung, die der einzelne zu verantworten hat und
die ihn in geféhrliche Tiefen seiner Seele fiihren kann''6, zum
anderen liber die Begegnung mit Dogmen und Ritualen, die die
konfessionelle Kirche anbietet. Hinsichtlich der zweiten Mog-
lichkeit erfiillt insbesondere der Katholizismus eine wichtige
Funktion. Jung beschiftigt sich deshalb eingehend mit rituellen
Vorgéngen und dogmatischen Inhalten der katholischen Kir-
che — »iiberzeugt (.. .) von der auBerordentlichen Wichtigkeit
des Dogmas und des Rituals«.’ :

Der eindeutige Vorteil des Dogmas — gegeniiber der aus-
schlieflich rationalen und abstrakten Wissenschaft — liegt inder
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Tatsache, daB es irrationale Momente der psychischen Exi-
stenz als Ganzheit in einem Bild ausdriickt, zum Beispiel als
Gott-Mensch, Kreuz, unbefleckte Empfangnis, Trinitit und so
weiter. Gewisse Dogmen, wie die oben genannten, basieren
auf unmittelbaren Erfahrungen, ihr Vorkommen 148t sich auch
in heidnischen Religionen — dort allerdings nicht so ausgeprégt
wie im Christentum — oder in Traumen und Visionen nachwei-
sen. »Solche ldeen sind niemals erfunden. Sie traten ins
Dasein, als die Menschheit noch nicht gelernt hatte, den Geist
als zweckgerichtete Tétigkeit zu benutzen. Ehe die Menschen
lernten, Gedanken zu produzieren, kamen die Gedanken zu
ihnen. Sie dachten nicht, sondern sie nahmen ihre geistige
Funktion wahr.«!'"® Diese Erfahrung war von einem hohen
gefiilhlsmaBigen Wert begleitet. Somit lassen sich Traum und
‘Dogma miteinander vergleichen. Beide spiegeln die spontane
und autonome Titigkeit des Unbewuliten, denn die Archety-
pen des UnbewuBten entsprechen empirisch nachweisbar den
religidsen Dogmen. Auch der Ritus beriihrt das UnbewuBte
direkt, indem er mit seiner sakralen Handlung das lebendige
Geschehen der Archetypen veranschaulicht. »Das Dogma
(. ...) driickt den lebendigen ProzeB des UnbewuBten passend
aus in der Form des Dramas von Siinde, BuBe, Opfer und
Erlosung.«'” Es verleiht lebenswichtigen Wahrheiten einen
anschaulichen Ausdruck. Mon diesen ist der Mensch katholi-
scher Frommigkeit in der Regel unbewuBt erfaBt.'*

- Im Protestantismus stellt sich:dieser Sachverhalt anders dar.
Hier fehlt der Zugang zu IDogma und Ritus weitgehend. Die
Reformation leitet den Abbaw der iiberlieferten christlichen
Symbolik in Kultus, Dogfﬁa und Kirchensystem ein. Damit
gehen dem Protestanten gleichzeitig »die heiligen Bilder als
Ausdruck wichtiger unbewuiBter Faktoren verloren, zusammen
mit dem Ritus, welcher se;i“t undenklichen Zeiten ein sicherer
Weg gewesen ist, mit den unberechenbaren Kréften des Unbe-
wuBten fertig zu werden«:!?! Die nun frei werdende Energie
konzentriert sich auf die Entwicklung des menschlichen Be-
wuBtseins, ohne allerdings die unberechenbaren Krifte des
UnbewuBten zu beriicksichtigen. Die Betonung der Vernunft,
Aufklarung und Wissenschaftsgldubigkeit sind die Folge. Da-
mit nihert sich der Mensch »der Zone des weltzerstérenden
und weltschaffenden Feuets«.'” Seine Sicherheiten und Ver-
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teidigungsmittel gegeniiber den Kréften des Unbewuflten ge-
hen ihm verloren. Jung betont deshalb das Risiko dieses
Weges, dem grof3e Mdglichkeiten, aber auch grofle Gefahren
innewohnen: die Mdoglichkeit der unmittelbaren Erfahrung
derjenigen Krifte, die im Unbewufiten auf Befreiung warten,
die Gefahr unglaublicher Grausamkeit und Zerstérung auf-
grund eben dieser Energien.

In der Gegeniiberstellung zum Katholizismus analysiert
Jung: »Der Protestant ist Gott allein anheimgegeben. Es gibt
fiir ihn keine Beichte, keine Absolution, keine: Moglichkeit
irgendwelcher Art von siihnendem opus divinum. Er muf} seine
Stinden allein verdauen, und er ist der goéttlichen Gnade,
welche durch das Fehlen eines angemessenen Rituals uner-
reichbar geworden ist, nicht allzu sicher. Dieser Tatsache ist es
zu verdanken, dafl das protestantische Gewiséen wachsam
geworden ist, und dieses schlechte Gewissen hat die unange-
nehme Eigenschaft einer schleichenden Krankheit und versetzt
die Menschen in einen Zustand des Unbehagens. Aber da-
durch hat der Protestant die einzigartige Chance, sich die
Siinde bis zu einem Grade bewuft zu machen; der fir die
katholische Mentalitit kaum erreichbar ist, da Beichte und
Absolution immer bereit sind, allzuviel Spannung auszuglei-
chen.«'? Somit vermag das schlechte Gewissen des Protestan-
ten zu einer introspektiven und diskriminierenden Selbstkritik
zu fithren, und es erdffnet sich auch ohne Kirche die Moglich-
keit zu unmittelbarer religioser Erfahrung, weil: der Mensch
nun schutzlos Gott gegeniibersteht.

Dort jedoch, wo der Protestant diesen Weg nicht konsequent
zu Ende geht, befindet er sich in einer schwierigen Situation.
Die Symbole friherer Zeiten wirken nicht mehr, sie vermégen
keine Erlosung zu geben, weil sie nicht mehr lebendig sind. Es
sei denn, der einzelne besitzt das Charisma des Glaubens.
Glaube aber kann nicht erzwungen oder gefordert werden —
was leider nicht selten seitens der protestantischen Kirche
geschieht.'”* Es ist die Unmittelbarkeit der individuellen Er-
fahrung, die fiir den Wahrheitssuchenden iiberzeugender wirkt
als die beste Tradition. Deshalb zieht auch Jung diese der
dogmatischen Frommigkeit vor, ohne jene jedoch zu verur-
teilen. ;

Jung weist dariiber hinaus auf die Objektbezogenheit des
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Menschen der westlichen Kultur hin. Dieser ist ich- und
dingverhaftet, der tiefen Wurzel alles Seins unbewuft. Deshalb

- wird auch die christliche Religion starker von ihren dufleren

Aspekten her gesehen, die »imitatio« Christi steht im Vorder-
grund der Religionsausiibung. Christus als nachahmenswertes
Vorbild wird »vom oberfléchlichen und zur mechanischen
Formelhaftigkeit neigenden Gliaubigen zu einem auBenstehen-
den Kultobjekt gemacht, welches gerade durch die Verehrung
daran verhindert wird, in die Tiefe der Secle einzugreifen und
letztere zu jener dem Vorbild entsprechenden Ganzheit umzu-
schaffen. Damit steht der gottliche Mittler als ein Bild draufien,
der Mensch aber bleibt Fragment und in seiner tiefsten Natur
unberiihrt.«'% :

Die psychologische Erklirung fir diese Tatsache sieht Jung
in einer fast volligen Projektion eines Archetypus, so dal}
dieser schlieBlich nicht in das Bewultsein vordringen kann. Er
bleibt als seelischer Faktor unbewuBt und wird auf der Be-
wuBtseinsebene mit duBeren Vorstellungen gleichgesetzt. Da-
mit ist ihm ein lebendiges Wirken nicht moglich. Der Christ
erfihrt Gott deshalb nicht in seiner Seele, sondern »draufien.
Zwar kennt er Kirche und Bibel, diese pragen jedoch nicht
seine Seele, sie bleiben gegenstindlich. Das duBere Gottesbild
kennt keine innere Entsﬁfechung. »Zu wenige haben es erfah-
ren, daB die gottliche Gestalt innerstes Eigentum der eigenen
Seele ist.«'% Dieser Mangel an seelischer Kultur zeigt sich
analog in der erschreckenden Unvollkommenheit der christli-
chen Kultur. Die Begegxzﬂmg mit Christus geschah bislang nur
aufen, nie jedoch ist er aus der eigenen Seele entgegengetre-
ten. Religion aber ist Erfahrung der eigenen Seele respektive
ihrer religiosen Funktion.

Jung zieht Parallelen zur Sstlichen Religiositit der Inder. Sie
glauben an das unbewegte Sein, und ihre religiése Ubung ist die
Versenkung in einen bewuBtlosen Zustand, Yoga. Die Medita-
tion iiber physische Gegenstinde, wie beispielsweise Sonne

. oder Wasser, evoziert die hinter den Erscheinungen liegenden

Bedeutun’gszusammenhéx{xge, so daB jene schliefflich zu Sym-
bolen seelischer Inhalte werden, »zu Bildern der Lebensquelle
in der eigenen Seele«.””’ Uber den Weg des personlichen
UnbewuBten gerit der Meditierende an die Bilder des kollekti-
ven UnbewulBten, die nilythologischen Charakter tragen. Sie
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sind in den Mythen und Mirchen aller Zeiten und Vélker zu
finden. Ihre Motive bilden zwar eine Vielfalt, gipfeln aber in
einer konzentrischen oder radidren Anordnung. Sie machen —
so die Einsicht Jungs — das Zentrum oder Wesen des kollekti-
ven UnbewuBten aus, und so nennt er dieses Zentralsymbol
»Mandala«. Dokumentiert sich im buddhistischen Mandala die
Erkenntnis des Buddhisten, da er Buddha ist, Buddha sich
also als das eigentliche Selbst des Meditierenden offenbart und
dieser sich selber als das alleinig Seiende, als héchstes BewuBt-
sein erfihrt, so zeigt sich im christlichen Mandala die Vergangh-
che und ichhafte BewuBtseinswelt des Christen, der sein Ende
in Christus erreicht. Jung verweist auf Paulus, der sagt: »Ich

lebe, aber nicht mehr ich, sondern Christus lebt in mir«
(Galater 2,20a).'®

Individuation: Gotteserfahrung als Selbsterfahfung
i

Fiir Jung bleibt festzuhalten: Glaube in der traditionellen
Bahn kodifizierter Bekenntnisse ist ein durchaus legitimer Weg
zu religioser Erfahrung; ein Weg jedoch, der n1ch‘t mehr jedem
Menschen so ohne weiteres moglich ist.'” Der Zugewinn an
BewuBtheit aufgrund aufklarerischer Zweifel und naturwissen-
schaftlicher Denkstrategien hat vielen Menschen das Fascino-
sum, das sich ihnen bis dahin mit Dogmen verband, geraubt;
diese vermogen keine religiése Erfahrung mehr zu vermitteln.
Auch wenn die »Sehnsucht nach Riickkehr in/den Mutter-
schoB«™ bleibt, so ist sie doch unméglich. Vielmehr muB neu
nach dem Zugang zu unmittelbarer religiéser Erfahrung ge-
fragt werden. Jung sieht hier die Moglichkeit der Selbst-
Werdung, den Weg der Individuation, denn Se;bsterfahrung
und Chrlstuserfahrung sind eng aufemander bezogen. Diese
Aussage wird im folgenden zu belegen sein. |

In dem Augenblick, in dem der Mensch dufhorte, die
unbewuBten Inhalte seiner Seele in die Umwelt hinauszuproji-
zieren, erhielt er die Méglichkeit einer klareren und vorurteils-
loseren Wirklichkeitserkenntnis. Er vermochte van nun an, die
Welt durch die Riicknahme der projizierten seelischen Inhalte
zu entzaubern, um dann schlieBlich die Bilder|der eigenen
Seele von den Gegenstéinden der Umwelt zu unterscheiden.
Damit verschwanden nach und nach die Symbole, die ein
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Ausdruck von Objektivationen der Seele waren — zumindest
verloren sie ihren lebendigen und somit lebensspendenden
Charakter. Dies war der Preis, der fiir die tiefgriindigere
Welterkenntnis bezahlt werden muBte. Die Symbole wirkten

- nicht mehr. Diese Tatsache trifft seit der Reformation insbe-

sondere den Protestanten; ohne den Schutz lebendiger Symbo-
le ist er seitdem den seelischen Méchten des Unbewullten
ausgeliefert, auf sich und seine eigene Seele zuriickgeworfen.
Schutzlos steht er vor den Gefahren, die aus dem Unbewul3ten
auf ihn eindringen konnen. ‘

Gelingt es dem BewuBtsein nicht mehr, sich in eine lebendi-
ge Religion oder Konfessmn einzuordnen, meldet sich die
religiose Frage vom UnbewuBten und fordert eine persodnliche
Art und Weise der Auseinandersetzung. Vielen modernen
Menschen geniigt es deshalb nicht mehr, die Wahrheit des

* Symbols lediglich zu glayben, anzuerkennen und zu verehren,

sie wollen sie vielmehr erleben, um sich von ihr zu iiberzeugen.
Dieser Erkenntnisweg bedeutet letztlich eine Annédherung an

.das UnbewuBte mit deml Ziel, Teile des UnbewuBten bewuft-

zumachen. Die hier entstehende lebendige Erfahrung kann
dann sehr wohl den Rahmen iiberlieferter Dogmen sprengen.

Gott allein ausgeliefert}jerdffnet sich ihnen »die einzigartige
geistige Moglichkeit der unmittelbaren religiosen Erfah-
rung«.”*! Damit wird det'Weg in die Seele zum Weg zu eigener
Erfahrung. Jung kennzeichnet diesen Weg auch als Individua-
tion. Hier geschieht religiose Ur-Erfahrung. Das Erleben der
seelischen Erfahrung filhrt den Menschen in direkte Beriihrung -
mit den lebensschaffenden und lebensverwandelnden Méichten

~der Seele. Es kommt zi einer Wandlung der Personlichkeit,

theologisch ausgedruckt' zur Wiedergeburt.
Doch was versteht Jung unter Individuation? Er spricht mit
diesem Begriff den ProzgeB der Selbstverwirklichung an. Diese

. geschieht iiber die BewﬁBtmachung des UnbewuBten. Indivi-

duation meint, zum EmZelwesen zum eigenen Selbst zu wer-
den. Sie vollzieht sich in zwei Schritten. Wihrend die Aufgabe
des jungen Menschen in der ersten Lebenshilfte die Anpas-
sung an die duBere Weltjist — Ausbildung des Ich, der AuBen-
funktionen, des Personlichkeitstypus, der Persona —, wird der
Mensch in der zweiten Lebenshilfte gezwungen, sich mit
seiner Innenwelt -auseinanderzusetzen. Uber den ProzeB
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der Individuation erhilt er den Zugang zu seinem Innern, zur
kosmischen Wirklichkeit. Dieser Vorgang wird zumeist ausge-
16st von der Frage nach dem Sinn des Lebens.

Wenn der Mensch die ihm innewohnenden Tendenzen zwi-
schen dem, was er sein sollte, und dem, was er ist, erkennt,
kann er dieses Gegensatzproblem entweder in der Hinwen-
dung zu Symbolen mit tiberpersonlicher Bedeutung oder tiber
den weitaus gefdhrlicheren Weg der Individuation l6sen. Indi-
viduation zielt auf die Herstellung der Individualitiit, auf die
Erfahrung der eigenen Personlichkeit. Durch die BewuBtma-
chung von Teilen des bisher UnbewuBten wird die Personlich-
keit iiber den Bereich des Ich-BewuBtseins hinaus erweitert.
Wenn dieser Weg bewul3t zu Ende gegangen wird, entsteht ein
neues Zentrum der Persténlichkeit, das Selbst. Es st Mittel-
punkt von BewuBtsein und Unbewufitem als Zentrum psychi-
scher Totalitdt und daher dem Ich {ibergeordnet. Somit steht
das Selbst am Ende des Individuationsprozesses und ist damit
gleichzeitig dessen Ziel.

Der Weg dorthin ist jedoch gefdhrlich und schwer. Die
seelischen Kréfte konnen den einzelnen so stark ergreifen, da
es zu Besessenheit kommen kann; aullerdem istinicht von
jedem Menschen ein vermehrter Grad an BewuBtsein zu
ertragen. Dartiber hinaus muf} sich def einzelne seinem Schat-
ten, dem minderwertigen, oft angsterregenden Aspekt seiner
eigenen Personlichkeit stellen, mehr noch: diesen integrieren;
er muf} seine Person hinterfragen und gerit dabeiin Auseinan-
dersetzung mit Animus beziehungsweise Anima. SchlieBlich
darf er nicht der eigenartigen Faszination der Archetypen des
kollektiven Unbewufiten erliegen. Erst wenn er diese Gefah-
ren bestanden hat, findet er den Archetypus der Ganzheit, das
Selbst. Es zeigt sich in vereinigenden Symbolen, Jung nennt sie
Mandalas —die Symbole der Ganzheit. Sie weisen deim Suchen-
den den richtigen Weg und enthalten zumeist ein¢ Vierheit.
Beispiele dieser Totalitéitssymbolik sind Kreuz und Lotus-
blume.

Individuation, das heiBit Selbstverwirklichung oder Selbst-
Werdung, zielt auf die Herstellung der seelischen; Ganzheit.
Damit wird sie ebenso zum Ziel unmittelbarer religigser Erfah-
rung: Individuation als religiose Ur-Erfahrung. In der Termi-
nologie der Analytischen Psychologie spricht Jung zunichst
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von der Realisierung des Selbst, dem fiir die Menschwerdung
des Menschen mafigebenden Archetypus. Die mit energetisch-
dynamischer Kraft ausgestattete archetypische Wirklichkeit
erhélt im Prozef} der Individuation die als Grundmuster ange-
legte Entwicklungsrichtung im Hinblick auf Reifung und Vor-
anschreiten zu vollmenschlicher Ganzheit. Somit ist das Selbst
nicht nur als archetypisches Bild, sondern vielmehr als ereignis-
reicher Weg zum Ziel zu fassen. Individuation als Weg und
Werden muf} deshalb die Auseinandersetzung mit Bewuf3tem
und UnbewuBitem zu einer die polaren Gegensatze umschlie-
flenden Coniunctio fithren. Diese Selbsterfahrung bedeutet

- Ganzwerdung. »Was immer das Ganze des Menschen, das
- Selbst, an sich bedeuten mag, so ist es empirisch ein vom

Unbewufiten spontan hervorgebrachtes Bild des Lebenszieles,

. jenseits der Wiinsche und Befiirchtungen des BewuBtseins. Es

stellt das Ziel des ganzen Menschen dar, namlich das Wirklich-
werden seiner Ganzheit und Individualitit mit oder gegen
seinen Willen.«' i

Archetypische Bilder der Ganzheit, sogenannte Mandalas,
lassen sich in vielen Kulturen finden. Jung untersucht sie
eingehend und trigt dabei eine Fiille von Forschungsmaterial
zusammen. Hinsichtlich d:B;S Christentums interessieren ihn vor
allem bestimmte Richtungen gnostischer, mystischer und alchi-
mistischer Frommigkeit. Die tiefen Schichten des kollektiven
Unbewullten lassen die tiberpersonliche Einheit der Vielheit
erkennen, sie weisen auf den einen Menschen in allen Men-
schen, den Archetypus des dvidownog, des Menschensohnes,
homo maximus, vir unusj /Purusha und so weiter.

- »Psychologisch betrachtet stellt Christus als Urmensch
(Menschensohn, Adam se ‘undus, téherog viowmog) eine den
gewOhnlichen Menschen iiberragende und umfassende Ganz-
heit dar, welche der bewuyBtseinstranszendenten totalen Per-
sonlichkeit entspricht«'*,/dem Selbst. In Christus zeigt sich der
in der gegenwaértigen westlichen Kultur noch lebendige Mythos
des gottlichen Urmenschen, das Zentrum des christlichen
Mandalas. Wie Adam, der -vor dem Siindenfall die  reine
Gottebenbildlichkeit besal, so verkorpert Christus als zweiter
Adam den verklirten undisiindlosen Menschen, die Ganzheit
gottlicher Art. Als Inkarnation Gottes wird Christus fiir die
westliche Menschheit zum Inbegriff des menschlichen Selbst.
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In der Hinwendung des Menschen zur Gestalt Christi vermag
damit der urspriingliche Zustand der Verbundenheit mit dem
Gottesbild, wie er vor dem Siindenfall existierte, wiederherge-
stellt zu werden. Die psychologische Entsprechung hierzu sieht
Jung in der Integration des kollektiven UnbewuBten im Ver-
lauf des Individuationsprozesses. Aus dieser Sicht wird Chri-
stus zu einer innerlich erfahrbaren Wirklichkeit, die weit {iber
das Ich des individuellen Menschen hinausreicht. Jung ver-
gleicht Christus deshalb einmal bildhaft mit einem Spiegel,
»der einerseits das subjektive Bewulltsein des Jiingers spiegelt,
d. h. diesen sich selbst sichtbar macht, andererseits aber auch
Christum >kennt¢, d. h. nicht nur den empirischen Menschen
widerspiegelt, sondern ihn auch als (transzendentale) Ganzheit
zeigt«."™ Als zweiter Adam wird Christus einerseits zum
Archetypus des wahren Menschen, der das zerbrochene Men-
schenbild wiederherstellt, andererseits verweist Christus als
Ganzheit reprisentierendes Gottes-Bild auf den, der Licht,
Leben und seine Gegenwart verheilen hat. Somit wird der
Archetypus des Selbst, veranschaulicht in Christus, zum Ort
der Gottesbeziehung. s |

Glaube als vertrauensvolle Hinwendung zu Christus hat fiir
Jung nichts mit einer vordergriindigen imitatio dei, der Vereh-
rung eines vorbildlichen Menschen, zu tun. »Glaube an Chri-
stus als das wahre Selbst des Menschen heiB3t vielmehr, mit der
archetypischen Wirklichkeit dessen in Verbindung zu treten,
der der Reprisentant all der genannten Bildgehalte ist (nicht
nur>bedeutet).«** Und genau an dieser Stelle ist das Christus-
bild dem Selbst iiberlegen, wie Jung ausdriicklich feststellt. Als
hochstes Zielbild ethischen Strebens wird das Christusbild von
einem geschichtlichen Offenbarungsereignis gestiitzt, das der
transzendentalen Idee des Selbst, einer Arbelts ypothese der
Psychologie, fehlt.

Christus und das Selbst bleiben jedoch in der\Termlnologle
der Analytischen Psychologie psychische Bilder, die fiir die
transzendente, das heiB3t unerfallbare Ganzheit des Menschen
stehen. Jung wird nicht miide, diese Tatsach¢ zu betonen.
Somit verbietet sich seitens der Psychologie jede metaphysi-
sche Aussage, und auch der Vorwurf des Psychologismus kann
nicht verfangen Einzig folgende Feststellung ist erlaubt: »Be-
stiinde nicht eine Affinitdt (-Magnet<!) zwischen der Figur des
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Erlosers und gewissen Inhalten des Unbewuliten, so hitte nie
ein menschlicher Geist das Licht in Christo erblicken und es mit
Inbrunst erfassen konnen. Das Verbindungsstiick beider ist der
‘Archetypus des Gottmenschen, der einerseits in Christo histo-
rische Wirklichkeit wurde und andererseits, als >ewig« vorhan-

- den, die Seele als iibergeordnete Ganzheit, eben als Selbst
ibeherrscht 1%

Fiir die Analytische Psychologie bleibt also festzuhalten: Nur
das Gottesbild, manifest im Ganzheitssymbol Christus, ent-
spricht dem Selbst, niemals Gott selber.

- Die Bedeutung Jungsifiir eine tiefenpsychologisch-theologi-
sche Auseinandersetzung 148t sich an dieser Stelle in zweifa-
cher Hinsicht fassen.” Zum einen macht Jung die Vorliufig-
keit aller menschlichen Rede von Gott bewult, und zum
anderen bestimmt er den Ort fiir religi(")se Erfahrung. Esistdie
Seele. In ihr kann der Mensch seine Gottesbeziehung izur
Erfahrung bringen. Mitl seinem Menschsein ist ihm die Mog-
lichkeit der Gottesbezichung gegeben, und Menschsein zielt
-auf die Vereinigung mit dem wahren Selbst. Individuation und

Gotteserfahrung stehen' also in engem Zusammenhang. Dazu
abschlieffend ein Zitat von C. G. Jung:
- »Das Ziel der psychoioglschen Entwicklung ist, wie das der
biologischen, die SelbstVerwukhchung resp. die Ind1v1duat10n
Da der Mensch sich nut als ein Ich kennt, und das Selbst als
Totalitat unbeschreibbar und ununterscheidbar von einem
Gottesbild ist, so bedeutet die Selbstverwirklichung in religios-
metaphysischer Sprache die Inkarnation Gottes. Das st in der
' . Sohnschaft Christi ausgedruth Insofern die ‘Individuation
eine heroische oder tragische, d.h. eine schwerste Aufgabe
~ darstellt, bedeutet sie Leiden, eine Passion des Ich, d.h. des
empirischen, gewéhnlid}hen; bisherigen Menschen, dem es
zustdBt, in einen gréBeJ?en Umfang aufgenommen und seiner
sich fre1 diinkenden Eigenwilligkeit beraubt zu werden. Er
leidet sozusagen an dér Vergewaltigung durch das Selbst.
Demgegeniiber bedeutet die analoge Passion Christi das Lei-
den Gottes an der Ungetechtlgkelt der Welt und der Finsternis
des Menschen.«!¥ 1
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Gut und Bose —
Zur vierten Dimension

Christus ist fiir Jung — neben der Gestalt des Buddha — das
wahrscheinlich am hochsten entwickelte und differenzierte
Symbol des Selbst, in psychologischer Terminologie: der psy-
chischen Ganzheit des Menschen. Dabei schlieBt Christus
jedoch nicht alle Aspekte des Archetypus in sich ein, denn
Symbole besitzen keineswegs immer die Ganzheit, die die
psychologische Definition erfordert.

Der Gestalt Christi »fehlt die Nachtseite der seelischen
Natur, die Finsternis des Geistes und die Siinde. Ohne Integra-
tion des Bosen aber gibt es keine Ganzheit . . .« Mit dieser
Aussage ist ein zentraler Punkt der Jungschen Religionspsy-
chologie markiert. Er gibt insbesondere der Thedlogle schwere
Fragen auf, wie im folgenden zu zeigen sein wird.

»Das Selbst (.. .) ist absolute Paradoxie, indem es in jeder
Beziehung Thesis und Antithesis und Zuglelch yynthesis dar-
stellt.«'*! Nach Meinung Jungs 146t die kirchliche Lehre den
Gegensatz zwischen Gut und Bése, zwischen Hell und Dunkel
als eigentliches Weltproblem ungelﬁst, weil Christus als Ver-
korperung des Guten und der Teufel als Verkorperung des
Bosen den Gegensatz in seinem offenen Konflikt belassen.#?
Fiir Jung ist deshalb ein neues Gottesbild unerlidBlich, in dem
die Aspekte des Guten und Bosen gleichermaBen mit einge-
schlossen sind.

Insofern moderne Symbole Ganzheit zum Ausdruck brin-
gen, konfrontieren sie den einzelnen mit der: abgriindigen
Gegensitzlichkeit seiner menschlichen Natur. Jung nennt diese
Begegnung mit der archetypischen Wirklichkeit ein Schicksals-
erlebnis. Erst die Idee von Gut und Bése ermdglicht ein
moralisches Urteil, so dal dieses logisch dquivalente Gegen-
. satzpaar zur Voraussetzung jedes Erkenntnisaktes wird. Jung
folgert deshalb, »daB Gut und Bése als die jkoexistenten
Halften eines moralischen Urteils nicht voneinander abstam-
men, sondern immer schon zugleich da sind«.'*® Auch das
Gottesbild ist diesem Gesetz der Erkenntnis unterworfen.

Das Christentum hat im Verlauf seiner Geschichte auf
andere Weise versucht, diese Gegensatzspannung zu 15sen.
Gott als das absolut Gute stelite den Menschen vor das
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"Problem, die Herkunft des Bosen zu erklidren. Woher soll das
Bose kommen, wenn Gott absolut gut und der Urheber aller -

Dinge ist? Mit der Lehre, das Bose als privatio boni, also als
Mangel oder Abwesenheit des Guten, zu betrachten, fand man
den Ausweg, gestand dem Bdsen jedoch keine eigensténdige

.Realitdt mehr zu. Die Auflehnung und Selbstindigkeit des

Menschen gegeniiber Gott wurde zu dessen Ursiinde; festge-
halten bereits im biblischen Siindenfallmythos. Somit ergab
sich die Feststellung: »Omne bonum a deo, omne malum ab
homine.«!* Jung weist nun darauf hin, daB man Adam schlief-
lich nicht fiir die Bosheit der Schlange verantwortlich machen
konne'?’; das heiBt, solange Gott als absolut gut aufgefaBt, dem
Bosen jedoch keine eigensténdige Realitdt zuerkannt wird,
wird die eigentliche Gegensatzspannung nur ungeniigend er-
faBt. Fragwiirdigen Ausdruck und Ausweg findet die Unertriig-
lichkeit dieser Antmom;e fiir den Menschen beispielsweise
dann im moralischen Pr(i)bablhsmus146 das heiBt in Entschei-
dungen, welche nicht nach dem Gewissen getroffen werden,
sondern in Anlehnung an anerkannte Autoritéten. Jungs Fazit:
»Das Christentum hat dle Antinomie von Gut und Bose zu
einem Weltproblem undidurch die dogmatische Formulierung
des Gegensatzes zu emem absoluten Prinzip erhoben. Indiesen
vorderhand ungelosten Konflikt ist der christliche Mensch
hlnelngestellt als ein Protagonist des Guten und als Mitspieler
im Weltdrama. «'*’ I

Die tlefenpsychologlsohe Erforschung der Mandala-Symbo-
lik fihrt Jung demgegenliber zu folgender Erkenntnis: Nattirli-
che:Symbole, wie sie s1¢h be1splelswe1se in Mandalas oder im
Kreuz des Christentums zelgen lassen immer wieder ganz
deutlich eine Quaternitit, eine Vierheit erkennen. Diese Vier-
zahl ist Ausdruck naturllcher Ganzheit. In Erweiterung zur
dogmatischen Formel der christlichen Trinitdt schlieBt die
Quaternitdt als vierten [Aspekt das Bose mit ein. Die in der
Quaternitét sichtbar werdende Ganzheit ist deshalb im Sinne
von Vollstandigkeit - in Unterscheldung zu Vollkommenheit —
zu verstehen. Sie umfaBt ebenso das bose Prinzip,:das im
Christentum bislang auBerhalb der Trinitit vom Teufel repri-
sentiert wird. HlnSlChtllCh des Gottesbildes weist die Quaterni-
tit einerseits auf den 1nneren Gott, andererseits' auf dessen
Identitat mit dem Menschen hin. Als Forrnel des UnbewuBten,
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so 14Bt sich aufgrund vergleichender Forschungen unzweifel-
haftzeigen, ist »die Quaternitit eine mehr oder weniger direkte
Darstellung des in seiner Schopfung sich manifestierenden
Gottes«. '

Um diese Annahmen zu belegen, wird zunichst auf die
Antinomie Jahwes im Verlauf der Religionsgeschichte und

anschlieBend auf die Bedeutung der Quaternitit einzugehen
sein. .

Die Antinomie Jahwes

In einer engagierten Analyse beschiftigt sich Jung 1952 in
seinem Buch » Antwort auf Hiob« mit dem biblischen Gottes-
bild. Dabei wertet er die Aussagen der Heiligen Schrift tiefen-
psychologisch als AuBerungen der Seele, die auf bewuBtseins-
transzendente Wirklichkeiten verweisen. Die dorti vorfindli-
chen Archetypen des kollektiven UnbewuBten verursachen die
Vorstellungskomplexe in der Art mythologischer Motive. Sie
gilt es zu untersuchen. !

Hauptthese Jungs ist die Aussage, da im Buchi Hiob das
Doppelantlitz des Gottesbildes als guter und bdser, als gerech-
ter und ungerechter Gott sichtbar werde. Eine Parallele zum
Christus- und Antichristusbild der Johannesapokalypse lieBe
sich ebenfalls ziehen.

Das biblische Bild Jahwes ist nach Jung nicht etwa gespalten
es ist vielmehr von einer Antinomie, einer totalen inneren
Gegensiitzlichkeit gekennzeichnet. Sle ist die unerliBliche
Voraussetzung fiir Jahwes ungeheure Dynamik, Allmacht und
Allwissenheit. Seine Unberechenbarkeit und Elferpucht be-
sonders hinsichtlich der Gerechtigkeit —Jung bezeichnet diesen
Wesenszug als die » Amoralitit Jahwes«'*’ ~, hatten zur Folge,

daB der Mensch ihn unentwegt als gerecht preisen muBte denn

Jahwe war auf das Gegeniiber der Menschen angewiesen, ihm
lag es an ihnen.

Das amoralische Verhalten Jahwes mit seinen widerspriichli-
chen Folgen fiihrt Jung nun auf den Mangel eines reflektieren-
den BewuBtseins Gottes zuriick, denn Moralitit setzt BewubBt-
sein voraus. Der Mensch hingegen war gefordert, sich aufgrund
der gottlichen Inkonsequenzen auf seine Vernunft zu besinnen,
um dem personlichen Anspruch Jahwes begegnen zu kdnnen.

- der Weisheit — einer Freundi
-rin der Schopfung. In einer Situatlon in der Selbstreflexion zur
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Als Mensch konnte er es nicht wagen, mit dem allméchtigen
Gott wegen eines Vertragsbruches zu rechten. Also mufite er—
auch. wider eigene Erfahrung — dessen einzigartige Giite und
Gerechtigkeit preisen, um den sonst lebensgefihrlichen Folgen
zu entgehen. Damit jedoch wurde. er Jahwe gegeniiber in
intellektueller wie in moralischer Hinsicht langsam iiberlegen,
ohne dafB dieser es merkte.. Die Ohnmacht gegeniiber dem
allgewaltigen Gott schirfte das BewuBtsein, die Selbstrefie-
xionsfihigkeit des Menschen, um trotz aller Kleinheit; Schwi-
che und Wehrlosigkeit gegeniiber dem Michtigen bestehen zu
konnen.

In dem ungerechten, ]a emporenden Verhalten J ahwes
gegeniiber Hiob scheint ein;gottliches MiBtrauen sichtbar zu
werden. Jahwe hat Verdachp geschopft daB ihm der Mensch
erkenntnismiBig iiberlegen sein konnte. Diese Ahnung ist es,
die ihn die Zustimmung fur die Qualen Hiobs geben 1a6t.
Jahwes Verhalten trigt kompensatorlschen Charakter: »Hiob
ist nicht mehr als der duBere AnlaB zu einer innergottlichen
Auseinandersetzung.«'* ;

- Jungs tlefenpsychologlsché SchluBfolgerung lautet deshalb
Jahwe projiziert seine Schat enseite auf Hiob und kann damit
zunichst auf Kosten des M¢nschen unbewuft bleiben. Hiob
jedoch erkennt ~ ob bewuB3t oder unbewuft sei dahingestellt —
die innere Antinomie Gotte‘s‘_, auch wenn er angepalit reagiert.
Damit ist Jahwes Doppelnat;ur offenbar geworden.

. Jung sieht noch ein weiteres Motiv fiir das Verhalten Jahwes:
»Selne Bereitschaft, Hiob de morderischen Zugriff Satans zu
iiberlassen, beweist, daf er[darum an Hiob zweifelt, weil er
seine eigene Tendenz zur; |Untreue auf einen Sundenbock
projiziert. Es besteht namhch der Verdacht, daf3 er den Ehe-
bund mit Israel zu lockern slch anschickt, dlese Absicht aber
sich selber verheimlicht, . | Jahwe ist seiner eigenen Treue
unsicher geworden.«!! Er erinnert sich der weiblichen Sophia,

L seit der Urzeit, der Werkmeiste-

gebieterischen Notwendlgkéft wird, braucht er Weisheit. »Jah-
we mub} sich seines absoluten Wlssens erinnern. Denn, wenn
Hiob Gott erkennt, dann muB auch Gott sich selber erkennen.
Es konnte nicht sein, daB; J ahwes Doppelnatur aller Welt
ruchbar wurde und nur ihm Selber verborgen blieb. Wer Gott
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erkennt, wirkt auf ihn. Das Scheitern des Versuches, Hiob zu
verderben, hat Jahwe gewandelt.«!*

Seit den Tagen der Schopfung hatte Jahwe seine pleromati-
sche Koexistenz mit Sophia offensichtlich aus den Augen
verloren, denn der Bund mit dem Volk Israel iibernimmt deren
weibliche Rolle. Da das Volk damals als patriarchalische
Minnergesellschaft strukturiert war, wurde auch die Gottes-
ehe mit Israel eine wesentlich médnnliche Angelegenheit. In
dem Moment, in dem Jahwe nun Sophia vergif3t, wird ihm die
Treue des Volkes immer wichtiger. Dieses verfallt jedoch trotz
vieltacher Gunstbeweise Jahwes immer wieder der Treulosig-
keit. Eifersucht und MiBtrauen Jahwes sind die Folge, bis es
schlieBlich zu den Quiélereien gegeniiber dem Treuesten der
Treuen kommt. Die Menschenfreundlichkeit der Sophia fehlt
hier génzlich, und selbst Hiob sehnt sich nach ider nicht
auffindbaren Weisheit (Hiob 28,12). Jung bezeichnet das
Hiobdrama als den H6hepunkt dieser miflichen Entwicklung,
die sich jedoch mit der Standhaftigkeit und Erkenntnis Hiobs
von Grund auf wendet. Es kommt zur Wiederkehr|der Weis-
heit — auch beim Menschen. Sie ist es, die sich als Helfer und
Anwalt Jahwe gegeniiber offenbart und den gitigen und
gerechten Aspekt Gottes zeigt.

Auch fiir Jahwe bedeutet die Anndherung der Sophia neue
Schopfung. Er will Mensch werden, um damit die Menschheit
zu retten. Dieser Entschlul zeigt den Wunsch, das eigene
Wesen zu wandeln. Die Menschheit soll nicht mehr vernichtet,
sondern mit Hilfe des Gottmenschen gerettet werden. »Gott
wird Mensch. Das bedeutet nichts weniger als weltumstiirzen-
de Wandlung Gottes. Es bedeutet etwas wie seinerzeit die
Schopfung, ndmlich eine Objektivation Gottes. Damals offen-
barte er sich in der Natur schlechthin; jetzt aber will er, noch
spezifischer, gar zum Menschen werden.«!*? ‘

Somit wird die Geburt Christi zur Antwort auf die Erhohung
Hiobs mit dem Zweck der BewuBtsemsdlfferenzwrung Jahwes.
Im Christusleben zeigt sich gleichzeitig das Leben eines Gottes
und eines Menschen, es wird als Zusammensetzung| heteroge-
ner Naturen zum Symbolum. Die Wiedergutmachung Jahwes
fiir das Hiob geschehene Unrecht sieht Jung im|Opfertod
Christi, mit dem gleichzeitig die geistige und moralische Ho-
herentwicklung des Menschen anerkannt wird.

“auf den vermittelnden Gottmenschen.«
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- Wihrend Gott Mensch wird, erfolgt aulerdem die endgiilti-
ge Trennung Jahwes von Satan, seinem dunklen Sohn, denn
Satan wird aus dem Himmel verbannt.'® Jabwe kann nun
deutlich als guter Gott und liebender Vater in Erscheinung
treten, denn mit dem Sturz Satans wird das Bése von Jahwe
abgetrennt, um in der Endzeit vom Antichristus verkorpert zu
werden. Jahwe aber wird der liebende und barmherzige Gott

'des Neuen Testamentes, der das absolut Gute, summum
-bonum, verkorpert. Christus wird in zweifacher Hinsicht zum

Mittler: »Er hilft dem Menschen gegeniiber Gott und: be-

schwichtigt die Angst, die man vor diesem Wesen empfindet.

.. Sichtlich verschiebt sich der Fokus des gottlichen Dramas
155

. Doch mit der einmaligen Menschwerdung Gottes ist es nicht

getan. Seine Inkarnation erfolgt auch diber den Tod Christi

_ hinaus. Es ist der Heilige Geist, der »Geist der Wahrheit«, der

die Gliubigen lehren und »in die ganze Wahrheit leiten«'
wird. »Gott in der Gestalt des Heiligen Geistes schligt sein Zelt
bei und in den Menschen auf«'’, um sich offenbar fortschrei-
tend in der Menschheit zu verwirklichen. Als dritte Person der
Trinitdt verleiht die Einwohnung des Heiligen Geistes dem
Glaubigen die Anndherung:an den Status des Gottessohnes.
Dies ist im Hinblick auf Christus von besonderem Interesse,
weil jener aufgrund seiner Jungfrauengeburt und Siindlosigkeit
kein empirischer Mensch war. Erst die Inkarnation Gottes im
empirischen Menschen kann das Hiob und der Menschheit
geschehene Unrecht wiedergutmachen. »Dieser Siihneakt wird
durch den Parakleten vollzogen, denn wie der Mensch an Gott,
so muB Gott am Menschen leiden.« Somit bedeutet die
unmittelbare Einwirkung des Heiligen Geistes auf die Men-
schen eine sich in die Breite vollzichende Inkarnation Gottes.
Gott wird dem Menschen Vater und Christus Bruder.

Es ist das Erlosungswerk Christi, das die tiefgreifenden
Anderungen im menschlichen Status bewirkt. Diese - Erlo-
sungstat wird von Jung wieder recht unorthodox interpretiert.
Ausgangspunkt seiner Ubetlegungen ist die Frage: Wie kann
der gute Gott den Menschen als alleinverantwortlich fiir ein
falsches Verhalten zur R echenschaft ziehen, wenn er als Schop-
fer diesem doch die Moglichkeit dazu gegeben hat? Weist diese
Haltung nicht auf eine UnbewuBtheit Gottes, wie sie auch bei

Py
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Jahwe gefunden wurde, hin? Jung wertet das Vershnungs-
werk Christi deshalb als Wiedergutmachung eines gottlichen
Unrechts am Menschen. Gott erlést den Menschen nicht von
seinen Siinden, sondern von der Furcht vor den Folgen der
Siinde, vom Gotteszorn. Denn aller Gegensatz ist in Gott
selbst, und insofern sich Gott im Menschen inkarniert, ist
dieser vom gottlichen Konflikt erfiillt. Das BewuBtwerden
dieses Gegensatzes fiihrt die unmittelbare Empfindung der
Erlostheit mit sich. Der Mensch weiB sich erlost aus dem
Zustand hilfloser UnbewuBtheit und wird der géttlichen Ge-
gensitzlichkeit teilhaftig. »Eben gerade im #uBersten und
bedrohlichsten Konflikt erfahrt der Christ die Erlosung zur
Géttlichkeit, sofern er daran nicht zerbricht, sondern die Last,
ein Gezeichneter zu sein, auf sich nimmt. So und einzig auf
diese Weise verwirklicht sich in ihm die imago Dei, die
Menschwerdung Gottes.«'* :

Hinsichtlich einer Antinomie Jahwes ist also aus tiefenpsy-
chologischer Sicht festzuhalten: Jahwe ahnt, daB die Bewupt-
seinsentwicklung des Menschen hoher steht als s¢ine eigene.
Deshalb will er Mensch werden. Die Auseinandersetzung mit
der Kreatur fiihrt also zu einer Wandlung des Schopfers. In
Christus wird Gott zum Menschensohn. Er befreit sich mit
diesem Schritt aus der Unreflektiertheit seines gottlichen Be-
wulltseins.

-Das bislang eher unbewulite Verhalten Jahwes - so versucht
Jung zu belegen — weist auf Gott als coincidentia oppositorum
hin, auf einen Gott der Liebe und des Schreckens, des Guten
und des Bosen. »Gott hat einen furchtbaren Doppelaspekt: Ein
Meer der Gnade st6Bt an einen glihenden Feuersee, und das
Licht der Liebe tiberstrahlt eine dunkle Glut, von der es heift:
ardet not lucet — sie brennt, aber sie leuchtet nicht. Das ist das
Evangelium (im Gegensatz zum zeitlichen): man kann Gott
“lieben und muf ihn fiirchten.«'$ , | :

Damit zerreilit die Paradoxie Gottes auch den Menschen in
Gegensiitze, und es stellt sich die Frage nach dem Ausweg aus
diesem anscheinend unlosbaren Konflikt. Jung si¢ht die Ver-
mittlung der Gegensitze angedeutet im Symbolismus des Chri-
stusschicksals, wie er in der Kreuzigungsszene sichtbar wird.
Dort héngt Christus als Mittler zwischen den Schiichern, von
denen einer ins Paradies, der andere in die Hélle fahrt.
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- Wihrend das Christentum auf der Unvereinbarkeit der. Urge-

gensitze von Gut und Bse insistiert und damit die moralische
Spaltung erhalten bleibt, pladiert Jung dafiir, daB Gott »in der
Seele des Menschen geboren werden muf3. Die Inkarnation in
Christo ist das Vorbild, das durch den Heiligen Geist fort-
schreitend in die Kultur iibertragen wird.«'®!

Von der Trinitit zur Quaternitdit

Zu dieser Inkarnation gehort die Integration des Bosen und
Weiblichen in das Gottesbild des Christentums; ein Vorgang,
der sich auch symbolgeschichtlich beobachten 14Bt. Es ist
geradezu hochste Aufgabe des Menschen, die Gegensatzspan-
nung von Gut und Bose, wie sie Werturteilen -innewohnt,
auszuhalten und Gut und Bose als natiirliche Gegensétze, an
denen der Mensch selbst teilhat, zu akzeptieren. »Diese Ver-
einigung der Gegensitze im menschlichen BewuBtsein wire
gleichsam eine Heilung der durch den Erkenntnisakt aufgeris-
senen Spaltung der Natu’rg, eine Einswerdung mit den Dingenin
einem Akt hoherer Erkénntnis (unio mystica), die zur seeli-
schen Ganzheit und Gesundheit gehort.«1% Religionspsycholo-
gisch sieht C. G. Jung diese Entwicklung im Schritt von der
Trinitit zur Quaternitiiti 1948 setzt er sich in seiner Schrift
»Versuch einer psychologischen Deutung des Trinitdtsdog-
mas« mit diesem Geddnken ausfiihrlich auseinander. Jung
kommt zu dem SchiuB3, 'da das trinitarische Symbol, das das
christliche Gottesbild anfinglich prigte, zusehends vom Sym-
bol der Quaternitit abgeldst wird.

Die religionsgeschichtliche Forschung zeigt zunichst, daB
sowohl in Babylonien wie auch in Agypten und Griechenland
vorchristliche Parallelen zur Trinititsidee gefunden werden
konnen. Diese Vorstellungen gingen dem Christentum zum
Teil bereits viele Jahrhﬁnderte voraus. Jung spricht deshalb
von einem trinitarischen Archetypus, der dem unbewufBten
Geist der Menschheit éhtsprang. So handelt es: sich bei der
christlichen Trinitét eigeﬁtlich um eine archaische Vorstellung,
die sich aufgrund ihres archetypischen Charaktersneu aktuali-
sierte. Bereits die vorchristlichen Parallelen des trinitarischen
Gedankens lassen Vater, Sohn und Heiligen Geist respektive
Leben oder Zeugungskr#ft erkennen. Als prima causa, Schop-
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fer und auctor rerum verkorpert der Vater auf der noch nicht
reflektierenden Kulturstufe das Eine schlechthin. Solange das
menschliche Einheitsgefiihl nicht vom kritischen Urteil und
moralischen Konflikt gestort ist, bleibt die Autoritit des Vaters
unangetastet. Mensch, Welt und Gottheit sind ein Ganzes — die
Welt des Vaters im Kindheitszustand des Menschen. In dem
Moment jedoch, in dem die Frage nach dem Ursprung des
Bosen aufkommit, ist die Einheit zerstort. Die Welt des Vaters
wird von der des Sohnes abgel6st, das Eine durch ein Anderes
ergianzt. Es kommt zum Archetypus des Erlosergottes und
Urmenschen: der geoffenbarte Gott, der als Mensch zum
Opfer wird, damit eine Welt entstehen beziehungsweise vom
Bosen erldst werden kann. Der Sohn offenbart den Vater, der
in seiner Inkarnation fiir den Menschen nun etwas Bestimmba-
res wird. Im Vater- und Menschwerden offenbart Gott dem
Menschen das Geheimnis seiner Gottheit. |
Er trifft den Menschen weiterhin durch die Einwirkung des
Heiligen Geistes, nachdem der Sohn den irdischen Schauplatz
wieder verlassen hat. Die Lebenstitigkeit des Heiligen Geistes,
der den Jiingern Machtvollkommenbheit verleiht, ist Vater und
Sohn gemeinsam. Aufgrund dieser Gemeinsamkeit wird die
Zweiheit von Vater und Sohn und nicht zuletzt der »Zweifel«
im Sohn aufgehoben. Dieses Dritte vollendet die Dreiheit und
stellt damit die Einheit wieder her. Nach Jung gilt!der Heilige
Geist in der Funktion des Parakleten einerseits als kronende
Figur des Erlosungswerkes, andererseits deutet er die Selbstof-
fenbarung Gottes an. »Wir konnen daher sagen, daB der
Heilige Geist die Vollendung der Gottheit und des géttlichen
Dramas darstellt.«!® Er evoziert die Bewulltwerdung des
Menschen, weil er Gott im menschlichen Reflexionsakt offen-
bar macht. i
Ahnlich wie in der Auseinandersetzung mit dem Gottesbild
_Hiobs kennzeichnet Jung die trinitarische Idee alsjinnergottli-
chen LebensprozeB. Sie verweist auf eine hohere Form der
Gottesvorstellung, weil sie einem reflektierten, also bewuBte-
ren Zustand der Menschheit entspricht. Das Christentum greift
diesen vorchristlichen Gedanken des urspriinglichen Ernecue-
rungsritus auf und differenziert ihn aus. Dies geschicht jedoch
erst im Laufe der Tradition.'® Noch im Neuen Testament 1Bt
sich sehen—so Jung—, daB die Trinitit nicht intellektuell faBbar
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. vorkommt. Es handelt sich an den entsprechenden Stellen
-vielmehr um dreifache Segensformeln. Zwar erscheinen die

drei in offenkundiger Wechselwirkung stehenden gottlichen

- Personen, eine Drejheitsformel allerdings fehit. Trotzdem
lassen sich hierzu bereits deutliche Anzeichen eines aktiven

trinitarischen Archetypus erkennen, der die nachfolgenden
Gedanken maf@geblich beeinflufit. Im Verlauf jahrhunderte-
langer Nachwirkungen entfaltet sich der Archetypus allméhlich
im BewuBtsein des Menschen, es.entstehen Dogmen, die in
ihrer Gesamtheit im Glaubensbekenntnis, dem sogenannten
Symbolum'®, zusammengefat werden. Da der diesen Aus-

'sagen zugrundeliegende: Archetypus jedoch unanschaulich

bleibt, tragen die trinitarischen Vorstellungen notwendiger-
weise anthropomorphen Charakter; das heiit, die Elemente
der Dreieinigkeitslehre + Vater, Sohn, Heiliger Geist — ent-
sprechen dabei unzweifelhaft der damals patriarchalisch orga-
nisierten Gesellschaftsordnung. Somit trdgt auch das Gottes-
bild vornehmlich minnliche Ziige — eine Beobachtung, die
hinsichtlich der Quaternitit noch wichtig sein wird.

Die symbolhistorischen Forschungen veranlassen C. G. Jung
schlieBlich, der Trinitédt mur den Grad eines kinstlichen Ord-
nungsschemas zuzuerkenhen. Was heifit das? Jung beobachtet,
daf neben dem trinitarischen Denken auch quaternarische
Vorstellungen existiereti. Thren Ursprung fithrt er auf die
Vorgeschichte des hellenistischen Gedankengutes zuriick. Die
Quaternitiit — so die These Jungs — als Ausdruck eines univer-

. sell vorkommenden Archetypus ist ein natiirliches Ordnungs-

schema, in dem sich Gangzheit dokumentiert. Es weist auf den
im . Unbewuf3ten vorhandenen Archetypus der Ganzheit.
Ganzheitsurteile kenneni immer einen vierfachen Aspekt. So
wird die Ganzheit des Horizontes beispielsweise mit den vier
Himmelsrichtungen bezeichnet. Auch die Kreuzung zweier
Gegensatzpaare, wie sie im elementaren und universalen Sym-
bol des Kreuzes, das yon einem Kreis umschlossen wird,
Ausdruck findet, steht fiir Ganzheit.

Im Unterschied zur {Trinitdit nimmt die Quaternitit die

Existenz des Bosen und Unvollkommenen ernst, mehr noch:
sie integriert es als vierten Aspekt. Die christliche Trinitétsvor-
stellung aber vermag keine befriedigende Antwort auf die

Frage nach dem Ursprung und der Existenz des Bdsen zu
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geben. »In einem Monotheismus kann ndmlich alles Wider-
gottliche auf nichts anderes zuriickgefithrt werden als auf Gott
selber. Das ist zum mindesten ansto8ig und daher zu umgehen.
Hier liegt der tiefere Grund, warum der Teufel, diese hochst
einfluBreiche Instanz, im trinitarischen Kosmos keine richtige
Unterkunft hat.«'% Gerade aber die Integration des Bosen, die
Authebung des Dualismus von gutem Gott und bosem Wider-
sacher ist nach Jung die Aufgabe des Christentums. Zumindest
weisen die psychischen Gottesbilder des modernen Menschen
auf die Vereinigung der Gegensitze in sich selbst hin. Dies gilt
auch fiir die Erganzung des rein ménnlichen Gottesbildes durch
das Weibliche'™ — wie es beispielsweise im Dogmader As-
sumptio Mariae, der Aufnahme Marias in den Hlmmel ge-
schieht.

Die Friihzeit der geistigen Menschheltsentwwklung kannte
noch keinen richtigen Teufel. Im Alten Testament findet sich
ein Ansatz dazu in der Gestalt Satans, der im Neuen Testament
schlieBlich ausgeprigt als Widerpart Christi erscheint. Nach
biblischer Uberheferung — so bemerkt Jung — steht Satan als
gefallener Engel im Status eines Gottessohnes, ebenso wie
Christus. Jung schluf3folgert, daf es sich hier um den Archety-
pus zweier feindlicher Briider handelt. In der quaternarischen
Vorstellung stehen sich nun Christus und: Antichristus als in das
Gottesbild integriert gegeniiber. Es bedarf deshalb des Heili-
gen Geistes in der Funktion des Trosters, des Parakleten, um
die Versohnung dieser ungeheuren Gegensitze zu bewirken.
Er ist die Antwort auf das Leiden in der Gottheit, das von
Christus personifiziert wird. »Der Heilige Geist ist ein Troster
wie der Vater, ein stilles, ewiges und abgriindiges Eines, in
welchem die Liebe und der Schrecken Gottes zur wortlosen
Einheit zusammengeschmolzen sind.«'®® Er steht jedoch inso-
fern im Gegensatz zum Vater, als er dessen Einheit im. Vielfa-
chen entfaltet. Im Heiligen Geist ndhert sich Gott deshalb noch
mehr als in Christus, dem Sohn, dem wirklichen Menschen und
dessen Finsternis an. »Wenn aber Gott als Mensch igeboren
werden und die Menschheit in der Gemeinschaft des Heiligen
Geistes sich vereinigen will, so leidet er die furchtbare Qual,
die Welt in ihrer Realitét tragen zu miissen. Es ist eine|Crux, ja
er ist sich selber ein Kreuz. Die Welt ist das Leiden Gottes, und
jeder einzelne Mensch, der auch nur annihernd seine eigene
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Ganzheit sein mochte weill genau, daf sie eine Kreu21gung
bedeutet, «'

- Jung bietet auBerdem eine psychologlsche Deutung der
Quaternitatsvorstellung; allerdings unter dem Vorbehalt, da3
die metaphysischen Aussagen nicht auf den Menschen und
seine Psychologie allein reduziert verstanden werden diirfen.
Ausgangspunkt der Jungschen Uberlegungen ist die These, es
handele sich bei der Trinitits- beziehungsweise Quaternitéts-
idee um einen sidkularen Kollektivvorgang der Bewuf3tseinsdif-
ferenzierung, der sich projiziert an metaphysischen Figuren
darstellt und tiber Jahrtausende erstreckt. Die Deutung muf
dabei vom Individuum ausgehen und das Symbol als 1nd1v1due1*
len Ausdruck fassen. 3!

‘Der »Vater« entspricht dann dem friihen menschhchen
BewuBtseinszustand auf infantiler Ebene. Die Lebensform ist
dem einzelnen vorgegeben und wird von ihm unreflektiert
ibernommen, sein Habitus trigt Gesetzescharakter, und das
Wissen ist ohne intellektuelles oder moralisches Urteil. Dies
andert sich erst auf der Stufedes »Sohnes«; allerdings:auch nur
dann, wenn nicht lediglich eine gewaltsame Identifikation mit
dem Vater und ein nachfolgendes Beiseiteschieben desselben
geschieht.'” Vielmehr ist eie bewuBte Unterscheidung vom
Vater notwendig. Es ist die Phase der Reflexion und Entschei-
dung. Dies erfordert die Fihigkeit zur Diskrimination..Es muf3
also ein gewisses MaB an Erkenntnis der eigenen Individualitit
vorhanden sein, basierend auf moralischer Wertung und einem
gewissen Verstindnis des Sinnes. Zwangsldufig werden nun

- friher unbewuflte Gegensatzhchkelten offenbar — si¢ sind ja

die Grundlage moralischer Entscheldungen —, die'den Zustand
des »Sohnes« als »KonﬂlktZustand par excellence«171 kenn-
zeichnen. Viele mogliche Wége miissen von Abwegen unter-
schieden werden. Der Gesetzeshabitus des Vaters wird ersetzt
durch die bewuBt gewihlte und erworbene Lebensform.'™
Der Zustand des »Sohnes, das vorbildhafte Leben Christi,
ist jedoch nur der Ubergang zur dritten Phase, der fortdauern-
den Verwirklichung des »Gelstes«. Es handelt sich bei ihr um
die »dem »>Vater< und dem $Sohne« eigentiimliche Lebendig-
keit, welche die nachfolgenden BewuBtseinszustinde auf das-
selbe Niveau der Selbstindigkeit erhebt, wie das des »Vaters«
und des >Sohnes«. Das Individuum erkennt, daB es nicht
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selbst die Quelle seiner Erkenntnisse und Entscheidungen ist,
sondern daB hinter diesen eine inspirierende Instanz steht, die
projiziert »Heiliger Geist« genannt wird. Dieser ist in psycholo-
gischer Terminologie eine Funktion des Unbewufiten. Ver-
nunft und Reflexion aus der zweiten Phase bleiben erhalten, sie
kénnen nun jedoch das UnbewuBte anerkennen oder sogar sich
ihm unterordnen. Der Mensch kann es sich leisten, seine
ausschlieBliche Selbstindigkeit aufzugeben. Genau an dieser
Stelle liegt fiir Jung die Zugangsmoglichkeit des Individuums
zur Autoritdt der kirchlichen Lehre.

Der »Geist« als complexio oppositorum (Gegensatzvereini-
gung) entspricht dem »Vater« als auctor rerum (Schopfer),
denn auch im »Vater« zeigt sich die Gegensitzlichkeit von
»Sohn« und »Diabolos«. »Wie aus dem >Vater< der >Sohn«
hervorgeht, so aus dem Sohneszustand der »Vaterq, der nun
aber eben gerade nicht eine Wiederholung, resp. einge Identifi-
kation mit dem urspriinglichen Vater ist, sondern ein Mensch,
in welchem die Lebendigkeit des »Vaters< weiterzeugt.«!’
Anders ausgedriickt: Das IchbewuBtsein wird einer iibergeord-
neten Ganzheit eingeordnet, die Jung als das Selbst bezeichnet.

Die Gegeniiberstellung von Trinitdt und Quaternitat hat
gezeigt, daf3 das traditionelle Christentum mit seiner trinitari-
schen Vorstellung nach Vollkommenheit strebt, also nach
Identifikation mit dem Guten und nach Verdriangung des
Bosen. Die menschliche Seele hingegen kennt eine eigenstin-
dige natiirliche Religiositit, wie die Ganzheitssymbole deutlich
machen, die um Vollstindigkeit bemiiht ist, also um die
Integration des Bosen, so dafy es zur coniunctio oppositorum,
zur Ganzheit der Personlichkeit, zur Einheit und Ganzheit des
Selbst kommt. -

Zur Religionspsychologie Jungs

Es ist deutlich geworden, dafl C. G. Jung den Stellenwert der
religiosen Erfahrung vollig anders als Freud oder Adler ein-
schiitzt, bewertet und erklirt. Gerade mit der Erarbeitung der
religi¢sen Natur des kollektiven Unbewufiten und der Archety-
pen scheint die Briicke zur Theologie geschlagen zu sein.

Diese jedoch blieb zumeist skeptisch oder sogar feindlich
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‘ablehnend. Joachim Scharfenberg vermutet, daf »der jungen
~Theologengeneration, wenn sie sich schon einmal mit Psycho-
-logie befassen muB, der religionslose Hebrder Freud, dessen

Sprache immer noch etwas von der Beziehungswirklichkeit des

alttestamentlichen Realismus verrit und der zeit seines Lebens

mit der Vatergottheit gerungen hat und von dem Phénomen
Moses nicht loskam, niher steht als der >Grieche« Jung mit
seiner Bilderwelt«.'” : 4

.- Diese Aussage wird vom weiten Spektrum der Etikettierun-
gen, die Jungs Religionspsychologie erfahren hat, belegt:
»Atheismus«, »Agnostizismus«, »positivistischer Humanis-
mus«, »Pantheismus«, »Gnostizismus«, »Pseudomystizismus«,

“»Psychotheologie«, »pantheistisch-dualistische Metaphysik«”®

~eine Auswahl, die darauf schlieBen 14Bt, »daB Jung von nicht
wenigen Kritikern ungenau ! oder voremgenommen verstanden
worden ist«.1”’

- Gerhard Wehr weist noch 1973 darauf hin, daf} der Dialog.
zw1schen Theologie und Tiefenpsychologie bis zur Stunde

_ausstehe.'® Rudolf Bultmann beriicksichtige in seiner Entmy-
“thologisierungsdebatte dieifiir das Mythosverstindnis wichti-

gen Forschungser gebmsse Jungs nicht ernsthaft, und auch Karl

‘Barth setze sich bei seiner Ablehnung aller Rehg10n nicht mit
“Jung auseinander. Ebenso! beziehe der groBte Teil der neue-

ren Theologengeneration:iden Gesprichsbeitrag des Tie-
fenpsychologen nicht in die Diskussion mit ein. Das tiefe
Mifitrauen allem Religiosen gegeniiber scheint in dieser Hal-

| tung nachzuwirken. H

- Hanna Wolff verweist demgegeniiber jedoch 1975 darauf,

‘daB von einem kleinen Teéil der Theologen die Analytische

Psychologie Jungs beglerlg e}ls neue Offenbarungsquelle aufge-
nommen wird. Endlich sei es moglich, mit Hilfe von ein wenig
analytischem Aufwand den Glauben wieder lebendig zu ma-:

* chen. Dies geschehe allerdings so simplifiziert, daB diese Art

psychologischer Glaubensdé;utung nichts mit dem Denkansatz
Jungs zu tun habe. Hier sei eme tlefergehende Ausemanderset- :
zung vonnéten.'” ’{ »

[
1,
i
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Doppeldeutigkeit der Sprache

Jede Beschiftigung mit dem Werk Jungs begegnet allerdings
der generellen Schwierigkeit, auf unklare und oftmals zwei-
oder mehrdeutige Begriffserkldrungen zu stoBen. Peter Liissi
bezeichnet diesen Sachverhalt als »terminologische und syste-
matische Inkonsequenz«.’® Auch Hanna Wolff liBt diese
Tatsache nicht unerwihnt, sie erklirt sie aber damit, da Jung
»eben nicht System-Denker, sondern Problem-Denker oder
schopferischer Forscher«'®! sei. Er selbst schreibt dazu: »Die
Sprache, welche ich spreche, muf} zweideutig, bzw. doppelsin-
nig sein, um der psychologischen Natur mit ihrem Doppel-
aspekt gerecht zu werden. Ich strebe bewuBt und absichtlich
nach dem doppelsinnigen Ausdruck, weil er der Eindeutigkeit
liberlegen ist und der Natur des Seins entspricht.Ich konnte
meiner ganzen Veranlagung nach sehr eindeutig sein. Das ist
nicht schwer, geht aber auf Kosten der Wahrheit. Ich lasse
absichtlich alle Ober- und Untertone mitklingen, denn sie sind
einerseits sowieso vorhanden, andererseits geben sie ein volli-
ges Bild der Wirklichkeit. Eindeutigkeit hat nur den Sinn bei
der Tatsachenfeststellung, nicht aber bei der Interpretation,
denn >Sinnc<ist keine Tautologie, sondern begreift immer mehr
in sich als das konkrete Objekt der Aussage.«'®? Gerade diese
Doppelsinnigkeit macht jedoch — trotz aller Berechtigung — das
Werk Jungs oft so schwer konkret fa3bar.

Raimar Keintzel konstatiert eine »Uberlastung und Aufbli-
hung der gesamten Terminologie«™*, kritisiert aber insbeson-
dere die wissenschaftstheoretischen Voraussetzungen: »Jungs
Psychologie ist zum groBen Teil nicht wissenschaftliche For-
schung, sondern Intuition. Das systematische Denken tritt
hinter der Imagination zuriick. «'8

Psychologismus-Vorwurf

Peter Liissi vermutet eine weitere Ursache fiir die zumeist
ablehnende theologische Haltung in »der reichlich unbefange-
nen Terminologie Jungs, durch die er das archetypische Erle-
ben des Individuums religios qualifizierte. In solchem Erleben
sieht er namlich originale >religiose Erfahrunge hierin, im
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 Ergriffenwerden durch die. Archetypen geschieht nach Jung

*>Numinoses<;ja er nennt den zentralen Archetypus (bzw. diein

. einer individuellen Psyche michtigste psychische Determinan-
"te) >sGotte, «!8

Eine derartige Begrlfﬂlchkelt zog natiirlich schnell von sei-

. ten der Theologie den Vorwurf des »Psychologismus« nach
'+ sich; das heiBt, die Wirklichkeit werde auf lediglich psychische

Wirklichkeit reduziert. Ist diese Kritik haltbar? Jung begegnet

“ihr mit zwei Uberlegungen:

- Erstens, ebenso wie es eine physische, biologische, rationale

_und geistige Wirklichkeit gibt, so auch eine seelische Wirklich-

keit. Die Tatsache der Existenz dieser psychischen Wirklich-

“Keit muf gleichberechtigt anerkannt werden.

Zweitens, psychologische Forschungen und Uberlegungen
beschéftigen sich mit der/Psyche. Diese bewuf3te Beschrinkung
leugnet oder ibersieht jedoch nicht die andere Wirklichkeit,
wie zum Beispiel die métaphysische und religidse. Sie grenzt
aber den Kompetenzbetelch legitim ab. Der Psychologie geht
es nicht darum, inhaltliche Aussagen iiber die geoffenbarte

j‘ gottliche Wahrheit zu mglchen Sie hat nicht Glaubensbekennt-

nisse zu formulieren oder religiose Wahrheiten zu vertreten.
Vielmehr ist sie an die Wirklichkeit der Seele und die in ihr
ablaufenden seelischen! Prozesse und Bilder gewiesen. Sie

‘ ~ beobachtet die Bedeutéamkelt dieser Erscheinungen fiir den

Menschen, ohne dabei|den theologischen Zustindigkeitsbe-
teich der religiosen Wahrheit zu betreten.'™ »Aber — so
bemerkt Helmut Barz éinmal indem er sich als Psychologe an
die Theologie wendet + es kann sein, daBl man die Wahrheit,
obgleich man sie in Handen hilt, verdorren 14Bt, weil man die
Frage nach der erkhchkelt die uns heute auf den Négeln
brennt, ignoriert. Und qs scheint, da wir heute weniger nach
der fertigen Wahrheit als vielmehr nach dem Weg zur Wahrheit
in der Wirklichkeit suchen Denn, wie es bei Tillich heif3t:

* >Wahrheit ist tot ohne [den Weg zur Wahrheit.«'*

* Mit dieser Aussage charakterisiert Barz treffend den Ansatz-
punkt fiir das Gespriich zwischen Psychologie und Theologie.
Dies kann nur im kritigchen Dialog unter Berlicksichtigung
aller Erkenntnisse und Emsxchten gefiihrt werden. Deshalb ist
— trotz obiger Ausfiihrungen — die Psychologie »zur Kritik

berechtigt, wenn sie etw!a auf Grund empirischer Beobachtung
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feststellt, da3 zwar theologische Gehalte wie eh und je an die
Menschen herangebracht werden, daf} diese aber nicht oder
nicht mehr in derselben Weise wie einst in der Lage sind, das
theologisch Verkiindete (Bibel, Dogma, Kultus) ihrem spiritu-
ell-religidosen Gehalt nach zu erfassen und in ihr gelebtes Leben
zu integrieren.«'®

Religiose Erfahrung

Die Ebene der Auseinandersetzung liegt also nicht auf der
Diskussion religioser Inhalte und Wahrheiten, als vielmehr in
der Frage nach dem Zugang zu religioser Erfahrung. Hierzu C.
G. Jung: »Die Psychologie befaf3t sich mit dem Akt des Sehens,
und nicht mit der Konstruktion neuer religidser Wahrheiten.

. In der inneren Erfahrung erst offenbart sich die Beziehung
der Seele zu dem duBerlich Vorgezeigten und Gepredigten als
eine Verwandtschaft oder Entsprechung. ... Damit tut die
Psychologie das Gegenteil von dem, was man ihr vorwirft: Sie
verschafft Moglichkeiten zum besseren Verstidndni$ des Vor-
handenen, sie 6ffnet das Auge fiir die Sinnerfiilltheit' der
Dogmen...«'*¥ Aus dieser Haltung nimmt sich Jung dann
allerdings auch das Recht, das Christerttum in der Gestalt, wie
es sich ihm zu seiner Zeit zeigte, zu kritisieren. Insbesondere
verschont er den Protestantismus nicht.!

Hanna Wollff, eine laut eigener Aussage Jung in Theorie und
Praxis nahestehende Psychotherapeutin, hilt ihm ientgegen,
»daf} er ein echtes Sachverstandnis fiir das Wesen des evangeli-
schen Christentums nicht aufzubringen vermochte. . ;. Ersieht
tiberhaupt nicht, daf3 das evangelische Christentum von seinem
Ursprung her genau dies ist, ndmlich der prinzipielle Bruch mit
der von Jung abgelehnten Lehre, das heif3t mit jedem Legalis-
mus.«'! Hanna Wolff vermutet, daB das Pastoren-Elternhaus
mit seiner massiven Verkiindigung seinen Teil zur Jungschen
Kritik beigetragen habe. i

Demgegentiber weifl Jung jedoch auch, daBl die abendléndi-
sche Welt verwurzelt ist in der christlichen Tradition. Diese
Tatsache verpflichtet den westlichen Menschen gegeniiber
seiner Vergangenheit. Sie ist die Voraussetzung seiner Kultur,
aus der er sich nicht ohne Schaden l6sen kann. »Wer daher
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- -glaubt, ostliche Anschauungsformen unmittelbar iibernehmen
 zu konnen, der entwurzelt sich selbst, denn sie driicken die

abendléndische Vergangenheit nicht aus, sondern bleiben blut-
leere, intellektuelle Begriffe, welche die Saiten unseres tiefe-
ren Wesens nicht zum Erklingen bringen. Wir wurzeln im
christlichen Boden. «'*

~.Der christliche Glaube aber steht in einem Spannungsfeld.

Auf der einen Seite wird er dem traditionell glaubenden

Menschen zum Ersatz flir mangelnde Erfahrung, auf der

-anderen Seite fiihrt er als lebendiger Glaube zu unmittelbarer

religioser Erfahrung.
Zwar.weist Wehr darauf hin, dafl Jungs Wesensbestimmung
des christlichen Glaubens theologisch sicher unzureichend sei,

Jung helfe jedoch, mit séinen Uberlegungen die Erkenntnis-

funktion des Glaubens neu zu gewinnen. Die Analytische

‘Psychologie lose die Spannung von Glaube und Individuation
‘dahingehend, daB sie fiirjeine Durchdringung von Glaube und

erkenntnisgetragener Erfahrung pladiert, um so zu einem
sehenden, erkennenden und erfahrenden Glauben zu gelan-

~gen.'” So wertet Wehr die Aussagen Jungs hinsichtlich seiner

Kritik am Christentum ais Herausforderung, weil der Mangel

an echter Religiositit Reahtat sei. »In Jungs Antworten zu

religiosen Problemen und zu Glaubensfragen des Christen
steckt immer zugleich di¢ Aufforderung zur Verwirklichung im
eigenen Leben. Dieser Impuls ruft den Menschen auf den Weg
der Selbstwerdung, die er den Proze8 der Individuation nennt,

deren Ziel bzw. Inhalt dle Ganzwerdung ist. In der: Sprache der

g Psychologen: die Veremlgung des Gegensitzlichen in der
Seele; religios: die Verbindung mit Jesus Christus. «

194
[

Das Bose i

Es ist nicht weiter verwunderhch daB3 Jungs Ausfiithrungen
zur Quaternitit und mé,besondere zur Natur des Bosen auf
theologischer Seite nicht, unwidersprochen blieben.

Victor White wendet &Slch als katholischer Theologe gegen
die Behauptung Jungs, dle Lehre von der privatio boni, das
Bose ist die Abwesenhelt(des Guten, sei fiir die Verharmlosung
des Bosen verantwortlich zu machen. »Wir sind mit Jung voll

|
i
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und ganz einverstanden, wenn er jenc Bagatellisierung des
Bosen bedauert, die zu den fiir die individuelle Psyche wie auch
fir die Gesellschaft duflerst schidlichen Verdridngungen fiihrt,
aber wir sehen keinen Grund, der die Behauptung, die privatio
boni habe dazu beigetragen, rechtfertigen wiirde.«!* Das
Fehlen des Guten kann ja tatsichlich aus einer Présenz des
Bosen resultieren, es besteht jedoch nicht in ihr.

Personlicher Glaube

In der Rezeption der Jungschen Religionspsychologie taucht
hin und wieder die Frage auf, wie der personliche Glaube C. G.
Jungs ausgesehen habe. Vornehmlich Gerhard Wehr setzt sich
damit auseinander. Er weist darauf hin, daf} auch Jung seinen
Weg zu Christus gefunden habe. Dieser verlief zwar au3erhalb
der von der institutionellen Kirche fiir ihre Glaubigen bereitge-
stellten Bahnen, sei deshalb aber nicht minder ﬁberzeugend
Als Beleg fiihrt Wehr eine Stelle aus einem Brief J ungsX an, den
er 1945 an Walter Bernet schrieb:

»Ich war auf die Erfahrung allein angewiesen. Immer stand
mir das Damaskuserlebnis des Paulus vor Augen, und ich
fragte mich, wie sein Schicksal ohne seine Vision wohl ausgefal-
len wire. Dieses Erlebnis ist ihm aber zugestoBen, alser blind
seinen eigenen Weg verfolgte. Ich zog damals als junger
Mensch den Schluf3, dal man offenbar sein Schicksal erfiillen
miisse, um dorthin zu gelangen, wo einem ein donum gratiae
(Geschenk der Gnade) zustoBen kénnte.«!*

Zwei Gesichtspunkte hilt Wehr fiir theologisch wichtig:
Erstens, Jung wuBlte, dal sein Suchen, Irren und schlieBliches
Finden von der Gnade abhing und nicht mit religioser Eigenlei-
stung verwechselt werden durfte. Zweitens, seine Selbstein-
schatzung war so realistisch, daB er sich seiner Konflikthaftig-
keit immer bewuft war. Aus diesen Beobachtungen ist — so
Wehr - die SchluBfolgerung berechtigt, da3 Jung seinen eige-
nen Weg zum Christus des Neuen Testaments gefunden hat.®’

Dieser Gedankengang Wehrs ist insofern interessant, als er
auf die Vielzahl der Zugangsmoglichkeiten zur christlichen
Botschaft auch auf3erhalb konfessioneller Glaubensschranken
hinweist. Zumindest miissen diese Uberlegungen gepriift wer-
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den; inwieweit sie fiir das: Erlebnis echter Frommigkeit im
-Rahmen kirchlicher Religiositit hilfreich sein konnen.
Der EinfluB C. G. Jungs auf die christliche Theologie liegt
zunéichst eindeutig in der Aufforderung zu lebendiger und
5 unmxttelbarer rehgmser Erfahrung. Damit wendet sich Jung
~.gegen jeden starren Dogmatismus und veranlaBt zumindest
‘vfelnlge Theologen, eine Revision wesentlicher. Glaubensartikel
zu diskutieren: »Entsagung simtlicher Absolutheitsanspriiche;
‘i‘Prelsgabe der Reden vom »extra nos¢, also der Jenseitigkeit,
kzeptierung der Erfahrung als kritischer Funktion; Verzicht
uf das Glauben.«'*®

“Es- bleibt jedoch abzuwarten 1nw1efern die Klrchen es
ermogen, derartige Gedanken aufzugrelfen Zumindest sollte
*-aufgrund der psychotherapeutischen Erfahrungen und Beob-
~-achtungen der Dialog zw1schen Psychologie und Theologie
' fgefuhrt werden.

' Zusammenfassung

‘-Religion ist fiir Jung eine! Begegnung mit dem Numinosum,

der Mensch wird ergriffen von einer Macht auBer sich. Dleses
innere Erlebnis 148t sich als religiose Erfahrung beschreiben,

die in der Wirklichkeit der! Seele erlebt wird, genauer gesagt:

im kollektiven UnbewuBten der Seele. Hier sind die Archety-
‘ ‘pen beheimatet, auch der Archetypus »Gott«.

Dieser Archetypus ist ﬁm wesentlichen identisch mit der
»Symbolik der Ganzheit«, dem Archetypus des »Selbst«. Der
Mensch strebt im IndividuationsprozeB zur Ganzheit,und soist
die Begegnung mit den archbtyplschen Symbolen eine »unmit-
telbare religiose Erfahrung«

Diesen Gedanken liegt ein Gottesbild zugrunde, das nicht
zuletzt einer zum Teil s1chex‘ berechtl gten Kritik an der Erschei-
nungsform des derzeitigen ! Chnstentums entspringt. Kennzei-
chen des Jungschen Gottesbﬂdes ist die Quaternitat, die die
Integration des Bésen und Weiblichen fordert.

Gott wird von Jung als! psychischer Komplex angesehen

dieser ist jedoch kein Beweis fiir die metaphysische Realitéit
Gottes. Aussagen hierzu gehoren — laut Jung — nicht in den
Kompetenzbereich der Psychologle Trotzdem gesteht er der
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psychologischen Tatsache »Gott« eine Ubermacht und Vorran-
gigkeit zu, die vom Menschen als zwingend erlebt wird. Diese
aber mub fiir den einzelnen nicht zwangsldufig »Gott« im Sinne
des christlichen Abendlandes als metaphysische und ontologi-
sche Realitét sein, sondern kann ebenso beispielsweise eine
Idee verkorpern.

Jung geht es als Psychologe um das Individuum. Deshalb gilt
sein Blick neben allen wissenschaftlichen Forschungen immer
dem einzelnen und dessen Schicksal.

»Mir scheint, die wichtigste Aufgabe des Seelenerziehers der
Gegenwart wire es, den Menschen einen Weg zu zeigen, wie
sie zu der Urerfahrung gelangen, welche z. B. Paulus auf dem
Weg nach Damaskus am deutlichsten gegeniibergetreten ist.
Nach meiner Erfahrung erdffnet sich dieser Weg nur im
seelischen Entwicklungsproze des einzelnen.«”

i

i‘dere quéltihn die Frage, 0
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Tf':‘v"Viktor Emil Frankl

 Biographischer AbriB

Viktor Emil Frankl, derzeit Professor fiir Neurologie und
Pgychiatrie an der Universitdt Wien, ist Begriinder der »Logo-

- therapie«, der —nach Psychoanalyse und Individualpsychologie
- #3»Dritten. Wiener ‘Richtung der Psychotherapie«. Aufgrund

spirlicher biographischer Angaben lassen sich nur vereinzelte
Erlebnisse und Lebensdaten nennen.*
1905 wird Viktor E. Frankl als Sohn jiidischer Eltern in Wien

! géboren. Die Mutter stammt aus einem alteingesessenen Pra-
- ger Patr1z1ergeschlecht der Vater aus Stidméhren. Vom mittel-

losen Sohn eines Buchbmdermelsters brachte er es schlieBlich

-zum Direktor im Ministetium fiir soziale Verwaltung.: i

- Schon in jungen Jahren ist!Viktor E. Frankl entschlossen,

4 Arzt zu werden. Sein Sinn fiir die tieferen Zusammenhange des
-menschlichen Lebens und Erlebens scheint sich bereitsin der
friihesten Kindheit entwickelt zu haben. Eine weit zuriickrei-
‘chende ‘Erinnerung bezieht sich auf einen sonmgen Semmer-
~morgen, an dem er— lané]sam aufwachend — ein tiefes Gefiihl

von Geborgenheit und Schu’tz empfindet; als eridie Augen
offnet erblickt er semeﬁi* Vater, der am Bett steht und sich

lichelnd {iber ihn beugt. Eme»andere Erinnerung geht auf das
. Alter von vier Jahren zuguck Eines Abends schreckt er kurz
‘vor, dem Einschlafen mit,dem: Gedanken auf, daf} er, wie alle
‘anderen Menschen auch; }e):mes Tages sterben muf}. Insbeson-

mit der Verganghchkelt des. Lebens
nlcht auch dessen Sinn zinichte sei.
‘Zwei schulische Erlebnisse prigen Frankl- 1nsbesondere

| Zum einen die Ausfuhrutgen des Lehrers in einer Naturge-
© schichtsstunde, das Lebet

- tionsprozef, ein Verbrennungsvorgang, worauf Frankl mit der
- Frage aufspringt: »Wenm dem so ist — was fiir eirien Sinn hat
i "denn dann das ganze L¢ben?« Zum anderen trifft ihn der
+ Selbstmord eines Mitschiilers, der mit einem Buch von Nietz-

sei letztlich nichts alsiein Oxyda-
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sche in der Hand aufgefunden wird. Frankl erkennt den
existentiellen Zusammenhang von Weltanschauung und Le-
bensgestaltung. Leben und Werk des Logotherapeuten sind
Beispiel fiir seinen Kampf gegen den Nihilismus, der — nach
Ansicht Frankls — den Tod des Mitschiilers verschuldete, aber
auch die Gaskammern von Auschwitz und Maidanek vorberei-
ten half.

Bereits als Mittelschiiler tritt er in einen mehrere Jahre
dauernden wissenschaftlichen Briefwechsel mit Sigmund
Freud, auf dessen ausdriickliche Empfehlung im Jahre 1924,
also als er 19 Jahre alt ist, Frankls erste Publikation in der
»Internationalen Zeitschrift fiir Psychoanalyse« erscheint. Als
Medizinstudent schlieB3t er sich dann dem engeren Schiilerkreis
von Alfred Adler an, wird jedoch, nachdem er sich von der
orthodoxen individualpsychologischen Lehrmeinung immer
mehr entfernt hat, schlielich aus dem Wiener: Verein fir
Individualpsychologie ausgeschlossen. Insbesondere stort
Frankl das starre Begriffssystem und der Dogmatismus des
psychiatrischen Denkens. Es vermag nach seinem Verstandnis
des Menschen nicht, dessen Totalitéit zu erfassen, so dal3 er sich
schliefllich genétigt sieht, Begriffe wie »Sinn« und »Werte« in
die psychotherapeutischen Uberlegungen mit einzubeziehen.

Diese Gedanken entspringen nicht zuletzt seinem groflen
Interesse fiir die Philosophie. Bereits als Mittelschiiler besucht
er an der Volkshochschule neben Kursen fiir angewandte
Psychologie die Philosophische Arbeitsgemeinschaft unter Lei-
tung von Edgar Zilsel, und im Alter von sechzehn Jahren halt
er in diesem Rahmen einen Vortrag, in dem er zwei seiner
Grundgedanken entwickelt: Hinsichtlich der Frage nach dem
Sinn des Lebens ist es das Leben selbst, das diese Frage an den
Menschen stellt und von ihm nur beantwortet werden kann,
indem er sein Dasein verantwortet. Dariiber hinaus iibersteigt
der letzte Sinn das menschliche Fassungsvermogen. Frankl
spricht hier vom Uber-Sinn, an den nur geglaubt werden konne
— auch unbewulft.

Die Erforschung der Interdependenzen zwischen Psychothe-
rapie und Philosophie werden schlieBlich zu seinem Lebens-
werk und von ihm charakterisiert als »die Aufhellung des
Grenzgebiets, das sich zwischen Psychotherapie und Philoso-
phie erstreckt, unter besonderer Beriicksichtigung der Sinn-
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d Wertproblematik der Psychotherapie, und ich muB sagen,
ich kenne kaum jemanden, der mit dieser Problematik so sehr
gerungen hitte wie ich mein ganzes Leben lang. Es ist dies das
Leitmotiv, das hinter allen meinen Arbeiten steht.«®

.ImJahre 1930 promoviert Frankl zum Doktor der Medizin

‘aund arbeitet dann an der neuropsychiatrischen Klinik der

’Un1vers1tat Wien. Gleichzeitig beschiftigt er sich mit der
Elnrlchtung von Beratungsstellen fiir J ugendhche in seelischer
Not. Hier entstehen di¢ Gedanken, die seiner Logotherapie
zugrunde liegen. Er beobachtet, da3 viele Ratsuchende ver-

‘zweifelt sind, da sie keine Arbeit finden kénnen —es ist die Zeit
_der. Wirtschaftskrise —, und. daB sich bei ihnen ein »Sinnlosig-
keitsgefiihl« -einstellt. In anderen Fillen registriert er das

Phénomen einer inneren Leere, das er als »existentielles
Vakuum« beschreibt. Immer mehr gewinnt Frankl die Uber-

’ zéugung, daB es die Aufgabe des Therapeuten ist, dem Leiden-

den die ganze Weite der Sinnmdoglichkeiten zu erdffnen, um so
‘den’ Horizont des Patienten zu erweitern, ihm zu helfen

. *Abstand zu gewinnen,; Und ihn so aus seiner Egozentrik zu
~befrelen

i In bitterer- Weise muB Frankl seine Uberlegungen mit dem

e elgenen Leben nachvollziehen, als er in der Zeit des National-

sozialismus in das Konzbntratlonslager nach Auschwitz depor-
tiert wird. AnliBlich det Griindung des »Logotherapy Institu-
teg, das die- US Internamonal University in San Diego, Kalifor-

fnlen spiter fiir Frankl errichtet, sagt er zu dieser Erfahrung:

“»In den. Konzentratlonslagern hatte ich Gelegenheit, die

‘ Logotheraple auf die Feuerprobe zu stellen. Tatsichlich war

die Lektion von AuschW1tz daB3 der Mensch ein sinnorientier-

-~ tes Wesen ist. Wenn es uberhaupt etwas gibt, dasihn auchnoch

in einer Grenzsituation aufrechtzuerhalten vermag, dann ist es
das - Wissen darum, daB das Leben einen Sinn hat, und sei es
auch nur, daf sich dleseﬂ Sinn erst in der Zukunft erfiillen 146t.

- Die Botschaft von AuSclthw1tz lautete: der Mensch kann nur
- iiberleben, wenn er auf etwas hin lebt. Und wie mir scheint, gilt
. dies nicht nur vom Ubefleben des einzelnen Menschen, son-

dérn auch vom Uberleben der Menschheit. «*
+Dies ist die Aussage:elnes Mannes, der drei Jahre in vier

> Konzentratlonslagern verbringen mul3, wihrenddessen bis auf

eine Schwester seine gqnze Familie verliert, und dessen Le—
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benswerk, namlich das druckreife Manuskript » Arztliche Seel-
sorge«, in Auschwitz vernichtet wird.

Wihrend dieser Gefangenschaft festigt sich Frankls Uber-
zeugung von der Einmaligkeit und Einzigartigkeit jedes Men-
schen immer mehr. Weiter erkennt er, da3 jedem Menschen in
jeder Situation ein Rest von Freiheit bleibt, Stellung zu bezie-
hen, um so auch noch in einer Lage duBerster Hilflosigkeit
zumindest innerlich Entscheidungen zu treffen. Um zu iiberle-
ben, muf3 der Mensch in seiner existentiellen Verzweiflung zu
dleser Dimension der Freiheit finden.’

Nach seiner Befreiung aus der Gefangenschaft kehrt Frankl
1945 in seine Heimatstadt Wien zuriick. In neun Tagen diktiert
er sein Buch ». . . trotzdem Ja zum Leben sagen. Ein Psycholo-
ge erlebt das Konzentrationslager«<®, von dem allein in den
USA bislang iiber zwei Millionen Exemplare verkauft worden
sind und das an einigen Universititen zur Pflichtlektiire ge-
macht wird. Die folgenden Nachkriegsjahre sind fiir Frankl
duBerst fruchtbar. Innerhalb von vierzehn Jahren verfaflt er
vierzehn Biicher, wird Vorstand der Neurologischen Abtellung
an der Poliklinik und habilitiert sich.

Bis 1982 ist er von 177 Universitaten zu Vortragsre1$en nach
Amerika, Australien, Asien und Afrika eingeladen worden.
Seine 26 Biicher sind in 19 Sprachen tibersetzt — einschlieBlich
Chinesisch, Japanisch und Koreanisch. Als Gastprofessor lehr-
te Frankl an der Harvard University, an der Stanford Universi-
ty sowie an Universititen in Dallas (Texas) und Pittsburgh, drei
Ehrendoktorate und die Ehrenbiirgerschaft der Hauptstadt
von Texas wurden ihm zuteil.

Noch heute ist Frankl »Professor of Logotherapy« an der
United States International University in San Diego, Kalifor-
nien. i

Existenzanalyse und Logotherapie

Kaum ein anderer Tiefenpsychologe hat sich derartjintensiv
um die anthropologischen Voraussetzungen seiner (Theorie
bemiiht wie V. E. Frankl. In Frontstellung zum Psychologis-
mus, wie Frankl insbesondere Freuds und Adlers, aber auch
Jungs Psychologie kennzeichnet, entwickelt er die Bxistenz-
analyse als anthropologische Forschungsrichtung und die Lo-
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gotherapie als. psychotherapeutische Behandlungsmethode.
u»Existenzanalyse und Logotherapie sind eigentlich dasselbe ~
“zumindest sind sie es insofern, als beide je eine Seite ein und
derselben Theorie darstellen.«” Geht es der Existenzanalyse
einerseits um die »Analyse der konkreten Person« und ande-
- rerseits um eine » Wesensentfaltung des personalen Daseins«,
so geht es der Logotherapie um eine »am Sinn orientierte — und
en Patienten an ihm re-orientierende — Psychotherapie«.®

" 'Frankls Ausgangspunkt aller Uberlegungen ist die Frage
‘nach dem Wesen des Menschen. Was ist das Eigentliche im
‘Menschen, sein spezifisches Humanum? Die bisherigen tie-
enpsychologischen Antworten seitens der Psychoanalyse, In-
dividualpsychologie und Analytischen Psychologie befriedigen
Frankl nicht, denn sie alle lassen die geistige Dinlension des
'Menschen unberiicksichtigt: Mit ihrer eindimensionalen Eng-
ifiihrung des Menschen auf die Psyche und der gleichzeitigen
Generalisierung ihrer Erkenntnisse vertreten sie ein reduktio-
nistisches: Menschenbild, das dessen Ganzheit nicht gerecht
wird: Frankl wirft ihnen deshalb Psychologismus vor. Der
Mensch ist eben mehr als gin »psychischer Apparat<’, mehr
v »als das bloBe Produkt von [Trieben, von Erbe und Umwelt«.'°
'‘An der Psychoanalyse Freuds kritisiert Frankl insbesondere
dle atomisierende und tnebenergetlsche Sichtweise des Men-
“ schen. Sie fiihrt zu der meohamstlschen Konzeption, die »im
'(Menschen letztlich die Automatie eines seelischen Appara-
tes«'! sieht. Dadurch jedoch wird die Ganzheit der menschli-
~.chen Person zerstort Der Mensch wird zum »Homunkulus,
zur: »Karikatur«'? seiner sé.,}bst.. Letztlich — so Frankl — sind
- Physiologismus, Soziologisﬂhus und Psychologismus' Abarten
“des Nihilismus. Sie alle leugnen aufgrund ihrer mechanisti-
‘schen Auffassung des Lebens den Sinn des Seins, und genau
e dles kennzeichnet das W¢ en-'des Nihilismus.  Solange.: der
Mensch lediglich als Marxohette duflerer oder innerer Kréfte
‘und Michte gesehen wird, muf ihm der Sinn seines menschli-
: chen Seins verschlossen bléiben. Deshalb muB-die Kategorie
der Kausalitdt (Psychoanalyse) und die Kategorie der Finalitit
(Individualpsychologie) erganzt werden von der Kategorie des
»Sollens«.” Dies ist die Aufgabe der Existenzanalyse und
Logotherapie. »An Stellei/der Automatie eines seelischen
Apparats sieht die Existenzanalyse die Automatie der geistigen
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Existenz.«!* Die geistige Dimension gilt als die eigentlich
menschliche Dimension.

Wie kommt Frankl zu dieser Aussage? Beeinflufit von
Schelerschen Gedanken der »Weltoffenheit« des Menschen,
erkennt Frankl die Transzendenz als ein Charakteristikum
menschlicher Existenz. »Und zwar transzendiert der Mensch
nicht nur seine Umwelt auf eine, auf die Welt, sondern auch
sein Sein auf ein Sollen hin. Wann immer der Mensch jedoch
solcherart sich selbst iibersteigt, erhebt er sich selbst tiber sein
eigenes Psychophysikum, verlaBt er die Ebene des Somati-
schen und des Psychischen und betritt den Raum des eigentlich
Menschlichen, der durch eine neue, durch die noetische Di-
mension, die Dimension des Geistigen, konstituiert ist.«" Erst
die noetische Dimension befdhigt den Menschen, zu sich selbst
zu kommen, sich gegeniiber seinen Bedingtheiten zu verhalten
und sich tber sich selbst hinaus auf Sinn und Werte ausrichten
zu konnen. Somit wird die Dimension des Geistigen zur
»Dimension der spezifisch humanen Phinomene«, die nicht
»auf irgendwelche sub-humanen Phidnomene zu reduzieren,
beziehungsweise von ihnen zu deduzieren«'® sind.

Seinen Ausdruck findet dieses Geistige in der Freiheit und
Verantwortlichkeit des Menschen. »Diese drei Existentialien
charakterisieren nicht nur menschliches Dasein als solches, als
menschliches, sie konstituieren es vielmehr.«'” Es ist nicht das
»Sein-Miissen«, sondern das »Sein-Sollen« und das »Sein-
Koénnen«'®, also Verantwortlichkeit und Freiheit, 1dic das
Menschsein ausmachen.

Frankl weif selbstverstandlich, dal der Mensch determl-
niert, also biologischen, psychologischen und sozmlpglschen
Bedingungen unterworfen ist. Der Mensch ist niemals frei von
Bedingungen, iiberhaupt ist er niemals »frei von etwas, son-
dern frei zu etwas, das will heif3en, frei zu einer Stellungnahme
gegeniiber all den Bedingungen«.” Diese Freiheit ist es, die
den Menschen in die Lage versetzt, auch den hirtesten Um-
stinden und Bedingungen entgegenzutreten, kraft dessen; was
Frankl »die Trotzmacht des Geistes«® nennt.

Die Freiheit zu etwas nimmt den Menschen jedoch gleichzei-
tig in die Verantwortlichkeit, denn Freiheit darf nicht willkiir-
lich, sondern muf in verantwortlicher Weise gebraucht wer-
den. »Tatsédchlich sieht die Existenzanalyse im Verantwortlich-
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‘sein’ das: Wesen menschlichen Daseins, die Essenz der. Exi-
tenz.«* Frankl kommt zu diesem SchluB in der Erkenntnis,
daB das Leben » Aufgabencharakter« hat, das heift: Hinsicht-
h der'Frage nach dem Sinn des Lebens wird der Mensch vom
Leben befragt; er ist es, der zu antworten hat, indem er sein
Leben »ver-antwortet« und damit den » Antwortcharakter des
Daseins« erkennt. »Ja, »unser< ist das Dasein iiberhaupt nur,
oweit es verantwortetes Dasein ist.«* Dasemsverantwortung
.geschieht deshalb immer »in der Tat« und »im Hier und Jetzt«,
-als'Verantwortung ad situationem und ad personam. Offen nun
1aBt die Logotherapie die Frage nach dem Wofiir und dem
Wovor des Verantwortlichseins. Diese Entscheidung bleibt
dem Patienten iiberlassen| Die Logotherapie hilft lediglich,
‘den’ Menschen zu einem BewuBtsein seines Verantwortlich-
'seins zu bringen beziehungsweise ihm deutlich zu machen, daf3
eriDaseinsverantwortung trigt.?

“'Den bisherigen Gedankengang faBBt Uwe Boschemeyer tref-
‘fend'zusammen: »Existenz«< im Sinne Frankls meint Geistig-
keit; Geistigkeit umschlieBt und begriindet Freiheit und Ver-
‘antwortlichkeit, Freiheit 'und Verantwortlichkeit wiederum
' Ibegriinden die beiden menschlichen Urvermogen, die Franklin
letzter Zeit zunehmend betont: die menschliche Fahigkeit zur
“sSelbsttranszendierung¢ und »>Selbstdistanzierunge.«**

" Wenn Frankl nun das Menschenbild der Psychotherapie um
“die geistige Dimension ald;dle eigentlich menschliche Dimen-
sion erganzt, dann deshalb, weil es ihm um das »Bild vom
‘ >ganzen< Menschen, vomi{Menschen in all seinen Dimensio-
~nen«® geht. Wie aber ist es Frankl méglich, die Ganzheit des
Menschen als lelbhch—seehsch -geistige zu beschreiben, wenn er
davon ausgeht, daf} die Gesamtstruktur des Wesens Mensch in
zwel grundverschledene Bereiche zu unterscheiden ist: seine
Ex1stenz und seine Faktizitit? Verhindert Frankls Betonung
'der Eigenstindigkeit des Noetlschen nicht die Antwort auf die
~'Frage nach der Einheit des Menschen?

V. E. Frankl begegne@l diesem Einwand mit- folgendem
Gedanken: »Nun, ich mochte den Menschen definieren als
Einheit trotz der Mannigfaltigkeit. Denn es gibt eine anthropo-
~logische Einheit trotz der ontologlschen Differenzen, trotz der
Differenzen zwischen den unterschiedlichen Seinsarten. Die
Signatur der menschlichen: Existenz ist die Koexistenz zwischen




218 Viktor Emil Frankl

der anthropologischen Einheit und den ontologischen Diffe-
renzen, zwischen der einheitlichen menschlichen Seinsweise
und den unterschiedlichen Seinsarten, an denen sie teilhat.«*

Frankl entwickelt diesen Gedanken im Rahmen seiner »Di-
mensionalontologie«, seiner Antwort auf die Frage nach der
anthropologischen Einheit und Ganzheit des Wesens Mensch.
Zunichst nimmt er eine scharfe ontologische Trennung vor
zwischen der Existenz, die — wie bereits ausgefiihrt — etwas
wesenhaft Geistiges ist, und der Faktizitét, die Psychologisches
und Physiologisches, weil seelische und leibliche »Fakten«,
enthilt. Dieser »ontologische Hiatus«*' zwischen geistiger Exi-
stenz und psychophysischer Faktizitit kann nun nuraus der
Perspektive der Mehrdimensionalitit verstehbar werden; das
heif}t, bleibt der anthropologische Blickwinkel in einer niedri-
geren Dimension, so stellen Psyche und Soma zwei Seiten des
menschlichen Seins dar, deren Befunde sich nicht selten wider-
sprechen, erst in der nichsthéheren Dimension jedoch, der
Dimension des spezifisch Humanen, erlebt der Mensch die
Integritdt des menschlichen Seins. Nur das Geistige|vermag
gegenliber der psychophysischen Faktizitidt sinnbestimmend
und wertbestimmend einzugreifen. »Erst die geistige Person
stiftet die Einheit und Ganzheit des Wesens Mensch. «*® Somit
wird das Geistige dimensionalontologisch zum Konstituens der
menschlichen Ganzheit, weil es alles Menschsein umgreift und
integriert. Als héhere Dimension gilt das Geistige gleichzeitig
als umfassendere Dimension, die die niedrigere Dimension der
Faktizitat in sich einschlieSt und in einem durchaus mehrdeuti-
gen Sinne in sich aufthebt. :

So ergeben sich zwei Gesetze der Dimensionalontelogie:

Erstens, wird ein Ding in verschiedene jeweils niedrigere
Dimensionen hinein projiziert, so kénnen die jeweils entste-
henden Abbildungen einander widersprechen. Ein Trinkglas,
aus. einem dreidimensionalen in einen zweidimensionalen
Raum projiziert, kann je nach Grund- oder Seitenri} einen
Kreis beziechungsweise ein Rechteck ergeben.

Zweitens, verschiedene Dinge, die aus einer hoheren in eine
niedrigere Dimension projiziert werden, konnen Abbildungen
ergeben, die mehrdeutig sind. Zylinder, Kegel und Kugel
lassen sich beispielsweise zweidimensional immer auch- als
Kreis abbilden.
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v l\gtpdieser »imago hominis >ordine geometrico demonstra-
: endet sich Frank] nun nicht gegen die wissenschaftliche
VOtgghensweise, Projektionen in bestimmte Dimensionen
zunehmen, eine Frequenz aus dem Spektrum der Wirklich-
k‘elt, herauszufiltern, um sie erforschen zu kénnen. Er wendet
s;ghﬁ jedoch gegen jede Verabsolutierung einer niedrigeren
Dimension, die ein dreidimensionales Gebilde in eine zweidi-
nensionale Ebene projiziert. Deshalb lehnt Frankl die Er-
kenntnisse Freuds, Adlers, Pawlows oder Watsons nicht ab:
»DieGeschlossenheit der Systeme physiologischer Reflexe

Frankl charakterisiert das Wesen des Menschen in Anleh-
nungian: Scheler, Gehlen und Portmann als »weltoffen«, das
heiBt, das Wesen der menschlichen Existenz, also ihrer geisti-
n Dimension, liegt in déren Selbsttranszendenz. »Und zwar
verstehe ich unter SelbsﬂTranszendenz den grundlegenden
atbéstand, daB Menschsein heiBt, immer schon iiber sich
elbst hinaus und auf etwas gerichtet sein, das nicht wieder es
elbstist —, auf etwas oder ;iuf jemanden, auf einen Sinn, den es
erfiillt, oder auf anderes menschliches Sein, dem es liebend
egegnet.<’ Demnach hat die Weltoffenheit des Menschen
inen zweifachen Aspekt: Ihr geht es zum einen um den Logos,
um anderen um die Liebe, einerseits also um den »Logos-an
ich«, den Daseinssinn, andererseits um den »inkarnierten
‘Logos«™, den anderen Mdnschen. o
Es bleibt zu fragen, wo Frankl den anthropologischen »Ort«
er geistigen Akte sieht, die die Selbsttranszendenz der Person
‘in 'dem Doppelaspekt von|Logos und Liebe erméglichen. Er
- erkennt ihn im unbewuBt: Geistigen. Hatte Freud das Unbe-
‘wufite - mit dem Triebhaften gleichgesetzt, so unterscheidet
Frankl nun zwischen unbgwufter Triebhaftigkeit und unbe-
~wuBter Geistigkeit; zwei Bereiche, die »mit duBerster Schiir-
-+ fe«® voneinander zu trennén sind. Denn das »unbewuBt Geisti-
~ge ist die Quell- und Wurzelschicht aller bewuBten Geistig-
‘ jkeit<<.34 »Das Ich ist nicht beherrscht vom Es; aber der Geist
- getragen vom UnbewuBten; Im Gegensatz zur Psychoanalyse -
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die den Menschen fiir ein Wesen hilt, das eben vom Es, von
unbewuBter Triebhaftigkeit beherrscht wird —zeichnet sich der
Mensch im Rahmen des existenzanalytischen Menschenbildes
als ein Wesen ab, das vom Unbewufiten getragen wird, und
nicht zuletzt von unbewuBter Geistigkeit.«*

Frankl geht noch einen Schritt weiter, indem er davon
spricht, daB die Tiefenperson®, also das Geistig-Existentielle
in seiner Tiefe, obligat unbewuBt ist, denn: Die Person ist in
threm wahren Sein gar nicht reflektierbar, da dieses erst im
Vollzug ihrer geistigen Akte sichtbar wird. Geistige Existenzist
unreflektierbar, sie ist uberhaupt nur vollziehbar, »nur als
Vollzugswirklichkeit »existent«.”” »Aus all dem ergibt sich
nicht weniger, als daf just die >Mitte< menschlichen Seins (die
Person) in der »Tiefe« (die Tiefenperson) unbewuft list: Der
Geist ist gerade an seinem Ursprung unbewuBter Geist.«*® Im
noetischen Bereich des Unbewufiten wurzeln nach Frankl nun
die Entscheidungen, ruhen die Uberzeugungen und Meinun-
gen. Hier sind Intuition, Glaube, Wissen, Herzensweisheit und
nicht zuletzt der »Wille zum Sinn« beheimatet.

Meint Logos im Zusammenhang mit Logotherapie zum
einen — wie bereits ausgefiihrt — Geist, so zum anderen Sinn.
Das »Ringen um einen Daseinssinn« sieht Frankl als »etwas
Priméres, ja das priméirste Charakteristikum und, wie wir es
darum nennen wollen, ein Constituens menschlicher Exi-
stenz«.” Die Frage nach dem Sinn des Lebens ist eine spezi-
fisch humane Frage. Jeder Mensch fragt nach Sinn, ob bewuf3t
oder unbewufit, denn er glaubt an Sinn. Somit wird der
Sinnglaube zu einer transzendentalen Kategorie. »Ob er es will
oder nicht, ob er es wahrhat oder nicht — der Mensch glaubt an
einen Sinn, solange er atmet. Noch der Selbstmérder glaubt an
einen Sinn, wenn auch nicht des Lebens, des Weiterlebens, so
doch des Sterbens. Glaubte er wirklich an keinen Sinn mehr -
er konnte eigentlich keinen Finger rithren und schon darum
nicht zum Selbstmord schreiten. «*° :

Frankl weif} natiirlich, daf3 es keine allgemeingiiltige Ant-
wort auf die Frage, was denn nun der Sinn des Lebensiist, gibt.
Zunichst ist es ihm wesentlich festzustellen, daf$ das Leben in
jedem Falle und unter allen Umstidnden sinnvoll ist und bleibt.
Die Frage nach dem konkreten personenbezogenen Lebens-
sinn kann jeder Mensch immer nur fiir sich selbst und fiir seine
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uge bllellChe Situation beantworten. Denn so wie sich der
sch unaufhorlich verindert, so dndern sich auch die Situa-
en; angesichts derer er sich entscheiden muB. Trotzdem
edet'Frankl nicht einem subjektiven Relativismus oder Will-
irentscheidungen das Wort.

. Dochzunédchst ist nochmals zum Beweggrund des Men-
chen, seinem »Willen zum Sinn«*, zuriickzukehren. Jeder
Mensch strebt danach, in seinem Dasein mdoglichst viel Sinn zu
tfiillen, moglichst v1ele Werte zu verwirklichen. Des Men-
chen Wille zum Sinn ist das Grundmotiv seiner Existenz, sein
motivationstheoretisches Konzept«.” Dieses Ringen um die
estmdgliche. Sinnerfiillung des Daseins fithrt den Menschen in
die Suche nach Sinn, nach Aufgaben, die es zu erfiillen gilt, und
: nach ‘Menschen, denen es zu begegnen und die es zu lieben gilt.

| "Vollzug dleses Sinns empﬁndet der Mensch dann Lust,

nwirkung erfiillten Sinns und begegnenden Seins«.* Das
Bt: Lebt der Mensch gemaB seinem Willen zum Sinn, ist sein
eben; auch im elgenthchen Wortsinn »erfiillt« — sowohl mit
Sinn:als auch mit allen Beglelterschemungen und Nebenwir-
ungen eines sinnvollen Daseins, wie Gliick, Seelenfrieden,
seelische Gesundheit. Damit wendet sich Frankl gegen das
‘psychoanalytische Lustprmklp und das individualpsychologi-
sche’ Geltungsstreben. Hier wird das Streben nach Lust und
Macht.zum priméiren Ziel der menschlichen Motivation erho-
1, es wird jedoch verkanht daf beispielsweise Lust niemals
Ziel, sondern immer nur Nebenergebms sein kann. Denn Lust
und Macht bleiben Nebenwukungen der Sache, die der
Mensch zur seinen macht,* Erst wenn das. Streben nach
Sinnerfiillung frustriert ist,; kommt es zu dem forcierten Stre-
ben nach Lust oder Macht. Dleser »defiziente Modus menschli-
chen Daseins«* ist letzthch Ausdruck frustrierter Sinnerfiil-
flung Dies gilt nach Frankl auch fiir die modischen Schlagworte
der Selbstverw1rkhchung lTlnd Selbsterfiillung. Sobald der
Mensch darum bemiiht ist,! den konkreten und personlichen
Slnn seines Daseins zu erfullen und Werte zu verwirklichen,

stellen sich Selbstverw1rkhchung und Selbsterfillung von selbst
ein. Der Mensch erfiillt sich selbst: »nicht per intentionem,

sondern per effectum«.

‘In:gleichem Zusammenhang wehrt sich Frankl auch gegen

iick und Befriedigung, si¢ werden zur »Wirkung«, zur »Ne- -
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das homoostatische Prinzip der Psychoanalyse. Das Men-
schenbild der dynamischen Psychologie — wie Frankl die Psy-
choanalyse bezeichnet — verkennt, dafl der Mensch primér auf
die Gegenstinde in der Welt hingeordnet und ausgerichtet ist,
er ist »gegenstindlich orientiert«.” Deshalb geht es dem
wahren Menschen auch nicht um irgendwelche Zustinde in
der Seele. Dies wiirde eine Verbannung des Menschen in den
»Binnenraum des Seelischen«*® bedeuten. Die Seele des Men-
schen ist jedoch kein in sich geschlossenes System, deshalb
auch nicht zusténdlich interessiert. Im Gegenteil: Spannungen
sind ein konstitutives Moment des menschlichen Lebens. Sie
riihren aus der Notwendigkeit, Entscheidungen treffen zu
miissen. »Denn Mensch-Sein heiflit In-der-Spannung-Stehen
zwischen Sein und Sollen, unaufhebbar und unabdingbar.«*
Die hieraus resultierende Dynamik bezeichnet Frankl als
Noodynamik — im Gegensatz zur Psychodynamik dCI‘! Psycho-
analyse.

Wie aber beantwortet sich nun die Frage nach dem ;Smn des
Lebens? Frankl gibt ihr eine »kopernikanische Weqdung«
indem er vom »Aufgabencharakter des Lebens« spricht. »Das
Leben selbst ist es, das dem Menschen Fragen stellt. Er hat
nicht zu fragen, er ist vielmehr der vom Leben her Befragte,
der dem Leben zu antworten — das Leben zu ver-antworten
hat.<’! Damit wird deutlich: Die Frage nach dem Sinn des
Lebens beantwortet sich von der Aufgabe, die das Leben dem
Menschen stellt. Und indem er diese verantwortlich erfiillt,
wird er dem Grundzug seiner menschlichen Existenzigerecht,
dem Verantwortlichsein gegentiber den Moglichkeiten der
Sinn- und Wertverwirklichung.

Dieser Aufgabencharakter des Lebens hat einen doppelten
Aspekt. Zum einen wendet er sich an den einmaligen und
einzigartigen Menschen mit einer jeweils spezifischen Aufga-
be, so daB der einzelne Mensch auf seine Art und Weise die
vom Leben gestellte Sinnfrage beantworten mull. Zum ande-
ren wechseln auch die Aufgaben aufgrund der Einmaligkeit
jeder Situation, »von Stunde zu Stunde«.** Sinn und Verant-
wortlichkeit gelten also jeweils ad personam und ad situatio-
nem. Frankl sieht deshalb in der Tatsache »des mengchlichen
Daseins als eines einzigartigen und einmaligen den Appell,
seine einzigartigen und einmaligen Moglichkeiten zu iverwirk-
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| ‘hChen« % Sie sind »grundsatzhch immer da und niemals prinzi-
piell unerfiillbar«.5
.+ Wie-aber. erkennt der Mensch seine Moglichkeiten der
Sinnverwirklichung? Nach Ansicht der Existenzanalyse ist das
Gewissen der anthropologische Ort der Sinnfindung. Das
Gewissen bringt zur Sprache, welche Werte der Mensch zu
tealisieren hat, um seinen Sinn zu verwirklichen — wofiir er ja
verantwortlich ist. Sinn kann nicht gegeben, aber auch nicht
erzeugt werden, Sinnmuf und kann vielmehr gefunden werden.
Aufder Suche nach Sinn leitet den Menschen das Gewissen. Es
zeigt ihm, welche Wertverwirklichung zur Sinnfindung fiihrt.
‘«Frankl beobachtet jedoch auch, da3 des Menschen Wille zum
Sinn- heutzutage nur allzu oft frustriert ist. Frankl spricht von
einer »existentiellen Frustration« und memt damlt »das Gefiihl
dér Sinnlosigkeit der eigenen Existenz«. .im Gegensatz
zum Tier sagt dem Menschen kein Instinkt, was er muf3, und im
Gegensatz zum Menschen|in fritheren Zeiten sagt ihm keine
Tradition mehr, was er soll- 4~ und nun scheint er nicht mehr recht
zZirwissen, was er elgentllch will.«* Die Sorge um den Sinn der
Existenz ist zunéchst nochinichts Pathologisches, denn schon
~'immer hat der Mensch die Frage nach dem Sinn seines Daseins
gestellt Es handelt sich eh¢r um eine Art »geistiger Not«. Erst
dann wird sie zur »seehschen Krankheit«’’, wenn der existentiell
© frustrierte 'Mensch nichts kennt womit er sein »existentielles
’ lVakuum« auffiillen konfite. Frankl spricht dann von einer
rnoogenen Neurose«: »In solchen Fillen, wo letztlich ein
- geistiges Problem, ein sittlicher Konflikt oder eine existentielle
Krise 'der betreffenden Npurose atiologisch zugrunde liegt,
. sprechen wir von noogenerNeurose.«” Dabei bleibt zu beach-
- ten, daB es sich nie um eine: >$Gelstes—Krankhelt« imherkémmli-
it ‘chen psychiatrischen Sinne! handelt obwohldie noogene Neuro-
-iseim Geistigen griindet. Frankls psychiatrisches Credo besagt
- vielmehr, daB das Geistige me erkranken kann, erkrankenkann
- nur der psychophysische Ofgamsmus % Frankl ist der Uberzeu-
* gung, »daB die noetische Mitte des Menschen nicht nur gefeit ist
‘ 1‘ gegenjede Erkrankung, voﬂ der die psychophysische Peripherie
+ befallen sein mag, sondern daB dieses noetische Selbst dariiber
_hinaus die Fahigkeit b681tZt 31ch iiber alle Pathologie des
. iPsychophysischen zu erheben. !
Die psychotherapeutlsche Behandlung der Logotherapie
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‘kennt die Techniken der paradoxen Intention und der Derefle-
xion.” Die Art der therapeutischen Gesprichsfilhrung 18t
dabei die Verbindung zur Gesprichspsychotherapie erkennen.

Frankl und die Religion

»Fir die Logotherapie kann Religion nur ein Gegenstand
sein — nicht aber ein Standort.«* Mit dieser wichtigen Abgren-
zung klart V. E. Frankl zunéchst seine Primissen. Geht es der
Religion im letzten um das Seelenheil des Menschen, so ist das
Ziel der Psychotherapie die seelische Heilung. Seelenheil und
seelische Heilung lassen sich nun aber nicht ohne weiteres als
auf einer Ebene stehend miteinander vergleichen, vielmehr ist
ihre Ranghohe verschieden. »Die Dimension, in die ider reli-
giose Mensch vorstoBt, ist (...) eine hohere, will heien
umfassendere, als die Dimension, in der sich so etwas wie
Psychotherapie abspielt.«** Dieses Erfassen der hoheren Di-
mension geschieht jedoch nicht in einem Wissen, sondern im
Glauben — im Glauben an die Offenbarung Gottes. |

Psychotherapie aber kann sich nur diesseits des Offenba-
rungsglaubens bewegen. Deshalb mu8 sie auch die Sinnfrage
diesseits einer Trennung in eine theistische und eine atheisti-
sche Weltanschauung beantworten. »Wenn sie solcherart das
Phinomen der Gldubigkeit nicht als einen Glauben an Gott,
sondern als den umfassenderen Sinnglauben auffaBt, dann ist
es durchaus legitim, wenn sie sich mit dem Phidnomen des
Glaubens befafit und beschéiftigt. Sie hilt es dann eben mit
Albert Einstein, der einmal gesagt hat, ein Mensch, der eine
Antwort auf die Frage nach dem Sinn des Lebens gefunden
habe, sei ein religioser Mensch. «% |

Aufgrund dieser Frage nach dem Sinn des Lebensiliegt der
Logotherapie die Religion »sehr am Herzen«.% Meint Logos
zum einen Geist und damit die Dimension der spezifisch
humanen Phénomene, so zum anderen Sinn. Die Selbsttran-
szendenz der menschlichen Existenz weist ja immer schon {iber
sich hinaus auf einen Sinn hin. Dieser Wille zum Sihn strebt
nach Sinnerfiillung. Und da Menschsein von Frankl als Verant-
wortlichsein definiert wird, wird der Mensch fiir die Erftillung
seines Sinnes verantwortlich. 1
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‘Haltmachen muf} die Psychotherapie jedoch bei der Frage
lach dem Wovor des Verantwortlichseins. Diese Entscheidung
muB*dem einzelnen Menschen {iberlassen bleiben, der sich vor
‘GesellsChaft, Menschbheit, Gewissen oder Gottheit verantwort-
lich sehen kann. ‘

- 'Anders verhilt es sich aber hinsichtlich der Frage nach dem
Wofiir des Verantwortlichseins. Hier vermag die Psychothera-
ie und insbesondere die Logotherapie sehr wohl zu helfen ~
'nicht im Sinne des Befindens iiber Sinn und Unsinn oder Wert
-und Unwert, sondern als Hilfe fiir den Weg zur Sinnfindung.

?Auf‘der Suche nach dem Sinn des Lebens leitet den Menschen
! das Gewissen.

' Gewissen und Werte

"¥Yerantwortlichsein — fiir die Logotherapie der Grundzug
‘menschlicher Existenz — istdas Antworten auf die Fragen, die
das:'Leben dem Menschen stellt. Dazu muB dieser den »Aufga-
bencharakter« des Lebens ferkennen, daf} er nimlich ein vom
Leben, vom Logos Befragter ist.
‘Nach Frankl gilt nun das{Gewissen als der anthropologische
. Ort dieser Sinnfindung. Injihm kommt zur Sprache, welchen
- Sinn der Mensch in einer jeweiligen Situation zu realisieren
. hat. Phanomenologisch weist das Gewissen transzendentalen
Charakter auf. Es ist verantwortlich fiir alle existentiellen
Lebensentscheidungen. Frankl kennzeichnet das Gewissen
deshalb auch als »irrationali und »praelogisch«; irrational, weil
sich die menschlichen Enté?heidungen niemals restlos rationa-
lisieren lassen, und praelogisch, weil der Mensch »ein praemo-
- ralisches Wertverstindnis' |(hat), das aller expliziten Moral
- wesentlich vorgéngig ist«.]
- +Aufgabe des Gewissens!ist es nun, »das »ewiges, allgemein
. gefafite >moralische Gesetz< gleichsam abzustimmen auf die
jeweilige konkrete Situatid)h einer konkreten Person«.®
-+ Wie 10st Frankl diese Spannung zwischen moralischem und
cindividuellem Gesetz?
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Das Gewissen als Sinn-Organ

Frankl weist zunichst auf die »wesentlich intuitive Funk-
tion«® des Gewissens hin und definiert es »als die Fahigkeit,
den einmaligen und einzigartigen Sinn, der in jqder Sitgatlon
verborgen ist, aufzuspiiren«.”” Das Gewissen ist §om}t das
»Sinn-Organ«”' des Menschen und l4Bt sich aus zwei Griinden
als irrational bezeichnen. . .

Zum einen ist es Aufgabe des Gewissens, das zu Realisieren-
de zu antizipieren. Dies geschieht im Akt der In?uition, der
jedoch immer erst nachtriglich rationalisierl?ar ist. Anc}ers
ausgedriickt: Dem Gewissen erschlief3t sich nicht eini »Selen.-
des«, sondern vielmehr ein »Sein-sollendes«, also blofy Mogli-
ches, das »in einem Akte der Schau«’® vom Gewissen intuiert
wird. '
Zum anderen ist es Aufgabe des Gewissens, »jene einmalige
und einzigartige Moglichkeit einer konkreten Persoq in‘ ihrer
konkreten Situation«” zu erschlieen. Dieses absolut individu-
clle »Sein-sollen« kann von keinem allgemein formulierten
»moralischen Gesetz« vorgeschrieben werden. Es bleibt viel-
mehr dem intuitiven Erfassen des »individuellen Gesetzes«
durch das Gewissen vorbehalten, ohne damit rational erkenn-
bar zu werden. Frankl spricht demzufolge dem Gewissen einen
»ethischen Instinkt<’* zu, der — im Gegensatz zum vitalen
Instinkt des Tieres — auf Individuelles und Konkretes abzielt.
Nur so ist es dem Menschen moglich, »das Eine, was mot tut«,
zu erkennen. Dem Gewissen kommt damit die Aufgabe zu, dqs
»moralische Gesetz« auf die jeweilige Situation des einzigartl-
gen Individuums abzustimmen. Fiir die Erziehung fordert
Frankl deshalb, »das Gewissen zu verfeinern, so {daB gler
Mensch hellhérig genug ist, um die jeder einzelnen Situation
innewohnende Forderung herauszuhéren«.” \

.AuBerdem weist Frankl darauf hin, daB das Gewissen a.ls
Sinn-Organ immer auch einer Sinn-Tauschung unt.erlcj:gen sein
kann. Diese UngewiBheit enthebt den Menschen jedoch n}cht
des Wagnisses, auf die Stimme des Gewissens zu horen und'lhm
zu gehorchen,; sie sollte aber zu Demut und Toleranz = nl'cht:
Indifferenz — gegeniiber dem Glauben eines Andersglaublgen
fiilhren.” _ |

Macht Frankl mit der oben ausgefiihrten Existenzanalyse des
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ssens deutlich, daB es im Gewissen um die Entscheidung
ht; wofiir der Mensch in der jeweiligen konkreten Situation
erantwortlich ist, so bleibt nunmehr die Frage nach dem
Wovor der menschlichen Verantwortlichkeit Zu untersuchen.
Frankl spricht hier von der Transzendenz des Gewissens.
. Wenn der Mensch als Herr scines Willens sein Dasein
ugleich als volles Verantwortlichsein versteht, dann muf} er
uf die Stimme seines Gewissens horen. Soll dies jedoch mehr
Is ein »bloBes Selbstgespriich« sein, dann muf} das Gewissen
Is »Sprachrohr von etwas; anderem iiber sich selbst hinaus-
‘weisen ~ es wird zur »Stimme der Transzendenz«.”” Damit wird
deutlich: Das Gewissen verweist von sich aus auf Transzendenz
nd ist selber nur als transzendentes Phénomen zu verstehen:
rstandlich wird das Gewissen erst von einer auBermenschli-
hen Region her.«”® Dadurch wird es zu einem Phénomen, das
/das bloBe Menschsein tranjszendiert, ja dem Menschen iiber-
_aupt: erst seine Personalit;ﬁt verleiht. Dieser muf3 zur Erkli-
ung seines Verantwortlichseins »zurlickgreifen auf die Tran-
szendentalitét des Gewisseh-habens«.” So wird das Gewissen
fiir Frankl »zu einer Art Schlﬁsselstelle, an der sich uns die
esentliche Transzendenz des geistig  UnbewuBten er-
‘ischlieBte«.% T
‘LaBt sich diese Transzendenz als Instanz konkretisieren?
‘Frank] argumentiert wie folgt: Wenn der Mensch erst von der
iTranszendenz her zur Person wird, dann muf auch die Instanz,
wvor der der Mensch sich zuiVerantworten hat, der er antwortet,
:personal verstanden werdén. Dem menschlichen Ich korre-
spondiert ‘das »Du-Wort der Transzendenz«.®' »Tatsichlich
erweist sich dieses Wovor bei niherer und eingehender phiino-
‘menologischer Analyse als. wfhellbar, und aus dem Etwas wird
Jemand, eine Instanz |durchaus personaler Struktur, ja
‘mehr als dies: ein Personalissimum; und wir sollen die Letzten
sein, die sich scheuen, diese Instanz, dieses Personalissimum,
50z nennen; wie die Menﬂ,chheit sie nun einmal genannt hat:
Gott«.«® '
Nun'ist mit dieser phinomenologischen Analyse keineswegs
ein Gottesbeweis impliziert | Die Existenz Gottes 148t sich nicht
empirisch verifizieren, sieilaBt sich lediglich ontologisch auf-
weisen.®> Der Mensch jedoch, der die Transzendenz des Ge-
wissens verkennt, hat vorzeitig auf seiner Wegsuche zur Sinn-
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findung haltgemacht. Er erkennt zwar die psychische Faktizi-
tét, bleibt aber in seiner immanenten Betrachtungsweise gefan-
gen, wenn er das Gewissen als letzte Instanz sieht; er fragt
»weder nach dem Wovor der Verantwortung noch nach dem
Woher des Gewissens«.®* Dieses Wagnis, iiber das Gewissen
hinauszufragen, leistet nur der religiose Mensch.

Nach Frankls Ansicht verweist das Gewissen nicht nur auf
die Transzendenz, es entspringt auch innerhalb der Transzen-
denz. Daher sind alle Versuche einer ontischen Reduktion des
Gewissens — wie es beispielsweise in der Psychoanalyse ge-
schieht — vergeblich, das Gewissen ist ontisch irreduzibel.
»Hinter dem Uber-Ich des Menschen steht nicht das Ich eines
Ubermenschen, vielmehr steht hinter dem Gewissen das Du
Gottes; denn nie und nimmer kénnte das.Gewissen ein Macht-
wort sein in der Immanenz, wire es nicht das Du-Wort der

Transzendenz. «® \

Werte und die Ontologisierung der Moral :

Nachdem deutlich geworden ist, daf8 das Gewissen als Sinn-
Organ den Menschen auf seiner Suche nach dem einmaligen
und einzigartigen Sinn der jeweiligen Situation leitet, der
Mensch also im Gewissen erfihrt, welche Sinnmoglichkeit, das
heiflit Wertverwirklichung, zur Sinnfindung fithrt, bleibt zu
fragen: Was sind Werte?

V. E. Frankl versteht sie als »abstrakte Sinn-Universalien«,
als »umfassende Sinnmdglichkeiten«, die »nicht blof3 fijr unver-
wechselbare Personen, die in unwiederholbare Situationen
hineingestellt sind, (gelten), vielmehr erstreckt sich ihre G.el-
tung iiber weite Areale sich wiederholender, typischer Situatio-
nen«.® Sie haben sich im Laufe der Menschheitsgeschichte
herauskristallisiert und sind aufgrund ihres historischen Cha-
rakters in die Tradition verwoben. . ‘

Dieses Wertverstdndnis stellt die weiterfithrende Frage, wie
der personengebundene und situationsbezogene Sinnjmit den
allgemeinen Werten abgestimmt ist. Nach Frankl vermag das
Gewissen diese Aufgabe zu erfiillen, denn ihm wohnt — wie
bereits ausgefiihrt — ein »praemoralisches Wertverstindnis«<®’
inne; an anderer Stelle spricht Frankl deshalb von dem »prére-
flexiven ontologischen Selbst-Verstindnis des Menschen«.

ranklund die Religion 229

nders ausgedriickt: Die Weisheit des Herzens (Blaise Pas-
al), die sapientia cordis sagt dem Menschen, in welchen
Sinnhorizont er. gestellt ist, daB er stindig mit Situationen
onfrontiert ist, die ihm Gabe und Aufgabe zugleich sind,
eil 'sic ihm die Moglichkeit geben, durch Erfillung ihres
Sinnes zur Selbstverwirklichung zu gelangen. »Jede Situation
‘ein Ruf," auf den wir zu horchen, dem wir zu gehorchen
« Der Mensch muB sich also dem Anspruch seines
ewissens  stellen, um dann frei, aber auch verantwortlich
eine’ Entscheidung fiir sein Verhalten und seine Einstellung
2u' treffen.
Es bleibt festzuhalten: Dem Willen zum Sinn entspricht
das Streben nach Werten; Sinnfindung ist damit Wertver-
irklichung. ;
Wie aber 148t sich die objektive Geltung von Werten be-
haupten, wenn diese historischen Charakter tragen, also in
elation zur Raum- und Zeitbedingtheit des Menschen ste-
lien? Erscheinen sie dann'nicht relativ, historisch. und kultu-
rell verdnderlich? Frankl begegnet diesem Einwand, indem
er auf die perspektivische Relativitéit menschlicher Sicht- und
irkenntnisweisen aufmerksam macht: Nicht die Werte ver-
dern sich, sondern die Erkenntnis des Menschen von ihnen
und 'sein Verhiltnis zu iljlhen.‘go In anderer Hinsicht greift
‘rankl den Gedanken der Relativitit jedoch auf: bezogen
auf einen absoluten Wert sind Werte durchaus relativ. »Nur
von einem absoluten Wert ther kann {iberhaupt erst gewertet
werden. Jeder Wertung ist ndmlich ein Wertmaximum, ist
das Optimum zugrunde gelegt. Erst von ihm her erhalten die
Dinge, die Sachen, ihren Wert.«”!
- Dieses »summum bonumk 148t sich fiir Frankl nicht anders
als »gekniipft an eine Person, an die summa persona bona«”
denken. Denn wie die hécﬁsten menschlichen Werte an eine
menschliche: Person gebunden sind, so muf} analog der hoch-
te Wert ein personaler Wért sein, -gebunden an eine Uber-
person. »Erst von einem ab%oluten Wert, von einer absoluten
Wertperson her: von Gott| her — erhalten die Dinge einen
Wert.«* Damit wird Gott fir Frankl zum Bezugssystem der
i Wertbeziige. Gott als »diel GroBenordnung selbst«<** begriin-
'det die Objektivitit der Werte und stellt sie in eine Rangord-
" 'nung, eine Hierarchie. Er list es auch, der die Objektivitit
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des einmalig-einzigartigen Sinns garantiert, so daf} jeder sub-
jektive Sinn auch objektiven Charakter trégt.

Zwar erleichtern die universellen Sinngehalte, also die
mehr oder weniger allgemein geltenden Werte, dem Men-
schen in vielen Situationen seine Entscheidungen, sie fithren
ihn aber auch in vermeintliche Gewissenskonflikte, wenn die
Werte sich scheinbar tiberschneiden und somit diec Wertwahl
erschwert ist. Frankl verweist nun darauf, da3 es sich in
diesen Situationen eigentlich nicht um Gewissenskonflikte

-handelt, da die Stimme des Gewissens immer eindeutig ist.

Vielmehr wohnt der Konflikicharakter den Werten selbst
inne — besser noch: Der Konflikt 16st sich, wenn dem Men-
schen die Hierarchie der Werte offenkundig wird, er ihre
unterschiedliche Ranghohe erkennt. Die Werte verlieren
nimlich nur dann ihre Eindeutigkeit, wenn sie aus der noeti-
schen Dimension in ihre psychologische Ebene projiziert
werden.” |

Somit wird klar: Jeder Mensch hat in Freiheit und Verant-
wortlichkeit gegeniiber seinem Gewissen, das wiederum {iber
sich selbst hinausweist auf Gott, in der Herausforderung
einer konkreten Situation die Ranghohe der Werte fiir sich
selbst herauszufinden. Die Moral im herkdémmlichen Sinne
wird deshalb auch »bald ausgespielt« haben; zukiinftig wird
es nicht mehr darum gehen zu »moralisieren«, sondern die
Moral zu »ontologisieren«: »gut und bose werden nicht defi-
niert werden im Sinne von etwas, das wir tun sollen bezie-
hungsweise nicht tun diirfen, sondern gut wird uns diinken,
was die Erfiillung des einem Seienden aufgetragenen und
abverlangten Sinnes fordert, und fur bose werden wir halten,
was solche Sinnerfiillung hemmt«.*® i

Phanomenologisch 1Bt sich dieses Verstandnis von Moral
in drei Wertkategorien fassen. Frankl beschreibt sie als
»schopferische Werte«, »Erlebniswerte« und  »Einstellungs-
werte«. Einmal ist es dem Menschen moglich, seinem Dasein
mit schopferischen Werten Sinn zu geben. Dies tut er, indem
er den konkreten Aufgaben, wie sie sich beispielsweise in
Beruf und Familie stellen, nachkommt und sie gewissenhaft,
das heifit verantwortlich erledigt. Dartiber hinausjvermag der
Mensch auch iiber Erlebniswerte, also iiber das bewuflte
Aufnehmen der Welt, wie es beispielsweise in der Hingabe
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schonheit der Natur oder der Kunst geschieht, seinen
seinssinn zu realisieren.
ankls zentrale Aufmerksamkeit gehdrt jedoch dem Ein-
st lungswert Selbst wenn - das Leben »weder schopferisch
uchtbar noch reich an Erleben ist«’’, vermag es, dem Men-
:h_,en ‘smnvoll zu sein, denn dieser hat immer die Moglichkeit,
st h'gegeniiber seinem Schicksal, auch wenn es unabénderlich
;einzustellen. Bis zum letzten Augenblick seines Daseins
Bt ihn die Verpflichtung, Werte zu verwirklichen, nicht los.
Es gibt keine Lebenssituation, die wirklich sinnlos wére. Dies
1§ darauf zur‘iickzufiihreh, dal} die scheinbar negativen Seiten
det menschlichen Existehz, insbesondere jene tragische Trias,
der sich Leid, Schuld und Tod zusammenfiigen, auch in
etwas Positives, in eine Leistung gestaltet werden konnen,
- wenn-ihnen nur mit dér rechten Haltung und Einstellung
egnet wird.«*® So liegen selbst im Leiden noch Sinnméglich-

n. Thre Verw1rkhch}1ng zahlt zur »hochsten Leistung, d1e
‘Menschen verstattqt ist«.?

‘\!

‘gsgeschehen her zu éeben so ist der Psychotherapie eine
ntwort nur dleSSCItS elmes solchen Glaubensschrittes moghch

be eine transzendentale) Kategorle ist. 1%
Frankl vergleicht den’ Sinn mit einer Mauer, hlnter die nicht
W iter zuruckgetreten \Verden kann die v1elmehr hinzuneh-

¢in von Sinin immer sch n vorausgesetzt«. %! Genauso wieies
; ‘nlos ist, iber die Kategorlen von Raum und Zeit hinauszu-
fr gen, weil der Mensch imcht denken und fragen kann, ohne
diese Kategorien immer| auch schon vorauszusetzen, »genauso
ist das menschliche Seini 1mmer schon ein Sein auf den Sinn hin,
ymag es ihn auch noch iso wenig kennen«.'” Frankl spricht
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deshalb vom »Vorwissen um den Sinn« beziehungsweise einer
»Ahnung vom Sinn«, die dem Willen zum Sinn zugrunde
liegen. Hierin ist der Glaube an einen in dimensionalem Sinne
hoheren Sinn des Lebens eingeschlossen. Diesen »umfassende-
ren Sinnglauben« stellt Frankl dem »Glauben an Gott« gegen-
iber, und deshalb beschiftigt er sich als Psychotherapeut mit
dem »Phinomen der Glaubigkeit«.'®

Sinn und Uber-Sinn

Nur im Glauben vermag der Mensch in diese hohere Dimen-
sion, die ultra-humane Dimension vorzustoBen. Frankl geht
davon aus, daB der »Sinn des Weltganzen«'* fiir den Menschen
erst dann faBbar wird, wenn er seine Welt tiberh6ht sieht als
von einer ihm nicht zugidnglichen Welt, deren Sinn seinem
Leben und Leiden Sinn zu geben imstande ist. Frankl faf3t
diesen Sinn mit dem Grenzbegriff des Uber-Sinns. !

Um das Verhiltnis der humanen zur ultra-humanen Dimen-
sion zu bestimmen, verweist Frankl auf das Gleichnis vom
Goldenen Schnitt, wonach sich der kleinere Teil zum gréf3eren
so verhalt wie der groBere zum Ganzen. Exemplarisch sei dies
an einem Affen verdeutlicht, dem zur Gewinnung eines Serums
schmerzhafte Injektionen gegeben werden. Aus seiner Umwelt
heraus ist es ihm unméglich, den Uberlegungen des Menschen
zu folgen, weil ihm dessen Welt des Sinnes und der Werte nicht
zugdnglich ist. Demzufolge bleibt anzunehmen, da3iauch die
menschliche Welt von einer dem Menschen nicht zuginglichen
Welt iiberhoht wird, deren Uber-Sinn erst dem Menschen Sinn
zu geben imstande ist.'%® ‘

Dieser Schritt in die ultra-humane Dimension kann nur im
Glauben vollzogen werden. Er ist jetzt allerdings geschiitzt vor
dem unzuléssigen Reduktionismus der Psychoanalyse, die in
Gott nichts weiter als eine Vater-Imago und in derReligion
nichts anderes als eine universelle Zwangsneurose sieht. Die
Logotherapie spricht deshalb von dem »Willen zu einem letzten
Sinn, einem Uber-Sinn, ... und der religiése Glaube ist letzt-
lich ein Glauben an den Ubersinn ~ ein Vertrauen auf den
Ubersinn«.!% : ;

MuB die Logotherapie als zur Neutralitit verpflichtete Psy-
chotherapie das Phanomen der Glaubigkeit als umfassenderen
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glauben kennzeichnen, so ist der Glaube an Gott der
enzanalytischen Durchdringung der religiésen Erlebnis-
eise des Homo religiosus vorbehalten.

Zur Existenzanalyse des Homo religiosus

s ist festzustellen, daB es Menschen gibt, die »das Leben
leichsam in einer weiteren Dimension erleben«.'" Fiir sie
tehen Lebensaufgaben in Verbindung mit einem transzenden--
en Auftraggeber. Diese Erfahrung gilt als ein Wesenszug des
Homo religiosus. Frankl charakterisiert ihn »als eine(n) Men-
chen, fiir dessen BewuBtsein und Verantwortlichsein mit dem
ebensauftrag der Auftraggeber mitgegeben ist«.'”® Dieser
uftraggeber wird keineswegs als Instanz vom Charakter einer
ache, sondern vielmehr als Person, als gottliche Person erlebt.
Wie aber 148t sich von der Existenz Gottes sprechen? Frankl
ehnt die sogenannten Gottesbeweise ab, da sich seines Erach-
ens-auf Gott nicht ontisch,ralso innerweltlich schlieBen 148t,
et Weg zu Gott ist vielmelir ein ontologischer — in dem Sinne,
aB} der Mensch sich als vonieinem Urgrund getragen versteht.
eshalb spricht die Existenzanalyse von der Moglichkeit eines
phénomenologischen Aufwéiises. Ein solcher phinomenologi-
cher. Aufweis kann beispielsweise auf das metaphysische
ediirfnis des Menschen zuriickgreifen, wie es im Pascalschen
atz: »Ich suchte dich nicht,(wenn ich dich nicht schon gefun-
hiitte«zum Ausdruck kommt. »Es wird also die metaphysi-
che Realitit als eine transzendente aus der Intentionalitit des
e intendierenden Aktes heraus aufgezeigt.«'” Dieses meta-
physische Bediirfnis des Menschen ist nun nicht nur wesentlich
theoretisch, sondern ebensa emotional faBbar. » Am:Grunde
nsetes Seins liegt eine Sehnsucht, die dermaBen unstillbar ist,
al}.sie gar nichts anderes xi{einen kann als Gott.«'1
- Diese Sehnsucht, getragen vom Selbstverstindnis des Da-
seins als eines Sehnens, ist von metaphysischer Relevanz, sie
hat ontologische Dignitit. Der Mensch vermag deshalb, aus
ciner Emotionalitéit heraus den Zugang zu Gott, den Weg ins
Transzendente zu finden. '\ﬁoraussetzung ist jedoch; daB er
erlebnismiBig hierzu bereit jst, das heiBt sein metaphysisches
Bediirfnis nicht verdrangt. || :
1 Ein anderer Weg zu Gott|hat existentiellen Charakter. Er

|
|
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dokumentiert sich in der freien Glaubensentscheidung des
einzelnen Menschen. Gott erscheint nicht als Denknotwendig-
keit, aber als Denkmoglichkeit. Deshalb kann der Mensch zum
Glauben nicht gezwungen werden, sondern muB »das Gewicht
seiner eigenen Existenz« in die » Waagschale« seiner Glaubens-
entscheidung werfen. »Der Glaube ist nicht ein Denken,
vermindert um die Realitit des Gedachten, sondern ein Den-
ken, vermehrt um die Existentialitit des Denkenden.«'!!

Von der Frage nach dem phidnomenologischen Aufweis der
Existenz Gottes gilt es, sich nun der Frage nach der Essenz
Gottes, seinem Sosein, zuzuwenden. Frankl kennzeichnet das
Wesen Gottes als absolute Transzendenz und absolute Intimi-
tidt. Diese Paradoxie einer gleichzeitigen unendlichen Ferne
und Nihe 148t sich nur dialektisch bewiltigen.

Es ist deutlich geworden, daf sich Gott mit innerweltlichen
Kategorien, also immanent nicht beweisen 1a8t. Der religios
Uberzeugte wird deshalb auch nicht von der immanenten Welt
auf das transzendente Absolute schlieBen, vielmehr wird er als
Glaubender einzelnen Hinweisen begegnen, die »seinem Her-
zen und seinem metaphysischen Herzensbediirfnis ¢twas sa-
gen«.'? Das Absolute aber bleibt in der Transzendenz. Es 148t
sich nicht als ontische Wirklichkeit auf logischem Weg finden,
gegeben ist es vielmehr als ein Gesuchtes. »Gegeben demnach
nie in seiner Washeit; aber gegeben in seiner DaBheit.«!*
Somit gilt als die einzige grofe Glaubenswahrheit fiir Frankl
»die Wahrhaftigkeit des Glaubens — die Wahrhaftigkeit, in der
ein Glaube vollzogen wird, in der er als Leben gelebt wird«.'!*

Wie kann aber vom Wesen Gottes, beispielsweise von dessen
Giite, gesprochen werden, wenn sich auf ihn ontisch nicht
schlieBen 1dBt? Weil Gott allem Diesseitigen, Menschlichen
und Zeitlichen gegeniiber in absoluter Inkommensurabilitat
steht, gelten alle Aussagen iiber ihn nur »per analogiams.
Frankl verweist auch hier wieder auf das Gleichnis vom Golde-
nen Schnitt. Festzuhalten bleibt demnach, da8 das Essenzma-
ximum des Niederen eingeht in das Hohere als dessen Essenz-
minimum, das hei3t, weil menschlicher Geist wesentlich per-
sonlicher Geist ist, ist géttlicher Geist eben nicht nurpersona-
ler, sondern vielmehr liberpersonaler Geist. Letztlich ist alles
Personifizieren und Extrapolieren nur aufgrund der Hoffnung
und des Glaubens moglich, daB3 wir Menschen Ebenbilder
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Gottes, der Uberperson, sind. 'S Diese Glaubenshoffnung 143t
den religiosen Menschen Gott als personalen Gott erleben.
In:der polaren Spannung von absoluter Transzendenz und
absoluter Intimitit Gottes beriihren sich nun die Extreme, und
es kommt zu einem dialektischen Umschlagen von Transzen-
denz in Intimitit. Trotz aller Scheu vor dem absolut transzen-
denten Gott spricht der Mensch zu ihm das intimste Du. Denn
wie »sich die Personalitiit einer Person allererst im Augenblick
es Du-sagens zu ihr enthiillt«''S, so muB dies erst recht von der
berperson gelten. Die Existenzanalyse der religiésen Erleb-
| hisweise faBBt Gott deshalb als ein Ur-Du.
Mittels des Gebetes ist es dem menschlichen Geist moglich,
ottials' Du prédsent zu machen. »Das Gebet préisentiert,
conkretisiert und personifiziert Gott zu einem Du.«'” Es
macht Gott . gegenwirtig, ist jedoch als Akt menschlichen
Geistes eine fliichtige, momentane Zuwendung zu Gott. Hier
iber fithrt das Symbol zur Konstanz, denn an ihm »kann sich
der Akt der Prasentation Gottes immer wieder erneuern und
verjungen. Was das Gebet| leistet, das ist die Intimitit der
anszendenz; was das Symbol meistert, das ist die Verging-
ichkeit der. Vergegenwirtigung. Durch den immanenten In-
ialt.des Symbols hindurch ]EéiBt sich der transzendente Gegen-
‘stand immer wieder aufs n¢pe intendieren.«'18
. Voraussetzung hierfir ist allerdings, daB der immanente
‘Inhalt transparent im Hinbli{:k auf den transzendenten Gegen-
nd bleibt. Ein Symbol (ié}rf deshalb niemals wortlich oder
‘buchstiblich genommen werden. So wird das Absolute nicht
»mit« dem Symbol, sondern »im« Symbol erfaBt. Symbole und
‘symbolische Gesten lassen sich auf ein symbolisches Bediirfnis
les Menschen zurtickfithren, das tief in ihm verwurzelt ist.
Insbesondere hinsichtlichgkonfessioneller Traditionen haben
ymbolische Formen ihre Funktion. Sie sorgen dafiir, daB der
eligiose Enthusiasmus deé§: Menschen nicht im Nebulosen
erpufft, im Vagen Verschwé;;nmt, im Uferlosen zerflieBt —wie
es eigentlich seine Neigung ist. Deshalb verlangt es ihn nach der
Form. »Der primar amorphe religiése Enthusiasmus will sich
ins préformierte Strombett der tradierten Konfession ergiefen
-ohne sie ist er durch die Formlosigkeit bedroht. «!%° Religiosi-
tdt'und Konfession gehen also insofern Hand in Hand, als-die
konfessionelle Tradition dem religidsen Menschen die Sprache
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bietet, in der er seiner Religiositit Ausdruck zu verleihen
vermag.'?

Andererseits weist Frankl auf die Gefahr erstarrter Konfes-
sionalitét hin. Der religiose Gehalt einer Konfession darf nie in
der Form gerinnen, darf nicht in dogmatischem Inhalt und in
ritualer Form fixiert werden. Frankl wendet sich deshalb
ausdriicklich gegen jede konfessionelle Engstirnigkeit.?! Viel-
mehr bleibt zu beriicksichtigen, daf} die Konfessionen »irgend-
wie einen identischen Urtatbestand«'? meinen, der nun wie-
derum auch nicht in einer allgemeinen Menschheitsreligion
aufzuldsen ist. Dies wiirde lediglich kiinstliche Religiositét zur
Folge haben.

Die konfessionelle Verschiedenheit ist namlich fiir den Men-
schen eine Notwendigkeit, weil sie jedem einzelnen seinen
Weg weist, zu dem einen gemeinsamen Ziel zu gelangen. Das
aber erfordert Toleranz und gegenseitiges Verstindnis.

Glaube soll deshalb wohl fest, er darf aber nicht starr sein.
»Starrer Glaube macht fanatisch — fester Glaube tolerant.«'*
So spricht sich Frankl fiir eine »zutiefst personalisierte Religio-
sitit« aus, »eine Religiositat, aus der heraus jeder zu seiner
personlichen, seiner eigenen, seiner ureigensten Sprache fin-
den wird, wenn er sich an Gott wendet«.’** Diese ureigenste
Sprache personalisierter Religiositit wird immer in Relation
zur konfessionellen Tradition des einzelnen Menschen stehen,
sie wird sich jedoch gegen jeden Absolutheitsanspruch wehren,
denn nach Frankl kann der Mensch durch das Medium jeder
Religion hindurch zu dem einen Gott finden.

Es stellt sich nun die Frage, aus welchem Grund die Existenz-
analyse den Homo religiosus, die Analyse der religiosen Erleb-
nisweise thematisiert — eine Frage, die auf die anthropologi-
schen Implikationen der Existenzanalyse verweist. Zwei Griin-
de sind anzufiihren. e

Zum einen ist deutlich geworden, dal} die Selbsttranszen-
“denz ein Charakteristikum der menschlichen Existenz ist. Will
eine Anthropologie das Wesen des Menschen erfassen, so darf
sie diesen nicht in den Mittelpunkt stellen. Das nimlich hiefe,
den Menschen von ihm selbst her zu deuten, ihn zu seinem
eigenen Maf3stab zu machen. Eine solcherart in der menschli-
chen Immanenz verharrende Anthropologie erstarrt aber in
einem Anthropologismus.. Die Wesenslehre vomi Menschen
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dart deshalbnicht bei der Immanenz des Menschen stehenblei-
ie muf vielmehr die Transzendenz und das Angelegtsein
ilicher Existenz auf Transzendenz hin, also die Tran-
zendentalitiit, miteinbeziehen. Nach Frankls Auffassung kann
der Mensch unmdglich sein eigener MaBstab sein. Er kann sich
lmehr nur-am Absoluten, am absoluten Wert, an Gott
seh —ohne sich allerdings »mit« ihm zu messen —, denn nur
‘ ‘Absoluten her bleibt das Relative relativiert. Dies ist
insbesondere hinsichtlich des menschlichen Verantwortlich-
seins, das ja als spezifischhumanes Phinomen gilt, von Bedeu-
ng; heiBtes doch, daB in der Verantwortung ein Riickverbun-
ensein mit einer hoheren Ordnung zum Ausdruck kommt.
Fiirdie Existenzanalyse geht es deshalb darum, »durch Einbe-
ug der Transzendenz in|die Wesenslehre vom Menschen ein
Menschenbild wiederherzustellen, das dem Wesen Mensch
i sofern gerecht wird, als in diesem Bilde der Wesenszug seiner
Transzendentalitit mit eingezeichnet ist. Ein wesensgerechtes
Menschenbild ‘sprengt nimlich nicht nur den Rahmen der
aktizitit, sondern auch der Immanenz. Das Bild vom Men-
hen ist.im Rahmen det|Immanenz nicht vollendbar. Entwe-
der; der Mensch versteht sich als Ebenbild Gottes — oder er
mifrit zum Zerrbild seiner selbst.«'?
. ‘Alszweiten Grund fiir das Einbezichen der religiésen Erleb-
nisweise in die Existenzanalyse gibt Frankl einen therapeuti- -
~schen respektive prophylaktischen an. Das religiose Erleben
ihrt den Menschen in di¢ Erfahrung »der eigenen Fragmenta-
itit und der eigenen Relativitit auf einem absoluten Hinter-
rund«'*®, das heiBt, der Mensch erlebt die eigene Bezogenheit
uf das Absolute — konkret: er erlebt Geborgenheit, Gebor-
genheit im Absoluten, damit aber auch im Verborgenen und
ranszendenten. Die Erf. hrung dieser Geborgenheit vermag
ie kaum eine andere Eiﬁ}stellung, dem religiésen Menschen in
der Bewiltigung selbst schicksalhafter Grenzsituationen zu
‘helfen. Das scheint auf dén ersten Blick paradox zu sein, aber
.gerade diese Paradoxie kennzeichnet religioses Erleben.
"Wenn der Mensch auf Transzendenz hin angelegt ist und sein
Wesen neben der Immanenz auch von der Transzendenz her
verstanden werden mulB,istellt sich nun die Frage, welcher Art

seine Beziehung zur Transzendenz ist, wenn sie nicht bewuft
erlebt wird. i
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Unbewufite Religiositdt

Die Existenzanalyse hat gezeigt, dafl das menschliche Sein
phidnomenologisch als BewuBtsein und Verantwortlichsein cha-
rakterisiertist. Die tiefe Verankerung von Bewuftsein und Ver-
antwortlichsein ergabsich mit der Entdeckung des geistig Unbe-
wufiten als dem Ort, an dem die existentiellen Entscheidungen
fallen. Neben der bewuBlten Verantwortlichkeit stellte sich auch
so etwas wie eine unbewufte Verantwortlichkeit heraus.

Dariiber hinaus macht Frankl nun die Feststellung, dal
innerhalb der unbewuften Geistigkeit des Menschen auch eine
unbewufite Religiositdt zu finden ist — »im Sinne einer unbe-
wufiten Gottbezogenheit als einer dem Menschen anscheinend
immanenten, wenn auch noch so oft latent bleibenden Bezie-
hung zum Transzendenten«.'” Diese unbewufte Religiositit
6ffnet den Blick dafiir, daB hinter dem immanenten Ich auch
noch das transzendente Du sichtbar wird. Das geistig Unbe-
wullte erschlieft sich somit auch als transzendent Unbewufltes.
»Die sich so enthiillende unbewuBte Glaubigkeit des Menschen
— mitgegeben und mitgesehen im Begriff seines >transzendent
UnbewufBten< — wiirde besagen, dafl Gott von uns unbewuflt
immer schon intendiert ist, dafl wir eine, wenn auch unbewuf}-
te, so doch intentionale Beziehung zu Gott immer schon haben.
Und diesen Gott eben nennen wir den unbewuBten Gott.«'?
Dieser unbewufte Gott darf keinesfalls als sich selbst unbe-
wuft mifiverstanden werden'?, vielmehr deutet sich hierin die
Beziehung des Menschen zu Gott an, die mitunter unbewuf3t,
verdringt und verborgen sein kann; deshalb bleibt Gott dem
Menschen oftmals unbewufit.

Frankl warnt nun vor falschen SchluBlfolgerungen, die aus
der »Formel vom >unbewuflten Gott« gezogen werden konn-
ten. Zum einen darf die These vom »unbewul3ten Gott« nicht
pantheistisch miSverstanden werden, denn obwohl der Mensch
unbewulte Religiositét in sich birgt, bedeutet dies noch lange
picht, dafl das Unbewufite »selber mit dem Nimbus des Gottli-
chen umgeben werden«™ darf. Ebenso gilt, da3 das unbewuB-
te Wissen um Gott nicht mit einer Allwissenheit des Unbewuf3-
ten gleichzusetzen sei, wie dies etwa eine kurzschlﬁssige Meta-
physik tut.

Nicht zuletzt bleibt jedoch herauszustellen, dafl das Unbe-
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IsunbewuBte Beziehung zu Gott —vor allem nicht »es-
Frankl sieht in dieser unerlaubten Gleichsetzung den
groBen und grundlegenden Fehler C. G. Jungs dem er zwar
- Verdienst einrdumt, auch das Religidse im UnbewuBten
ge sehen zu haben, die unbewuBte Religiositit aber ins Es-hafte
abgebogen und damlt den »unbewuBten Gott« falsch lokalisiert
haben.™™ Wihrend Jung — nach Frankls Ansicht — das
eligise dem Es zurechnet, indem er es an religidse Archety-
pen deskollektiven UnbewuBten bindet, verhindert er, dafl das
cligiose in die Verantwortung und Entscheidung des Ich
vestellt wird. UnbewuBte Religiositit wird zum archetypischen
Geschehen »im« Menschen, der also zur Religjositit getrieben
rd. |
Demgegenuber hat fiir Frankl Religiositdt nicht Trieb-,
ndern Entscheidungscharakter. Religiositit gehort in den
Bereich der personlichsten ( Entscheidungen — selbst dann,
wenn sie unbewuBt ist, denn Religiositat ist existentiell. Sie ist
t'der psychophysischen Faktizitit, also der Triebsphire,
sondern der (unbewuft) gelshgen Existenz zuzurechnen. »Wir
ber sind der Ansicht, daB die unbewuste Religiositit aus der
Mltte des Menschen, aus der Person selbst, hervortritt (und in
dlesem Sinne wahrhaft >eX-SISt161't<), sofern sie nicht in der
Tiefe der Person, eben im geistig Unbewuften, als verdringte
Re11g10s1tat in der Latenz verbleibt. «!*?
Wenn Religiositit also ein spezifisch humanes Phinomen ist,
wie kann es dann geschehen, daf sich ein Mensch bewuBt
gen Gott entscheidet, bewuBt nichtreligios ist? Frankl ant-
-wortet mit einem Bild: Well‘J der eigentliche Gipfel der Sicht
~entzogen, vom Nebel verhiillt ist, wagt sich dieser Mensch —
“eigentlich erst auf einem Vqrglpfel angelangt — nicht weiter.
. Ihm ist .der »feste Boden unter den FiBen« lieber als das
Wagnis ‘ins Ungewisse. »Dleses Wagms leistet eben nur der
-religiése Mensch.«'®
© :Frankl wendet sich auBerdem gegen den Jungschen Gedan-
‘ ken angeborener, vererbter archetyplscher Bilder. Der geistig-
‘existentielle Charakter der unbewuBten Religiositit 1iBt es
: nicht zu, diese fiir etwas Angeborenes zu halten. Alle religiésen
Urbllder sind vielmehr auf dém traditionellen Weg des:jeweili-
{ gen religidsen Kulturkreises ibernommen, das heift, Religio-
“sitét bedient sich nicht vererbter Archetypen, sondern ergiefit
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sich in die jeweils vorfindlichen konfessionellen Formen.
Frankl lehnt deshalb Jungs analytischen Zusammenhang zwi-
schen »archaisierender Mythologie« und »unbewuBt-religiosen
Erlebnisbestinden« ab, diese decken sich vielmehr »schlicht
mit lieben alten Bildern aus Kindheitstagen«.**

Die Existenzanalyse wendet sich aber auch gegen die Deu-
tung der Religion, wie sie in der Psychoanalyse vorgenommen
wird. Sieht Freud die Religion als allgemein menschliche
Zwangsneurose, so kehrt Frankl diesen Satz um und behauptet
fiir einzelne Fille: »Die Zwangsneurose ist die seelisch er-
krankte Religiositit«.!* Die existenzanalytische Traumdeu-
tung hat fiir Frankl erwiesen, daf} selbst »manifest irreligiose
Menschen« gelegentlich »flagrant religiose Triume«{ haben.
Diese Tatsache deutet auf unbewuBte oder verdringte Religio-
sitat hin. Aber auch die Analyse neurotischer Patienten ergibt
nicht selten den Befund, da3 deren Beziehung zur Transzen-
denz gestort ist, ihr transzendenter Bezug verdréngt ist. Diese
verdringte Transzendenz meldet sich dann mitunter in einer
»Unruhe des Herzens« mit den Symptomen einer Neurose: »In
der neurotischen Existenz récht sich an ihr selber die Defizienz
ihrer Transzendenz. «'’

Diese Beobachtung leitet unmittelbar zur Frage nach dem
Verhiltnis von Psychotherapie und Religiositit iiber.:

Arztliche Seelsorge

Mit dem Begriff der »irztlichen Seelsorge« konkretisiert
Frankl das Anliegen der Logotherapie, im besonderen der
Existenzanalyse. Damit geht es ihm um eine Ergénzung zur
Psychotherapie, die er als »weltliche Beichte« charakterisiert
sieht. Arztliche Seelsorge darf nun nicht als Ersatz fiir Religion
miBverstanden werden, denn sie kann und will kein Surrogat
fiir Religion sein, auch nicht fiir priesterliche Seelsorge.*® Was
aber ist arztliche Seelsorge dann?

Frankl konstatiert den in der érztlichen Praxis bekannten
Sachverhalt, daB immer mehr Patienten vom Arzt nicht nur
medizinische und therapeutische, sondern auch seelsoxgerliche
Hilfe erwarten. Immer hiufiger geschieht es, daf} in Lebensnot
geratene Menschen nicht den Seelsorger, sondern den Arzt als
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benserfahrenen Berater aufsuchen. Wie aber soll sich dieser
lten, wenn er vermeiden will, den Ratsuchenden weltan-
aurllch] zu beeinflussen? Ist er doch als Arzt dem Patienten
niiber zur Neutralitéit verpflichtet. Andererseits enthilt
ede rztliche Handeln Wertungen. Es beruht darauf, Stellung
en ber den weltanschaulichen Entscheidungen des Kran-
-nehmen. Dies wird ‘beispielsweise in der Frage der
thanasw oder Rettung von Suizidanten besonders deutlich.
Der Arzt steht also in der Spannung zwischen Wertungen
merselts und der Vermeldung einer Beeinflussung anderer-

ach Answht Frankls vermag die Existenzanalyse dieses
Dilemma nun folgendermaBen zu 16sen. Menschsein ist von ihr
- hinreichend als BewuBtsein und Verantwortlichsein beschrie-
n;worden — mit dem Ziel,;den Menschen zum BewuBtsein
ines: Verantwortlichseins zu fithren. Verantwortung ist zu-
néichst jedoch ein »ethisch formaler Begriff«'®, das heiBt, er
enthilt keinerlei - inhaltliche/ Bestimmungen. Erst die freie
scheidung des einzelnen Menschen, wovor und wofiir er
h verantwortlich sieht, fiihrt zur Wertung. Diese Entschei-
~dung aber kann und darf die Existenzanalyse dem Menschen
memals abnehmen. Die einzige Moglichkeit, die ihr bleibt, ist,
Tilfen fiir Wertentscheldung n zu geben, also das Vor21ehen
yon Werten 'oder das Vergleichen von »Giitern« bewuBt zu
machen! Eine besondere Hll{fsstellung liegt in der sogeénannten.
zten' Hilfe«, dem Aufzeigen von Sinnmoglichkeiten, die
ich och im Leiden hegenE 'Frankl bezeichnet das aufrechte
leiden als die hochste Moghdhkelt zur Sinnfindung. Hier ist es
ufgabe der #rztlichen Seelsorge 'zu trosten, denn nichtimmer
vermag der Arzt zu heilen dder Schmerzen zu lindern.

: Gerade als Seelsorger fiir mchtrehglose Menschen muf} der
Arzt-allen am Leben Veer\Jrelfelnden am Sinn des Lebens
Zweifelnden zur Verfiigung| stehen. Dies darf jedoch nicht
moralisierend geschehen, denn Sinn kann nicht gegeben wer-
den Sinn muB vielmehr gefunden werden. Hier setzt die
Ontologlslerung der Moral ein gut ist das, was Sinnerfillung
{ordert, bose das, was diesehemmt.

mmer aber muf} die drztliche Funktion getrennt sein von der
priesterlichen Mission. Diese Grenzziehung ist insbesondere
hlnS1cht11ch der ex1stenzanalyt1schen Aussagen zur unbewufB-
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ten Religiositit des Menschen von Bedeutung. Sowohl gegen-
iiber dem Homo religiosus als auch gegeniiber dem Homo

irreligiosus ist die Logotherapie zu einer neutralen Einstellung '

verpflichtet, da die Religion fiir die Logotherapie Gegenstand
ist, nicht aber Standort. Zwar erkennt Frankl, daf3 die Dimen-
sion, in die der religitse Mensch tritt, eine hohere und umfas-
sendere im Vergleich zur Dimension der Psychotherapie ist.
Die Teilnahme an ihr ist jedoch nur dem Glaubenden mog-
lich.

So besteht die Aufgabe der Existenzanalyse-lediglich darin,
»das Zimmer der Immanenz einzurichten — es einzurichten
allerdings, ohne die Tiir zur Transzendenz hierbei zu verstel-
len. Die Tir bleibt offen — jene Tiir, durch die der Geist der
Religiositit einziehen, oder der religidse Mensch hinausgehen
kann in all der Spontaneitat, die aller echten Religiositit
eignet.«'* Deshalb vermag die existenzanalytische|Logothe-
rapie auch, die Spannung auszuhalten, bis echte Religiositit
spontan aufkeimt, um dann durchzubrechen. Einj Dréingen
seitens des Arztes wire im Falle echter, also ex1étent1eller
Religiositét keinesfalls moglich.

Damit wird aber auch deutlich, daf3 Religiositét oder Reli-

gion niemals als Mittel zum therapeutischen Zweck gingesetzt
werden diirfen. Mag die Religion ihrem Effekt nach zwar -

psychotherapeutisch wirksam sein, so ist ihr Motiv, ihr Ziel
jedoch das Seelenheil — im Gegeniiber zur Psychotherapie,

der es um seelische Gesundheit, seelische Heilung geht. »Jede

Kontamination dieser beiden Bereiche, die zwar im Effekt

einander decken mogen, je ihrer Intention nach einander aber

fremd sind, ist grundsatzlich abzulehnen. «*!

So sind 4rztliche und priesterliche Seelsorge zu klarer Kom-

petenzabgrenzung aufgefordert, dann aber auch zu Koopera- -
tion und Toleranz hinsichtlich unterschiedlicher Standpunkte

aufgerufen. Es kann in keinem Falle um Frontstellungen
gehen. Fiir den Arzt heift das, hinsichtlich religioser Fragen
zu bedingungsloser Toleranz verpflichtet zu sein. Diese Ver-
pflichtung zur Toleranz gilt auch dem selbst religidsen Arzt.
Er aber wird warten kénnen, bis es zum spontanen Durch-
bruch echter Religiositat kommt, an der er als selbst Glaubi-
ger hochst interessiert ist. Dies wird ihm jedoch um so leichter
fallen, »als ja gerade er, als ebenso religiéser Mensch, von der
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nkls und eine damit einhergehende wissenschaftliche Aus—
dersetzung laBt sich /gegenwirtig erst in vereinzelten
dtzen beobachten.

sbesondere ‘Uwe Boschemeyer hat das Verhltnis von
otherapie und Theologie thematisiert. Boschemeyer weist
vesentlichen auf die anthropologischen Aussagen in Logo-
dpie und Theologie hin. Hier fallen zunéchst die »gleichge-
mten Aussagen iiber das Menschliche im Menschen auf:
sehen in der Liebe die personale Seinsweise des Men-
hen; beide sehen den Doppelaspekt der Freiheit (wovon und
und' fiir beide verwirklicht sich Fretheit erst in der
Verantwortlichkeit.«!* ||

‘totzdem zeigen sich »hinsichtlich der Fundierung des
Menschbildes erhebliche Dlﬁ”:erenzen«144 denn der Ansatz der
ygotherapie fiir alle anthmpologlschen Aussagen ist verschie-
en‘'von dem der Theologie. Wihrend die Existenzanalyse —
‘relchend deuthch geWorden 1st den Menschen ontolo-

n Menschen in selner unverlierbaren, grundsatzlich
1! vorhandenen Moghchkelt zur Selbst-Transzendenz,
bst-Distanzierung und Slnn-Fmdung«m konzentriert, ist
nach Boschemeyer das theologische Menschenbild personali-
stisch' bestimmt. In Anlehﬁung an eine Definition Helmut
hlehckes konnen die Reahtaten des menschlichen Lebens nur
on dem personalen Bezug zwischen Gott und Mensch, also
n-der in' Christus gesuﬁ;eten Gemeinschaft her : gesehen
werden, das heifit, alle Realititen des menschlichen Lebens
d' & aus ‘theologischer Slcht — ausschlieflich unter dem
esichtspunkt des Glaubens zu sehen.' Dieses theologisch-
ersonalistische Denken beschreibt den Menschen also gleich-

* sam‘»von oben. S

Diese Dwergenz der anthropologlschen Ansiitze kann nun
nur dann zu einer fruchtbaren Auseinandersetzung fiihren,
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wenn die Interdisziplinaritit des Dialogs gewéhrleistet bleibt.
Die wissenschaftstheoretischen Voraussetzungen von Psycho- -

logie und Theologie sind grundverschieden und miissen des-

halb genauestens beriicksichtigt werden. Insbesondere darfder :

interdisziplindre Dialog nicht kontroverstheologisch ausgetra-
gen werden. Dieses Vorgehen wirft Boschemeyer aber Dieter

Wyss vor, der den existenzanalytischen Personbegriff als onto- .
logischen dem katholisch-theologischen Menschenbild zuord-
net.'” Damit aber lieBe sich das theologische Menschenbild -

gegen das existenzanalytische ausspielen: Der Mensch darf nur
unter dem Blickwinkel Gottes gesehen werden, 'und jede
Moglichkeit eigener Sinnfindung erweist sich als Illusion.

Boschemeyer hilt ein solches theologisches Urteil iiber das
existenzanalytische Menschen- und Sinnverstindnis fiir unzu-
lassig, da kein interdisziplindrer Dialog stattfindet, sondern
einseitige theologische Kriterien zur Urteilsbildung fithren.
Frankls Voraussetzungen sind aber andere: Seine existenzana-
lytische Anthropologie, die ontologische und personalistische
Elemente in sich vereinigt, versteht sich als eine philosophi-
sche. Deshalb diirfen auch die existenzanalytischen Befunde
nicht ohne weiteres mit theologischen Kriterien beuiteilt wer-
den. Die Verschiedenheit der anthropolog1schen Ansitze mufl
hierbei beriicksichtigt werden.

Wie aber 148t sich nun zu einer gemeinsamen Basis fiir den
Dialog finden? Zundchst bleibt nochmals festzuhalten: Die
Logotherapie kann zwar Aussagen iiber die ontologischen
Bedingungen menschlichen Schuldigwerdens machen, also die
»Gebrochenheit« der Existenz ansprechen, sie kann und darf
aber nicht theologische Aussagen iiber den Menschen machen.
Dies erlaubt ihr schon ihr wissenschaftstheoretisches Selbstver-
standnis nicht. Deshalb vermag sie auch nicht, die Ursachen

des menschlichen Schuldigwerdens, also den »Bruch zwischen

Gott und Mensch, und die Moglichkeit der Uberwindung von
Schuld zu thematisieren. Die Gott-Mensch-Beziehung bleibt
das Thema der Theologie, wihrend die logotherapeutische
Anthropologie sich der Selbsttranszendenz des Menschen zu-
wendet. »Das bedeutet: Im Sinne theologischer Rede miissen
die existenzanalytischen Befunde zwingend und sinnvoll un-
eindeutig bleiben, denn sie sind bloBer Verweis. Machte die
Existenzanalyse theologische Aussagen iiber die Gott-Mensch-
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ng; so. liberschritte sie ihre methodischen Grenzen.
erhalb der Methode aber erhilt sie diese Verwelsung in
taund ‘Geltung.«'*® -

-Xlstenzanalyse und Theologle konnen deshalb glelcherma-

‘ Existenzanalyse muB jedoch haltmachen, »wenn sie dem
enschen »die Augen gedffnet« hat, so daB er (wieder) »sehenc
d iiber- sich hinaus sein kann«.'* Erst die Theologie kann
em Menschen aufweisen, woraufhin er sich transzendiert. Die
ntscheidung in dieser Frage muB aber jedem einzelnen Men-
vorbehalten bleiben.
‘Auch Helmut Thielicke greift Frankls Gedanken der Selbst-
nszendenz des Menscheniauf. Er stellt ihn im Entwurf seiner
ristlichen Anthropologie? ausfiihrlich dem Menschenbild
Freuds gegeniiber. Indem djeser das orientierende Woraufhin
Inidet Therapie vollig ausklammert betont jener das »daB«
nerDimension der Wette und Normen. Thielicke stellt
die »Weltanschauun sfrage«, ob von der »Realitiit des
ormatwen« also von derF»normatwen Instanz des Gewis-
< iberhaupt neutral ges rochen werden kann. »Kann man
om Gew1ssen anders reden als so, dal man zugleich sagt, was
gebiete? Kann man von Verantwortung anders sprechen als
daBl man sagt, was sie einhialtet?«!5!
Dieser Gedanke dréngt sich ebenfalls in Frankls Frage nach
dem Sinn des Lebens und msbesondere nach dem Sinn des
Leidens auf. Zielt nicht dle Erkenntnis, da3 das Leben Sinn
hat, auf die Frage nach dem Inhalt, also welchen Sinn es hat?
An diesen Stellen liegen dxe welterfuhrenden Ankniipfungs-
punkte fiir eine christliche Anthropologle
-+ Den Aspekt des Leldené dessen Duldung Frankl ja als
ochste menschliche Leistung beschreibt, greift auch Bosche-
meyer kritisch auf. Frankl erwecke mit derartlgen Satzen
zumindest den Eindruck des Synerglsmus als ob ein Mitwirken
'des Menschen zur Erlangung der gottlichen Gnade notwendlg
| Keinesfalls darf aber selbst im bewuBten Dulden irreversi-
bler Erkrankungen ein Unterton mltschwmgen der den Homo
?patlens dazu veranlaft, 51éh seiner Leistung vor Gott zu
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rithmen. Eine klare Gren221ehung ist hier immer im Auge bAll
behalten.*

Hans Kiing betont das Verdienst Frankls, aufgrund der |

Orientierung am Geistigen iiber Freud — Religion als Sublimie-
rung der Libido — und Jung - Religion als unpersonlicher
Ausdruck eines kollektiven UnbewuBten —, aber auch tiber
Adler und Fromm hinausgefiihrt zu haben. Trotzdem bleiben
King Fragen: »Ob man so rasch von der >Faktizitit« auf die
Transzendentalitidt« des Gewissens schlieBen kann: von der
Stimme des Gewissens auf eine >auBermenschliche Instanz< gar
>personaler Seinsartc, ja auf einen >unbewuBten Gottc?«>
Zumindest muf vor zu schnellen Schiuflfolgerungen und Urtei-
len gewarnt werden, die hinter allem Geistiges oder gar
Religioses sehen. Trotzdem besteht die Bedeutung Frankls
darin, daB er deutlicher als alle anderen groflen Psychothera-
peuten auf die geistigen Fragen innerhalb der Psychotherapie
hingewiesen hat, indem er die Sinnfrage gestellt und ihren
Zusammenhang zur Gottesfrage aufgezeigt hat. !

Hinsichtlich der Beziehung zur jiidischen Religion|— Frankl
ist ja Jude — weist Boschemeyer auf das Franklsche Person-
Verstindnis hin. Die Existenzanalyse charakterisiert aufgrund
der These vom »unbewuBt Geistigen« den Menschen als »gei-
stige Tiefenperson«. Diese Merkmale tragen deutliche Ziige
des jidischen Menschenbildes. »Dennoch: Die Logotherapie
ist ihrem Verstdndnis nach weder von ihrer anthropologischen
Voraussetzung her noch im Blick auf ihr therapeutisches Ziel
theologisch orientiert.«'>*

Zusammenfassung |

Religiositit ist fiir Frankl das Erleben der eigenen Fragmen-
taritit und Relativitit auf dem Hintergrund des Absoluten.
Dieses Absolute aber ist letztlich unfaf3bar, nicht beschreibbar,
weil es in der Transzendenz verborgen ist. Frankl charakteri-
siert das menschliche Erlebnis der Fragmentaritit und/Relativi-
tat in der Bezogenheit auf Nicht-Fragmentarisches und Nicht-
Relatives, also Absolutes, als Geborgenheit. Somit wird deut-
lich: Das, worin sich der Religiose geborgen weil3, ist in der
Transzendenz verborgen. Deshalb gibt es fiir das Suchen auch
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efundenes — es verbleibt ja in der Transzendenz —, es gibt
‘das Gesuchte. ‘Und dieses Gesuchte ist dem Suchenden
ben —-nicht in seiner »Was-heit«, aber doch in seiner
n DaB-heit«. Die Immanenz kennt also eine Intentionali-
t, die vor der Transzendenz haltmachen mu8.
Aus dem Blickwinkel der existenzanalytischen Lo gotherapie
ch fiir den religiosen Menschen Gott immer transzendent,
aber auch intendiert; er ist der immer Schweigende, aber auch
er immer Gerufene; er ist das niemals Aussprechbare, aber
uch das je schon Angesprochene.'>
,1e Intentionalitét der Immanenz 148t sich aber konkretisie-
1) Sofern ich existiere, existiere ich auf Sinn und Werte hin;
fern ich auf Sinn und Werte hin existiere, existiere ich auf
twas hin, das mich selbst notwendig an Wert uberragt das
esentlich von héherem Wertrang ist als mein eigenes Sein —
‘1 nderen Worten: ich existiere auf etwas hin, das auch schon
Etwas sein kann sondern ein Jemand sein muf, eme
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Die Fille humanwissenschaftlicher Forschungsergebnisse
und anthropologisch-philosophischer Reflexionen hinsichtlich
der Frage nach dem Menschen, seinem Verhalten, seinen
Bediirfnissen und seinem Wesen ist inzwischen nahezu uniiber-
schaubar geworden. Immer neue Erkenntnisse zwingen den
Beobachter zu vorsichtigem und abwéigendem Urteil in bezug
auf Aussagen iber den Menschen. Eines ist deutlich: Als
komplexes Wesen steht er in einem komplexen Geflige. Die-
sem Tatbestand kann nur eine differenzierte Sichtweise gerecht
werden. Deshalb wird vom Menschen gesprochen als Homo
faber, Homo sapiens, Homo patiens, Homo religiosus, Homo
psychologicus, Homo soziologicus, Homo oeconomicus etc.
Der Mensch wird atomisiert.

istischen Sicht und Lebensweise des Menschen er-
Jenn wo gerit dieser in seiner Erfahrung der Einsam-
Hilflosigkeit; der Trauer, der Verzweiflung und des
dgens angesichts der Faszination vom Perfekten, von
jnd Erfolg in den Blick? |

d Empﬁndungen gesehen wird, 148t sich vom »ganzen«
en sprechen, 1aft swh uberhaupt nur die Frage nach
Die Ganzheitlichkeit des Menschen orhegende Studie e#hebt kemesfalls den Anspruch
, ge umfassend nachgegangen zu sein. Dieses ist auch

So sinnvoll diese Vorgehensweise hinsichtlich einer struktu- htiht Thema. Vielmehr beschrankt sie sich auf die Betrach-
rellen Erfassung ist, so gefihrlich ist sie aber dann, wenn " efenpsychologischer FJ;rkenntmsse hinsichtlich des Phé-
einzelne Erscheinungsformen absolut gesetzt werden, oder Religion. Hier geht es ihr um die Zusammenschau der
wenn Forschung ohne Riicksichtnahme auf interdisziplinéire ; niertesten tlefenpsyhchologlschen Schulen. Die Fiille
Interdependenzen betrieben wird. Die Auswiichse eines sol-

mengetragenen Mavtenals zeigt, wie vielfaltig religio-
chen Vorgehens zeichnen sich derzeit immer deutlicher ab rfahirungen, Uberzeugunﬁen und Erscheinungen interpre-

Wissenschaftler der unterschiedlichsten Disziplinen warnen ierden konnen. Deshalb muf3 vor verkiirzten Schiufol-
vor den Folgen isolierter Reflexionen, und engagierte Bevélke- unge» vor Eklektizismug und Synkretismus ausdriicklich
rungskreise wecken vermehrt das BewuBtsein fiir, soziale, erden. Die Matenalfulle zeigt, welche Vorsicht im
okologische und politische Lebenszusammenhange] Wenige finblick ‘auf ein Urteil iiber; ein|derart zentrales Phanomen,
Beispiele mogen dies verdeutlichen. ¢s das Religiose darStelli, geboten ist.
Menschsein unter dem Primat der materiellen Leis;ungsma- K "

ximierung muf zu hartem Konkurrenzkampf fiihren. Die

MiBachtung 6kologischer Bedingungen zugunsten Skonomi-.
scher und praktikabler Vorteile muf3 zwangsldufig das Gleich-
gewicht des natiirlichen Lebensraumes zuungunsten der Natur
und damit auch elementarer menschlicher Bediirfnisse zersto-
ren. Die Medizin vermag die Frage nach menschhchem Leid
und dessen Bewiltigung nur unzureichend mit klinischer Tech-
nologie zu beantworten. Und die Steigerung der »Lebensquali-
tit« findet ihre problematische Antwort in materiellem Zu-
wachs und erhohtem Freizeitangebot und Komfortangebot.
Immer dringendere Fragen lassen die Unzuldnglichkeit einer

ufforderung zum Dialog
bschlieBend sollen deshalb einige Gesichtspunkte fiir eine
ertung der tiefenpsychologischen Aussagen aufgezeigt wer-
n; die insbesondere fiir den Dialog mit der Theologie von
deutung sind. Dal} dieser: ]Dmlog zwischen Psychologie und
ologie gefithrt werden muB, ist aufgrund der Forderung
ch'einer ganzheitlichen Sicht des Menschen zwangsldufig.
¢il das Religiose phéinomenologisch zentral zum Menschen
ort, bedarf es dieses Dlal' ges notwendigerweise. Wie die
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er Offenbarung, wihrend die Psychologie der Frage
sich der Mensch der Offenbarung stellt.
loglsche Reflexion hat sich deshalb hinsichtlich der
duellen Rezeption des Offenbarungsgeschehens mit den
ssenschaftlichen Erkenntnissen auseinanderzusetzen.
ebenso: hinsichtlich der Kanonisierung religioser In-
1d der Strukturbildung rehgloser Formen. Die Psycho-
bt demgegeniiber, wenn sie ihren Zusténdigkeitsbe-
ht: Verlassen will, in bezug auf Aussagen iiber Inhalt
en der Offenbarung auf die Theologie angewiesen.
jedoch voraus, daBl das Offenbarungsgeschehen als
auf Transzendenz anerkannt wird. An dieser Stelle
tiefenpsychologischen Interpretationen von Sig-
iteud, Alfred Adlenund Erich Fromm zu kurz.
1 gle Ohne den Blick fiir die psychische Vorfindlichkeit
nschen und Psychongle ohne den Blick fiir die Seele

Ausfithrungen deutlich gemacht haben, ist dieses Gesprich:
bereits vielfiltig aufgenommen worden, meistens jedoch in der
Konfrontation mit einer einzelnen tiefenpsychologischen Schu
le. Die Diskussion im Kontext der tiefenpsychologischen:
Aussagen bleibt bislang weitgehend eine Forderung. So wir
zu untersuchen, welche Praktikabilitdt, Relevanz und Tragfa~
higkeit den religionspsychologischen Ausfﬁhrungcn fir die
Auseinandersetzung mit der Theologie zukommen.*

Die vorliegende Arbeit ist von der Uberlegung geleitet, daB
die Frage nach dem Menschen nur interdisziplinar gestellt und
behandelt werden kann. In diesen Zusammenhang gehort auch
die Frage nach Religion — als zentralem Merkmal menschlichent
Erlebens und Denkens, menschlichen Glaubens und Hoffens:
Sowohl Psychologie als auch Theologie wenden sich diesem
Themenkomplex aus ihrem jeweiligen Blickwinkel zu und:sind
deshalb zum Dialog herausgefordert. Das Religié')se wird somit
zum Hauptthema fiir Psychologie und Theologie i in, der intet- ‘fur die Transzendenz bleiben in ihrer jeweiligen
disziplindren Frage nach dem Menschen. Menschen fragmpntarlsch

Im Religiosen offenbaren sich die Sinnfragen und Existenz- L : 5
fragen des Menschen. Mythen und Symbole, Dogmen und g
Riten gewinnen unter dieser Perspektive ihren entscheidenden araktenst]ka theo%oglscher Anthropologie
Aussagegehalt. Sie erfassen das Ringen des Menschien in.den
existentiellen Fragen und Aufgaben menschlichen Lebens und
Uberlebens, wihrend sie es gleichzeitig transzendx@ren Die
religiose Frage steht in Beziehung zur Sinnfrage und | Existenz-
frage. Einerseits lassen sich Religionen als anthropologische

‘ufr Vertlefung des gefdrderten Dialogs sei deshalb auf
esentliche Charakteristika der theologischen Frage
Menschen hmgewtesen hier im Kontext der christli-

Sinn- und Existenzentwiirfe fassen, andererseits kann umge- e ngChe Anthropolo ie 51eht den Menschen begriindet
kehrt die Frage nach Sinn und Existenz zur religiégen Frage 16 1ne;_Gesch1c.hte vo auBerhglb selner' selbst: Zum
werden oder zumindest der religiosen Intention entsprechen. hren,“Menschen wird er, 1r11dem er diese Geschichte hort und

insie hineingenommen wird. Es ist die Geschichte vom

Dieser wechselseitige Bezug fordert Psychologie und Theo-
shandeln Gottes m1t det Welt, das die menschhche Exi-

logie auf, ihre wissenschaftlichen Erkenntnisse auszutauschen.
Dies darf jedoch nur im Rahmen klar abgegrenzter Zusténdig-

keijt geschehen, um unzulédssigen Synkretismus zu vermeiden, k n auf diese Geschi hte sichtbar wird. Menschhches
Hier liegt auch die Ursache fiir manchen feindseligen und be' wird; somit zur AuSemandersetzung im Hoéren und
dngstlichen Unterton, der in diesem Gesprach hin und wieder orten, Well es den A trieb und die Zielrichtung von
anklingt. l |

Sieht die Psychologie den Menschen vornehmlichjin seiner Die Geschlchte vom gotthchen Heilshandeln hat den Men-
Bedingtheit der Lebenszusammenhénge, so sieht ihn die Theo- '
logie vor dem Hintergrund seiner Relation zu Gott. Das
Phinomen des Glaubens wird damit fiir die Theolpgie zum

s¢ en und zur Welt. B muht man sich umgekehrt das
ese des Menschen von seinem »In-der-Welt- Sein«® aus zu
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bestimmen, bedeutet dies, es als Schnittpunkt zahlreicher
Relationen zu verstehen, deren tragende Beziehung die Bezie+
hung des Menschen zu Gott ist. Die Frage nach der Ganzheit,
nach der Identitit des Menschen kann somit theologisch nur
vor dem Hintergrund seiner Relation zu Gott gesehen werden.
Menschliche Identitit begriindet sich in der Gottesebenbild-
lichkeit des Menschen, wie sie im priesterschriftlichen Schop- '
fungsbericht angesprochen ist. Diese fithrt den Menschen in die
Verantwortlichkeit gegeniiber Gott und in die Verantwortlich-
keit gegeniiber der Schopfung. Auf der tragenden Basis der
Gott-Mensch-Relation bejaht eine theologische Aanthropolo
gie deshalb die Verantwortlichkeit des Menschen’, seine Fahig-
keiten und seine Liebe zum Leben. Theologische Anthropolo-
gie sieht den Menschen als offenes System: Als Angeredeter
findet dieser seine Menschlichkeit nur im Verhiltnis zu einem
Gegeniiber und ist damit befreit aus dem Kreisen um sich
selbst. Er hat Hoffnung und Zukunft.® « .
Theologische Anthropologie thematisiert aber auch die Ge-
brochenheit der unmittelbaren Beziehung von Gott und
Mensch. Indem der Mensch sein will wie Gott, wiyd er zum
Rebell gegen Gott. Dabei scheitert er zunehmend|an seiner
Freiheit und Verantwortlichkeit. Der Versuch einer gottlichen
Lebenssteigerung jenseits der geschopflichen Grenzé;:n fiihrt zu
einer immer tieferen Entfremdung des Menschen von Gott, die
nur deshalb nicht im menschlichen Chaos endet, weil Gottsich
entschlieft, in Christus die »Wende der Welt«he rbeizufithren.’
Im Glauben an Christus, der durch Kreuz und Auf;erstehung :
diese Wende der Welt verbiirgt, vermag der Mensch nun -
einerseits zur Erkenntnis der tatsdchlichen Situation seiner
eigenen Existenz und des Menschen iiberhaupt zu gelangen '
und ist andererseits zur Nachfolge Christi und damit zu neuer -
Verantwortlichkeit beféhigt. |
‘Die Erkenntnis der wahren Situation der menschlichen
Existenz sieht den Grund menschlichen Scheiterns in der
Siinde, dem Bestreben des Menschen, wie Gott sein zu wollen:
»Das Sich-Rithmen, die Siinde meint jeden Versuch des Men-
schen, den grob-sinnlichen ebenso wie den sublim| geistigen,
sich aus der Gott-Mensch-Relation 1osen zu wollen.«" In aller
Konsequenz fiihrt diese Haltung den Menschen (azu, sich
seiner Verantwortung zu entziehen, indem beispielgweise das

al oder die Triebhaftigkeit fiir die eigene Unzuldnglich-
antwortlich gemacht werden.
bringt das zum ‘Ausdruck, wenn er den Widerspruch
er Geist« (Gal. 5,22) und »Fleisch« (Gal. 5,191f.)
eibt. Es handelt sich dabei um zwei qualitativ grundsétz-
/er _1cd.ene Daseinsmodi. Als pneumatisch, also geistig
shungsweise geistlich bestimmter Mensch ist der auf Gott
Cl ‘ht‘ete und gleichzeitig von Gott gerechtfertigte Mensch
sehe n;:Demgegenﬁber lebt der sarkische, also fleischliche
1 ch als ein sich selbst rechtfertigender in einem defizienten
semSn;odus.s Dieser Widerspruch zwischen Geist und
ch kennzeichnet den Daseinsraum des Menschen. Erst die
nntnis: der Gott-Mensch-Relation fithrt zur Erkenntnis
Wahrheit. =
Damit wird .die Soteriologie, die Lehre vom Heil, zum
r;algn Merkmal einer theologischen Anthropologie,’ denn
cologische Frage nach dem Menschen spiegelt sich wider
k t Auslegung der Soterjologie. Durch das Rechtfertigungs-
ndeln Gottes ist der Me:bsch zum wahren und heilen Men-
en befreit. »Die Geschichte von Gottes Heilshandeln mit
Welt, die in der Christysgeschichte Gestalt gewonnen hat, \
t in die Erméachtigung zam Leben und in die VerheiBung"
ebens alle Menschen hinein.«'! Das Leben wird zur
gaba , Zur Herausfordeypng, zum Imperativ — getragen vom
1ben an die Gabe des ILebens, vom Zuspruch der Gnade.
Dieser Glaube macht verantwortlich, und der Glaubende
sich dabei in seiner Verantwortlichkeit von niemandem
treten lassen. Als Beauftragter hat er seine spezifischen
higkeiten in Verantwortung 'vor Gott, sich selbst und der
Wel : u verwirklichen. Maf3stab fiir sein Handeln ist die Liebe
lenn Christus nachfolgen |heifit lieben. Und Liebe ist da;
tane Geben aus dem UberfluB, dem Reichtum des Lebens:
raus, den der Mensch empfangt, weil er angesprochen ist von
eschichte der Liebe Gottes zur Welt und den Menschen.
) ;ens‘ch weif sich geliebt, bejaht und angenommen. Diese
jeschichte begriindet deniReichtum seiner Personlichkeit.

Die Entfaltung dieses Reichtums unter dem Mafstab der
et ;steht - damit in Koh}frontation zu reglementierenden
({gfammen, Systemen und starrer Gesetzlichkeit.'? Sie ge-
hlght in der Nachfolge QPristi und erhilt ihre Befihigung
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durch Christus: »Ist somit jemand in Christus, so ist er ein
neues Geschopf« (2. Kor. 5,17a). Christus ist die »personale - ie Theologie, wo sie die Blickrichtung zur Transzen-
Bindungsmacht, die zu Partnerschaft und Verantwortung ruft ' derheit zu Christus, nicht verstellen, sondern 6ff-
und darum auch die Auseinandersetzung mit dem Geschickin’ ' st ann; wenn dies nur implizit geschieht. Damit soll
sich begreift«." tickt sein, dafl auch dort, wo die Psychologie den Blick
Christusnachfolge geschieht aber immer im Spannungsfeld seitige Realitit einer Transzendenz nicht zuldBt,
der Welt, das von Grenz- und Konfliktsituationen gekenn: ertvolle Einsichten gewonnen werden, die den
zeichnet ist. Selbst das Ganze der Welt steht aufgrund der ‘hck n d1e psychische Existenz erweitern. Die aus diesen
duflersten Grenzen von Anfang und Ende respektive Schop gezogenen SchluBfolgerungen sind jedoch hinsicht-
fung und Jiingstem Tag in diesem Spannungsfeld. Zum einen . &8 Primissen von der T heologie kritisch zu priifen.
ist die Welt von Gott geschaffen und bestimmt, zum anderén kantes Beispiel fiir/diese Uberlegung ist der von Freud
aber ist sie von Gott abgefallen und hat ihre gottliche Bestim Lewiesene Vater Komplex Kem Theologe w1rd bestrelten
mung verfehlt — Gott 148t sie dennoch nicht, sondern will anih
wieder zu seinem Recht kommen und sie zur ursprunghchen
Bestimmung zuriickfiihren.
Der »Druck der Wirklichkeit«, wie er in den Grenz- un
Konfliktsituationen spiirbar wird, ist deshalb eschatologisch
bedingt. Die abgefallene Welt ist gekennzeichnetivon einer
zeitbedingten Ungunst der Verhiltnisse, dem »alten Aong;,
gleichzeitig hat Jesus Christus mit seinem Leben, Sterben und

dort werden psychologische Erkenntnisse zur

atererfahrungen 1dent1flzlert ist. Dlese psychische
echtlgt Jedoch nlcht Gott zwmgend als erhohte

( on der Theoiogle in dieser Generalitit in. Frage
den muB The(blogxe kann demgegenuber durchaus

Auferstehen jedoch die eschatologische Wende der Geschichte: je ufgrund 1_ \rex andersgearteten Pramissen emer
bereits vollzogen, so daB der »neue Aon« schon »mitten unter en und sich offenibarenden Realitét Gottes zu Schluf-
uns« ist, wihrend der »alte Aon« daneben noch weiterliuf enigelangen, di¢ auf das Gottesbild des Menschen
Christliche Existenz steht also im Spannungsfeld zwischen den ¥ At : ‘

beiden Aonen, weil die Wiederkunft Christi und damit d unterlag der Gefahr, theologische Befunde mit tie-
endgiiltige Erlosung der Welt noch ausstehen. Der .Glaubende hoIoglschen Kritetien zu beurteilen, ohne auf die ver-

lebt als eschatologische Existenz im Schatten der 15elt in der enen Voraussetzungen der unterschledhchen anthropo-
Spannung zwischen dem »Schon-jetzt« und dem »

och-nicht« sitze ei hen— eine Gefahr, die in umgekehi-
des Reiches Gottes.!

1 ' 5 eb nso der the loglschen Ausemandersetzung 'mit
[ ‘ .

1 e psychOlogle acht Aussagen uber die ontologi-
Perspektiven fiir das interdisziplindre Gespréich Bedingungen: menschlichen Schuldigwerdens,  iibér
bhaftlg it, Freiheit, ;:lebﬁ und Verantwortlichkeit. Theo-
" Die Reflexion einer theologischen Anthropolqbgle thacht uber die Ursdche der Schuld und die Méglichkeit
deutlich, daB Menschsein seitens der Theologie zentral als In- mdung ‘Tiefe npsychologle thematisiert die »Ge-
der-Welt-Sein auf der Basis der Gott-Mensch-Relation ges henheitg der. Existenz Theologie den »Bruch« zwischen
hen wird. Das In-der-Welt-Sein des Menschen fordert den e sch; den »j«“alh in die Faktizitit«. ;
Dialog mit der Psychologie und anderen Humanwissenschaften hOlogle beschreibt, was den Menschen zum Men-

heraus. Die Bedingung einer eindeutigen Kompetenzabgren- e er zu sich selbst kommt. Theologie erklirt,
zung bleibt jedoch bestehen. ch von sich \selbst entfremdet hat. Die Gott-

\

|

i
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1ssagen lassen sich nur vor dem Hintergrund seiner
1aftstheoretischen Denkvoraussetzungen einordnen.
ben : zeitbedingt einem mechanistischen: Bild ‘der
en Seele verhaftet, das auf seinen Triebcharakter
st. Eine Teleologie findet in diesem Menschenbild
im. Ebenso. kann der Gedanke der Transzendenz

Mensch-Relation wird zum theologlschen Vorzeichen vor der
anthropologischen Klammer,"

AbschlieBend soll die Bedeutung der t1efenpsychologlschen
Aussagen und Interpretationen fiir das Gespriach mit der Theo-
logie in ihren wesentlichen Ziigen zusammengefaf3t werden

Sigmund Freud

Sigmund Freud kommt das Verdienst zu, die Frage nach d
Seele neu thematisiert und dann in die breite wissenschaftliche ,
Diskussion gefiithrt zu haben. Mit Freuds Gedanken erdffnen _ber ist Alfred Adlers Individualpsychologie zur
sich vollig neue Perspektiven in der Diskussion um das seeli* zunéchst wesenthch freundlicher emgestellt Sie sieht
sche Geschehen im Menschen. Bis heute geben sie Anlafl zu gn als Wesen, das sich aufgrund seiner Schicksals-
vielfaltigen Uberlegungen und Modifikationen. Ziele 'setzt. In diesen Kontext gehoért auch das

Hinsichtlich der Aussagen zur Religion steht:der Proje dankengut Es offenbart dem Menschen die Ziel-
tionsgedanke im Mittelpunkt der psychoanalytischen Refle- seines Strebens die Erhaltung und Vervollkomm-
xion. Infantiles Wunschdenken treibt den Menschen aufgrund @‘IlSChhelt x?sdler wertet deshalb die Aussagen der
seiner Hilflosigkeit und Schutzbediirftigkeit zu den bekannten itigung fiir seine wissenschaftlichen Einsichten in
religiosen Vorstellungen. Gott kann deshalb als iiberhoh arakter des menschlichen Daseins.

Vater-Imago interpretiert werden. Die Theologie wird sich m Stelle wird die Individualpsychologie zur Heraus-
dem Gedanken der Projektion auseinandersetzen miissen’ for die TheO}Ogie-' Die Betonung der Zielorientie- -
insbesondere dort, wo sie der Frage nach Gottesbildern auf- 1ataktetistisc es Element christlichen Glaubens — wie
grund personaler Erziehungserfahrungen nachgeht: Die Rel G danken de‘ ‘Umkehr oder der imitatio dei sichtbar
tion zwischen individueller Biographie und spezifischen Gla - inKorrelation zur Umweltprigung des Menschen
bensiiberzeugungen kann und darf nicht {ibersehen werde edeutet aber, daB auch christliche Verkiindigung
Die Reduktion Gottes auf den PrOJektlonsgedaqken wird der lick fiir-das individuelle Schicksal des Angespro-
Theologie jedoch nicht nachvollziehbar sein. | ! in-Blick, der der Versuchung einer

Ahnliches gilt fiir die Sichtweise der Religion als umverseller ) tlon heologischer Wahrhelten und Rlchtlgkelten
Zwangsneurose. Die Strukturierung religioser Erfahrungen
und Handlungsweisen im Zuge konfessioneller Tradition muB
sich die kritische Anfrage gefallen lassen, 1nw1¢fern gewisse 2 Ideahsmus dlers bewerten, der seinen Ursprung
Erscheinungsformen repressiven Charakter tragen, der die ‘ ] t. Adler sieht den Menschen als von
Individualitidt des Gldubigen unterdriickt. Schirfer gefrag ‘ seit } langel resultieren im wesentlichen aus
Wo wird die Hilflosigkeit eines (gliubigen) Menschen ausge: ngs ehlern und schlechten Sozialstrukturen. So riickt
nutzt um eigener Vorteile willen? Hier ist beispielsweise an die inschaftsged ke mit. dem Anliegen der Vervoll-
Verkniipfung der Schuldfrage mit finanzieller JOpferbereit‘* ‘ ! ,
schaft gedacht. Trotzdem wird die christliche Theologle Freud o0lo ie. Gott wird zur Chiffre fiir die Konkretisierung
auf die grundsatzliche neutestamentliche Unters¢he1dung von ‘ mmenhe1ts1déte Damit bleibt fiir eine transzendente
Gesetz und Evangelium verweisen. [ . ‘ 1 o5 Menschen kein Raum.

als die Ind1V1dualpsychologle wird die Theologle
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Christliche Theologie sieht demgegeniiber den Menschen in i\ ben keinen Gegensatz, vielmehr wird die Christus-
der Verantwortung vor Gott. Sie erhebt diese Relation zum ung zur Voraussetzung der Selbstverwirklichung,
Kriterium ihrer Anthropologie. Deshalb vermag sie auch die tusiist im Schwachen méchtig (2. Kor. 12,91.). Die
Schuldfrage nicht mit dem generellen Verweis auf ungiinstige nsc Relation ist deshalb kein sklavisches Abhéngig-
Sozialisationsbedingungen zu beantworten. Diese wird sie in’ Itnis; bei dem alle Krifte des Menschen auf Gott
den Blick nehmen, dann aber die Verantwortlichkeit des: et sind; vielmehr befreit diese Beziehung den Men-
Menschen thematisieren. So sehr sich Individualpsychologie W‘ hrnehmung der Fiille seiner Lebensmoglichkeiten
und Theologie im Gedanken der Teleologie treffen, ihre:

Ausrichtung bleibt verschieden. 1begrenzt den Menschen auf sich und seine Leistungs-

Erich Fromm v is und das Angewiesensein des Menschen auf Tran-

‘ Zu. Fromms Zielbild ist der universale Mensch,
Noch deutlicher als Adler fragt Erich Fromm nach dem n Kréften der Vernunft und Liebe lebt. Die -

Zielbild des idealen Menschen. Geht es Adler um den Men- te des Gottesbegriffes wird fiir ihn zur Geschichte des
schen in der Gemeinschaft, wobei das Individuum hinter dem \ n ik -
Gemeinschaftsgedanken weit zurticktritt, steht fiir Fromm der
einzelne Mensch mit seiner Orientierung und seinem Habltus
im Mittelpunkt aller Uberlegungen.
Fromm weist auf die existentiellen Bediirfnisse des Men-
schen hin. Thre Erfiillung ist abhéngig von der Charakterorien-
tierung des Individuums, die geprégt ist von den sozio-6kono-
mischen Verhéltnissen. Religion entspricht dem Bediirfnis des

|

: ustavJung wihlt nun einen vollig anderen Zugang in
ach Religion unﬁ Religiositit des Menschen. Als
sychisches Geschehen gehort Religiositét in den

Menschen nach einem System der Orientierung mit emem 1 ungsbereich der PS)J che, genauer noch: in den Bereich

Objekt der Hlngabe : < : llektiven' UnbewuBteln Angefiillt mit archetypischer
Die Theologie hat sich insbesondere mit der Unterscheldung ist.die Seele »na urallter religiosa«.

Fromms in autoritire und humanistische Religion ausqlnande Chy akterisierung : jelgt einen maBgebhchen Unter-

“zusetzen. Sie wird immer wieder der Frage nach autoritiren
Strukturen und Inhalten nachgehen miissen; auch ihr konfes-

cht ‘mehr der kompensxerende Erklarungsversuch und
sioneller Apparat bleibt von derartigen Versuchungen mcht

Ausdruck des mehr ‘oder minder sich in seiner

verschont. Hilfl 1gkelt erkannt habe iden *Menschen. Als psychische
Christliche Theologie wird sich jedoch gegen eine Glelchse ‘ ist'sie vielmehr eine Funktion seelischen Geschehens.

zung mit autoritirer Religion verwehren. Die Auffassung der eser Blickwinkel eroffnet dem Gesprich mit der Theolo-

Religion als Machtfaktor tibersieht, dal gerade die biblische un'eine neue Ebene der Auseinandersetzung. Es geht

Tradition die personliche Beziehung der Gott-Mensch-Rela- | ehr um die Dlskussm der Akzeptanz religioser Offen-
tion betont; eine Beziehung, die die Freiheit und Veﬁantwort-
lichkeit des Menschen im Blick hat. Sie hat nichts mit einer.
falschen Allmachtsvorstellung Gottes zu tun, die Menschsein
als marionettenhaftes Funktionieren suggeriert. Sp bilden

Selbstverwirklichung und Christusverwirklichung im christli- u nsvollzug des modernen Menschen von Bedeutung Wo

1lft der Theologle ‘zunachst Religiositét im psychl-
eschehen ems1cht1g‘und durchschaubar zu machen.




262 Psychologie und Theologie im Dialog

{ven fiir.das interdisziplinire Gesprich 263

hat beispielsweise theologisches Reden anzusetzen, wenn es” rigibleibt noch die Parallelisierung der biblischen Tradi-
die Religiositit des Menschen ansprechen und bewuftmachen it einer Fiille gnostischen, mystischen und alchimisti-
will? Bedarf es nicht einer erh6hten Sensibilisierung fiir religi aterials.
se Erfahrung, wenn die Seele »naturaliter religiosa« ist?- : gesamt ist jedoch die weitreichende religionspsychologi-
Jungs Aussagen sind ein Pliddoyer fiir das BewuBtwerden ‘ eutung C. G. Jungs hervorzuheben, deren Tragweite
religioser Erfahrung. Dies wird moglich iiber die Begegnung ler zahlreichen Sekundarliteratur bis heute noch nicht
mit Dogmen und Ritualen oder tiber den Weg der Individuas stédndig ausgelotet ist.
tion. So fasziniert Jungs psychologische Interpretation religio- g :
ser Symbole, Riten und Dogmen - sie erdffnet einen neuen- e ‘
Verstehenshorizont altbekannter Inhalte und Formen. Jung ”iktfor‘Emil Frankl
weist — dhnlich wie Fromm — dariiber hinaus nach, da in den-
Traumen des modernen Menschen mythische Vorstellungen
verarbeitet werden. Damit werden — nach Auffassung der
analytischen Psychologie — auch Trdume zum Ausdruck religio-
ser Bediirfnisse und Erfahrungen. Diese Beobachtung ist ins-
besondere fiir Psychotherapie und Seelsorge von Bedeutung..
Christliche Theologie wird aber auch Bedenken gegen J ungs
Ausfithrungen anmelden. Der ausgesprochen weite Religions-,
begriff Jungs erweckt den Eindruck, daB religitses Erleben:
nicht selten im Nebulosen entschwindet. Der Begegnung mit
religioser Ur-Erfahrung fehlt die Konkretion, wie sie der
christliche Glaube in seiner tradierten Form kennt. Wird damit
die hochste Stufe religioser Erfahrung zur {Privatreligion?
Christliche Theologie wird sich immer auch um die praktische
Umsetzung des Glaubens bemiihen, die nicht losgelost von
Formen und Traditionen denkbar ist. Jungs Verdienst ist hiet
der Aufruf zur Eigenstindigkeit religidser Erfahrung, diese hat.
jedoch in eine verantwortete Glaubenspraxis zu miinden.
Christliche Theologie wird sich auflerdemi{'mit manchen
Uberlegungen auseinandersetzen miissen, diel von Jung au
dem Weg psychologischer Reflexion entwickelt worden sind
Hier ist insbesondere an die Vorstellung der Quaternitét, der
Integration des Basen in das Gottesbild zu denken. Gerade das
Hiob-Buch Jungs, das ja weniger als wissenschaftliche Arbeit;
denn als groBerer Essay verstanden werden will, stellt fiir den
Theologen eine ungeheure Herausforderung dar. Auferdem-
bleibt seitens der Theologie die Korrelation von Christus und
dem Archetyp des Selbst scharfer herauszuarbeiten; dies insbe-
sondere aufgrund der Tatsache, dafl Christus, Atman und Tao
nicht selten als auf einer Ebene stehend genannt werden.

iktor Em11 Frankl geht ebenso wie Jung phidnomenologisch
et die Re11g1031tat jedoch der geistigen Existenz der
Damit betont er ihren Entscheidungscharakter.
' ‘Melnung nach Freud und Jung die Rehg1031tat
°T psychischen Triebdynamik verhaftet, so stellt sie
1 in den noetlschen Bereich und kann sie deshalb eng mit
( erapeutlsc' len Frage nach dem Sinn verkniipft sehen.
- 1agt: 31ch dann als umfassenderer Sinnglaube kenn-
¥ l
liegt die Nahtstelle fiir den Dialog mit der Theologie,
h’ mit der existenzanalytischen Logotherapie im Ver-
N8 den anderen tiefenpsychologischen Schulen am un-
hz;ertesten auf“( ehmen ldBt. Frankl stellt Religion re-
tive Religiosité ?‘ucht in Frage, er thematisiert vielmehr
nzentralen Stellef;xwert im menschlichen Suchen nach dem
des Lebens. Al f’sychologe weil} er um die Grenze seiner
A digkeit, ohne |den Verweis auf Transzendenz auszu-

P
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Chnstllche Theologie wird sich von Frankl insbesondere
nregen lassen, die Si nfrage inihrer Urspriinglichkeit, in ihrer
‘ yschhchen Ind1v1d 1alitit und ihrer Dynamik ernst zu neh-
11, ohne vorschnell theologlsch »fertige« Antworten zu
eben. Sie wird gera le in dieser Frage die Moghchkelt des
esprachs mit Zeitge ossen suchen, die - nach eigener Aussa-
{ ~~Rehg10s1tat nicht kennen um sie auf den Sinnhorizont des
istlichen Glaubens aufmerksam zu machen.

Christliche Theologl\e wird dariiber hinaus den von Frankl
angesprochenen Gedanken der Uber-Person als Charakterisie-
ung Gottes aufnehme‘n um ihn theologisch weiterzufiihren.
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Gerade der personale Bezug zwischen Gott und Mensch in der
von Christus gestifteten Gemeinschaft ist ja ein Proprium

christlicher Theologie.

AuBerdem wird christliche Theologie die anthropologischen
Merkmale der Verantwortung und des BewuSBtseins aufgrel-
fen, um sie in den Kontext verantworteter Frommigkeit im
Angesicht Gottes zu stellen. Sie wird sich damit gleichzeitig die
kritische Anfrage gefallen lassen miissen, inwiefern bestimmte

theologische Lehrmeinungen und konfessmnelle Strukturen
der Freiheit und Verantwortlichkeit des Menschen entgegen-

stehen und diese nicht zur Entfaltung kommen lassen.

Christliche Theologie wird andererseits die existenzanalyti-
sche Logotherapie nachhaltig darauf hinweisen, den Spielraum
menschlicher Méglichkeiten nicht zu iiberschitzen. Die an-
thropologische Reflexion der Existenzanalyse bleibt auf den
Kontext der Gott-Mensch-Relation angewiesen.

Der Dialog zwischen Psychologie und Theologle muf ge-
fihrt werden, das gebietet die Verpflichtung zu einer ganzheit-
lichen Sicht des Menschen. Dieses Gesprich bleibt vor allem
auf Sachlichkeit und Behutsamkeit angewiesen. Ein derart

zentrales Phinomen, wie es Religiositit darstellt, kann nur im’

tastenden Fragen erhellt werden. »Hiiten wir uns, daB die
Wissenschaft, statt das Feld zu erleuchten, die zentralsten
Beziige des Lebens verdunkelt. «!° !




Tabellarische Ubersicht (Synopse)

FREUD ADLER FROMM - JUNG FRANKL
GOTT erhohte Vater-Imago | Konkretisierung der Symbol fiir die dem iberwiltigender Uber-Person;
Vollkommenbheitsidee | Menschen eigenen psychischer Faktor; summa persona
Krifte der Vernunft | Archetypus: Ver- bona;
und Liebe einigung aller Urbild aller
Gegensitze Vaterhaftigkeit
CHRISTUS Sithnung der schuld- Gnadenhafte Erl6- Frihwerk: Projek- Archetypus des
vollen Tat der Urzeit. | sung der Menschen- tion der Messias- sterbenden und sich
Vorstellung vom seele aus der Siinde hoffnungen auf wandelnden Gottes.
»Erloser« als dem zur Freiheit, um Jesus. a) Archetypus des
Anfiibrer der den den Weg zur idealen | spéter: Jesus als wahren Menschen
Vater iiberwilti- Menschenge- Zielbild des (Urmensch),
genden Briider- meinschaft zu idealen Menschen; b) verweist als
bande; Heros, der ebnen. Messias als Symbol Ganzheit reprisen-
sich gegen den einer neuen tierendes Gottes-
Vater emport und geschichtlichen bild auf Gott.
ihn tétet. Sohn wird Periode. Verschnungswerk
zum Gott an Stelle als Wiedergut-
des Vaters. machung eines gott-
lichen Unrechts am
Menschen.
HEILIGER Vollendung der
GEIST Gottheit und des

gottlichen Dramas.
Aufgabe: Versoh-
nung der ungeheuren
Gegensitze.

Soperq un a1dofoayy, pun a1do[oypssg

‘spiter: infantiles

| Wunschderken auf-

Menschhelt
Einigung des Men-

Bedurfmsstruktur

zuruckzufuhren auf

[ 'Sinnglaube als

transzendentale

grund der Hilflosig- schen'mit Gott, um des Menschen ver- die Erfahrung der Kategorie.
| keit und Schutz- an der erstrebten ankert—als eigenen Seele tesp.

bediirftigkeit des Vollkommenheit System der Orien- . - | jhrer religidsen

Menschen. Deshalb teilzuhaben. tierung mit einem Funktion.

religises Bedurfms Betont das Gefiihls- Objekt der ngabe »Geoffenbarter«

Itusion.. { momient. - : Unterschexdung in Heilswe

e ’K@mpeﬂsauuu fiir d) auioritare; . WeE

kulturellen Trieb- b) humamstlsche
et verzichte vt - Religion: e e .
RELIGIOSE basiert auf der Gott als Geschenk sprituelle oder {(Innerer) Weg der der geistigen Existenz
ERFAHRUNG | Erfahring infan- des Glaubens.” ~ X-Erfahrung, d. h. Wahrnehmung, des Zuzurechnen.

—_ tiler Hilflosig- Erhaltung und Ver- Erfahrung der Ergreifens und Er- Entscheidungs-
GLAUBE keit, die zu vollkommnung der Selbsttranszendenz griffenwerdens, im (nicht Trieb-)

—_ Waunschillusionen Menschheit, jedoch mit dem Bediirfnis kollektiven Unbe- charakter.
RELIGIO- fithrt. Deshalb ohne kausalen nach Religion. wuBten der Psyche. Kommt in der Regel
SITAT Glaube an Lehr- Unterbau. Realisation der Religiose Erfahrung . | zum Ausdruck im

séitze. Deshalb: Ablosung | X-Erfahrunginder | @) Uber die Begegnung | Rahmen der konfes-

des religitsen
Glaubens von der
Erkenntnis der
wissenschaftlichen
Durchdringung.

humanistischen
Religion.

m. Dogmen u. Ritualen,

b) unmittelbar mog-
lich, dann aber vom
einzelnen zu ver-
antworten.
Individuation als re-
ligidse Ur-Erfahrung.

sionellen Tradition.
Personalisierte
Religiositit

findet zu eigener
Sprache.

Auch unbewuBte
Religiositit.
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dringten steht in

rungen. Symbole als
Schlussel fiir eine
hinter dem Symbol-

weist {iber den sym-
bolischen Gegenstand
hinaus. Wesensziige:
a) Représentanz der
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stand; blindeit in der
konfessioneilen
Tradition den

Abhiangigkeit zur system liegende I . e
Kulturgeschichte: Realitat; z. B. Gott. Meixrdlmensxonahtat religidsen Enthu-
Totemiier — Tieros — by Aufforderung zur | gjasmus des Men-
Gort. Kommunikation mit | schen.
dem Sinngehalt.
RELIGIOSE gleichen zwangs- a) irrationale Ritu- helfen, unerwar- vorgegebene
RITEN neurotischen Ver- ale — entsprechen tete und gefihr- Ausdrucksmog-
haltensweisen; dem Mechanismus liche Tendenzen lichkeiten und
z. B. Kommunion der Zwangsneurose; | des Unbewufitenzu - | Urbilder fiir
als Totemmahlzeit. b) rationale Ritu- bewiiltigen. Religiositit.
ale — gemeinsam
volizogene Hand-
| lungen zum Ausdruck
gemeinsamer Stre-
bungen, die in ge-
meinsamen Werten
wurzeln.
BIBEL schriftlich nieder- Bestdtigung fiir dep Ausdruck des Gens AuBerungen der

gelegte Traditionen,
Mythen, Vorstel-
lungen der Jucen
und Christen.

tiefen Einblick erha-
ener Menscheits-
fiihrer in die Grund-
festen mensch-
licher Wohlahrt.

eines Yolkes. Verl
digung einer noch
immer giiltigen und
auf thre Verwirkli-
chung wartenden Vision.

un-

Seele; zuriickzu-
fithren aut Arche-
typen; Verweis auf
bewuftseinstranszen-
dente Wirklichkeiten.

FREUD ADLER FROMM JUNG FRANKL
KONFESSION | Judentum: mit Jahwe | mit ihrem Macht- Judentum: Glaube an | keditiziertes Glau- als Sprache, der
Vaterreligion. apparat nicht sel- einen namenlosen bensbekenntnis. Religiositdt Ausdruck
Vatervorbild »Mo- ten im Widerspruch Gott, die Vereinigung | Zweck: Ersatz fiir zu verleihen;
ses«. Fortschritt zum fundamentalen aller Menschen, die unmitteibare reli- strukturiert
in die Geistigkeit; Wesen der Religion; | vbilige Freiheit des gidse Erfahrung religitsen
Triebverzicht. oft auch MiBbrauch, Individuums. durch eine Auswahl Enthusiasmus.
Christentum: mit indem kritische Christentum: von der | von Symbolen —~im Gefahr:
Christus Sohnes- Vernunft verhindert Religion der Unter- Kontext von Dogma erstarrte und
religion. Wieder- wird mit dem Ziel riickten zur Reli- und Ritual. engstirnige
aufnahme poly- der Zerknirschung, gion der Herrschen- Konfessionalitit.
theistischer Ele- um den Menschen zur | den. Kirche als Sta-
mente. Liuterung zu fith- bilisationsfaktor der
ren. Herrschaftsstruktur.
MENSCHEN- triebdynamische konstantes Minder- Vervollkommnungs- | Psyche als Inbe- Wesensmerkmale:
BILD Determination auf- wertigkeitsgefihl; fahigkeit und griff der Realitat; Bewubtsein und

grund sexueller
Energie (Libido).
Instanzen: Es — Ich —
Uber-Ich.
Bewufitmachen der
Verdrdngungen.

unermidliches Be-
streben nach
Selbsterhaltung und
Aufstieg. Ziel:
ideale Menschen-
gemeinschaft.

Selbstbefreiung.
Ziei: universaler
Mensch, der aus
seinen Kraften der
Vernunft und Liebe
lebt.

Geschichte des
Gottesbegriffs als
Geschichte des
Menschen.

angefiillt mit
archetypischer Bil-
derwelt; Dynamik
aufgrund psychi-
scher Energie
(Libido).
Individuation.
Seele ist »natura-
liter religiosa«.

Verantwortlichsein.
Verantwortung als
Verweis auf eln
Riickverbundensein
mif einer hdheren
Ordnung.
Wesensmerkmale
des Homo reli-
giosus:
Transzendentalitit
und Geborgenheit
im Absoluten.
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1 Peter-Michael Pllager, Zum Thema, in: P.-M. Piliger (Hrsg.), Tielenpsy-

chologische Ansitze zur Theologie, Fellbach-Oeffingen 1975, 5. 9.

2-Vgl. auch Herbert Unterste, Die Quaternitit bei C. G. Jung, Dortmund/

Ziirich 1972, §. 151,

3-Vgl. Viktor Emil Frankl, Das Leiden am sinnlosen Lebein. Freiburg/Basel/

Wien 1981, 8. 91.

4 Karl Barth, zit. in: Gerhard Wehr, Wege zu religiGser Erfahrung. Analyti-
. sche Psychologie im Dienste der Bibelauslegung, Olten 1973, S. 8.

5 Vgl P.-M. Pfliger, a.2.0., S. 14f.

Tiefenpsychologie und Religion

‘Sigmund Freud

1 Vgl. Octave Mannoni, Sigmund Freud, Reinbek 19712, §. 10~17.

2 Die monumentale Freud-Biographic von Ernest Jones, die iber 1600 Seiten
- umfaft, vermerkt in bezug auf die Religiositit Freuds: Er wichst »ohne jeden
Glauben an einen Gott oder an die Unsterblichkeit auf und scheint ihn nie
vermift zu haben.«

(E. Jones, Das Leben und Werk von Sigmund Freud, Bd. 1, Bern/Stuttgart
1960,-5.39). Kiing hiilt dieses Urteil fitr erstaunlich global, weil es nicht belegt
wird und weil der Auseinandersetzung mif bestimmien Erfahrungen hinsicht-

-+ lich der Religion nicht nachgegangen wird (vgl. Hans Kiing, Existiert Gott?

‘Minchen/Ziirich 1978, $.301).

3. Ludwig Marcuse weist darauf hin, da Sigmand Freud insgesamt sehr darauf
‘beédacht war, sein Privatleben aus allen Verélfentlichungen herauszuhalten.
Wenn personliche Dinge gedufert werden, dann sind sic lediglich sehr
allgemeiner Natur oder recht unverfingfich, meist als Beispiel das Nebenpro-
dukt eigener wissenschaftlicher Ausfihrungen. Marcuse spricht »von einer
geradezu agpressiven Diskretion« (Ludwig Marcuse, Sigmund Freud. Sein Bild
vom Menschen, Hamburg 1964, S. 31) Freuds. Auch der durch Freud autori-
sierte offizielle Biograph Ernest Jones bestitigt, daB Freud die Informationen
tiber sich wesentlich strenger zensurierte, als man gemeinhin annimmt. Als
Beispiel fiir die bewufite Zuriickhaltung privater Inflormation sei cin Auszug
aus einem Brief an seine Braut im Jahre 1885 zitiert: »[ch habe alle Tagebicher
der letzten vierzeln Jahre vernichtet. Sell jeder von ihnen glauben, er allein
habe die tichtige Vorstellung von der Entwicktung des Heldenl« (8.33) An
anderer Steile heifit es: »Die Biograpben aber sollen sich plagen, wir wollen’s
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thnen nicht zu leicht machen. Jeder soll mit seinen Ansichten iiber die
>sEntwicklung des Helden< recht behalten, ich freue mich schon, wie sie sich
irren werden.« (Sigmund Freud, zit. in: Octave Mannoni, 2.2.0., S.9)
Marcuse sieht in der schadenfrohen Haltung Freuds eine »Angst vor den
Einbrechern in sein Privatleben« (8.33), die insofern mit groem Intcresse
festzuhalten ist, weil es ihin in seiner Therapie ja fundamental darum geht, die
verschwiegensten und persénlichsten Empfindungen und Gedanken preiszu-
geben.

4 Jakob Freud, zit. in: E. Jones, a.2.0., 5.381.

5 8. Freud, zit. in: H. Kiing, a.a.0., 5.302.

6 5. Freud, zit. in: 1. King, a.2.0., 5.302.

7 Vgl. Joachiny Scharfenberg, Sigmund Freud und seine Religionskritik -al$
Herausforderung fur den christlichen Glauben, Goftingen 1968, 5. 60f.

8 Sigmund Freud, zit. in: Gerhard Wehr, C. G. Jung, Reinbek 1969, §.59. ‘

9 Sigrmund Freud, Dic Zukunft einer Hlusion, Frank furt/Main 19817, §. 133,
10 §. Freud, zit. in: O. Mannoni, 4.a.0., §.147.

11 Aa.C., 8. 149, :

12 Ludwig Marcuse, Sigmund Freud, a.a.O., §.521.

13 8. Freud, zit. in: . King, a.a.0., 5. 302(.

14 Kiing sieht diesbeziiglich einen engen Zusammenhang in der Tatsache, daf
sich Freuds erster Aufsatz iber Religion dem Thema » Zwangsbandfungen und
Religionsiibungen« (1907) widmet. Er analysiert »die Zwangsneurose als
pathologisches Gegenstick zur Religionshildung« und bezeichnet umgekchrt
»die Religion als eine universelle Zwangsneurose« (Sigmund Freud, Zwangs-
handlungen und Religionsiibungen, in: S. Freud, Der Mann Moses und die
monotheistische Religion, Frankfurt am Main 19807, S. 14); vel. H. Kiing,
a.a.0., 5.303.

153 Vgl. Sigmund Freud, Die Traumdeuntung, Frankfurt am Main/Hamburg
1961, §, 170f.

16 Sigmund Freud, Selbstdarstellung, in: 8. Freud, Gesammelte Werke Bd,
KiV, hrsg. von Anpa Freud, Franklurt am Main 19637, S. 34,

17 H. Kiing, a.a.0., 5.308.

18 Diese mechanistische Sichtweise psychischer Vorginge und Zusammen-
hinge entspricht der mechanistischen Physiologie der medizinischen Ausbil-
dung, die Freud durchlaufen hat.

Der Hinweis auf die Erforschung des UnbewuBiten wird bereits vou C. G.
Carus, dem wichtigen Vorliufer Freuds, gegeben; Carl Gustav Carus, Psyche.
Zur Entwicklungsgeschichte der Scele, Leipzig o. J.

19 H. King, a.a.Q., §.311.

20 Viktor von Weizsicker, Natur und Geist, Miinchen 1977%, S. 123.

21 Joachim Scharfenberyg, Sigmund Freud und seine Religionskritik, Gottin-
gen 1971°, 5. 138,

22 8. Freud, Das Unbehagen in der Kultur, Frankfurt/Main 1976, S. 72.
23 Insofern kann der Vorwurf seitens der Theologie, Freud benutze einen zu
einfachen Religiousbegriff, der nicht dem Denken moderner Theologie ge-
recht wird, nicht tberzeugen, denn die moderne Theologie ist — auch hecute
poch —~ nicht in das Allgemeinbewufitsein der Masse der Revilkerung inte-
griert. Hierzu Scharfenberg: »Man wird deshalb nicht tibertreiben, wenn man

s
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behauptet, daB die christliche Theologie sich bemerkenswert unfihig ecrwiesen
hat, religionskritische Uberlegungen, soweit sie iiberhaupt angestellt wurden,
inihrer Erziehung und Verkiindigung so zu artikulieren, daB sie tatsdchlich auf
der Gemeindeebene bewuBtseinsverindernd zu wirken vermochten.« (Jo-
achim Scharfenberg, Religion zwischen Wahn und Wirklichkeit, Hamburg
1972, 5.98; vgl. auch Peter Liissi, Atheismus und Neurose, Gottingen 1979,
8.1611.).

24 8. Freud, Zwangshandlungen und Religionsiibungen, a.a.O., §.9.

25 Aa.0,, 8. 14,

26 11. Kiing, a.2.0., S. 134,

27 im Sinne einer logisch-rationalen Problembewiltigung.

28 Hans G. Preuss, Religion und Psychoanalyse. Ilusion und Wirklichkeit,
Miinchen 1978, S. 26;

vgl. auch Paul Schwarzenau, Vom Totempfahl zum Kruzifix, Dortmund 1976,
5.17.

29 Kurt Benesch, Magie. Von Hexen, Alchimisten und Wundertétern, Gii-
tersloh 1979, S. 18. '

30 Es bleibt darauf hinzuweisen, daB nichis Endgiiltiges {iber deren Entste-
hung ausgesagt werden kann, da verschiedene ethnologische Forschungsergeb-

" misse unterschiedliche Schluffolgerungen zulassen. In der religionswissen-

schaftlichen Forschung spricht man sich deshalb heute fiir eine sich erganzende
Koexistenz der cinzelnen Erklirungsansitze aus; vgl. P. Schwarzenau, a.2.0.,
$.38; vgl. H. Kiing, a.a.0., S.332-337.

31 Vgl S. Freud, Totem und Tabu, Frankfurt/Main 1981'%, 8. 81-83; vg). auch
H. G. Preuss, a.a.0., S. 30f.

32 P. Schwarzenau, a.a.Q., S. 24,

33 Vgl K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Naturvélker, Leipzig 1913, 5. 9;
vgl. P. Schwarzenau, a.a.0., S. 17.

34 H. G. Preuss, a.a.0., §.28.

.35 H.Kliing, a.a.0., §.315; vgl. S. Freud, 4.2.0., S. 137144 und 8. 9—25, 105

bis 137.

36 Vgl. P. Scliwarzenau, a.a.0., S.23.

Essei in diesem Zusammenbang auf eine generelle Problematik, die allen
genannten Theorien eigen ist, hingewiesen: die Schwierigkeit, Riickschliisse
auf den geistigen Zustand der primitiven Volker aus bestimmien religiosen
Vorstellungen gegenwirtiger Naturvilker zu ziehen. »Die Menschheit befin-
det sich in einem stindigen Wandel, und wir kénnen daher kaum annehmen,

* daB dic Mentalitat der Menschen in jener Zeit, in der die religidsen Vorstellun-

gen entstanden sind, der von heutigen Primitiven entsprochen hat.« (FI. G.
Preuss, a.a.0., S. 31) Deshalb sieht beispielsweise Schwarzenau die referierten
Theoriesdtze auch nicht als gegencinander laufend, vielmehr spricht er sich fiir
ein zeitliches Neben- und Miteinander aus; vgl. P. Schwarzenau, a.a.Q., S. 38.
37 Joachim Scharfenberg, Sigmund Freud und seine Religionskritik, a.a.0O.,
S.141.

Freud wurde zu der Studic »Totem und Tabu« angeregt von C. G. Jungs
religionsvergleichender Forschung und dessen Arbeit »Wandlungen und Syni-

‘bole der Libido«; vgl. E. Jones, a.a.0., Bd. 2, S.414.

38 I. Scharfeuberg, a.2.0., S. 141.
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39 8. Freud, Totem und Tabu, a.a.0., 5. 83,

40 Diese Aussage verrit bereits eine wichtige Vorentscheidung. Magie, die als
Technik eingeordnet wird, kommt eine andere Wertigkeit und Bedentung zu
als Magic, die als Erfahrung mit dem Géttlichen und dem Erahnen gottlicher
Allmacht verstanden wird, wie es z. B. die praanimistische Theorie oder ~ auf
psychologischer Seite — C. G. Jung tun.

41 8. Freud, a.a.(J., 5.89.

42 A.a.0O., 5.84.

43 Ebda.

44 A.a.0., 5.90.

45 8. Freud, a.a.0., 5.96.

46 5. Freud, a.a.0., 5.93{.

47 Dras dieser Studie (a.2.0., S. 81-104) zugrundegelegte Forschungsmaterial
withlt er recht selbstindig aus, wie er ausdriicklich hervorhebt (vgl. 5.31,
Anan. 1).

An anderer Stelle sagt er von sich: »lch lese dicke Biicher obne rechtes
Interesse, da ich die Resullate schon weifs, mein Instinkt sagt mir so; sie miissen
aber durch alles Material hindurchgeschleift werden.« (zit. in: E. Jones,
a.a.0., Bd. 11, S. 413).

48 In: 8. Freud, 2.2.0., §.105-164.

49 S. Freud, a.a.0., 5.130.

50 §. Freud, Selbstdarsteltung, in: GW XIV, a.a.0., 5. 93f.

51 8. Freud, Totem und Tabu, a.a.0., S. 148.

52 A.a.O., 5.151.

53 8. Freud, a.a.0., 5. 1511,

54 Vgi. hieizu auch die Frommsche Auslegung des adoptianischen und homo-
ousianischen Chiristusdogmas; in diesem Buch Seite 100-107.

55 A.a.0., 5.159.

56 8. Frend, Die Zukunft ciner Ilusion, Frankfury/Main 1981,

[}as schriftsiellerische Charakteristikum dieser Schrift ist die Auseinanderset-
zung mit der Argumentation eines imaginédren Gegners. ‘

57 Freud weist darauf bin, mit seinem Buch »Totem und Tabu« nicht
generell die Entstehung der Religionen, sondern vielmehr die des Totemis-
mus erklirt haben zu wollen; vgl. 8. Freud, Die Zukunft eciner Ilusion,
4.2.0., §. 103. Die Rickfiihrung des religidsen Bediirfnisses auf den Vater-
komplex resp. Elternkomplex geht jedoch auch fiir Freud mit einer Verall-
gemeinerung des Forschungsgegenstatdes einher, wie das vorangehiende
Kapitel gezeigt hat.

38 1. Scharfenberg, a.a.0., 5, 146.

59 S, Freud, a.a.0G., 5. 86.

60 Frends Hoffoungen fiir die kuliurelle Entwicklung der menschlichen
Fakuuft wirden sich aufgrund realistischer Einschétzung der genannten
Bedingungen bereits dann erfiillen, wenn die kulturfeindliche Mehrheit nach
und nach zu einer Minderheit wiirde; vgl. S. Frend, a.a.0., §.89.

61 A.a.0.,5.91;alle gegenwiirtigen Kulturen basieren jedoch darauf, daf) die
Beftiedigung einer meist kleineren Anzahl von Teilnehmern die Unterdriik-
kung der anderen Teilnehmer zur Voraussetzung hat, so dafl es nicht verwun-

derlich ist, dald die Mehrheit kulturfeindlich eingestellt ist, weil si¢ trotz ihrer

Arbeit zu wenig Anteil an den Gittern hat; vgl. a.a.0., S.92.
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Zur detaillierten Ansfithrung im Hinblick auf Freuds Kulturanalyse vgl. S.
Fieud, Das Unbehagen in der Kultor, Frankfurt/Main 1976™.

62 8. Freud, Die Zukunft einer Hlusion, a.a.0., 5. 98.

63 8. Freud, Die Zukunft einer Hlusion, a.a.Q., 8.105. Zur infantilen
Hilflosigkeit und Vatersehnsucht vgl. §. Freud, a.a.Q., $.99f., {02f.

vgl. 5. Freud, Das Unbehagen in der Kultur, a.a.0., S.71.

64 S, Freud, Die Zukunft einer Wusion, a.a.0., $.107.

65 A.a.0., 8. 110,

66 Vel. 8. Freud, Die Zukunft einer Ulusion, a.a.0.; S. 110ff., 123.

»Eine besondere Bedeutung beansprucht der Fall, daB eine grofierc Anzahl

von Menschen gemeinsam den Versuch unternimmt, sich Gliicksversiche-

qung und Leidensschutz durch wahnhafte Umbildung der Wirklichkeit zu

schaffen. Als solchen Massenwahn missen wir auch dic Religionen der
Menschheit kennzeichnen.« §. Fread, Das Unbehagen in der Kultur, 2.a.0.,
S.79.

67 S. Freud, Die Zukunft einer Nusion, a.a.Q., S. 110,

68 A.a.0., 8. 111

69 Ebda.

70 S. Freud, a.a.0O., §.113.

71 A.a.0., §.118.

72 8. Freud, a.a.Q., 5.121.

73 A.a.0., S5.128.

74 Freud begegnet hier ebenso einem auBerordentlich weit gefafiten Reli-
gionsbegriff: »Freilich, wenn sie sich auf dic Behauptung eines hiheren
geistigen Wesens einschrinken, dessen Absichten unerkennbar sind, dann sind
sie pegen den Einspruch der Wissenschaflt gefeit, dann werden sie aber auch
vom Interesse der Menschen verlassen.« A.a.O., S. 133,

75 8. Freud, 2.a.0., 8. 134f.

76 Vgl. Erich Fromm, Psychoanatyse und Religion, Giitersioh o. 1. (1981)°,
S 191,

77 8i Freud, Ein religidses Erlebnis, in: S. Freud, Gesammelte Werke.
Chronologisch geordnet, hrsg. von Anna Freud w. a., Bd. X1V, Frankfurt/
Main 19633, §. 396.

78 In: S, Freud, GW Bd. X1V, a.a:0., §.397-418.

79 S. Freud, Das Unbehagen in der Kultur, a.a.G., .65,

80 A.a.0.,5.71. :

81 8. Freud, a.a.0., 5. 721.

82 A.a.Q.,8.79.

83 In: 8. Freud, GW Bd. XV, 2.a.0., insbes. §. 170-197.

84 8. Freud, a.a.0., 8. 173.

85 -A.a.0., S.181.

86.-S. Freud, Der Mann Moses und die monotheistische Religion, Frankfurt/
Main 1980, §. 25-133.

87 Freud sclbst stellt sich eindeutig zu den Schwierigkeiten seiner Untersu-
chung, die insbesondere die Soliditit der historischen Grundlagen und dig auf
ihonen beruhenden SchiuBfolgerungen betreffen, vgl. a.a.0., S. 68: »Meiner
Kritik erschieint diese vom Manne Moses ausgehende Arbeit wie cine Téinze-
rin, die auf einer Zehenspitze balanciert.« Vgl. ebenso auf 5. 321., 41, Anm.
15, 45. Freud {ibernimmt die {iir ihn brauchbaren Fakten der historischen
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Uberlieferung und ordnet sie nach der psychologischen Wahrscheinlichkeit, Br
ist sich bewuBt, mit dieser Technik nicht zwangslaufig mit Sicherheit auch die
Wahrheit zu finden, begrindet sein Vorgehen jedoch durch die Berufung auf
das Ergebnis: »Wenn man die Strenge der Anforderungen an eine historisch-
psychalogische Untersuchung weit mildert, wird es vielleicht moglich sein,
Probleme zu kldren, die immer der Autmerksamkeit wiirdig scheinen und die
infolge rezenter Ereignisse sich von neuem dem Beobachter aufdringen.«
(5.107).

88 J. Scharfenberg, Sigmund Freud und seine Religionskritik, a.a. (., S. 152.
89 8. Freud, a.a.0., §.38.

90 8. Freud, a.a.0., §.92.

21 Aa.0.,5.62.

92 5. Freud, a.a.0., S, 93.

93 Ebda.

94 Vgl. hierzu die Weiterfiibrung Erich Fromums in seinem Essay »Die
intwicklung des Christusdogmas«, in: E. Fromm, Gesamtausgabe Bd. 0
Religion, Stuttgart 1980, 5. 11-68; vgl. in diesem Buch auch Seite 98-107.
95 &. Freud, a.a.0., S. 9%4. '
96 A.a.0., 5.951.

97 5. Freud, a.a.0., S.114.

98 8. Freud, a.a.0., S. 131f.

99 8. Freud, a.2.0., S. 122,

100 4. Scharfenberg, a.a.0., S. 154.

101 Gerhard Ebeling, Wort und Glaube, Tibingen 1960%, 5.38.

102 Joachim Scharfenberg, Religion zwischen Waln und Wirklichkeit, Ham-
burg 1972, 5.97.

103 Vgl J. Scharfenberg, a.a.0O., S. 97,

Zur Ablehnung auf theologischer Seite vgl. Karl Barth, Kirchliche Dogmatik
11/4, Zollikon-Ziirich 19577, . 150. Vgl. Alfred Miiller, Ethik, Berlin 1937,
der Freuds Gedanken als »auf der untersten Stule der Primitivitit angelangte
Glaubigkeit« (8. 58) bezeichnet.

104 Vgl Hans Asmussen, Die Seelsorge, Miinchen 1934, S. 30.

105 Oskar Pfister, Analytische Seelsorge, Gottingen 1927.

106 Viktor von Weizsicker, Natur und Geist, Miinchen 19773, S. 135f.

107 Withelm Keilbach, Zur Frage tiefenpsychologischer Religionstheorien,
in: Archiv fiir Religionspsychologie 14, 1980, S.14 (insgesamt S.9-18);
Eeilbach setzt sich dann aber eingehend mit der Frage nach Metaphysik und
Metapsychologie aunseinander. Vgl. W. Keilbach, Tiefenpsychologie und
religivses Erleben, in: Archiv fiir Religionspsychologie 9, 8. 9-28.

108 Vgl. z. B. J. Scharfenberg, a.a.OQ.; vgl. ebenso J. Scharfenberg, Sigmund
Freud und scine Religionskritik als Herausforderung [iir den christlichen
Glauben, Géttingen 1968.

109 P. Schwarzenau, a.a.O., §.89. Vgl. auch den Gedankengaug Freuds,
Religion als »historische Wahrheit« zu sehen; in diesem Buch Seite 52-59.
Auch Kiing weist auf die Ungesichertheit der Forschungsergebnisse liin: »Fiir
eine historische Erklarung des Ursprungs der Religion fehlen einfach die
notwendigen Quellen.« H. Kiing, Existiert Gott?, a.a.0., S.335.

110 P. Schwarzenau, a.a.0., §.89.
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111 Ebda.

112 Diese Aussage wiirde auch Freud nicht bestreiten! Er betont allerdings,
ihn interessiere das drangende Motiv der Wunscherfiillung und nicht das
Verhiltnis zur Wirklichkeit; vel. 8. Freud, Die Zukunft einer Husion, a.a.0.,
S.111.

113 Dieser Gedankengang weist auf eine deutliche Parallele zu C. G. Jung hin,
der davon ausgeht, daB die Seele des Menschen eine Beziehungsméglichkeit
und Entsprechung zom Wesen Gottes in sich trage.

114 H. Zahrat, Gott kann nicht sterben, Miinchen 1970%, S.89: vgl. auch
S5:80-89.

115°J. Scharlenberg, Religion zwischen Wahn und Wirklichkeit, a.a.O.,
S.109; vgl. auch S. 107-110.

116 H. Thielicke, Mensch sein — Mensch werden, Miinchen 1976, S: 451; vgl.
auch S.450-454,

117 A.a.0., 8.453.

118 O. Pfister, a.a.0., §.125.

119 V. von Weizsicker, a.a.Q., S. 1221,

120 Vgl. Theodor Reik, Dreilig Jahre mit Sigmund Freud, Miinchen 1876
vgl. auch J. Scharfenberg, Sigmund Freud und seine Religionskritik, a.a.Q.,
S.156f.

121 8. Freud, zit. in: J. Scharfenberg, Freud und dic Religion, a.a.0., 5. 67.
122 Riesman geht aufgrund dieser Bemerkung Freuds davon aus, dafl dieser
»nicht allzu viel Vertrauen in die Vernunft« setzte, sie aber der Religion fiir
iiberlegen hiclt, weil jene »Beweise oder Widerlegung nicht duldete«. David
Riesman, Freud und die Psychoanalyse, Franklurt 1972°, S. 128¢. Hier hilt
Riesman meines Erachtens jedoch Freuds Wertschiitzung der Vernunft [iir zu
gering. Freuds eigene Ausfiiirungen zielen deutlich in die andere Richtung.
123 Vgl. 8. Freud, Die Zukunft einer Ilusion, a.a.O., S. 1321,

124 Paul Fredi de Quervain, Psychoanalyse und dialcktische Theologic, Bern/
Stuttgart/Wien 1977, S. 70.

125 Ebda.

126 S. Freud, Die Zukunft ciner Hlusion, a.a.0., S. 128f.

127 Th. Reik, a.a.0., 5.065.

128 Vgl. H. A. Weser, Sigmund Freuds und Ludwig Feuerbaclis Religionskri-
tik, Bottrop 1936; dargestellt in: E. Wiesenhiitter, a.a.0., S. 234{.

129 D. Riesman, a.a.0., S. 144,

130 Vgl. hierzu in diesem Buch Seite 114-118.

131 Peter Liissi, Atheismus und Neurose, Gottingen 1979, S. 47,

132 A.a.0., S.171.

133 Vgl. Erich Fromm, Psychoanalyse und Religion, Giitersloh 1981°, S. 23,
134 Vgl. J. Scharfenberg, Religion zwischen Wahn und Wirklichkeit, a.a.0).,
5.103.

135 Vgl. D. Riesman, a.a.0., S. 1381,

136 S. Freud, in: GW VIII, a.a.0., S. 1421.

137 Vgl. 8. Freud, Die Zukunl(l einer Illusion, a.a.0., S. 112f.

138 L. Marcuse, Sigmund Freud, a.a.0., S. 128f.

139 Vgl. 8. Freud, Das Unbehagen in der Kultur, a.2.0., §. 82.

140 Vel. S. Freud, Die Zukunft einer Hlusion, a.a.0., 8. 134,
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AMred Adier

1 Vgi. Hertha Orgler, Alfred Adler, Miinchen 1974, §. 10£; vgl. auch Josef

Rattner, Alfred Adler, Reinbek 1972, 8. 10; vel. Wol(gdng Metzger, Einfith-

rang, in: Alfred Adler/Ernst Jahn, Religion und Individualpsychologie, Frank-

furt/Main 1975, 8. 18.

2 Alfred Adler, zit. in: H. Orgler, a.a.0., §.241.

3 Mangs Sperber, Alfred Adler oder Das Elend der Psychologie, Wien/

Miinchen/Ziirich 1970, 5. 48,

4 M. Sperber, a.a.0., 5. 47.

5 Wolfgang Metzger, Alfred Adler und die Religion, in: Gion Condrau
(Hirsg.), Die Psychologie des 20. Jahrhunderts, Bd. 15, Zirich 1979, S. 240.

Imgesamt scheint Metzger die Frommigkeit des Adlerschen Blternhauses

ticfer verwurzelt einzuschitzen, als es Sperber tut.

6 M. Sperber, a.a.O., 5.35.

7 H. Orgler, a.2.0., 5.13.

g Vgl M. Sperber, a.a.0., 8.54f.

Vgl Ernst Bornemann, meuhrung,, in: Heinz L. und Rowena R. Ansbacher,
Adfred Adlers Indmdualpsyahologlc Miinchen/Basel 1972, 8. 181.

Vg 1. Rattoer, a.a.0., 5.21.

Vgl. Kurt Seelmann, Adlers Lebenslauf ~ Bis zu seiner Trennung von Freud,

in; Di( ter Eicke (Hrsg.), Die Psychologie des 20. Jahrhunderts, Bd. 3, Ziirich

1977, §.525. Vel H. Orgler, 2.2.0,, §.15.

9 L% sei darauf verwiesen, daf) das Zusammenwirken von Freud und Adler

durchaus unterschiedlich benrteilt und dargestellt wird — je nach Standpunkt.

»Historische Gerechtigkeit wird wohl nur annihernd zua erzielen sein« J. -

Rattner, a.a.0., 5.20.
10 B. Bornemann, a.2.0.. §.19. Vgl. ebenso K. Seelmann, a.a.0., 8.520.
V gl. Hans King, Existiert Gott? Minchen 1978, §.329.

1 »Freud hatte wohl Adler zum >Offenbarungseid« zwingen wollen, sich fiir -

m_lu gegen ihn zu entscheiden.« K. Seetmann, a.a.0., 5.527.

12 M. Sperber, a.a.0., 8. 49.

13 Ebda.

14 Vgl. M. Sperber, a.a.0., 5. 501.

15 Rudolf Kausen, K mﬂus% auf Adlers Gedankengut, in: D. Eicke (Hrsg.),
a.2.0., §.530.

{6 W. Metzger, Einlihmng, a.a.0., 5. 181,

17 Vgl W, Metzger, Alfred Adler und die Retigion, a.a.0., 5.2401.

18 Alfred Adler/Exnst Jahn, Religion uwnd lndwndua}psychologxc Eine prinzi-
piclle Auseinandersetzung iiber Menschenfibrung, Frank furt/Main 1975; Al-
fred Adler, Der Sinn des Lebens, Frankfurt/Main 1977°, insbes. 8. 162-172.
19 W. Metzger, Einfihrung, a.a.0Q., 5. 19f.

20 H. Orgler, a.a.Q., S.17.
21 J. Rattner, a.a.O., S.121.

22 In der Einschitzung, die Individualpsychologie der Tiefenpsychologie
suzuordnen, ist man sich uneinig. Die Tendenz weist jedoch auf eine Bejahung
dieser Verbindung. Vgl. H. L. und R. R. Ansbacher, die Wiederentdeckung
Alfred Adlers in den Vereinigten Staaten, in: Sonderheft der Zeitschrift
»Schule and Psychologie«, 17. Jg., 1970, Heft 12, 5. 3. Vgl. J. Rattner, a.a.0.,
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S.71. Vgl R. Kausen, a.a.0., S. 533, Vg!. E. Bornemann, a.a.0., 85.29. Vgl

*"Johannes Neumans, Die Individualpsychologie von Alfred Adler, in: Wilhelm

Bitter (Hrsg.), Freud, Adler, Jung. Miinchen o. [, §.50.

23 E. Bornemann, a.a.0., S.36.

24 Vgl. Busanne Liebmann, Individualpsychologische Arbeit mit gestorten
Kindern, in: Sonderheft der Zeitschrift »Schule und Psychologie«, a.a.Q.,
3.36; vgl. H. King, a.a.Q., §.327; vgl. Walter Wanner, Signale aus der
Tiefe, GieBen 1975, S. 109-123. Bornemann klassifiziert Adlers Individual-

" psychologie als Sozialpsychologie und charakterisiert diese als »geisteswis-

senschaftlich« im Sinne Sprangers, Diltheys und Jaspers; vgl. E. Borne-
mann, 2.2.0., 8.27.

25 Alfred Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0.

26 Alfred Adler/Ernst Jahn, Religion und Individualpsychologie, a.a.O.

27 M. Sperber, a.a.0., 5.292.

T 28 AL Adler, Religion und Individualpsychologie, a.a.0., 8. 68f.

29 A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a,Q., S. 165.

30 W. Metzger, Alfred Adler und die Religion, a.a.0., S.242.

31 Alfred Adler, Uber den nervosen Charakier, Wiesbaden 1928¢, S. 40,
32 Vgl Alfred Adler, What Lile Should Mean to You; zit. in: H. L. u. R. R,

- Ansbacher, a.a.0., §.295; eine Vertieluug dieses interessanten Gedankens,
“der ebenso bei Sigmund Freud und Erich Fromin anklingt, hat aus psychoana-
Iytischer Sicht Horst Eberhard Richiter in seinem Buch »Der Gotteskomplex«,

Reinbek 1979%, vorgenonumen.

33 A, Adler, Religion und Individualpsychologie, a.a.0., S.70.

34 Aa0,, 871

35 Vel A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0., S.38

36 A. Adler, Religion und Individualpsychaologie, a.a.0., §.76.

37 Ebda.

38 A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0., S. 166.

39 A Adler, Religion und Individualpsychologie, a.a.0., $.72; vgl. ebenso
S.95.

40 A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0., 5. 167.

41-Vgl. A, Adler, a.a.0., 5.168; vgl. A. Adler, Religion und Individualpsy-
chologie, 2.a.0., §.73; 5. 70: »Wir finden, wenn wir nlchtern betrachten, die
Verschiedenheit der Formgebung im Laule der Zeit nicht wesentlich. Ob eines
das hdchste wirkende Ziel als Gottheit bencnnt, oder als Sozialismus, oder wie
wir als reine Idee des Gemeinschaftsgefithls, oder andere in deutlicher
Anlehnung an das Gemeinschaltsgefiiht als Ideal-Ich, immer spiegelt sich darin
das machthabende, Vollendung verheiBende, gnadenspendende Ziel dex
Uberwindung,. «

42 Mit Recht weist Adler darauf hin, daB Inhalt und Ziel religiésen Glaubens
vonihiren Ausprigungen und Erscheinungsformen zu unterscheidea sind: »Die
Tatsache, daf sich ¢in immer groficrer Teil der Menschheit gegen die Religion
wehrt, stammt nicht aus dem ihr zugrunde liegenden Wesen; diese Gegenwehr
stammt vichmehr aus Widerspriichen, die sich aus dem Wirken des Machtappa-
rates der Religionen entgegen ihrem fundamentalen Wesen ergeben haben.
Wohl auch aus dem nicht seltennien Milbrauch zu Zwecken, die mit dem Wesen
der Religion in Widerspruch stehen.« A.a. 0., 5.72.

43 A. Adler, a.2.0., S. 98,
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44 Vgl A. Adler, zit. in: H. L. w. R. R, Ansbacher, a.a.0., 5. 1641.; vgl. A.
Adler, Religion und Individualpsychologie, a.a.0.,'S. 71; vgl. A. Adler, Der
Sinn des Lebens, a.2.0., §.165.

45 A. Adler, Religion und Individualpsychologie, a.a.O., S.70.

46 Ebda.

47 A.a.0., 5.91; vgl. anch 5. 98.

48 Vgl A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0., 5. 167-169. Nachdriicklich
betont Adler verschiedentlich, daf der Individualpsychologie nicht die Auf-
gabe und das Recht der moralischen Wertung liber Verhaltensweisen zustehit
— »Fs ist nicht ihres Amtes, Lob und Tadel zu erteilen«. (A. Adler, Religion
und Individualpsychologie, a.2.0., §.92). ~, es ergibt sich jedoch eine
merkwinrdige Spannmung, wenn dem menschlichen Verhalten Kriterien wie 7.
B. die Orientierung am Wohle der Allgemeinheit zugeordnet werden. In
jedem Falle wird eine Wertung unwmnginglich bleiben.

Der von Adler des ofteren benutzte Ausdruck »absolute Wahrheit« ist ~ so
Ansbacher ~ in positivistischem Sinn zu verstehen, d. h. im Siopne einer
Arbeitshypothese, der so lange Gultigkeit zukommt, bis sie in Widerspruch
zur wissenschaftlich iiberpriifbaren Realitdt gerdt (»Wir sind nicht mit der
absoluten Wahrheit gesegiet. ..« A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0.,
§.167). So ist beispielsweise das Gemeinschaftsgefithl eine absolute Wahrheit
im oben erlduterten Sinn; vgl. . L. u. R. R. Ansbacher, a.a.0., §.136
Edauterung.

49 Vgl A. Adler, Religion und Individualpsychologie; a.a.0., 8.75, 83, 80.
Diese Tatsache erméglicht auch eine durchaus fruchtbare Begegnung und

Brginzung zwischen Seelsorge und sikularer Menschenfithrung; vel. a..0.,

5.906.

50 W. Metzger, Allred Adler und die Religion, a.a.0., S. 243,

51 A, Adler, a.a.0., §.90; vgl. 5.94.

52 A.a.0., 5.90.

53 A, Adler, a.a.0., 5. 94,

54 F. Jahn, in: A, Adler/E. Jabn, a.a.0., 5.56.

55 A. Adier, Der Sinn des Lebens, 2.4.0., 5. 167.

56 A. Adler, Religion und Individualpsychologie, a.a.0., 5. 93.

51 A.a0., 8931

58 A. Adler, a.a.0., 5.70.

59 Ebda.

In bezug auf die ibereinstimmende Zielvorstellung erfibrt der religidse
Glaube deshalb von Adler auch eine auler Frage stehende Wertschatzung!
60 A, Adler, a.a.O., 8.72,

61 A.a O, 8.70.

62 E. Jahn, a.2.0., 5.99.

63 Vgl. Wilbelm Keilbach, Tiefenpsychologie und religidses Erleben, in:
Archiv fiir Religionspsychologie 9, 1967, 5.17.

64 W. Metzger, Alfred Adler und dic Religion, a.a.0O., 5.243.

65 A, Adler, a.a.0., §.70.

66 Vgl. A, Adler, a.a.0., 5. 86 und 96.

67 W. Metzger, Einfihrung, a.a.Q., 5. 19,

68 W. Metzger, Vorwort zu A. Adler, Der Sinn des Lebens, a.a.0., 5. 19.
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Metzger weist weiterhin darauf hin, daB die Begriffe Gemeinschaft und
Gemeinschaftsgefithl nicht selten nur unklar abgegrenzt benutzt werden,
insbesondere entsteht der Eindruck, »das Gemeinschaftsgefiihl (wird) zu einer
Art Zatuberstab oder deus ex machina erhoben, durch den nicht nur das
friedliche Zusammenleben und das fruchtbare Zusammenarbeiten, sondern
jegliche schépferische Leistung erklart werden soll, ohne daf dies tiberzeugend
begriindet wird.« W. Metzger, a.a.0., §.19.

69 Es sei in diesem Zusammenhang aul die Bemitthungen Fritz Kinkels
hingewiesen, den » Abrifl einer religiosen Psychologie« zu entwickeln, die sich
in weiten Teilen aaf die [ndividualpsychologie Adlers beruft; vgl. Fritz Kiinkel,
Ringen um Reife, Konstanz 1955.

70 W. Metzger, Einfithrung, in: A. Adlet/EE. Jahn, a.a.0., S.7.

71 Friedrich Schulze-Maizier, Individualpsychologie und Religion, in: Erwin
Wesberg (Hrsg. ), Flandbuch der Individualpsychologie, Bd. 2, Miinchen 1926,
§.47.

Erich ¥romm

1 E. Fromm, zit. in: R. Funk, Mut zum Menschen, Stuttgart 1978, S. 18; vgl. J.
S. Glenn, zit. in: Rainer Funk, a.a.0., S. 17.

“Vel. Erich Fromm, Jenseits der Hlusionen, Konstanz 1967, S.9.

2 Vgl E. Fromm, Jenseits der Hlusionen, a.a.0., S.15.

3 ¥gl. R. Funk, Laudatio, in: E. Fromm, Ansprachen und Dokumente zur
Verleihung des Kulturpreises der Stadt Dortmund, Dortmund 1979, S. 14; zur
folgenden Beschreibung S. 141,

-4 Vgl. R. Funk, Erich Fromm - Ein Leben, unverdffentlichtes Manuskript

1979, §.2.
5 Vgl E. Fromm, 2.a.0., §.11.

+ 6 Siche hierzu die von Fromm ausdriicklich hervorgehobene Stellungnahme:
»Und doch sind meine Auffassungen aus ihrer Lehre erwachsen, und es ist

meine feste Uberzeugung, daff die Kontinuitit zwischen ihrer Lehre und
meinen eigenen Ansichten nirgends unterbrochen ist.« Erich Fromm, Ihr
werdet sein wie Gott, Reinbek 19812, §. 15.

7 E. Fromm, Jenseits der Illusiopen, a.2.0., S. 15.

8 B. Landis und E. S. Tauber, zit. in: R. Funk, Mut zuin Menschen, a.a.0.,
S5.19.

9 R.Funk, Erich Fromm — Ein Leben, a.a.0., S. 3; zum folgenden vgl. S. 1 bis
III; vgl. auch R. Funk, Zu Erich Fromm —~ Leben und Werk, in: Wissenschaft
und Weltbild, Wien 28. 1975, S. 155.

10 Vgl. E. Fromm, Jenseits der Illusionen, a.a.0., S. 151,

11 Dieser Gedankengang fiihrt schlieBlich zum Bruch mit Max Horkheimer
und Herbert Marcuse im Institut fiir Sozialforschung, die ihn als »Neo-
Freudianischen Revisionisten« bezeichnen.

Vgl. R. Funk, Mut zum Menschen, a.2.0., S.21.

12 E, Fromm, Die Entwicklung des Christusdogmas. Eine psychoanalytische
Studie zur sozialpsychologischen Funktion der Religion, in: E. Fromm,
Gesamtausgabe, Bd. 6, Stuttgart 1980, §. 11-68.

13 Vgl. R. Funk, Mut zum Menschen, a.a.0., §.24.

14 Auvsfihtlich beugt Fromm dem Vorwurf der Verallgemeinerung im Hin-




282 Anmerkungen

blick auf individuelle Schicksale vor, indem er betont, daf seine Art der
sozialpsychologischen Untersuchung nur bedingt oder iberhaupt nicht Ein-
sicht in die Ganzheit der psychischen Struktur eines einzelnen Gruppenmit-

glieds geben kann. Dies ist erst bei weitgehender Kenntnis des individuellen -

Lebensschicksals moéglich und damit Aufgabe der Personalpsychologie; val. E.
Fromm, a.a.O., §. 14.

15 Vel a.4.0., 8.17.

16 E. Fromm, a.a.0., §.22.

17 E. Fromm, a.a.0., 5.24,

18 E. Fromm, a.a.0., §.30.

19 E. Fromm, a.a.0., §.23,

20 Vel a.a.0., 5.36.

21 Vgl Theodor Reik, Dogma und Zwangsidee. Eine psychoanalytische
Studie zur Entwicklung der Religion, Stuttgart/Berlin/Koln/Mainz 1973, ins-
bes. §.44-88, ‘

22 Klaus M. Kodalle, Unbehagen an Jesus, Olten 1978, S.45.

23 E. Fromm, a.a.0., §.40.

Kritisch bleibt einzuwenden, daB das Christentum jedoch in Jesus die Konkré-
tion Gottes sieht. Dabei wird Gott durch Jesus nicht ersetzt, vielmehr hat Jesus
eine Mittlerfunktion. In Jesus dokumentiert sich die menschliche Parallelisie-
rung Gottes.

24 E. Fromm, a.a.Q., 5. 41,

25 A0, S 42,

26 E. Fromum, a.a.0., §.47.

27 A.a.0., 8.52.

28 Vel R. Funk, Mut zum Menschen, a.2.Q., S. 1371,

Jedochist zn Beginn bereits die Erweiterung des Frommschen Blickwinkels auf
die Analyse des dkonomisch-sozialen Umfelds au{gezeigt worden. Greinacher
betont deshalb auch Fromms »pointierte marxistische Religionskritik ~ Relis
gion vor allem als Mittel zur Beherrschung von Menschen« zu sehen; Morbert
Greinacher, Erich Fromm, in: W. Schmidt (Hrsg.), Die Religion der Reli-
gionskritik, Miinchen 1972, §.32.

29 E. Fromm, Psychoanalyse und Religion, Giitersioh 19819,

30 Diese Tatsache 1d3t deshalb die Feststellung Greinachers, in Fromms
Analyse trete nun die Freudsche Kritik, Religion als Illusion und kollektive
Kindheitsneurose der Menschheit zu sehen, in den Vordergrund, nicht iiber-
zeugend erscheinen. Diese Beobachtung lieBe sich wohl zum Teit mit Bezug
aul Fromms Ausfiihrungen zur autoritdren Religion rechtfertigen, sie beriick-
sichtigt allerdings nicht seine Gedanken zuin Bediirfnis nach religioser Erfah-
rung und dann insbesondere zur humanistischen Religion; vgl. N. Greinacher,
E. Fromm, a.a.0., §.32.

31 E. Fromm, a.2.0., 8.30.

32 E. Fromm, a.a.Q., §.28.

33 Oxford Dictionary, zit. in: E. Fromm, a.a.0., 5. 41{.

34 E. Fromm, a.a.0Q., §,42.

35 B, Fromm, a.a.0., 5. 44,

36 E. Fromm, Psychoanalyse und Religion, a.a.0., S. 44,

Zum Theismus-Begriff vel. die ausfiluliche Darstellung der Frommschen

o~
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Interpretation der Geschichte des Gottesbegriffs in: E. Fromin, Ihr werdet sein
wi¢ Gott, Reinbek 1981°,

37 E. Fromm, Psychoanalyse und Religion, a.a.0., §. 55.

38 E. Fromm, Psychoanalyse und Religion, a.a.0., S. 44.

39 E. Fromm, a.a.0., §. 57.

40 Rationalisierung ist hier dic vernunftsmifige Begriindung fiir irrationale
Meinungen und Entscheidungen, die aufgrund einer sozialen Gruppenzugeht-
rigkeit Macht itber den Menscheu haben,

41 E. Fromm, a.2.0., S. 105,

42 A.a.0.; $.109.

43 E, Fromm, a.2.0., §. 114,

44 E. Fromm, a.2.0., §. 124.

45 E. Fromm, Die prophetische Aulfassung vom Frieden, in: E. Fromm,
Gesamtausgabe, Bd. 6, Stuttgart 1980, S, 69-75.

46 E. Fromm, a.a.0., S.71.

47 E. Fromm, a.a.0., §.72.

48 E, Fromm, Ihr werdet sein wie Gott, a.a.0., 5. 12.

Die Weiterentwicklung dieser Gedanken etlolgte in zwei Richtungen: zuin
ginen mit dem Neuen Testament als Basis fiir den christlichen Glauben uad

‘. zum anderen mit der jiidischen »mindlichen Uberlieferunge, die spéter

kadifiziert wurde in der Mischna und Gemara und bis heute in Kommentaren
und Abhandlungen ihre Fortsetzung findet.

49 A.a.0.,'S.15f.

Inden Zusammenhang dieser Definition von Gewalt gehdren maBgeblich auch
‘Fromms Ausfilbrungen zur Abbingigkeit des Menschen von Gitzen; vgl
2.2.0., §.36-45,

50 Hierzu sei auf die vergleichende Forschung Fromms, die sich durch sein
-ganzes literarisches Schaffen zieht, verwiesen. Besondere Schwerpunkte bil-
den seine ausfiihrliche Beschiftigung mit dein Buddhismus und Zen-Buddhis-
mus in »Psychoanalyse und Religions, »Zen-Buddhismus und Psychoanalyse«
(E. Fromm, Daisetz Teitaro Suzuk, Richard de Martino, Zen-Buddhismus
und Psychoanalyse, Fraullurt/Main 1976°, §. 101 80), »Vorwort zu A. Reza
Arasteh >Rumi the Persianc« (in: E. Fromun, Gesamtausgabe, Bd. 6, a.a.O.,
5.357-358), »Die Bedeutung des Ehrwiirdigen Nyanaponika Mahathera (ir
die westliche Weli« (in: E. Fromm, Gesamtausgabe, Bd. 6, a.a.0., S. 259 bis
361) und »Die Kunst des Liebens« (E. Fromm, Die Kunst des Licbens,
Frankfurt/Main/Berlin/Wicn 1977. S. 89-111), mit dem Christentum in »Die
Entwicklung des Christusdoginasx, »Psychoanalyse und Religion«, »Die
Kunst des Liebens« und »Haben oder Sein« (E. Fromm, Haben oder Sein,
 Stuttgart 19788, S. 60-04), mit dem Judentun in »Thr werdet sein wie Gotte,
»Die Kunst des Licbens«, »Die prophetische Aulffassung vom Fricden«, »Die
Aktualitit der prophetischen Schriften« (E. Fromm, Gesamtausgabe, Bd. 6,
2.2.0., 5.77-81) und »Haben oder Seine, und mit der Mystik und Meister
Eckhart in »Ihr werdet sein wie Gotte, »Die Kunst des Liebens« und »Haben
oder Sein.

51.E. Fromm, Thr werdet sein wie Gott, a.a.0., §. 19.

* 52 E. Fromm, Die Kunst des Licbens, a.a.0., §.98.

53 Vgl. hierzu auch den von S. Freud in »Totem und Tabug, a.a.Q.,
vorgetragenen Gedankengang; in diesem Buch auf Seite 3340,
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54 E. Fromm, Die Kuust des Liebens, a.a.0., §.91.

55 Fromm verweist jedoch darauf, daf} in alten Kulturen und Religionen
Relikte, die das Verlangen des Menschen nach Mutterliebe dokumentieren, zu
finden sind; so beispiclsweise in der katholischen Religion in Form der
Marienverchrung, im Protestantismus in der Betonung der unverdienten
Gnade Gottes etc. Vgl a.a.0., 5.93.

56 E. Fromm, Ihr werdet sein wiec Gott, a.a.0., 5.22.

57 E. Fromm, a.a.0., S.23. Dagegen steht die christliche Auffassung, den
Ungehorsam des Menschen als seinen »Siindenfall« anzusehen.

58 E. Fromm, a.a.0., S.24,

Fromm geht auf die Mdglichkeit des archaischen Ursprungs des Bundesgedan-
kens ein, fir ihn ist jedoch der Zusammenhang entscheidend, in den die
Redaktoren des Alten Testaments diese Geschichite steliten.

59 Intercssant ist Fromms Verweis auf die Kiihnheit Abrahams wahrend
seines Redens mit Gott, das sich »héchst geschickt Zwischen formeller Foflich-
keit und Herausforderung« (E. Fromm, a.a.0., S.26) bewegt und damit ein
neues Bezichungsverhiltnis zwischen Mensch und Gott sichtbar werden FBi.
Der Mensch ist nicht mehr Sklave Gottes, sondern frei und mit dem Recht
ausgestattet, Forderungen zu stellen, deren Erfillung Gott nicht verweigern
darf.

60 E. Fromm, Die Kunst des Licbens, a.a.0., 5. 906.

61 Vgl. E, Fromm, a.a.0., §.96;

vgl. B. Fromm, Thr werdet sein wie Gott, a.a.0., S.28; vgl. E. Fromm,
Psychoanalyse und Religion, a.a.0., 8.121F.

62 Wie es im ersten Gebot (Exodus 20,2-6) ansdricklich festgehalten ist.
63 E. Fromm, Ihr werdet sein wie Gott, a.a.O., 5.29.

Uber den EinfluB der »negativen Theologie« des Moses Maimonides (Moses
ben Maimon, 1135-1204) auf Erich Fromm und seine Gedanken vgl. R. Funk,
Mut zum Menschen, a.a.0., 5.231-237. Ebenso sei die mafgebliche Be-
deutung der negativen Theologie fiir die jidische und christliche Mystik
erwihnt. Vel. dazu auch Karl Lieblich, Die Geheimnisse des Maimonides,
Mainz 19823,

64 E. Fromm, a.a.0., 5.35f.

Mach Fromm tragen die Propheten zur Realisierung der Gottesidee, der
imitatio dei, bei; vgl. BE. Fromm, a.a.0., 5. 96-99; E. Fromm, Die prophetische

Aulfassung vom Frieden, 2.a.0., 8.69-75; E. Fromm, Die Aktualitit der .

prophetischen Schriften, a.a.0,, §.77-81.

65 E. Fromm, Ihr werdet sein wie Gott, a.a.0., §.37.

In der Gotzenanbetung sicht Fromm die stirkste Versuchung fiir die Men-
schen: »Hier mége die Feststellung geniigen, dal3 die Geschichte der Mensch-
heit bis zum heutigen Tage in erster Linie die Geschichte der Gotzenverehrung
ist, voa den primitiven aus Lehm und Holz geformten Gotzen bis zu den
modernen Idolen von Staat, Fihrer, Produktion und Konsum, denen ein zum
(éizen gemachter Gott seinen Segen gibt.« (A.a.O., §.37). Die Entlarvung
der ldolatrie muB deshalb zwingende Aufgabe der »Wissenschaft vou den
[dolen, der »Idologie«, werden (vgl. a.a.0., S.41).

66 E. Fromm, Die Aktualitit der prophetischen Schriften, a.a.O., 5. 80.
67 Fromm bezieht sich anf Auberungen zweier rabbinischer Gelehrter, Rabbi
Akiba und Raba: »Es ist klar, daBl weder Rabbi Akibas Auffassung, daf} der
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Messias auf einem Thron neben Gott sitzt, noch Rabas Ansicht, daB der
Mernsch wie Gott Leben erschalfen kénnte, wenn er nur ganz rein wire, der
offiziellen Auffassung des Judentums entsprechen. Aber bereits die Tatsache,
daf} zwei der grofiten rabbinischen Meister derartige sBlasphemienc dufiern
koniten, zeigt, da es eine Tradition gab, die der Hauptrichtung des jidischen
Denkens entspricht, daB ndmlich der Mensch, obgleich sterblich und vom
Widerstreit zwisclien seinem gottlichen und seinem irdischen Aspekt geplagt,
doch ein offenes System ist und sich weiterentwickeln kann bis zn einem Punkt,

'wo er Goltes Macht und Schopferkraft teift.« E. Fromm, Thr werdet sein wie

Gott, a.a.0., 8.58.

68 E. Fromm, a.a.0., S.59.

69 E. Fromm, a.a.0., S.61.

70 Ebda.

71 R, Funk, Mut zum Menschen, a.a.0., S. 147.
72 E. Fromm, a.2.0., S. 64.

73 E. Fromm, a.a.0., S.67.
"~ 74 E. Fromm, a.a.0., S. 100f.

75 E. Fromm, a.2.0., §.49.
76 E. Fromm, a.a.0., S. 50.

*77 Rainer Funk weist darauf hin, daB der Begrifl der X-Erfahrung bei Erich

Fromm »schillert«: »Teils ist er nur Ausdruck eines nicht ndher bestimmten
Erfahrungssubstrats, teils ist X-Etlabhrung ein Wechselbegriff zu humanisti-
scher Religion, also cin Ausdruck fiir ein Erfahrungssubstrat, das bereits
humanistisch verstanden wird.« R. Funk, Mut zum Menschen, a.a.O., S. 150,

- Anm. 130.

In diesen Zusammenhang gehdren ebenso Mystik, Buddhismus und Zen-
Buddhismus — Lehren, fiir die Fromm ein besonderes Interesse hat, weil sie dic

Gedanken seiner humanistischen Religion vielléltig beinhalten, ausfithren und
weitetfithren.

78R, Funk, a.a.0., 8. 153. Die Zitate im Zitat stammen voa E. Fromm.

In einem 1972 verlfaBten Artikel fordert Fromm, gerade aus der Haltung
»religioser Gestimmtheit« Kritik an jeglicher Form der Entfremdung und

_ Idolatrie zu tiben. Erst die Entlarvung der Idole schafft die Voraussetzung fiir

echte Religiositidt. Vgi. E. Fromm, Einige postmarxsche und postfreudsche
Gedanken tiber Religion und Religiositit, in: E. Fromm, Gesamtausgabe, Bd.
6, a.a.0., 5.2981.

Zum vorliegenden Kapitelabschnitt vgl. ebenso N. Greinacher, a.a.0., §.35.
79 Vgl hierzu u. a. R. Funk, Mut zum Menschen, a.a.O., S. 345-358;

vgl. Dietmar Weigand, Religion und Psychoanalyse, in: Frankfurter Hefte, 7,
1967, 8. 718-720; vgl. Norbert Greinacher, Erich Fromm, in: Wilhelm Schmidt
(Hrsg.), Die Religion der Religionskritik, Miinchen 1972, S. 28-37; vgl. Gunda
Schneider-Flume, Leben diirfen oder leben miissen, in: Dieter Henke, Gin-
ther Kehrer, Gunda Schneider-Flume (Hrsg.), Der Wirklichkeitsanspruch von
Theologie und Religion, Tibingen 1976, S. 207-229; vgl. Hans Kiing, Existiert
Gott?, Minchen 1978, S.357-359; vgl. Thomas Propper, Der Jesus der
Philosophen und der Jesus des Glaubens. Ein theologisches Gesprich mit
Japsers, Bloch, Kolakowski, Gardavsky, Machovec, Fromm, Ben-Chorin,
Mainz 1976, S. 58-69.




nor ) Anmerkungen
186 g

80 Vgl. E. Fromm, Ihr werdet sein wie Gott, a.a.Q., 8. 10, 15.

81 W. Keilbach, zit. in: R. Funk, 2.a.0., §. 14L. ’

82 Vel R. Funk, a.a.0., §.139-143, 8. 142, Anm. 104,

83 1. 8. Glen, zit. in: R. Funk, a.2.0., 5.132, Ann. 57.

84 Vgi. ebda, :

85 Vgl. a.2.0., 5. 141, Anm. 99.

86 Vgl. R. Funk, a.a.0., §.124f. ‘ .

87 Vgl. diesen Gedanken ebenfalls bei D. Welgand,‘ a:a.O., 5.720.

88 Vgl. R. Funk, 2.a.0., §. [21-125, §.139-142, §.142, {xnm. 104./

89 Vgl. R. Funk, a.2.0., S. 146-149; zum Buchtitel 8. 147, Anm. 22,

90 Vgl R. Funk, 2.2.0., 5.3461. ‘

91 A.a.0., 5.349.

92 R. Funk, a.a.0., 8.351.

Vgl zum Begrill der »autonomen Moral« auch A. Auer, Autf.)nome Mgral upd
christlicher Glaube, Disseldorf 1971; vel. ebenso H. King, Christ sein,
Minchen 1980, §.520-544,

93 R. Funk, a.a.0., §.353.

94 N. Greinacher, a.a.0., 5.36.

95 Vgl. D. Weigand, a.a.0., 5. 720. i o
96 Vgl. G. Schncider-Flume, Leben diirfen oder leben miissen, a.a.0.,58.207
bis 229,

97 (3. Schueider-Flume, a.2.0., S.212n.

98 G. Schneider-Flume, a.a.0., 5. 215f.

95 A.a.0., S.216.

100 G. Schueider-Fluine, a.a.0., 8.228. » N

101 E. Fromm, Jenseits der Hlusionen, a.a.0., S. 19911,

arl Gustay Jung

U Wyl Carl Gustav Jung, Erinnerungen, '[‘r‘&iumf:, G‘edankeu, anlgezeichnet
und heransgegeben von Aniela Jaffé, Ziirich 1962, 5.91. 4 n
Diese im Hinblick auf die religionspsychologische Fragcstellu{lg dieser Al'belt
AuBerst wertvolle und aufschiufreiche Autobiographie wird wesentliche
Grundlage fiir das vorliegende Kapitel bilden.

2 €. G. Jung, a.a.0., §.781.

3 A0, S99, .

imAV;rlauf der religionspsychologischen Ausfibrungen Jupgﬂ wird ddS SPaxp
nungsfeld zwischen Theologie und religioser Erfahrung nmmer wieder ?11r
Sprache kommen.

4 A.a.O., 5.15.

5 A.a.0., 8. 17.

6 C. G. Jupg, a.2.0., 5. 18,

7 A.a.O., 821,

3 C. G. Jung, a.a.0., 5.19.

9 . G. Jung, a.a.0., 5.37.

16 . G. fung, a.a.0., 5. 40.

11 C. G. Jung, a.a.0., §.45.

12 A.a.0.,8.67.

13 A.a.Q., S.46.
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14 Aa.0., 8. 48,
15 Vgl 2.2.0., 8. 58.

.16 Vgl C. G. Jung, a.a.0., S. 981., 61,

Gerhard Wehr verweist in diesem Zusammenhang daraul, daf Jung die
. Exkenntnisfunktion, die der christliche Glaube selbst innchat und die die
Mbglichkeit zu religidser Erfahrung einschlieBt, verkennt. Vielleicht hétten
andere biographische Erfahrungen auch zu einem anderen Urteil Jungs
‘gefithrt; vgl. Gerhard Wehr, Stichwort: Damaskus-Erlebnis. Der Weg zu
- Christus nach C. G. Jung, Stuttgart 1982, S. 291

17.C. G. Jung, a.2.0., §.61.

18 A. E. Biedermann, Christliche Dogmatik, Ziirich 1869, S.28.

19 Vgl C. G. Jung, a.a.0., S. 62.

20 A.a.0., 8.51.

21 Aa.O.,8.77.
122.C. G Jung, a.2.0., 5.47.

23 Diese Dissertationsschrift verursachte im Verwandtenkreis eini ge Unstim-
migkeiten, da das Medium zwar unter einem Pseudonym genannt wurde, in
den Baseler Kreisen jedoch schuell identifiziert werden konnte. Carl Gustay
Jung wird von verwandtschaftlicher Seite deshalb wesentlich dafiir verantwor(-
lich gemacht, daf es fiir Helly Preiswerk, das Medium, nie zu einer standesge-
méflen Heirat kam; vgl. Stefanie Zomstein-Preiswerk, C. G. Jungs Medium.
Die Geschichte der Helly Preiswerk, Mitnchen 1975.

24 Authony Storr, C. G. Jung, Miinchen 1974, $.9.

25 Vgl. Ronald W. Clark, Sigmund Frend, Frankfurt am Main 1981 .S, 164 bis
215 (Kapitel »Splendid Isolatiopn«).

26.Sigmund Freud, Brief an C. G. Jung vom 16. 4. 1909, 7it. in: C. G. Jung,
2.3.0., 8,370; vgl. auch Max Schur, Sigmund Freud. Leben und Sterben,
Frankfurt am Main 1973, S. 651 (1.

27 C. G. Jung, a.a.0., . 154f.

28 Jolande Jacobi, Die Psychologic von C. G. Jung, Frankfurt/Main 19427,
5.152.
2% Zur biographischen Vertiefung und Auseinandersetzung vgl.: C. G. Jung-
Institut (Hrsg.), Carl Gustav Yung, Ziirich/Fellbach 1979; Christian Rode,
Jung und seine Zeit, in: Dieter Eicke (Hrsg.), Die Psychologie des 20.
Jahthunderts, Bd. 3, Zirich 1977, S. 663-669: Ernst Spengler, C. G. Jungs
Religionspsychologie, in: Gion Condrau (Hrsg.), Die Psychologie des 20.

© Jahrhunderts, Bd. 15, Zirich 1979, §. 245-258; Anthony Storr, C. G. Jung,

Miinchen 1974, 8. 7-26; Gerhard Wehr, C. G. Tung, Reinbek 1969; Gerhard
Wehr, Stichwort: Damaskus-Ertebnis. Der Weg zu Christus nach C. G. Jung,
Stuttgart 1982, S. 24-44.

30 Diese kdnnen in Anbetracht der Fiille des vorliegenden Materials lediglich
skizziert werden. Als Einfibrung in das Gesamtwerk und die Lehre Jungs sei
aufl das von ihm autorisierte Buch von Jolande Jacobi, Die Psychologie von C.
G. Jung, a.a.0., verwiesen; vgl. ebenso Frieda Fordham, Eine Einfithrung in
die Psychologie C. G. Jungs, Zirich 1959; Hans Schir, Religion und Seele in
der Psychologie C. G. Jungs, Wiesbaden o. J. (1946), S.28-72; A. Storr,
2.2.0.; G. Wehr, C. G. Jung, a.a.0., S.32-58.

31 C. G. Jung, Zur Psychologie westlicher und dstlicher Religion, Gesammel-
te Werke, Bd. 11, Ziirich 1963, 5. 660.
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Gerhard Wehr bezeichnet die Evfahrung als den »Schliissel« zur Psychologie C.
Cr. Jungs; vgl. G, Wehr, C. G. Jung, a.a.0., 5.49; vgl. ebenso E. Spengler,
a.a.0., §.245, 248. k

32 C. G. Jung, Geleitwort in: J. Jacobi, a.a.O., S. 11.

33 Vgl hierzn auch Iants Unterscheidung zwischen Erscheinung und Ding an
sich, Vgl. C. J. Jung, Seelenprobleme der Gegenwart, Ziirich 1931, §.383.
34 C. G. Tung, Psychologische Typen, Ziirich 1925% 5. 645.

35 Vgl C. G. Jung, Seelenprobleme der Gegenwart, a.a.0., 8. 366, Anm. 7. ‘

Vel C. G Jung, Apalytische Psychologie und Erziehung, Ziirich 1946, S. 60L.
Diese Sichtweise findet ihren bedeutenden Vorgédnger, der auch Freud beein-
flufdt hat, in Carl Gustav Carus, dessen bekanntes Werk »Psyche« niit dem Satz
beginnt: »Der Schlissel zur Erkenntnis vom Wesen des bewuBten Seelenle-
bens liegt in der Region des Unbewuftseins.« C. G. Carus, Psyche, Zur
Entwicklungsgeschichte der Seele, Leipzig 0. 1., S. 1.

Zum BinfluB geistiger Quellen auf Jungs Denken vgl. Christian Rode, lung
und seine Zeit, in: D. Eicke (Hrsg.), a.2.0., 5. 663-669.

36 C. G. Jung, Theoretische (Tberlegungen zum Wesen des Psychischen, GW,
Bd. §, Ziirich 1967, §.2141.

37 Vgl C. G. Jung, Uber psychische Energetik und das Wesen der Triume,
Ziirich 1948, 8.174-178.

38 C. G. Jung, Von den Wurzeln des Bewulitseins, Zirich 1954, S. 4.
Selbst Freud deutet in seinem Spatwerk an, daf er cbenfalls kollektive Inhalte
im Unbewufiten erkennt: »Der Inhalt des UnbewuBten ist ja @berhaupt
kollektiv, allgemeiner Besitz der Menschen.« Er wehrt sich jedoch in diesem
Zusammenhang gegen eine Einfiihrung des Extra-Terminus »kollektives Un-
bewubtes«. Sigmund Freud, Der Mann Moses und die monotheistische
Religion, Frankfurt/Main 19807, S. 130.

39 J. Jacobi, Dic Psychologie von C. G. Jung, a.a.0., S.48.

40 C. G. Jung, Von den Wurzeln des Bewufltseins, a.a.O., §.6, vgl. auch
5.577.

41 J. Jacobi, a.a.0., 8.51.

42, C. G. Jung, Psychologische Typen, GW, Bd. 6, Zixich 1960, §. 5121,
43 Aa.O., 5,477,

44 Hanna Wolff bezeichnet Jung als »Problem-Denker« und »schopferischer
Forscher« jm Gegensatz zum »System-Denker«; vgl. H. Wolff, Jesus der
Mann, Stuttgart 1977%, S. 64. :

45 C. G. Jung, zit. in: G. Wehr, C. G. Jung, 2.2.0., §.7.

46 Vgl Peter Liissi, Atheismus und Neurose, Géttingen 1979, S. 1491,

Zur inhaltlichen Auseinandersetzung sel verwiesen auf: Hanna Wolff, Neuer
Wein — Alte Schliauche, Stuttgart 1981; Hanna Wolff, Jesus der Mann,
Stuttgart 1977°; Gerhard Wehr, C. G. Jung und das Christentum, Olten 1975;
Gerhard Wehr, Wege zu religidser Erfahrung, Olten o. J.; Gerhard Welr,
Stichwort: Damaskus-Erlebnis. Der Weg zu Christus nach C. G. Jung, a.a.0,;
Josef Rudin, C. G. Jung und die Religion, in: W. Bitter (Hrsg.), Psychothera-
pic und religiose Erfahrung, Stuttgart 1965, 5.73-86; A. Tnge Allenby,
Religionspsychologie ~ mit besonderer Beriicksichtigung von C. G. Jung, in:
W. Bitter (Hrsg.), a.a.0., §.212-225; Maria Kassel, Biblische Urbilder.
Tiefenpsychologische Auslegung nach C. G. Jung, Miinchen 19807 Maria
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Kassel, Sei, der du werden sollst. Tiefenpsychologische Impulse aus der Bibel,
Miinchen 1982; Helmut Barz, Selbst-Erfahrung. Tiefenpsychologie und christ-
licher Glaube, Stuttgart 1973; Peter Schellenbaum, Stichwort: Gottesbild,
‘Stuttgart 1981; u. a.

47 Aniela Jaffé weist in jhrem Vorwort zu den »Erinnerungen « darauf hin,
daB dieses Buch Jungs religioses Bekenntnis enthalte: »In seinem Erinne-

seiner personlichen Erfahrung Gottes.« Demgegentiber meint der Begriff
»Gott« im wissenschaftlichen Werk immer das »Gottesbild in der menschli-
chen Seele«. A. Jaffé in: C. G. Jung, Erinnerungen, a.a.0., 5.6; vgl.
ebenso 8. 5.

48 Vgl. C. G. Jung, Psychologic und Religion, Olten 19827, 5. 18f.

49 C. G. Jung, Antwort auf Hiob, Olten 1973, S. 6.

Jung gebraucht den Begritf »transzendental« im Sinne der Herkunft aus dem
Unbewuften; er ist nicht zu verwechseln mit cinem theologischen Transzen-
denzbegriff.

50 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, GW Bd. 12, Olten 1972, S. 26f.
51'A.a.0.,8.27.

52 Ebda.

53 C.G. Jung, Uber die Bezichung der Psychotherapie zur Seelsorge, GW,
Bd. 11, Zirich 1963, $.362.

Dieser vielzitierte Satz steht im Zusamnmenhang ciues Plidoyers fiir die
Zusammenarbeit zwischen Seelsorger und Seelenarzt hinsichtlich lebendiger
und urspriinglicher religidser Erfahrung.

54 C. G. Jung, Psychologie und Alchemic, a.a.0.,,8.27.

55 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.2.0., §.28.

- Zum Vorwurf des Psychologismus vgl. C. G. lung, Antwort auf Hiob, a.a.0.,

8. “‘Sf‘% Vgl. C. G. Jung, Das Wandlungssymbol in der Messe, in: Psychologie
und Religion, Often 1982°, 5. 267; vgl. C. G. Jung, Psychologie und Religion,
a.a.0.,, S. 11,

©.56 -C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., 5.29.

57 Vgl. a.a.0., S.44f.

58 Vgl C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., S. 115f.

59 C. G. Jung, Symbole der Wandlung, GW, Bd. 5, Olten 1973, S. 12. Der
Gedanke det Teleologie bildet — wie bereits ausgefiihrt — auch fir Adler einen
der wichtigsten Auseinandersetzungspunkte mit Sigmund Freud.

60 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.2.0., S, 42.

61 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.2.0.. §. 53.

62 Aa.0.,8.21

63 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., §.22.
64 A.d.0., S.51; vgl. auch S. 37.

~ Eine Begriindung fir diese Aussage wird erst im weiteren Verlauf der

Ausfilhrungen deutlich.

65 Jung fiigt hinzu, die Wissenschaft sei auBerstande, mit Sicherheit festzustel-
len, »ob diese Verinderungen nur Bilder und Begriffe oder das Unaussprechli-
che selber betreffenc, eine solche Festegung sei dem Glauben vorbehalten, C.
G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0. , S.6.

66 A.a.0.,5.7.

67 Ebda.

tungsbuch spricht Jung zum ersten und einzigen Mal von Gott und von
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68 Vgl. C. G. Jung, Erinnerungen, a.a.0., §.6.

69 C. 3. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0,, §.8.

70 C. G. Jung, Psychologic und Religion, a.a.0., §.26. Dieser Gedanken-
gang steht in deutlicher Analogie zu Freuds Erkldrung von der Entstehung
der kulturellen Institutionen als Bewiltigung der triebhaften Sexuallibido;
Jungs Ansatzpunkt bleibt hier natiirlich dem kollektiven UnbewuBten ver-
pllichiet.

71 A.a.0., §8.120.

72 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., 5. 11,

73 Vgl. C. G. Jung, Uber die Bezichung der Psychotherapie zur Seelsorge,
a.a.0., 5.371; vgl. C. G. Jang, Antwort auf Hiob, a.2.0., 5. 121.

74 C. G. Jung, Psychologie und Religion, 2.2.0., 5. 13.

75 . . Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S:15.

70 A.a.0., S, 16.

77 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., 5:98.

78 Ebda. ‘
»Wenn wir den Begriff eines Gottes gebrauchen, so formulieren wir damit
cinfach eine bestimmte, psychologische Tatsache, nimlich die Unabhingigkeit
und Ubermacht gewisser psychischer lnhalte, die in ihrer Fihigkeit, den Willen
zit durchkreuzen, das Bewuftsein zu obsedieren und die Stimmungen und
Handlungen zu beeinflussen sich ausdriickt.« C. G. Jung, zit. in: Peter Lissi,
Atheismus und Neurose, Géttingen 1979, S. 151; ebenso: »Psychologisch Fillt
unter den Gottesbegriff jede Idee von etwas Letzthinnigem, Erstem odet
Letztem, Qberstem oder Unterstem. Der jeweilige Name tut nichts zur Sache.«
C. G, Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., 5. 106, Anm. 1.

79 Der Hinweis auf die psychologische Ebene des Jungschen Gottesbildes ist
deshally wichtig, weil gevade voa theologischer Seite Jung nicht selten der

Yorwuarf gemacht wird, seine Aussagen seien unzutreffend, da sie nicht den-
jenseitigen, transzendenten und verborgenen Gott fassen. Jung hierzu: »Wenn

ich von Gott spreche, so spreche ich immer als Psychologe, was ich an vielen
Stellen auch ausdriicklich hervorhebe. Das Gottesbild ist eine psychologische
Tatsache fiir den Psychologen. Uber die metaphysische Realitéit Gottes weifl ex
nichts auszusagen, denn das wiirde die erkenntnistheoretischen Grenzen bei
weitem iiberschreiten. Als Empiriker keone ich nur die urspriinglich ans dem
UnbewuBten entstandenen Bilder, die sich der Mensch von der Gottheit macht
oder die, besser gesagt, im Unbewufiten von der Gottheit gemacht werden; und
diese Bilder sind unzweifelbaft sehr relativ.« C. G. Jung, zit. in: G. Wehr, Wege
zu religioser Lirfahrung, Olten o. J., S.25.

80 C. (. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., 8.28.

a1 »Der religitse Standpunkt verlegt den Akzent begreiflicherweise auf den-

prigenden Sterapel, die Psychologie als Wissenschaft aber auf den ihr allein
faBbaren 1iwog, die Prigung. Der religidse Standpunkt fat den Typus als
Wirlung des Stempels auf; der wissenschaftliche dagegen fabt ersteren als
Syiubol eines ihm unbekannten und unfafbaren Gehaltes auf.« C. G. Jung,
a.a.0., 5.32.

82 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., §.74.

%3 C. G. Jung, Aion. Untersuchungen zur Symbolgeschichte, Zirich 1951,
5.28L Vgl C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., 8.9.

84 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a. 0., S. 241,
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85 Ebda.
86.A.2.0., 8.27.

- 871, Jacobi, Die Psychologie von C. G. Jung, a.a.0., S. 145.
.88 C. G. Jung, Symbolik des Geistes, Zirich 1948, S.374, Anm. 1.
89 Vel C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a. 0., S. 64f.; vgl. C. G. Jung,

Symbolik des Geistes, a.a.O., $.374; vgl. G. Wehr, Stichwort: Damaskus-

“Erlebnis, a.a.0., 8. 105¢f.

90 C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., S. 121.

91. C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.Q., §.70.

92-A.a.0. 8.73.

93 J. Jacobi, a.a.0., S. 135.

94 A.a.0., S.136.

95 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., 5. 101, ebenso S, 961,
9 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S. 107. ’

97 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.2.0., S. 107.

© 98 C. G. Jung, Versuch einer psychologischen Deutung des Trinititsdogmas,

GW, Bd. 11, Zirich 1963, S.216 (fortan: Versuch einer. ..)

99 Uber das, »was die letzten Dinge sind«, vermag C. (. Jung nichts

 duszusagen, er nimmt sie vielmelr so, wie sie erfahren werden; C. G. Jung,
. Psychologie und Religion, a.a.0., S. 127.

100 .G. Wehr, Stichwort: Damaskus-Erlebnis, a.a.O., §.43.

101 Vgl. C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S. 126.

102 A.8.Q., S.78.

103.C. G. Jung, Symbole der Wandlung, GW, Bd. 5, Olten 1973, 8. 295.
104 »Die Mythen sind urspriinglich Offenbarungen der vorbewufiten See-
le, unwillkiirliche Aussagen iiber unbewuBies seclisches Geschehen, und
nichts weniger als Allegorien physischer Vorginge.« C. G. Jung, Karl Ke-
rényi, Einfiihrung in das Wesen der Mythologie, Ziivich 1951, S. 111; vgl.
auch C. G. Juug, Seelenprobleme der Gegenwart, a.a.0., S.165-175; vgl.

" C. G. Jung, Uber psychische Energetik und das Wesen der Triume, a.a.0.,

S.66f.

105 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.2.0., 5. 108. Diesc psychologi-
sche Deutung wirft neues Licht auf den Tod und die Auferstehung Christi. Sie
diirfte insbesondere fiir eine tiefenpsychologische Bibelauslegung von grofem
Interesse sein.

106 C. G. Jung, Das Wandlungssymbol in der Messe, a.a.0., 8. 254.

107 Jung beschrénk( die Bedeutung des Krenzsymbols bewuBlt auf bestimmite
Kreise, weil sich in ihm auch das Dunkle darstelle — im Gegensaiz zur
dogmatisch-kirchlichen Lehrmeinung; vgl. ebenso Seite [90-202 dieses Bu-
ches:

108 Vgl. hierzu die weiterf{iihrende Forschung und Auseinandersetzung bei
Kurt Liithi, Gottes neue Eva. Wandlungen des Weiblichen, Stuttgart/Berlin
1978, S. 161-216.

109 C. G. Jung, Versuch einer . .., a.a.Q., S. 205,

110 C. G. Jung, Symbole der Wandlung, a.2.0., 5. 295f.

111 C. G. Jung, Symbole der Wandlung, a.a.Q., S. 296,

112 Gerhard Wehr spricht deshalb in weiteremy Zusammenhang von der
»synthetisch-symbolisicrenden Funktion der Psyche«; G. Wehr, Stichwort:
Damaskus-Erlebnis, a.2.0., $. 97.
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113 €. G. Jung, Symbole der Wandlung, a.a.0., 8. 294f. Jung scheint in dieser
Gegeniiberstellung »glauben« und »nicht wissen« glgichzusetzen; vgl. ebenso
C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., §.47.

114 Vgl. C. G. Jung, Versuch einer. .., a.a.0., §.122, 5. 208f.

115 €. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0.; S.56.

116 Zu »Individuation: Gotieserfahrung als Selbsterfahirung«, siche in diesem
Buch Seite 184189,

117 €. G, Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., §.57; zur inhaltlichen
Auseinandersetzung vgl. beispielsweise C. G. Jung, Das Wandlungssymbol in
der Messe, a.a.0., 8. 163-2068.

118 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., 5.59.

119 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S. 60.

Vel C. G. Jung, Versuch ejner. . ., a.2.0., 5.209.; vgl. ebenso Psychologie

und Alchemie, a.a.0., 5.31.

120 Markantes Beispiel ist das 1950 deklarierte Dogina der Assumptio Ma-
riae. Thin mifit Jung aufgrund seiner religionspsychologischen Studien eine
anferordentlich hohe Bedeutung bei, weil es auf lebendiges religidses Gesche-
hen verweist. In ihm zeigt sich die fortschreitende Inkarnation Gottes.
Selbstverstindlich handelt es sich hier nicht um die Diskussion physisch
moglicher oder unmoglicher Tatsachen, vielmehr ist das Dogma ein Ausdruck,
der sich auf die Wirklichkeit der Seele bezielt.

Es zielt letztlich auf die Gleichberechtigung der Frau, indem es die Gestalt
ciner »gOttlichen« Frau metaphysisch verankert. Das Weibliche erhilt so eine
ebenso personhafte Vertretung wie das Ménuliche in Christus. Jung deutet
psychologisch: »Durch die Dogmatisierung der Assumptio Mariae wird auf den
Hierosgamos im Pleroma (= Fille des Kosmos, d. V.) hingewiesen, und dieser
seinerseits bedeutet (...) die zukinftige Geburt des gottlichen Kindes,
welches, entsprechend der gottlichen Tendenz zur lnkarunation, den empiri-
schen Menschen zur Geburtsstitte erwihlen wird. Dieser metaphysische
Yorgang ist der Psychologie des Unbewubten als Individuationsprozef be-
kaont.« C. G. Juug, Antwort auf Hiob, a.a.O., §. 119.

121 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S. 60.

122 A0, 5.6l

Jung geht so weit, den Protestantismus als Treibbeet fiir die rasche Entwick-
lung von Wissenschaft und Technik verantwortlich zo machen; eine Entwick-
lung, die schlieflich in den Ersten Weltkrieg mindete. In diesem Zusammen-
hang sei auf Jungs protestantische Herkunft verwiesen. ‘

123 A.a.0., S.62.

124 Vgl. C. G. Jung, Versuch einer. .., a.a.0., 5.209.

Dieser Hlinweis macht deutlich, inwiefern Jung zwischen dem Weg des Prote-
stanten uud der protestantischen Konfession resp. -Kirche unterscheidet.
Hierzu Haas Schir: '

»Iie reformierte Kirche hat fiir Jung, historisch geschen, die Bedeutung, daB
in ihr der christliche Abendlinder lerute, eine religitise Lebensform sei nicht
nur innerhalb einer allméchtigen und bis zum letzten klug durchdachten und
weise aufgebauten Kirche moglich, sondern auch als persénliche Erfahrung.
Mun heiBt es fir Jung die Entwicklung weitergehen lassen in dem Sinne, daf
die Reste dev Kirchlichkeit, die dem Protestantisinus anhaften, abgestreift
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werden dadurch, daB das Individuum zum Tréger einer weiteren Wandlung
und einer neuen religidsen Erfahrung wird . .. Die neue religivse Erfahrung
wird aber eine individuelle sein. Sie wird nach Jung fiir den abendlindischen
Menschen christlich sein, aber nicht mehr kirchlich. « Hans Schar, Religion und

. Seele in der Psychologie C. G. Jungs, a.a.0., $.232.

125 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., S.21.

126 A.a.0., S.26.

é27 C. G. Jung, Zur Psychologie dstlicher Meditation, GW, Bd. 11, a.a.0.,
. 616.

128 Es sei ausdriicklich darauf aufinerksam gemacht, daB Jung vor der

Imitation und Ubernahme 6éstlicher Prakiiken warnt. Dem westlichen Men-

schen ist es zum einen nicht maglich, die Tiefe der dstlichen Religiositit

nachzuempfinden, zum anderen ist er durch die Charakteristik seines westli-

chen Verstandes gebunden.

129 »Ich wiinsche allen, dafy die Kirche ihnen die Last ihrer Siinden abneh-

me. Wein sie diesen Dienst aber nicht leisten kann, der muf sich in der

Nachfolge Christi sebr tief biicken, um die Last seines Kreuzes auf sich zu

nehmen. «

C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., S. 48.

130 G. Wehr, Stichwort: Damaskus-Erlebnis, a.a.0., 5. 48.

131 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S. 63; vgl. zum vorherge-

henden Abschnitt auch C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., 5. 52;

* vpl. ebenso H. Schir, Religion und Seele in der Psychologie C. G. Jungs,

a.2.0., §.209-234.

132 C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., S. 111, vgl. hierzu auch G. Wehr,
a.a.0., §.116, 90.

133 C. G. Jung, Das Wandlungssymbol in der Messe, a.a.0., §.243.

Fiir Jung wird die Messe zum Ritus des Individuationsprozesses, weil »das

_ eucharistische Mysterium die Seele des empirischen Menschen, der nur ein Teil

seiner selbst ist, in ihre Ganzheit, die durch Christus ausgedriickt ist« (ebda.),
verwandelt,

Jung weist insbesondere auf die Tatsache hin, da die spontanen Symbole des
Selbst von einem Gottesbild nicht unterschieden werden konnen; vgl. C. G.
Jung, Aion, Ziirich 1951, S. 68.

. 434 C. G. Jung, Das Wandlungssymbol . . ., a.a.0., S.250.

135 Vgl C.,G. Jung, Aion, a.a.0., 5.64; zu den obigen Ausfithrungen
ebenfalls S, 63-69; vgl. ebenso G. Wehr, a.a.0., S. 107-109, 59-61.

Die fiir Jung im Individuationsvorgang crfolgende und auBerordentlich wichti-
ge Integration des Schattens hat weitreichende Konsequenzen hinsichtlich
seiner Interpretation des Gottes- bzw, Christus-Bildes; vgl. hierzu in diesem
Buch Seite 184-189.

136 G. Wehr, a.a.0., §.113.

137 €. G. Jung, Aion, a.a.0., §.2631.

138 Vgl. G. Wehr, a.2.0., S.113.

139 C. G. Jung, Versuch einer. .., a.a.0.. S. 171.

140 C. G. Jung, Versuch einer .. ., a.a.0.. S. 170.

141 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., S.34.

142 »Licht und Schatten bilden im empirischen Selbst eine paradoxe Einheit.
Inder christlichen Anschauung dagegen ist der Archetypus in zwei unvereinba-
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re Hilften insofern boffnungsios gespalien, als das Ende zu einem metaphysi-
schen Dualismus fithrt, ndmlich zu einer letzthinnigen Trennung des Hinunel-
reiches von der feurigen Welt der Verdaminnis.« C. G. Jung, Aion, a.2.0.,
S.71.

143 C. G. Jung, Ajon, a.a.0., §.78.

144 Vgl. hierzu Paul Schwarzenau, Das Problem der :»Dunk.elf‘,eite? Gotte§«.
Fine Anfrage der analytischen Psychologie an die Theologie, in: Freies
Christentum Nr. 7/8 1981, 8. 127-138; vgl. ebenso Gerliard Wehr, C. G. Jung
und das Christentuin, Olten 1975, §.138-148. (»Begegnung mit dem Bosen
und fntegration des Schattens.«) :

145 Vgl. C. . Jung, Geleitwort zu Victor White, Gott und das UnbewuBte,
Zarich 1956, 5. XIX, Anm. 3.

146 »Probabilismus neunt man im allgemeinen die Denkweise, welche bei
Beantwortung wissenschaftlicher Fragen mit einem hohernn oder geringern
Grade von Wahrscheinlichkeit sich zufrieden gibt. Der fiir uns hier allein in
Betracht komimende moralische Probabilismus besteht in dem Grundsatze,
bei Akten sittlicher Selbstbestummung sich nicht nach dem Gewissen, sondern
nach dem wahrscheinlich Richtigen, d. h. nach dem durch irgendwelche
vorbildtiche oder Lebr-Autoritit Bmpfohlenen zu richten.« Zockler, zit. in:
(. 5. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., §.35, Anm. 8.

147 A.a.0., 5.36f.

148 C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., 5. 73; vgl. ebenso S. 74 bis
76.

149 C. G. Jung, Aatwort auf Hiob, a.a.0Q., §. 14,

150 A.a.0., 5.24.

151 C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.Q., §,37.

152 ALa.O., 5.38. ,

153 C. {5. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0Q., §.49.

154 Vgl. Lk 10, 18: »Da sprach er zu ihnen: Ich sah den Satan wie ejnen Blitz -

vom Himme} fallen.« Jung weist jedoch darauf hin, daB selbst Christus der
(3iite seines Vaters anscheinend nicht vollkommen vertraute, wie die vorsich-
tige Bitte im Vateruoser zeigt: »Fihre uns nicht in Versuchung, sondemn
erldse uns von dem Bosen.« Vgl a.a.0., §.59,

155 A.a.0., 8.79.

156 Johanunes 14,26; 16,13.

157 C. (3. Jung, a.a.0., 5.62.

158 Ebda.

159 C. G, Jung, Antwort auf Hiob, a.2.0., 5. 66.

160 C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., 8. 102,

10l A.a.O., 8. 108.

102 E. Spengler, C. G. Jungs Religionspsychologie, a.a.0., 8.251.

Spengler bezeichnet Jungs Psychologie der Gegensitze und ihrer Uberwin-

dung als das Gebiet, das ihn zeitlebens am intensivsten beschaftigte.

163 C. G. Jung, Versuch ciner.. ., a.a.0., 5. 150. '
164 »50 hat die Entwicklupg der christlichen Trinitdtsidee unbewuft den in
der dgyptisclien Konigstheologie erstmals erschienenen Archetypus der Ho-

moousie von Vater, Sohn und Ka-mutef wieder ad integrum hergestellt.«

. (3. Jung, Versuch ciner. .., a.a.0., 5. 162.
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165 Vgl. Symbolum Apostoticum, Symbolum des Gregorius Thaumaturgus,
Nicaenum, Nicaeno-Constantinopolitanum, Athanasium, Lateranense.

166 C. G. Jung, Versuch einer. .., a.a.0.. 5. 185.

167 Jung verweist in dem Zusammenhang auf eine alte Auffassung, nach der
der Zwiespalisteufel und das Weibliche identisch seien; vgl. C. G. Jung,
4.a.0., 8. 193.

Die Trinitét charakierisiert Jung als ausschlieBSlich ménnlich. Das Unbewuf-
te verwandelt die Trinitit jedoch in eine Quaternitit. Weil das Unbewubte
oft durch die Anima personifiziert ist, schieint auch das Symbol der Quater-
nitdt von ibr zu stammmen. »Sie wire also die Matrix, der Mutterboden
der Quaternitit, cine Theotokos oder Mater Dei, ebenso wie die Erde
aufgefait wurde als die Mutier Gottes. Aber da die Frau, ebenso wie das
Bose, im Dogma der Trinitit von der Gottheit ausgeschlossen ist, wiirde das
Element des Bésen ebenfalls cinen Teil des religidsen Symbols bilden, wenn
letzteres ¢ine Quaternitit wire. Es bedarf keiner besonderen Anstrengung
‘der’ Phantasie, um dic weitreichende geistige Konsequenz einer solchen
Symbolik zu erraten.« C. G. Jung, Psychologie und Religion, a.a.0., S. 79;

~“zur Evolution des Gottesbildes vgl. Paul Schwarzenau, Entwicklungen des

Gottesbildes in der Gegenwart. Psychische Infektion und Individuation, in:
Paul Schwarzenau, Udo Twornschka (Hrsg.), Arbeitstexte des Bundes fiir
Freies: Christentum, Nr. 3 Nov. 1985; Christa Mulack, Die Weiblichkeit
Gottes: matriarchale Voraussetzungen des Gottesbildes, Stuttgart/Berlin
1983,

168 C. G. Jung, Versuch einer . . ., 2.2.0., §,192.

169 A.a.0., 5. 195.

170 Vgl. den Vatermord in der psychologischen Deutung Sigmund Freuds.
171 C. G. Jung, Versuch einer . . L aa0., 8,199,

-+ 172 Jung verweist auf dic neutestamentliche Auseimandersctzung it der

jirdischen Gesetzesgerechtigkeit, die ausschlieBlich den Habitus reprisentiere;
vgl. C: G. Jung, Versuch einer. . ., a.a.0., §.198.

173 Ebda.

174 C. G. Jung, Versuch einer. . ., a.a.0., §.201.

175 Joachim Scharfenberg, Zum theologischen Gesprich mit C. G. Jung, in:

Quatember - Evangelische Jahresbriefe, Jgg. 1961/62, 8. 27.

176 Vgl. J. W. Heisig, Jung und die Theologie: eine bibliographische Abhand-
lung. Analytische Psychologie, 7, 1976, 8. 177-220; zit. in: E. Spengler, C. G.
Jungs Religionspsychologie, a.a.0., S.255. Die Bibliographie Heisigs umfafit
mit Stand August 1972 442 Werke, die sich aus den verschicdensten Fachgebie-
ten mit Jungs Religionspsychologic beschiftigen.

177 E. Spengler, a.a.0., 5. 255.

178 Vgl G. Wehr, Wege zu religioser Erfahrung, a.a.0., §.20.

179 Vgl. Hainna Wolff, Jesus der Mann, a.a.0., S. 60{.

180 P. Lissi, a.a.0., §.149; vgl. auch E. Spengler, a.a.0., §.255.

181 H. Wolff, 2.2.0., 8. 64.

182 C. G. Jung, Erinnerungen, Triume, Gedanken, a.a.0., §.375.

183 Raimar Keintzel, Individuation, in: G. Condrau (Hrsg.), Die Psychologie
des 20. Jahrhunderts, Bd. 15, Zirich 1979, S.269.

184 A.a.0., 5.270.

. 185 P. Liissi, a.2.0,, §.150.
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186 Vgl. ebenso E. Spengler, a.a.0., 5.255.

187 Gerhard Wehr, C. G. Jung und das Christentum, Olten 1975, S. 34.
188 Ebda. :

189 C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, a.a.0., 5.27 und 29.

190 Vel C. G. Jung, Antwort auf Hiob, a.a.0., 5.113-122; vgl. auch G.
Wehr, C. G. Jung und das Christentum, a.a.0., S. 39-49, der Jungs diesbeziig-
liche Einstellungen im Hinblick anf seine Biographie erklirt.

191 H. Wolff, Jesus der Mann, a.a.0., §.62.

192 C. G. Jung, Alon, a.a.0., S.255.

{93 Vgl. G. Welir, Stichwort: Damaskus-Erlebnis, a.a.0., §5.55.

194 G. Wehr, Wege zu religidser Erfahrung, a.a.0., 8.30.

195 Victor White, Gott und das UnbewuBlte, Zirich 1956, S.94, Anm. 17,
Zur vertiefenden Auseinandersetzung mit der Problematik des Bosen in
Religious- und Heilsgeschichte vgl. die Darstellung bei Herbert Unterste, Die
Quaternitat bei C. G. Jung, Dissertation Dortmund/Ziirich 1972, S. 193-216;
zur Auseinandersetzung it dem Weiblichen vgl. Kurt Liithi, Gottes neue
Eva. Wandlungen des Weiblichen, a.a.0., 5.161-229.

196 C. G. Jung, Briefe II, herausgegeben von A. Jaffé in Zusammenarbeit mit
Gerhard Adler, Olten 1972, S. 495,

197 Vel G. Wehr, a.a.Q., 8.39-49, insbes. 5. 47-49; vgl. ebenso G. Wehr,
Stichwort: Damaskus-Erlebnis. Der Weg zu Christus nach C. G. Jung, a.a.O.,
5. 24-44; vel. auch E. Spengler, a.a.0., §.255.

198 E. Spengler, a.a.0., S.225; vgl. auch Walter Bernet, C. G. Jung und die
Theologen, in: Heinrich Zollinger (Hrsg.), C. G. Jupg im Leben und Denken
unserer Zeit, Olten 1975, §.72-87.

199 C. G. Jung, Briefe I, a.a.0., 5. 2781

Viktor il Frankl

1 Vegl. Viktor E. Frankl (Selbstdarstellung), in: Ludwig J. Pongratz (Hrsg.),
Psychotherapie in Selbstdarstellungen, Bern 1973, 5. 177-204; vgl. ebenso di¢
Klappeutexte der Biicher V. E. Frankls und das erste Kapitel des Buches von
Ioseph B. Fabry, Das Riogenr um Sinn. Eine Einfithrung in die Logotherapie,
Freiburg 19807, S. 20-28; vel. Elisabeth Lukas, Logotherapie. Auf der Suche
nach Sinn, in: Hilarion Petzold, Wege zum Menschen, Bd. 1, Paderborn 19842,
5.455-461.

2 V. E. Frankl, zit. in: J. Fabry, 2.a.0., S.20.

3 V. E. Frankl (Selbstdarstellung), a.a.0., S. 184.

4 V. E. Frankl, zit. in: J. Fabry, a.a.0., §.23f.

Frankl spricht von einem »Experimentum crucis«: »Die eigentlich menschli-
chen Urvermégen der Selbsttranszendenz und Selbstdistanzierung, wie ich sie
in den letzten Jahren so sehr unterstreiche und betone, wurden im Konzentra-
tionslager existentiell verifiziert und validiert.«

V. E. Frankl (Selbstdarsteliung), a.a.0., S, 193,

5 Vgl. hierzu auch die weiterfithrenden Gedanken der Bibliotherapie, die des-
zeitimmer mehr Beachtung finden; vgl. V. E. Frankl, Das Buch als Therapeuti-
kum, in: ders., Psychotherapie fiir den Laien, Freiburg 1977°, . 163-171; vgl.
ehenso Udo Kittler/Friedhelm Munzel, Was lese ich, wenn ich traurig bin, Le-
benskrisen meistern mit Bichern. Angewandte Bibliotherapie, Freiburg 1984.

~ Logotherapie und Religion, a.2.0.. S.100.

Annterkungen 297

6.V, E. Frankl, .. . trotzdem Ja zum Leben sagen. Ein Psychologe erlebt das
Konzentrationslager, Miinchen 19782, :

7-V. E: Frankl, Die Psychotherapie in der Praxis, Wien 1982*, $.61.

8V E. Frankl, Die Psychotherapie in der Praxis, a.a.0., . 61.

9 Sigmund Freud, Abrif der Psychoanalyse, Frankfurt/Main 1976, S, 9(f.
10 V. E. Frankl, a.2.0., S.74. ’

11 V. E. Frankl, Der unbewute Gott. Psychotherapie und Religion, Miin-
chen 1979°, S. 13. )

12 V. E. Frankl, Homo Patiens. Versuch einer Pathodizee, in: V. E. Frankl,
Anthropologischie Grundlagen der Psychotherapie, Bern 1975, 5.245; vgl.
auch V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, Frciburg/Basel/Wién
19815, 8.98-105, 37-47.

13 Vgl. V. E. Franki, Arztliche Seelsorge. Grundlagen der Logotherapie und
Existenzanalyse, Wien 1979°, S. 141

14.V. E. Frankl, Der unbewufte Gott, a.a.0., S. 13.

15 V. E. Frankl, Die Psychotherapie in der Praxis, a.a.0., S. 611,

Der Philosoph Max Scheler kann als geistiger Vater Frankls gesehen werden;
vgl. V. E. Franki (Selbstdarstellung), a.a.0., S. 185.

16 V. E. Frankl, Logothcrapie und Religion, in: Willhelm Bitter (Hrsg.),
Psychotherapic und religiése Erfahirung, Stuttgart 1965, S. 100.

17 V. E. Frankl, Grundri$ der Existenzanalyse und Logotherapie, in: Grund-
ziige der Neurosenichre, Bd. 11, Miinchen/Berlin/Wien 1972, 8. 664.

18 A.a.0., 8. 667; vel. auch a.a.0., S.657. ‘

19 V. E. Frankl, Logotherapie und Religion, a.a.0., S. 109; ebenso V. E.
Ifrankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, 2.a.0., §. 103; ebenso V. B. Frankl,
Arztliche Seelsorge, a.a.0., S, 3; vgl. auch Dietrich Bonhoelfer, Schopfung

. un{i Fall, Miinchen 1958*, 8. 41-46; »Kein Mensch ist frei »an siche, d. h.
© pleichsam im luftleeren Raum . . . Freiheit ist keine Qualitit des Menschen . . .

Warum? . .. weil Freiheit eine Beziehung ist.« (S.41)

20- V. E. Frankl, Logotherapie und Religion, a.a.0., S. 109; Frankl verweist in
diesem Zusammenhang insbesondere auf die Erfahrungen seiner Gefangen-
schaft in den Konzentrationstagern zur Zeit des Dritten Reiches.

21 V. E. Frankl, Dic Psychotherapie in der Praxis, 2.2.0., §.73; vgl. ebenso
V. E. Frankl, Der unbewufite Gott, a.a.0., S. 13; vgl. ebenso V. E. Frankl,
22 V. E. Frankl, Der unbewufte Gott, a.a.0., 8. 14,

23 Vgl. ebda.; vgl. ebenso V. E. Frankl, Logotherapie und Religion,
a.2.0., S, 100; vgl. V. E. Frankl, Dic Psychotherapie in der Praxis, a.a.O.,
5.73. Inshesondere die Frage nach dem Wovor des Verantwortlichseins wird
inAder Auseinandersetzung der Existenzanalyse mit der Religion zu kliren
seif:

I?xuf padagogischer Scite nimmt Karl Dienelt den Gedanken des Verantwort-
lichseins in seine anthropologische Pédagogik auf; vgl. Karl Dienelt, Erziehung
2ur Verantwortlichkeit. Dic Existenzanalyse Viktor E. Frankls uad ihre
Bedeutung fiir die Erzichung, Wien 1955; vgl. auch K. Dienelt, Pidagogische
Anthropologie, Miinchen/Basel 1970, §. 92-~182; vg}. auch K. Dienelt, Von der
Il\ggzitheorie der Erzichung zur »sinn«-orientierten Pidagogik,, Frankfurt/Main

24 Uwe Boschemeyer, Die Sinnfrage in Psychotherapie und Theologie. Die
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Existenzanalyse und Logotherapie Viktor E. Frankls aus theologischer Siclit,
Berlin/MNew York 1976, S. 52. :

Béschemeyers detaillierte Ausfithrungen stellen einé fundierte Grundlage
hinsichtlich einer Systematisierung der Frankischen Sinnfrage dar.

25 V. H. Frankl, Die Psychotherapie in der Praxis; a.a.()., 5. 73.

26 V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., §.31.

27 V. E. Fraukl, Der unbewufite Gott, a.a.0.; §.19.

28 A.a.0., 5.20.

29 V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 8.31.

Trank} weist ausdriicklich darauf bin, dali mit der Bezeichnung einer niedrige-
ren bzw. héheren Dimension weder eine Rangordnung prijudiziert noch ein
Werturieil impliziert ist; vgh. a.2.0., §. 34.

3 Aa. 0., 833

31 V. B, Frankl, Der Wille zum Sinn, Bern 1982°, §.221.

32 Ebda; vgl. auch U. Baschemeyer, a.a.0., S. 60.

33 V. E. Fraokl, Der unbewufite Gott, a.2.0., §.19, vgl. auch §.18.

24 V. B. Frankl, Theorie und Therapie der Meurosen, Miinchen/Basel 1975,
§.97.

35 V. E. Frankl, Theorie und Therapie der Neurosen, a.a.0., §.97.

36 Frankl gebraucht diesen Ausdruck im existenzanalytischen Sinne in Front-
stellung zur Psychoanalyse.

37 V. E. Frankl, Der unbewuBlte Gott, a.a.0., 8. 22. Dieser Gedanke steht in
Parallelitiat zu C. G. Jungs Unterscheidung zwischen » Archetypus an sich« und
»archetypischer Vorstellungs. '
38 Aa.O., 8,23

39 V, E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.a.0., 5. 101.

4 V. B, Frankl, Logotherapie und Religion, a.a.Q., S.101. Vgl. zum
Gedanken des Sinnglaubens 5. 233-242 in diesem Buch.

41 V. E. Frankl, Die Psychotherapie in der Praxis, a.a.Q., S. 66.

42 V. E. Frankl, Der Wille zum Simn, a.a.0., 5. 17.

43 V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.a.Q., S.71.

44 Vgl. den Ausspruch von Jaspers: »Was der Mensch ist, das ist er durch die
Sache, die er zur seinen macht.« Zit. in: V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen
Leben, a.a.0., §.72.

45 V. E. Frankl, Die Psychotherapie in der Praxis, a.a.0., 5.06.

46 Tbda.

47 Aa.Q., 5.065.

48 Frankl gebraucht hier einen Ausdruck von Philipp Lersch.

4¢ V. E. Frankl, zit. in: J. Fabry, a.a.0., 8. 100; vgl. zur Auseinandersetzung
mit dem homdostatischen Prinzip: V. B. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.2.0.,
5.73-82; vel. auch Charlotte Biihler, Psychologie im Leben unserer Zeit,
Miinchen/Zarich 1962, §. 681,

50 V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., §.72.

51 Ehda,

52 V. E. Fraokl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 8. 068; vgl. auch U. Bdschemey-
er, a.a.0., 5. 85-89. '

i, Frankl, 2.2.0., S. 68f.

2.0., 8. 71
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58 V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosein Leben, a.2.0., §.75.

56 A.a.0., 8. 111.

57 V. E. Frankl, Logotherapie und Religion, a.a.0., S. 103.

58 V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.a.0., §.75.

59 V. E. Frankl, Grundriy der Existenzanalyse, a.a.0., §. 707.

60 Vgl. V. E. Frankl, Das Leiden an sinnlosen Leben, a.a.0., S§. 104,
61-1. B. Fabry, Das Ringen um Sinn, a.a.0., §.38.

62 VgL V.E. Frankl, Die Psychotherapic in der Praxis, a.a.0., S. 19-60; vgl.

V.E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.2.0.. 5. 56~-09; vgl. Elisabeth
Lulfas, Auch dein Leben hat Sinn. Logotherapeutische Wege zur Gesundung,
Freiburg 1980; vgl. E. Lukas, Logotherapie, a.a.Q., S. 487-519,

.63 V. E. Franki, Logotherapie und Religion, 2.2.0., §. 97.

64 V. E Frankl, Logotherapie und Religion, a.4.0., S.98.

65. V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.a.0., §.94,

66 A.a.0., S.93.

67 V.E. Frankl, Der uubewufite Gott, 2.a.0., S. 20; vgl. auch U. Boschemey-
er, Logotherapie und Religion, in: Gion Condrau (Hrsg.}, Dic Psychologie des
20. Jahrhunderts, Bd. 15, Ziivich 1979, $. 298,

68 V. E. Frankl, Der unbewubBte Gott, a.a.0., 8. 29,

69 A.a.0,8.27,

70 A.a.Q.,8.85; siche auch V. B. Frankl, Logotherapie und Religon, a.a.0).,
§8.105; V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Lebeu, a.a.0., §.29.

71'V. E. Frankl, Der unbewufte Gott, a.a.0., §.85.

72 Aa.0,,8.27.

7;” V. E. Frankl, Der unbewuBte Gott, a.a.0., $.28. Frankl verweist in
;hesem Znsammenhang auf den Begriff der »Situationswerte« bei Max Sche-
er.

74 Ebda.

75 A.a.0., S.88; weiter heiBt es dort: »In einem Zeitalter, in dem die Zehnu
Gebote fiir viele ilire Geltung zu verlieren scheinen, mufl der Mensch instand

-gesetzt werden, die 10000 Gebote zu vernehmen, die in den 10000 Situationen

vetschliisselt sind, mit denen sein Leben ihn konfrontiert. «

76 Vgl. V. E. Frankl, Logetherapie und Religion, a.a.0., §. 106; vgl. ebenso
V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.a.0., §.29.

»Das soll nicht heien, JaB es keine Wahrheit gibt. Es kann nur eine Wahrheit
geben; aber niemand kann wissen, ob es er ist und nichtjemand anderer, der sie
besitzt.« V. E. Frankl, Der unbewufte Goftt, a.a.0., 5. 86.

77.V. E. Frankl, Der unbewuBte Gott, a.a.0.. S. 46.

78 A.a.0,, 8.47.

79 Ebda;

80 Ebda,

81 Aa,Q., 8.52; vgl. V. K. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 8.73; vyl
auch U. Béschemeyer, Die Sinnfrage in Psychotherapie und Theologie,
2.2.0.,8.92. ’
82V E. Fraukl, Gruudriff der Existenzanalyse, a.a.0., S. 686.

83 Vgl. V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.0., S. 6311.

84 V. E. Frankl, Der unbewulite Gott, a.a.0., §. 48.

85 A.a.0., 5.52.
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%6 V. B. Frankl, Der unbewubte Gott, a.a.Q., S. 86; cbenso V. E. Frankl,
Arztliche Seelsorge, a.a.0., S.581.
87 V. E. Fraukl, Der unbewuBte Gott, a.a.0., S.26.
%8 A.a.0Q., S.89.
89 Fbda.
90 Vgl. V. . Frankl, Asztliche Seelsorge, a.2.0., 5.54f.; vgl. auch U.
Béschemeyer, a.a2.0., §.101.
91 V. E. Franki, Homo Patiens, in: Anthropologische Grundlagen der
Psychotherapic, Bern 1975, S, 345.
91 Ebda.
93 V. . Frankl, Homo Patiens, a.a.0., S.347.
94 A.a.Q,, §.348.
95 Wie es beispielsweise Sigmund Freud in seiner Erklarung des Uber-Ichs
tut.
Vgl. V. L. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 5.59; vgl. V. E. Frankl, Der
unbewubte Gott, a.a.0., 8. 86f{.; vgl. U. Boschemeyer, a.a.0., 5. 102.
96 V. E. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, 2.2.0., 8. 28; V. E. Frankl,
Der unbewufite Gott, a.a.0., 8. 82; V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.O.,
) /,?
97 V. E. Frankl, Arztliche Seclsorge, a.a.0., 8.61.
98 V. E. Frankl, Logothcrapie und Religion, a.2.0., §.107.
99 V. B. Frankl, Das Leiden am sinnlosen Leben, a.a.0., 8. 81; vgl. auch V.
E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.0., §.31.
100 Prankl verweist in diesem Zusammenhang auf Kant, der deutlich gemdcht
habe, daB es sinnlos sei, iiber Kategorien wie Rawn und Zeit hinauszufragen,
weil alles Denken und Fragen Raum und Zeit iminer schon voraussetzen; vgl.
V. . Frank}, Logotherapie und Religion, a.2.0., S.101; vgl. ebenso V. E.
Frankl, Der unbewufte Gott, a.a.0., 5.76.
101 V. E. frankl, Der unbewuBte Gott, a.a.0., 5.76.
102 Ebda.
103 A.a.O., 8. 771
104 V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.(., S.44.
105 Vgl V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 5.46; vgl. ebenso V. E.
Frankl, Der unbewufite Gott, a.2.0., 8. 751.; vgl. V. E. Frankl, Logotherapie
und Religion, a.2.0., 8.99L.
Driese Argumentation wendet Frankl auch auf das Problem der Theodizee an.
Allein die bloBe Fragestellung der Theodizee sei Anthropomorphismus.
Letztlich ist diese Frage micht zu beantworten, denn an die Motivation des
Schoplers konnen nicht menschliche Mafstibe angelegt werden. Deshalb
wmub auch die Frage nach einer metaklinischen Sinndeutung des Leidens offen
bleiben. Eine Losung ist nur dahingehend denkbar, daff der Mensch das
I.eben selbst, sein Leiden als Aufgabe sieht, die er zu leisten hat, als Frage,
die er zu beantworten hat: »Wie einer das ihm auferlegte Leiden auf sich
nimmt — darin, in diesem Wie des Leidens, liegt die Antwort auf das Wozu
des Leidens.«

¥. Frankl, Homo Patiens, a.a.0O., §.377.
106 V. E. Frankl, Der unbewubte Gott, a.a.Q., §.78.
107 V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.2.0., §.71.
108 Ebda.
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109 V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.0., S. 65; vgl. hierzu auch C. G.

Jung; der von der »vergotieten Seele« spricht.

110 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.0., S.364.
Diescr Gedanke steht ganz in augusmusvher Tradition. Bereits Amuhus

" Augustinus prigte den Ausspruch, des Menschen Herz sei unruhig, bis es Ruhe

finde in Gott. Spater griff Blaise Pascal die augustinische Tradition auf und
entwickelte seine Gedanken zur Logik des Herzens.

111 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.0., S. 365.

112 V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.0., S.69.

113 A.a.0., 8.70.

114 V. E. Frankl, Der Wille zum Sinp, a.2.0., S.70.

115 Vgt V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.O., S. 365-368.

116 A.a.0.,8.370; vgl. ebenso S. 3601.; vgl. auch V. E, Frankl, Der Wille zum
Sinn, a.a.0., §.67.

117 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.Q., S. 370.

Frankl definiert Gott auch als »Partner unserer intimsten Selbstgespriche«.
A.a.0., §.340.

118 A.a.0., S.371.

119 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.0., S.373.

120 Frankl benutzt die Sprache als Beispiel fiir die Frage nach konfessioncller
Religiositat: Wie es nur eine »reine Wahrheit« gibt, so kann der Mensch doch

- hur iiber seine jewcilige Muttersprache an sie herankommen, weil diese jeder

anderen Sprache iberlegen ist. Konfessionslose Religiositit wire demnach
sprachlos, Dies gilt zundchst »im allgemeinen und fiir den durchschnittlichen
Menschens«.

Vgl. V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.0., S. 70f.

121 Vgl. V. E. Frankl, Der unbewulite Gott, a.a.O., S. 781,

122 V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a.0., S.71.

123 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.0., S.373.

124 V. E. Frankl, Der unbewuBte Gott, a.a.0., S.79.

125 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.0., 8. 357f.

Hinsichtlich des Riic kverbundcnselm mlt einer héheren Ordnung verweist
Frankl auf die wortliche Bedeutung des Jateinischen Begriffes »religio«, d. h.
Ruckverbmduug,

Vel V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, 2.2.0., §.721.

126 V. E. Frankl, Der Wilte zum Sion, a.a.0., s 73.

127 V. E. Frankl, Der upbewuBte Gott, a.a.0.. S.55.

128 Ebda.

129 Vgl. im Gegensatz hierzu die Ausfithrungen von C. G. Jung in dessen
Auseinandersetzung mit dem Hjob-Buch — »Die Antinomie Jahwes; in
diesern Buch Seite 192-197.

130 A.a.0., 8.56.

131 Vgl. V. E. Frankl, Der unbewuBte Gott, a.a.0., §. 57-60.

132 A.a.0,, S.39.

133 V. E. Frankl, Der unbewubte Gott, a.a.0., S.49; vgl. hierzu auch die
biblische Abrahamerzihlung in 1. Mose 1241,

134 'A.a.0., S.61.

135 A.2.0., 5.63.




302 Anmerkungen

136 V. E. Frankl, Der unbewuffte Gott, a.2.0., 5. 44,

137 A.a.0., 5.64.

138 Vgi. V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 8. 217f.

139 V. E. Franki, Arztliche Seelsorge, a.2.0., 5.226.

140 V. E. Frankl, Der Wille zum Sinn, a.a2.0., 8. 75; vgl. ebenso V. E. Frankl,
Arztliche Seelsorge, a.a.0., 8.250, Anm. 29. :

141 V. E. Frankl, Der unbewuBte Gott, a.a.O., §.68.

142 V. E. Frankl, Der unbewute Gott, a.a.0., S.65.

143 1. Béschemeyer, Logotherapie und Religion, a.a.0., S. 300; zur Ausein-
andersetzung mit der Logotherapie unter religionspadagogischem Aspekt vgl.

Wolfram Kurz, Ethische Erzichung als religionspadagogische Aufgabe. Histo- -

rische und systematische Zusammenhiinge unter besonderer Beriicksichtigung
der Sinn-Kategorie und der Logotherapie V. E. Frankls, Tibingen 1983; zur
religionspsychologischen Auseinandersetzung vgl. Hedwig Raskob, Logothe-
rapie. Versuch einer systematischen und kritischen Darstellung der Logothera-
pie und BExistenzanalyse Viktor E. Frankls, Tiibingen 1978, 8. 275-301.

144 U. Boschemeyer, a.a.0., §.300. .

145 U. Bdschemever, Die Sinnfrage in Psychotherapic und Theologie, a.a.0.,
5. 144,

146 Vgl. H. Thielicke, in: U. Boschemeyer, 4.a.0., 5. 144.

147 Vgl. Dieter Wyss, Die tiefenpsychologischen Schulen von den Anféngen '
bis zur Gegenwart. Entwickinng, Probleme, Ktisen, Géttingen 1977°, . 276.
148 U. Boschemeyer, Die Sinnfrage in Psychothérapie und Theologie, a.2.0.,
8. 147,

149 Ebda.

150 Vgl H. Thielicke, Mensch sein — Mensch werden, a.a.0., 8. 457472,
151 H. Thiclicke, a.a.0., §.463.

152 Vgl. U. Boschemeyer, Die Sinnfrage in Psychotherapie und Theologie,
a.a.0., 5. 151 L.

153 H. Kiing, Existiert Gott?, Miinchen 1978, 5. 360.

154 U, Boschemeyer, Logotherapie und Religion, a.a.0., §.301.

155 Vgl V. E. Frankl, Arztliche Seelsorge, a.a.0., 5.249, Anm. 27.

156 V. E. Frankl, Homo Patiens, a.a.0., §.302.

Psychologie und Theologie im Dialog

1 Wolfram Kurz, Die Wechselseitigkeit von Sinnfrage und Schuldfrage im
Kontext des funktionalen und intentionalen Beichtgespréchs, in: Wege zum
Menschen, 35, Jg., 1983, 5.226.

2 Werper Jentsch geht dieser Fragestellung unter dem Gesichtspunkt der
Jugendseelsorge nach; vgl. Werner Jentsch, Handbuch der Jugendseclsorge.
Geschichte, Theologie, Praxis, Bd. IIL 1., Giitersloh 1973, §.383-516. Er
weist darauf hin, »daf die Aufarbeitung der humanwissenschaftlichen Nach-
bardisziplinen, die fiir die Praxis det Jugendseelsorge unerlaflich ist, durch die
Theologie noch immer nicht ausreicht«; a.a.0., S. 11. In anderem Zusaminen-
hang konstatiert er den »immer noch mangelhaften Informationsstand vieler
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Seelsosger in Sachen Humanwissenschaften und Methodik«. W. Jentsch, Der
Seelsorger. Beraten - Bezeugen — Befrcien, Moers 19837, 5. 13. ’

3 Vgl. dazu insbesondere Helmut Thiclicke, Mensch sein ~ Meusch werden

a.'fl.O.; Heinz Zahrnt, Die Sache mit Gott, Miinchen 1966; Hans King, (fhrisi
sein, Miinchen 1980"; Gunda Schneider-Flume, Leben dirfen oder leben
miissen, a.a.0.; Uwe Béschemeyer, Die Sinnfrage in Psychotherapie und
Theologie, a.a.0., §.133-152.

4 Die biblischen Aussagen iiber den Menschen lassen sich nicht zu einer
expliziten Anthropologie zusammenfiigen. Altes Testament und Neues Testa-
ment kennen kein in sich geschlossenes System. Sie beschreiben lediglich
Aspekte des menschlichen Wesens, dic in den Begriffen Leib, Seele und Geist
Ausdruck finden; vel. U, Boschemeyer, a.2.0., S. 133; vgl. auch Hans Walter
Wollt, Anthropologie des Alten Testaments, Minchen 19847, 5. 16f.

5 Thie_]icke definiert: »Geschichte ist der von Gott verfilgte, im Gesprich nit
fiem Menschen sich vollziehende Weltproze$, dessen Anf ang, Mitte und Ende
in seinem planvollen Willen griindet.« H. Thielicke, 2.2.0.. S. 330; vgl. hierzu
inghesondere S.327-361.

6 H. Thiclicke, Mensch sein — Mensch werden, a.a.Q., 5138,

.7 »Denn indem der Mensch bei Gott ist, ist er ja gerade auch bei sich selbst;

indem er nicht bei ihm ist, verfehlt er scin Selbst .« H. Thielicke, a.a.0., 5. 238.
§8 Vgl G. Schaeider-Flume, a.2.0., S. 226-220. '

9 Vgl: U. Boschemeyer, a.a.Q.,S. 135f.; ebenso die dort angezeiglen Verwei-
se auf Gerhard von Rad und Friedtich Gogarten, von dem oben ziticrter
Ausspruch stammat.

10 A.a.0.,8.137.

11 G. Schneider-Flume, a.a.0., S. 216,

é22;/2gl. U. Boschemeyer, a.a.0., S. [391.; vgl. G. Schneider-Flume, a.2.0..

13 H. Thielicke, a.a.0., . 342.

14 Vgl. H. Thielicke, a.a.Q., S. 134-138; vel. zu H. Thielicke ebenso die
Ausfithrungen bei H. Zahrnt, 4.a.0., S. 223-229.

15 Vel U. Boschemeyer, a.a.0., S. 1461,

16 ljlduard Spranger, Philosophie und Psychologie der Religion, GW, Bd, [X
Tibingen 1974, S, 14. ‘ ’
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