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erfillt mit unaussprechlichem Seufzen. Der Initia-
tionsritus «sakramentalisiert» die einzigartige, kaum
anders mitteilbare Umkehr eines Menschen zum
Glauben. Der Ritus «ekklesialisiert» diese Glaubens-
umkehr, indem er den Bekehrten endgiiltig aus der
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Menschliche Reifung
und christliche Symbole

Humanwissenschaften und christliche Theologie ha-
ben es bis heute schwer, wirklich zueinander zu fin-
den. Fiir die Humanwissenschaftler schien das Trauma
des «Falles Galilei» noch lange nachzuwirken, so daf8
die Religion bis hin zu Sigmund Freud immer wieder
als der grofle Gegner im Kampf um den Fortschritt und
um die menschliche Reifung empfunden wurde. Von
den Theologen wurden die Humanwissenschaften als
die «grofle Bedrohung» erlebt, die immer wieder zu
«kldglichen Riickzugsgefechten» zwang, in deren Ver-
lauf die Theologie ihre wahren Gegenstandsbereiche in
einem «Jenseits» der Humanwissenschaften zu be-
stimmen versuchte, so dafl lange Zeit eine moglichst
klare Abgrenzung in voneinander vollig getrennte Be-
reiche durchaus im Interesse beider Kontrahenten zu
liegen schien. Es lifit sich jedoch leicht zeigen, daff

Privatwelt herausnimmt und ihn zu einer von Grund
auf 6ffentlichen Person der universalen und ortlichen
Kirche macht, zu einem fidelis, zu jemandem, der nun
mit dem Geist bestarkt ist, um in der Tat und Praxis am
fleischgewordenen Wort festzuhalten.
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iiberall da, wo ein Dialog zwischen Theologie und
Humanwissenschaften stattgefunden hat, er sich zum
Vorteil beider Seiten ausgewirkt hat. Auf unser Thema
bezogen heiflt das : Ich mochte gern zu zeigen versu-
chen, daft der Dialog zwischen Humanwissenschaften
und Theologie sich fruchtbar auszuwirken vermag,
sowohl fiir die Weiterentwicklung des Reifungsbe-
griffs wie fiir das Verstandnis der christlichen Verkiin-
digung, die ja auch sehr stark als symbolische Kom-
munikation erfolgt.

I. Religionskritik im Zeichen des Unreifeverdachtes

Die «klassische» Religionskritik eines Feuerbach,
Nietzsche oder Marx, ob sie nun die Religion aus dem
Wunsch, aus der Inferioritit des «kleinen Mannes»
oder aus dem «falschen Bewufltsein» abzuleiten ver-
suchte, schien sich doch in einem einig zu sein : Die Re-
ligion entspricht nicht dem Reifestadium erwachsener
Minner und Frauen, sondern versucht mit ihrem
«Eiapopaia vom Himmel» die kindliche Vorstellungs-
und Affektwelt kiinstlich aufrechtzuerhalten und zu
prolongieren, weil dann der Mensch um so leichter be-
herrschbar und ausbeutbar gehalten werden kann.
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Sigmund Freud, der der Religionskritik seiner gro-
flen philosophischen Vorginger lediglich «etwas psy-
chologische Begriindung» " hinzufiigen wollte, hat die-
ses Anliegen auf die beriihmt gewordenen Formeln ge-
bracht, die Religion sei die «regressive Erneuerung der
infantilen Schutzmichte»?, der betont kindliche Ver-
such zur Meisterung des Lebens, «die Sinnenwelt, in
die wir gestellt sind, mittels der Wunschwelt zu bewil-
tigen»>. Im Reich der Religion scheint ihm alles so zu
sein, wie wir es uns winschen®, deshalb kann sie thm
nur als eine Versuchung erscheinen, der es entgegen-
zuhalten gilt: «Der Mensch kann nicht ewig Kind blei-
ben»®. «Die Erfahrung lehrt uns: die Welt ist keine
Kinderstube.»® Die Abwendung von der Religion muf}
sich mit der Unerbittlichkeit eines Wachstumsvorgan-
ges vollziehen, der Mensch kann nicht an [llusionen
festhalten, sondern muf} sich auf die Realitit einlas-
sen’.

Unter den Theologen, die sich dieser Herausforde-
rung wirklich gestellt haben, nenne ich in erster Linie
den protestantischen Pfarrer aus Ziirich Oskar Pfister,
der die Psychoanalyse als ein ausgezeichnetes Mittel
ansah, den christlichen Glauben «von den Schlacken
der Odipusbindung»® zu reinigen, und der die Reli-
gion aus der Zukunft ihrer Idee zu verstehen suchte.
Mit sicherem Gespiir erkannte er die Schwichen des
Freudschen Reifungsbegriffes, der auf nichts anderes
als auf eine «verstindige Resignation» hinausliuft, mit
der man die groflen Schicksalsnotwendigkeiten mit
Ergebung ertragen lernen miisse. Dem setzt er seinen
flammenden Protest entgegen : «Wer sagt mir, daff und
warum gerade Ergebung das letzte Wort sein muf§ ?»°

Vor allem war es jedoch der anglikanische Theo-
loge R.S. Lee, der sich durch einen differenzierten
Dialog mit der Psychoanalyse zu der Einsicht verhel-
fen lieR, daf auch der christliche Glaube einem Ge-
schichtsprozefl unterworfen ist, der die Aufgabe in
sich schliefft, den Glauben selbst immer stirker von
nichtchristlichen Elementen zu befreien und zu reini-
gen'’. Sein entscheidende Frage lautet deshalb: «Ist
das Christentum der Ausdruck eines freien Ichs, ab-
hingig vom Realititsprinzip und gegriindet auf ein
Wissen von der wirklichen Welt, oder ist es ein Pro-
dukt des Unbewufiten, das Ergebnis von Phantasien,
das nur ein solches Wissen auswihlt und beniitzt, das
es gebrauchen kann, um seine unbewufiten Wiinsche
beibehalten zu kénnen ?»'!

Lee macht so das Reifungsgeschehen zum Zentral-
begriff seiner Religionskritik, jedoch nicht ohne eine
kritische Anwendung auf denjenigen, dem er seinen
Reifungsbegriff verdankt, nimlich Freud selbst. Auf
sehr geistvolle Weise weist er nimlich nach, daff auch
der Atheismus, den Freud zu vertreten meinte, ein Un-
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reifestadium darstellen kénnte, nimlich die Projektion
des Wunsches, den Vater los zu sein, wobei sich der
Wunsch dann aber unbewufit in irgendeiner Form
doch wieder einschleicht, weshalb der Atheismus auch
eine gewisse Affinitit zu autoritiren und totalitiren
Systemen zu haben scheint'®. Lee versucht deshalb in
einem zweiten Werk zu zeigen, dafl gerade der Um-
gang mit den christlichen Symbolen der Liturgie als
eine ganz wesentliche Reifungshilfe angeschen werden
mufl. Er sieht dies vor allem unter dem Aspekt einer
«Aktivitit der Gesamtpersonlichkeit»'?, die eine un-
gute Trennung von bewufiten und unbewufiten Stre-
bungen verhindern kann, zum anderen unter dem
Aspekt des « Wachstums des Selbst» und einer «Gestal-
tung der Personlichkeit aus dem Rohmaterial der Trie-
be»'* und schliefflich unter dem Aspekt der Selbstfin-
dung, des Wachstums zur Reife, das die Vorausset-
zung fiir das Finden Gottes darstellt'.

Spatestens hier erhebt sich jedoch die Frage, was
denn nun eigentlich unter menschlicher Reife verstan-
den werden soll? Unter den Religionskritikern, die
diesen Begriff zum Kriterium fiir die Phinomene der
Religion gemacht haben, ist neben Freuds «verstindi-
ger Resignation» der Weg zum «Ubermenschen» als
Zielvorstellung formuliert worden, die sich im Laufe
der Geschichte selbst diskreditiert hat, oder aber die
Festschreibung eines juvenilen revolutioniren Prote-
stes, der nicht selten gerade die Reifungsvorstellung
preisgab und den Riickgriff und die Verewigung infan-
tiler Affekte und Wiinsche beizubehalten suchte. Un-
ter den Humanwissenschaftlern scheint es mir Erik H.
Erikson zu sein, der am weitesten in Richtung auf eine
Neuformulierung des Reifungsbegriffes gegangen ist
und dies aus dem Grunde, weil er als ein «professionel-
ler Grenzginger»'® Aspekte mit beriicksichtigt hat, die
nach der klassischen Aufteilung in Bereiche, die das
Verhiltnis Humanwissenschaften/Theologie charak-
terisieren, nur als Grenziiberschreitungen bezeichnet
werden konnen.,

II. Ein Beitrag zu einer Neuformulierung des
- Reifungsbegriffes

Indem Erikson den Begriff der Reifung mit der Frage
nach der eigenen Identitat verbindet, macht er mit Ent-
schlossenheit den eigenen zentralen Konflikt (und of-
fenbar den einer ganzen Generation !) zum Leitthema
seines gesamten Lebenswerkes. Er hat das Briichig-
werden derjenigen Agenturen und Institutionen, die
bis in unser Jahrhundert hinein die Identitit begriinde-
ten und sicherten, am eigenen Leibe auf das drastisch-
ste durchleiden und verarbeiten miissen. Es sind dies
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vor allem die Familien, die Nation, der Beruf und die
Religion.

1. Erikson wurde am 15. Juni 1902 in der Nihe von
Frankfurt als das Kind eines in Deutschland lebenden
dinischen Kiinstlers geboren. Seine Eltern hatten sich
bereits vor seiner Geburt getrennt. Durch eine Krank-
heit, die er spiter selbst als «Krankheit durch Vaterlo-
sigkeit» bezeichnen sollte, lernte seine Mutter den jii-
dischen Kinderarzt Dr. Homburger kennen, den sie
wenig spater heiratete und der den kleinen Erik adop-
tierte. Lange wurde thm die Tatsache seiner Stief-
sohn-Existenz verschwiegen, als Erik Homburger er-
lebte er seine entscheidenden Kindheits- und Jugend-
jahre. Erstals iiber 35jihriger Mann nahm er den Fami-
liennamen seines leiblichen Vaters an und verwies den
seines Stiefvaters an die Stelle des amerikanischen
«middle name».

2. Der gebiirtige Dine, der zweisprachig autwichst
und dem der Weg durch ein deutsches humanistisches
Gymnasium zum entscheidenden Bildungserlebnis
wird, der von 1927 bis 1933 in Wien seine psychoana-
Iytische Ausbildung durchliuft, muf} es erleben, dafl
er, als er mit seiner kanadischen Frau vor den Nazis
flieht, in seiner eigentlichen Heimat Dinemark nicht
mehr Fuff fassen kann. Er emigriert nach den USA, er-
lernt unter grofien Schwierigkeiten die englische Spra-
che und beginnt als tiber Dreifigjdhriger in thr zu ar-
beiten, zu denken und zu schreiben. Als er sich im
Zuge der Kontroversen um den Loyalititseid in der
McCarthey-Ara der fiinfziger Jahre weigert zu unter-
schreiben, verliert er die kurz zuvor erworbene Profes-
sur an der Universitit Berkeley und mufl sich als fast
funfzigjahriger Amerikaner, der er inzwischen gewor-
den war, sagen lassen, er solle doch dahin zuriickge-
hen, woher er gekommen sei'”.

3. Erikson hat sich sehr schwer getan, so etwas wie
eine berufliche Identitdt zu finden. Nach dem Abitur
durchstreift er mit Rucksack und Wanderkluft, un-
schliissig iiber seinen weiteren Lebensweg, ein Jahr
lang den Schwarzwald und die Gegend um den Boden-
see. Er erlebt selbst, was er spater ein «psychosoziales
Moratorium» nennen sollte. Kindheitsidentifikatio-
nen mogen den Ausschlag dafiir gegeben haben, dafl er
sich schlieflich entscheidet, Kunsterzieher zu werden.
Er arbeitet auch an der Schule, nimmt aber sofort das
Angebot von Anna Freud an, eine psychoanalytische
Ausbildung mitzumachen, denn «die Psychoanalyse
zog damals fast methodisch Menschen an sich, die
sonst nirgends ganz hingehorten»'®. Er erhilt damit
eine Ausbildung, die so nahe an die Rolle eines Kinder-
arztes heranfiihrte, wie nur irgend méglich, wenn man
nicht Medizin studiert hatte, nimmt aber in Kauf, ei-
nen beruflichen Lebensstil zu entwickeln, der ihn
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stindig im Rahmen von Institutionen und auf Gebie-
ten arbeiten lifit, fiir die er keine Zeugnisse besafl. Die
Amerikanische Psychoanalytische Vereinigung, die
sich lingst entschlossen hatte, nur noch Arzte aufzu-
nehmen, riumt thm einen geduldeten Sonderstatus
ein.

4. Auch im Bereich der Religion erweist Erikson
sich als «professioneller Grenzginger». Wihrend er im
1. Weltkrieg von seinen Schulkameraden als «Juden-
junges beschimpft wurde, heifit der langaufgeschos-
sene blonde und blaudugige Jungendliche in der Syn-
agoge, wohin ihn die streng orthodoxen Eltern mit-
nahmen, nur der «Goi». Wesentliche Teile seines Iden-
tititskonzeptes exemplifiziert er spater an der Heroen-
gestalt des Protestantismus, Martin Luther, und in sei-
nem Ghandi-Buch an einem Vertreter fernostlicher
Religiositit, die von der klassischen psychoanalyti-
schen Religionspsychologie auf das stirkste miflachtet
war. In seiner «Ontogenese der Ritualisierung»'®
kommt er zu einer Art Rechtfertigung stirker rituell
bestimmter Frommigkeitsformen, und in «Toys and
Reasons» setzt er sich mit der Ritualisierung von Er-
fahrung iiberhaupt auseinander®.

Eine solche existentiell durchlebte und durchlittene
Identitits- und Reifungskrise verlangt energisch nach
etwas, das Jiirgen Habermas einmal die «allgemeine
Interpretation» genannt hat, und an die er die Forde-
rung richtet, daff sie die Ebene der narrativen Darstel-
lung nicht verlassen darf, aber doch den Bann des Hi-
storischen brechen mufl. «Sie hat die Form einer Er-
zihlung, weil sie Subjekten dazu dienen soll, die eigene
Lebensgeschichte in narrativer Form zu rekonstru-
ieren ; aber sie kann nur Folie fiir viele solcher Erzih-
lungen sein, weil sie nicht nur fiir einen individuellen
Fall gelten soll.»*!

Ich habe den Eindruck, dafl Erikson diese Forde-
rung nach «allgemeiner Interpretation» auf exemplari-
sche Weise erfiillt hat. Er erzihlt die Probleme und
Konflikte, die im Umfeld der Reifungs- und Identi-
titsproblematik liegen, stirker, als dafl er sie auf ab-
strakte Weise deduziert. Was aber versucht Erikson,
wenn er sich vorwiegend fiir einen narrativen Charak-
ter seines Identititskonzeptes entscheidet? In erster
Linie méchte er «einen Zusammenhang zwischen In-
dividuum und Geschichte»?* herstellen, und das heifit
nichts Geringeres als mit dem «Studium der typischen
Identititskrisen in verschiedenen Geschichtsepochen
(und verschiedenen Gruppen der gleichen Epoche)»
ein Instrumentarium zu schaffen, das «sich sowohl als
ein historisches wie als ein klinisches Werkzeug aus-
weisen kann»??.

Damit erweist sich die alte und immer wieder neu
aufgenommene Frage, ob sich die am Individuum ge-
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wonnenen Erkenntnisse der Tiefenpsychologie auf
kollektive Zusammenschliisse und auf historische
Phinomene anwenden lassen, als Scheinfrage. Erikson
bemiiht sich am Leitfaden der Suche nach Reife und
Identitit um einen gemeinsamen hermeneutischen
Schliissel, der sowohl den Menschen, mit dem er es zu
tun hat, als auch die Geschichte besser zu verstehen
hilft. :

Damit stehen wir jedoch vor der Zentralfrage jeder
pastoraltheologischen Theoriebildung iiberhaupt.
Wenn es nicht gelingt, das Verstehen der Konflikte des
Menschen, mit dem ich es zu tun habe, und das Verste-
hen der christlichen Tradition, die ich zur Losung die-
ser Konflikte heranziehen méchte, mit demselben
hermeneutischen Schliissel vorzunehmen, mufl die
seelsorgerliche Kommunikation zwangsliufig ins
Leere laufen. Wir fragen uns deshalb, ob eine Neufor-
mulierung des Reifungsbegriffes, wie sie Erikson mit
dem Identititskonzept vorgenommen hat, sich eignen
konnte, als ein solcher gemeinsamer hermeneutischer
Schliissel zu dienen. Dafd dies im Blick auf die Selbstin-
terpretation des Menschen unserer Tage der Fall ist,
scheint mir aufler Frage zu sein. Ob sich mit diesem
Schliissel auch die Symbole der christlichen Uberliefe-
rung besser verstehen lassen, miifite erst noch erwiesen
werden.

ITI. Das Identititskonzept als hermeneutischer
Schliissel fiir christliche Symbole ?

Indem Erikson der infantilen Moral und der juvenilen
Ideologie die reife Ethik des Erwachsenen entgegen-
setzt**, die nicht nur fiir das Individuum gilt, sondern
fiir die Menschheit als Ganzes auf ihrem Gang durch
die Geschichte, entwirft er zweifellos ein normatives
Menschenbild. Er will mit seiner Arbeit etwas Bedeut-
sames zu einer neuen Art des Menschseins beitragen,
zu einem Menschen, dessen Sehschirfe mit seiner Be-
weglichkeit, dessen Titigkeit mit seinem unbehinder-
ten Denken Schritt hilt. Er stellt sich nicht nur die Fra-
ge, auf welchen Menschentyp hin wir uns faktisch zu-
bewegen, sondern was fiir Menschen wir sein sollten,
um die Zukunftsaufgaben bewiltigen zu kénnen. Er
kénnte deshalb als ein vorzeitiger Vertreter der Futu-
rologie, der Zukunftsforschung bezeichnet werden. Er
trigt in den Kontext der psychoanalytischen Theorie
das Problem des raschen und kontinuierlichen sozialen
Wandels als Problem ein. Dabei kommt den Ich-Funk-
tionen eine erhthte Bedeutung zu. Das Ich ist jetzt
nicht mehr das schwache hilflose Ding, das zwischen
den verschiedenen Dienstbarkeiten aufgerieben wird,
der hilflose Reiter auf dem wilden Pferd, sondern seine
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Grundtugenden sind: Vertrauen, Wille, Zielstrebig-
keit, Tiichtigkeit, Treue und Verlifilichkeit, Liebe,
Fiirsorge und Weisheit. «Denn die einzige Alternative
zum bewaffneten Wettstreit scheint die Anstrengung
zu sein, im historischen Partner das zu aktivieren, was
ihn in seiner historischen Entwicklung stirkt, ebenso
wie es den Aktivierenden in seiner eigenen Entwick-
lung bestirkt — nimlich in der Entwicklung auf eine
gemeinschaftliche kiinftige Identitit zu.»**

So wird Erikson notwendigerweise zum Kulturkri-
tiker, denn Adaption heifit nicht nur, dafl der Mensch
sich an seine Umwelt anpassen muf}, sondern dafl die
Umwelt den epigenetischen Potenzen des Menschen
angeglichen werden muf}. Sein Identititskonzept fiihrt
zu der Konsequenz, daf es Gesellschaften gibt, die so
heterogen und desorganisiert geworden sind und die
sich so rasch wandeln, dafl sie den heranwachsenden
Kindern nicht mehr die notwendige Unterstiitzung
durch Konsistenz und Anerkennung bieten, die not-
wendig ist. Auf dem Hintergrund des Zusammenhan-
ges zwischen sozialer Struktur und Charaktertyp for-
dert er fiir die Zukunft einen neuen Charaktertyp, den
«generativen Menschen»?®. «Generativitit ist in erster
Linie das Interesse an der Erzeugung und Erziehung
der nichsten Generation», und die dazugehérige Tu-
gend ist «Sorge fiir Dinge und Menschen»?7.

Damit ist das Identititskonzept auf den Zyklus der
Generationen bezogen und versucht die ganze Band-
breite der biologischen, psychologischen, sozialen und
kulturellen Komponenten einzufangen, die den Ort
des Menschen im Kontext derer, die vor ihm da waren
und die nach ithm kommen werden, begriindet. In ge-
wisser Weise kann dies als die logische Umkehrung der
traditionellen psychoanalytischen Entwicklungspsy-
chologie bezeichnet werden. Nicht der Ursprung de-
terminierte die weiteren Entwicklungsschritte, sie sind
nicht Sublimierungen des Fritheren, sondern Sinn und
Ziel des Menschseins ist bestimmt vom «telos» her.
Dies wird als «Sorge fiir andere» bestimmt und ist als
eine Tugend das Resultat sowohl der biologischen
Notwendigkeit als der freien menschlichen Tat. Das
heifit also eine angestrebte Synthese, oder um einen
Terminus von Ernst Bloch aufzugreifen : das Symbol
einer konkreten Utopie.

Wenn ich das Identititskonzept Eriksons zusam-
menfassend charakterisieren darf, so wiirde ich sagen :
Es impliziert eine unaufhebbare Dialektik von Indivi-
duum und Gesellschaft, Vergangenheit und Zukunft,
Geborgenheit und Autonomie. Diese verleiht ihm sei-
nen existenticllen Charakter, der dafiir sorgt, dafl
Identitdt nicht abstrakt definiert, sondern nur glaub-
wiirdig bezeigt werden kann, dafl sie zur Leitlinie fiir
einen interdiszipliniren Dialog werden konnte, der
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sich mit Vorrang dem Normenfindungsprozef§ auf
Zukunft hin zuwenden sollte.

Kann eine solche Zielsetzung aber als Verstehens-
schliissel fiir christliche Symbole dienen? Heiftt das
nicht eine Fragestellung an alte Texte und Uberliefe-
rungen herantragen, die keineswegs in der Absicht
derjenigen liegt, die sie einst geschaffen haben, und
wird damit nicht ihr eigentlicher Sinn entstellt und ver-
filscht ? Dieser Einwand wiirde schlagend sein, wenn
nicht der Grundbestand christlicher Uberlieferung in
Gestalt von Symbolen vorlige. «Alle Symbole geben
zu denken sie zeigen auf exemplarische Weise, dafl
in Mythen und Symbolen stets mehr enthalten ist als in
unserer gesamten Philosophie ..... verkiinden sie doch
auch das Scheitern jener Denksysteme, welche die

Symbole in ein absolutes Wissen eintauchen moch-
ten»?8, Der deutsche Psychoanalytiker Tilman Moser
hat kiirzlich eine sehr emotionsgeladene «Abrech-
nung» mit seiner religidsen Sozialisation vorgelegt, in
der der bemerkenswerte Satz steht: Die christlichen
Symbole «sprechen in subtiler Weise alle Kinderangste
und -sehnsiichte an, selbst die noch unerforschten»2?.
Das heifit aber doch wohl, daff das christliche Symbol-
angebot weiter und umfassender vorzustellen ist als
der kleine Bereich der menschlichen Psyche, der bis
jetzt von der Wissenschaft als erforscht gelten kann.

Identitit und menschliche Reifung sind im Grunde
eschatologische Begriffe, die mit empirischen Mitteln
niemals zu bestimmen sind, weil sie der menschlichen
Erfahrung stets voraus sind. Erikson kommt jedoch
das Verdienst zu, fiir die verschiedenen Altersstufen
die Problemfelder formuliert zu haben, die als Frage-
hinsicht an die verschiedenen Symbolfelder der christ-
lichen Uberlieferung herangetragen werden kénnen.
Wichtig ist dabei, dafl diese im Verlaufe des menschli-
chen Lebenszyklus auftretenden Problemfelder inein-
andergreifen und erst in ihrer Totalitat ein sinnvolles
Ganzes bilden, da jede Entwicklungsstufe ihre unaus-
tilgbaren Spuren in der menschlichen Psyche hinter-
lifle. Diese Problemfelder sind:

1. Das Problem der Wechselseitigkeit des «Erken-
nens von Angesicht zu Angesicht», die sich als Erfah-
rung des Numinosen umschreiben lifit.

2. Die Unterscheidung von Gut und Bose.

3. Die dramatische Ausgestaltung von Aktivitit.

4. Die Entwicklung von Verhaltensregeln.

5. Das Erlebnis der Solidaritit von Uberzeugungen.

6. Die generative Funktion der Fiirsorge fiir das

Kommende®®.

Wenn wir uns zu der Annahme entschliefien, dafl die
christlichen Symbole einmal probeweise so verstanden
werden kénnen, dafl den geschilderten Problem- oder
Konfliktfeldern der menschlichen Existenz bestimmte
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Symbolfelder der christlichen Uberlieferung entspre-
chen, dann kénnte wieder ein gemeinsamer Schliissel
fiir das Verstehen des Menschen und das Verstehen der
christlichen Symbole gefunden werden, haben doch
diese Symbole — wie Hugo Rahner sehr schon darge-
stellt hat — einen gemeinsamen Fluchtpunkt: In tradi-
tioneller Sprache ausgedriickt : Die Geburt Christi in
der eigenen Seele zu ermdglichen®'. Zeitgenossisch
ausgedriickt: einer Identitit coram Deo niher zu
kommen. Ich fasse zusammen:

1. Kommunikation in der Kirche kann als ein dop-
pelliufiger Prozef von symbolischer Interaktion ver-
standen werden : Einerseits sollen die «6ffentlichen»
Symbole der Uberlieferung in die Lebenspraxis von
Einzelnen und Gruppen iiberfithrt werden, anderer-
seits erfolgt die Kommunikation in der Seelsorge in der
Regel in der Form von «privatisierten» Symbolen indi-
vidueller Konfliktbearbeitung,

2. Beide Kommunikationsprozesse sind mehrdeutig
und bediirfen der Interpretation. Da die Deutung der
offentlichen Symbole der Kirche von der Dogmatik
wahrgenommen wird, die der privatisierten Symbole
von der Psychologie, laufen beide Kommunikations-
prozesse in der Regel aneinander vorbei.

3. Von einer Pastoralpsychologie als Religionspsy-
chologie ist zu fordern, dafl sie einen gemeinsamen
hermeneutischen Schliissel fiir beide symbolischen In-
teraktionsprozesse zur Verfiigung stellt.

4. Dieser konnte in der Annahme bestehen, daff es in
beiden Symbolsystemen — unbeschadet der Frage nach
anderer und «tieferer» Bedeutung — auch um die Bear-
beitung einer iiberschaubaren Anzahl von menschli-
chen Grundkonflikten geht®2.

Ich mochte abschlieend versuchen, den verschie-
denen Stadien der Ontogenese der Ritualisierung den
entsprechenden Konflikt zuzuordnen und einige
Hinweise zu geben dafiir, wie die im Gottesdienst ein-
gesetzten Symbole und Funktionen als eine Reifungs-
hilfe verstanden und interpretiert werden kdnnen.

IV, Christliche Symbole als Reifungshilfe

1. Aus den frithesten Anfingen seines Lebens behilt
jeder Mensch eine vage Erinnerung an die Ungeschie-
denheit von Subjekt und Objekt in seinem Unbewufi-
ten. Sie fiihrt in der Gegenwart offenbar in zunehmen-
dem MafRe zu dem emotionalen Wunsch, mit anderen
menschlichen Individuen zu verschmelzen, auf sie
entweder die ins Gigantische ausgeweiteten El-
tern-Imagines der frithesten Kindheit zu projizieren
und sich so weiterhin als ein Teil von ihnen fiihlen zu
kénnen, oder aber das «grandiose Groflen-Selbst» bei-
zubehalten, in andere menschliche Individuen aufge-
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sogen und vereinnahmt zu werden®®, In gemilderter
Form driickt sich dieser Konflikt in der tiefen Sehn-
sucht nach einem gegenseitigen Erkennen «von Ange-
sicht zu Angesicht aus», das von einem numinosen
Grundgefiihl begleitet ist. Reifung angesichts dieses
Grundkonfliktes wiirde die nicht nur intellektuell ge-
wonnene, sondern auch emotional verifizierte Einsicht
bedeuten, daf§ eine solche #nio mystica mit einem an-
deren Menschen nicht mehr méglich ist und auf sie
verzichtet werden mufi. Alle Segenshandlungen im
christlichen Ubetlieferungsgut weisen deshalb un-
tiberhdrbar auf das Grundsymbol des personalen Ge-
geniibers von Gott und Mensch hin. Am dichtesten ist
dies wohl im sogenannten «aaronitischen Segen»
(Num 6,24-26) ausgedriickt, dem Luther einen festen
Platz im evangelischen Gottesdienst zuwies und der in
zunehmendem Mafle auch in der katholischen Liturgie
aufgenommen wird. Auf ihn spielt offenbar auch Pau-
lus in 1 Kor 13,12 an, als das eschatologische Ziel
menschlicher Reifung und Identitit.

2. Die Unterscheidung von Gut und Bése «lernt»
das kleine Kind anhand der Grundfunktionen seiner
Korperlichkeit, die das «Gute» aufzunehmen, das
«Bose» aber auszuscheiden sucht. Es kann nur als ein
Mifllingen der Bewiltigung dieses Grundkonfliktes
angesehen, und es muf als ein Zeichen von Unreife be-
zeichnet werden, wenn das «Gute» mit dem «Ange-
nehmen» verwechselt wird und es zu einer suchrarti-
gen oralen Einverleibungstendenz kommt, wie sie un-
sere westlichen Zivilisationen charakterisiert, und
wenn das «Bbse» im eigenen Innern nicht mehr wahr-
genommen werden kann, es nur auf den anderen, den
Fremden projiziert und dort mit unnachsichtiger
Hirte bekdmpft wird. Wenn dagegen im christlichen
Gottesdienst an zentraler Stelle eine symbolische
Mahlzeit steht, die Vereinigung mit dem summum bo-
num und communio sanctorum zugleich verheifit, so
kann dies als die symbolische Vergewisserung des kri-
tischen Einspruches gegen die Verabsolutierung der
oralen Anspriichlichkeit wie auch der aggressiven Ex-
klusivitit angesehen werden. Auf dem Hintergrund
eines gewissen Konsumterrors vermag das Symbol
«Essen und Trinken» gerade heute wieder eine neue
Transparenz in Richtung auf eine Reifung zur besseren
«Unterscheidung der Geister» zu gewinnen.

3/4. Die psychologischen Niederschlige aus den
Entwicklungsphasen Spiel- und Schulalter bestehen in
der Dialektik von schopferischer Gestaltung einerseits
und der Ubernahme von formalen Verhaltensregeln
andererseits. Unreife in diesem Bereich kann sich so-
wohl als chaotische Produktivitit als auch als toter
Formalismus, also eine Verabsolutierung jeweils eines
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Poles dieses Konfliktes ausdriicken. Der christliche
Gottesdienst lebt von der fruchtbaren Spannung zwi-
schen Ordinarium und Proprium und bietet somit die
Chance des freudigen Wiedererkennens wie die des
unerwarteten Betroffenseins, die in ithrem Aufeinan-
derbezogensein nach Erikson eine der Grundvoraus-
setzungen von Reifung und Identitit darstellen.

5. Der Mangel an Gelegenheit, eine Solidaritit von
Uberzeugungen bestitigt zu bekommen, stellt ohne
Zweifel das hervorstechende Kennzeichen von Identi-
tatsdiffusion und Identitdtskrise dar. Die entschei-
dende Frage an die Kirche muf} deshalb immer wieder
darin gesehen werden, ob sie in der Lage ist, ihre ge-
meinsamen Bekenntnisse oder «Symbole» in eine ge-
gebene Zeitsituation hinein auf angemessene Weise zu
deuten, so dafl junge Menschen in ihnen ihre Identitit
zu finden vermégen.

6. Am Begriff der Generativitit wird es vielleicht am
deutlichsten, daf} eine solche Zielvorstellung leer und
formal bleibt, wenn sie nicht mit konkreten Inhalten
gefiillt werden kann. Der Konflikt, der mit dem Stich-
wort Generativitit angedeutet ist, konkretisiert sich in
dem Verhiltnis von Bindung und Freiheit, das im
Ubergang von einer Generation zur nichsten immer
neu bestimmt werden mufl. Besteht die idltere Genera-
tion auf zuviel Bindung, riskiert sie den revolutioniren
Abbruch der geschichtlichen Kontinuitit als Reaktion.
Gewihrtsie eine Freiheit, die bis zur Indifferenz fiihre,
wird es ihr kaum gelingen, die Krifte der jungen Gene-
ration zu gewinnen und an die gemeinsamen Grund-
werte zu binden. Vielleicht gibt es kein sprechenderes
Symbol als das der christlichen Taufe, dafl nimlich El-
tern auf dem Hintergrund dieser Problematik zugesagt
wird: Euer Kind ist nicht Euer Eigentum, sondern
Gottes Eigentum, es ist aber gewissermaflen als Leih-
gabe eurer Verantwortung und Fiirsorge anheimgege-
ben?*.

Vielleicht wirkt das Herantragen solcher Fragestel-
lungen an das Symbolangebot der Kirche auf den er-
sten Blick befremdend. Es ist dies mit Sicherheit der
Fall, wenn man die Meinung vertritt, die stindige
Neuentdeckung der christlichen Symbole — und das -
heifit in meinem Verstindnis Theologie treiben — habe
nur der Selbsterhaltung der christlichen Gemeinschaft
selber zu dienen. Wenn man aber die Hoffnung vertritt
—und ich méchte dies mit aller Leidenschaft tun — dafd
die Theologie auch einen wesentlichen Beitrag zum
Uberleben der Menschheit iiberhaupt und zur Identi-
titsfindung des Menschen generell zu leisten hat, er-
scheint ein gemeinsamer hermeneutischer Schliissel fiir
humanwissenschaftliches und theologisches Verstehen
vielleicht sogar als eine zwingende Notwendigkeit.
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