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Wie in den mechanischen Uhren die unsicht-
bare Unruh(e) eine sichtbare Bewegung auf
dem Zifferblatt der gesellschaftlich normierten
Zeit in Gang hielt, so provozierte die Sehn-
sucht nach dem Unendlichen je und je zu
einem sozialen Verhalten, das die Ordnung
der Dinge nicht zur Ruhe kommen lief.
Wenn in den alten Uhren die Unruhe zer-
brach, standen die Zeiger der Zeit still. Die
digitalisierte Uhr hat die Unruhe abgeschafft
und ihre exakten Impulse zum gezihlten MaR
des gesellschaftlichen Verhaltens gemacht. Die
moderne Gesellschaft hat die Gottesbeziehung
privatisiert und ihre Impulse in das Unbe-
wuflte verbannt. Doch damit hat sie zugleich
entdeckt, daff die Psyche in ihrer gesellschaftli-
chen Normierung nicht aufgeht und sich in
ithrem eigenen Wachstum auf ein Selbst-Ideal
bezieht, das gesellschaftlich nicht verwirklicht
werden kann. So entstand das Paradox, daf
die Psychoanalyse und die Tiefenpsychologie
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genau in dem Moment die universale psychi-
sche Bedeutung der Gottessymbolik an den
Tag brachten, in welchem die Soziologie die
Privatisierung der Religion fiir vollendet hielt.
Die soziologisch gerade noch feststellbaren
Funktionen der Religion decken sich offenbar
nicht mit ihrer seelischen Bedeutung, die in
der modernen Gesellschaft ins Unbewufite
verdringt wurde. Und deshalb muf eine psy-
choanalytisch und tiefenpsychologisch aufge-
klirte Theologie selbst nach der sozialen Be-
deutung jener unbewufiten seelischen Dyna-
mik fragen, in der sich die archaischen Sym-
bole der Gottesbeziehung stindig neu beleben.

I «Katholizitiit»

Wenn eine Gesellschaft ihren Sinn und ihre
Normen nicht mehr durch o6ffentlich wirksa-
me Symbole der Gottesbezichung begriindet,
dann pflegen Priester und Theologien, also die
Triger der religiosen Macht, auf diese Privati-
sierung ihrer Religion durch die Rationalisie-
rung der religisen Symbole zu reagieren. Sie
zerstoren damit den unbewuflt wirksamen Ge-
halt der Symbolik nachhaltiger als es die jewei-
ligen Kritiker ihrer religiosen Macht zu tun
beabsichtigten. Was das fiir die katholische
Religion bedeutet, liegt vor aller Augen; man
kann es sich am leichtesten am Begriff des
«Katholischen» selber klarmachen.

«Was iiberall, was immer und was von allen
geglaubt wurde - das ist im wahren und
eigentlichen Sinn katholisch.» Mit diesem
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Konsensprinzip formulierte Vinzenz von Le-
rin! 1m 5. Jahrhundert das entscheidende Ar-
gument, um die soziale Geltung der kirchli-
chen Symbola gegentiber Kritikern von innen
und auflen zu rechtfertigen. Wenigstens im
Prinzip war damit anerkannt, daR die wahre
Religion ihren Anspruch, fir das Heil aller
zustindig zu sein, mit dem kollektiven Glauben
und nicht mit der formalen Autoritit von
Entscheidungstrigern zu begriinden habe. Die
alte Kirche verstand sich als die ideale
Reprisentantin des salus publicus, des gesamtge-
sellschaftlichen Wohls, demgegeniiber die for-
male Macht - wie bei Augustinus - als blofle
Gewalt erschien, als teuflische gar.

Dementsprechend zeichnete sich die Theolo-
gie des ersten Jahrtausends auch durch eine
soteriologische Erliuterung der Symbole aus,
die sich auf die Erfahrung im Umgang mit
Mythen, Riten und Heilungsprozessen bezog.
Modern gesprochen, ging es um die kritische
Erorterung der therapeutischen Funktion ei-
ner archetypischen Symbolik. Die kollektive
Erfahrung, welche jeder einzelne introspektiv
in sich selber nachvollziehen konnte, begriin-
dete den Offenbarungscharakter der eigenen
Religion: Was von allen als wirklich heilsam
erfahren wird, das soll katholisch sein.

Wie bekannt, wurde der Grundsatz des Vin-
zenz von Lerin in der Moderne umgekehrt
gelesen: Was die hierarchische Autoritit fir
katholisch erklirt, das muf tiberall und jeder-
zeit von allen Menschen geglaubt werden. Das
alte Verhiltnis von Offenbarung und kollekti-
ver Erfahrung wurde im Kampf der alten
Hierarchie gegen die neuen Naturwissenschaf-
ten, gegen Reformation, politischen Absolutis-
mus und gesellschaftliche Aufklirung buch-
stablich auf den Kopf gestellt. Das aller Welt
sichtbare Haupt der Kirche, fiir das sich Papst
und Bischofe an Christi Stelle nun selber
ausgaben, riff die ganze Definitionsmacht fiir
* das «Katholische» an sich. Gerade damit hat
sich die katholische Konfession aus der kollek-
tiven Erfahrung des schlechthin Heilsamen
ausgegrenzt und in Gegensatz zur unbewufiten
Dynamik der universalen religiosen Symbolik
gestellt. Diese Biirokratisiernng des Heils hatte
nicht nur zur Folge, daf8 das Katholischsein
als immer relativeres Segment der Lebenswelt
erfahren wurde, sie bewirkt nun zunehmend

auch, daf die papstlich verordneten Normen
fiir die «echte» Demokratie, fiir das «norma-
le» Sexualverhalten, fiir die «wahre» Bedeu-
tung der Frau und die «einzig giltige» Bibel-
auslegung auch individuell als zunehmend
heillos empfunden werden. Die unabgegoltene
Sehnsucht nach einem Gott aller Menschen,
wie er sich in den Symbolen eines schopfe-
rischen, eines erlésenden und eines liebenden
Grundes aller Erfahrung zeigen konnte, wird
durch die autoritire Normierung des romisch-
katholischen Kollektivs nicht kompensiert.

Es sind vor allem zwei Dimensionen, welche
in dieser autoritiren Ideologie im Verhaltnis
von Gottesbezichung und gesellschaftlichem
Verhalten verdringt werden: Die lehramtliche
Autoritit verkennt erstens den symbolischen
Charakter jeder Gotteserfahrung, wie sie Psy-
choanalyse, Tiefenpsychologie und Religions-
wissenschaften plausibel gemacht haben. Und
sie verletzt zweitens die soziale Regel, welche
die Voraussetzung ihrer eigenen Argumentati-
on auf der Basis der Religionsfreiheit aus-.
macht: Sie miflachtet die Autonomie des sozialen
Handelns, indem sie mit ihrer autoritiren Re-
gelsetzung der Grundverpflichtung jedes frer-
heitlichen, d.h. jedes guten Handelns selbst
nicht nachkommt. Weil sie den kollektiven
Gehalt ihrer eigenen Gotteserfahrung dogmati-
stisch und moralistisch verkiirzt, verstirkt sie
gesellschaftlich den autoritiren Charakter von
Familie, Gesellschaft und Staat und fordert
damit deren aggressive Potentiale. Bekanntlich
werden keine sozialen Konflikte grausamer
ausgetragen als die mit Gottes Autoritit ge-
fihrten.

1. Die symbolische Zeit

Nun legt in der Tat die Analyse des
Unbewufiten einen Grundbestand von Erfah-
rungen frei, die «iiberall und immer von al-
len» gemacht werden. Das Problem liegt nur
darin, daff diese kollektiven Erfahrungen nach
den Eingestindnissen der Tiefenpsychologie
und der Soziologie in einer markanten
Unschérfe auftreten und ihrer Ubersetzung ins
rationale Bewufltsein einen sehr starken Wi-
derstand entgegensetzen. Zwar entfaltet nur
ein Teil der unbewufiten Dynamik auch eine
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religiose Symbolik, aber alles religiése Verhal-
ten griindet in der Ubertragung unbewufter
Identifikationen in universale [deale und Kon-
flikte. Die funktionale Auflenbetrachtung der
Religionen, wie sie der Soziologie von Hause
aus eigen ist, kann schon aus diesem einfa-
chen Grunde mit dem Selbstverstindnis von
Glaubenden niemals zur Deckung kommen.
Insofern alle religiosen Erfahrungen in der
individuellen und kollektiven Dynamik der
Psyche verankert sind, entziehen sie sich dem
soziologischen Verstindnis. Die funktionale
Soziologie verrechnet die Symptome der
religisen Dynamik des Unbewuflten, ohne
thren Sinn zu entfalten, so wie die Statistik
der Krankenkassen mit Krankheiten umgeht.
Sie kanm nur die bewufiten Ubertragungen,
nicht aber deren unbewufiten Grund wahrneh-
men3.

Die wesentlich im limbischen System des
Zwischenhirns eingelagerte Dynamik des Unbe-
wufSten, wie sie sich seit Gber zwei Millionen
Jahren evolutiv entwickelt hat, bestimmt je-
doch nicht nur rund sechs Siebtel des gesam-
ten menschlichen Erlebens, sie prigt auch die
Affekte ungleich stiarker als die bewufdte Refle-
xion*. Was in den Erfahrungen des Triumens
und was im komplexen Gefiihlsleben des All-
tags, was im Leiden an neurotischen Sympto-
men und was im Stoff der Mythen und
Mirchen, was in der Kunst, in der Literatur
und in der Traumfabrik des Films wesentlich
zum Vorschein kommt, entspringt tiefenpsy-
chologisch gesechen eben dieser universalen
Dynamik, welche die symébolische Erfahrung
ermoglicht. In den universalen religiosen Sym-
bolen (Fleisch, Wasser und Licht, Auge, Hand
und Wort, Himmel und Hoélle, Atem und
Geist, Vater, Sohn und Mutter usw.) spiegelt
sich die Konstanz der universalen Ubertra-
gung aus der unbewufiten Dynamik in eine
darstellbare Wirklichkeit, auch wenn jede Kul-
tur ihren eigenen Dialekt dieser Universalspra-
che spricht. In den Religionen werden die
zentralen Symbole des Unbewufiten sozial in-
terpretiert, kollektiv erlebt und gesellschaftlich
normiert.

Die Religionen erscheinen in dieser Sicht als
das soziale Gediichtnis der universalen symbolischen
Erfabrung, welche der kollektiven Dynamik des
Unbewuflten entspringt. Sie sind die histo-
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risch gewordenen Inkulturationen der indivi-
duellen und kollektiven Dynamik der univer-
salen Bilder des Unbewufiten. Jede bewufite
Interpretation dieser symbolischen Erfahrung
durch Dogma, Moral und Wissenschaft tempe-
riert die glilhenden Lavamassen dieses
unbewufiten Vulkans religitser Leidenschaften
mit der Kiihle ihrer Vernunft: Die Interpreta-
tion der unbewufliten Dynamik iibersetzt die
Symbole in die Sprache der herrschenden Kul-
tur und pafit ihren «rrationalen» Teil den
gesellschaftlichen Verhaltensregeln an. Das
Fleisch, das Auge oder der Geist, die fiir eine
australische Stammeskultur oder fiir den
christlichen Glauben Gott «sind», bedeuten
nicht, was das Dogma oder die Wissenschaft
davon zu sagen weifl. Letztlich unbenennbar,
bedenten sie die «Einverleibung», das «Gesehen-
sein» oder die «Erwihlung», die unbewuflt die
Existenz heilsam oder bedrohlich im ganzen
bestimmt. Die Symbole sagen, was sie meinen,
ohne wirklich ubersetzbar zu sein. Und wie sie
dem Unbewufiten entspringen, werden sie
unbewuflt auch verstanden.

Das Dilemma jeder wissenschaftlichen Erkla-
rung der Gottesbezichungen bleibt deshalb
bestehen: Was in der religisen Existenz affek-
tiv auf die Menschen aller Zeiten und Orte
und auf den Kosmos und seinen gottlichen
Ursprung insgesamt Ubertragen wird, das
bleibt zum groflen Teil unbewufit und #ur
symbolisch darstellbar - was davon bewufit ge-
macht wird, spiegeln die Sprache, die Kultur
und die gesellschaftlichen Normen der jeweili-
gen Interpreten. Die universalen Symbole der
Gottesbeziehung triumphieren tber das, was
sie gesellschaftlich bedeuten. Und eben dies
macht ihre gesellschaftliche Bedeutung aus.

Es sind drei Pointen, welche dieses tiefenpsy-
chologische Verstindnis des Unbewufiten fur
die Analyse des Verhiltnisses von Gottesbezie-
hung und gesellschaftlichem Verhalten zumin-
dest plausibel machen:

1. Die doppelte Existenz:
Gesellschafiliches Verhalten und Traum

Daf die Beziehung zwischen der religidsen
Erfahrung und dem gesellschaftlichen Verhal-
ten ungleichzeitig verliuft, kann von jedermann
experimentell nachgepriift werden. Es gentgt,
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dafl er auf einige Strukturmerkmale seiner
eigenen Triume achtet. Im Triumen verwan-
delt sich der vergesellschaftete Mensch in ein
jenseitiges Doppel seiner selbst. Spielend dber-
windet er die Grenzen von Raum und Zeit. Er
kann nicht nur wie ein Schamane seinen
eigenen Korper verlassen oder zusehen, wie er
~selbst stirbt, er kann auch Toten begegnen
oder Kiinftiges antizipierend erleben. Die
traumende Psyche hebt dramaturgisch allererst
jene lineare Zeit auf, die fiir jedes gesellschaft-
liche Handeln konstitutiv ist. In ewiger Wie-
derkehr des Gleichen vertauscht die Psyche die
Gegenwart mit Vergangenheit oder Zukunft
und lift den schlafenden Menschen in der
Traumzeit® existieren. Auch die Grenzen des
Raumes werden durchlissig: Die Orte, welche
die Triumenden betreten, konnen tberall
oder nirgendwo sein. Die Objekte und die
Tagesreste der gesellschaftlichen Erfahrung er-
scheinen im Traum animistisch bewegt. Und
schlieRlich werden im Triumen die Handlun-
gen durchgespielt als existierte weder eine Mo-
ral noch ein Gesetz noch gesellschaftliche Re-
geln des Alltags. Die Irreversibilitit der gesell-
schaftlichen Handlungen, aus der die sozialen
Bindungen und Verpflichtungen erwachsen,
verliert in jeder Nacht ihre zwingende Gel-
tung.

2. Die vagabundierende Psyche

Wihrend das wache Ich seine Konsistenz und
Organisationskraft wesentlich seiner miihsam
erlernten Gleichzeitigkeit mit den regelgebun-
denen gesellschaftlichen Verhiltnissen ver-
dankt, vagabundiert die triumende Psyche, ohne
es gelernt haben zu missen, durch Himmel
und Hollen, durch Meere und Liifte, durch
Paradiese und Abgriinde - als sei ihr Reich
nicht von dieser Welt. Das menschliche Selbst
existiert in der gegenldufigen Doppelung von
Traumzeit und Realzeit. Wie in der indischen
Logik ist es zugleich das, was es ist und was es
nicht ist. Denn da die Traumsequenzen auch
_im Wachzustand fortgesetzt oder bewuft ge-
macht werden konnen, existiert der Mensch
jederzeit doppelt: im Unbewufiten der Psyche
seines Selbst, das die gleichzeitigen sozialen
Erfahrungen sprengt, und als ein Ich der
Gesellschaft, das der geltenden Tagesordnung

verpflichtet wird. In der Traumzeit wird diese
Hairte der Alltagserfahrung radikal relativiert.

Inzwischen haben die Religionsphinome-
nologie und die Tiefenpsychologie die Hypothese
dieser psychischen Relativititstheorie erhirtet,
wonach die symbolischen Objektivationen im
Ritus und im Mythos, im religiosen Tanz und
in den Glaubensvorstellungen den Symbolen
der Traumzeit entsprechen. Sie tauchen uni-
versal auf, weil im Triumen grundlegende af-
fektive Erfahrungen der frithkindlichen Sozia-
lisation im individuellen Unbewufiten ebenso
wiederkehren wie phylogenetische Grunderfah-
rungen aus der kollektiven Dynamik des
Unbewufiten. Zwischen der Dynamik der
Traumsymbole und den dynamischen Bildfol-
gen der Mythen, der Riten und der Glaubensvor-
stellungen gibt es stringente und psychologisch
verstehbare Analogien.

Das universal verbreitete Symbol des Para-
dieses korreliert nicht zufillig mit dem sym-
biotischen Gefihl der primiren Vertrautheit
im Mutterschoff. Die Bilderfolgen von einer
Sintflut und der rettenden Arche, die in allen
Kulturen wiederkehren, entsprechen den
Traumsymbolen von Regression und Rettung.
Ein symbolisches Paar wie Kain und Abel
taucht nicht nur in allen Mythologien, son-
dern auch in den unbewufiten Traumbildern
des Geschwisterkonfliktes auf. Die gottlich be-
fohlene und gehinderte Opferung des Sohnes
entspricht den aggressiven Bildern im Vater-
Sohn-Konflikt. Der Exodus aus dem Sklaven-
haus nimmt die grundlegende Dynamik auf,
welche im Dienste der genetischen Entwick-
lung jede nichste Generation zum Verlassen
der primiren Vertrautheit und zur Suche nach
dem eigenverantwortlichen Umgang mit dem
Berg des Gesetzes treibt. Die Symbolik des
gottlichen Vaters und einer gottlichen Mutter-
imago fehlt in den Religionen ebensowenig
wie in regressiven oder prospektiven Triumen
von einzelnen. Und selbst die Grundsymbolik
des Christentums, die Neuerschaffung der Er-
de aus dem Nichts des Chaos, die Menschwer-
dung des gottlichen Ideals, der Tod und die
Auferstehung des Kultheros, die Geistsendung
vom Himmel und die Wiederkehr des Retters:
Sie entsprechen der kulturell universalen Sym-
bolik, die ihrerseits in der unbewufiten Dyna-
mik der Triume vom Abstieg in den Tod und
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von der Wiedergeburt zum Leben ihre allzeit-
liche Entsprechung finden.

3. Der Sinn der Gottesheziehung

Die Symbole der Traumzeit widersetzen sich
der realen Zeit der gesellschaftlichen Erfah-
rung und machen den Menschen zum Wesen
der Ungleichzeitigkeit. In den Religionen wird
diese Ungleichzeitigkeit kollektiv erlebt und
im Rahmen ihrer historischen Kultur sozial
interpretiert. Der Gang aus dem Jenseits dieser
Traumzeit ins Diesseits der gesellschaftlichen
Zeit wird ebenso symbolisch vorgestellt (in
Mythos, Erzihlung und Glaubenssymbolik)
wie in umgekehrter Richtung bewufit begeh-
bar gemacht (in Riten, Sakramenten und the-
rapeutischer Seelenfithrung). Der Ausdruck
«Symbol» meint damit wesentlich das Zusam-
menfallen des Ungleichzeitigen. In hochster Stei-
gerung stellen die manifesten Symbole der
Gottesbeziehung (Opfer, Fleischessen und
Bluttrinken, Tanz, Fest und Pilgerfahrt, Inku-
bation, Trance und FEkstase, Waschung und
Initiationsschmerz, Totem und Tabu, Bilder-
verbot und heiliger Text, Sakramente und
Bekenntnisakte) die Gleichzeitigkeit des radi-
kal Ungleichzeitigen dar.

Uber ein An-sich-Sein Gottes ist damit eben-
sowenig entschieden wie tliber den Einfluf,
den die symbolische Erfahrung auf das gesell-
schaftliche Verhalten (und umgekehrt) hat.
Wohl aber wird damit der grundlegende Sinn
der Gottesbeziehung deutlich: Die im Unbe-
wufliten verankerte Gottesbeziehung umfafit
das gesellschaftliche Verhalten (E. Durkheim)
und sprengt die Alltagszeit von Innen her (M.
Weber). Sie kann nur symbolisch dargestellt
werden, weil ihre bewufite dogmatische oder
moralische Fixierung die ihr eigene «Wieder-
kehr des Gleichen» an die lineare Zeit einer
Gesellschaft schon verloren hitte, die sich an
der Stetigkeit der Arbeit und ihrer Produkte
orientiert.

Was in der Alltagszeit der Gesellschafté
knapp ist und erarbeitet werden mufi, das wird
in der Traumzeit «aus reiner Gnade» in Fiille
geschenkt. Was. in der gesellschaftlichen An-
passung als banale Routine erlebt oder durch
Tugend miihsam erreicht wird, das kann im
Licht des Unbewufiten als Drama eines

morderischen Konflikts erscheinen - so wie
umgekehrt dazu die unbewufite Begegnung
mit dem Stern der Erl6sung, der blauen Blu-
me, dem Lebensbaum oder einer weisen Figur
psychisch erlésend wirken kann. Am stirksten
aber wirkt die Dynamik der Symbole der
gesellschaftlich erfabrenen Kontingenz entgegen:
Was wirklich ist, das erscheint 1im Traum als
moglich, und was in Wirklichkeit nur méglich
ist, das wird in der Traumzeit als wirklich
schon erlebt. Als Quelle der U-Topie wirkt die
Dynamik des Unbewufiten revolutionar: ihre
Imaginationskraft sprengt jede gesellschaftliche
und jede biologische Zeit. Im «kleinen Tod»
des Schlafes erstirbt die gesellschaftliche Wirk-
lichkeit, und es ersteht eine abgriindig neue
Welt, worin in unbewufiter Vision selbst der
Tod erfahren werden kann. Ohne die Traum-
zeit gibe es keine Gotteserfahrung, auch wenn
diese nicht darin aufgeht, Traum zu sein.

II. Die Heilung gesellschafilich zugefiigten Leidens

Die Heilkraft einer Religion hingt wesentlich
von ihrer Fihigkeit ab, mit dem Unbewufiten
in Kontakt zu treten und die aus ihm hervor-
gehenden Projektionen durchzuarbeiten’. Da-
fiir genlgt es nicht, dafl die abgespaltenen
Ideale und Aggressionen des Unbewufiten
symbolisch dargestellt werden, wie z.B. in den
Vorstellungen von Himmelfahrt und Hoéllen-
abstieg, vom Kampf zwischen Gott und Teu-
fel. Die religiose Symbolik lindert Leiden und
fordert Lebenslust nur, wenn sie im Rahmen
der organisierten Religion mit der Hirte der
Alltagserfahrung, den gesellschaftlichen Bedin-
gungen und der Kontingenz des Daseins kon-
frontiert wird.

1. Die Praxis der lRe!z:gionen

Wihrend diese heilsame Konfrontation in
schamanistischen Kulturen geradezu in der dia-
gnostischen Traumanalyse und der stellvertre-
tenden Traumreise des Schamanen besteht,
kommt fiir die buddbistische Erlenchtung alles
auf den Schwebezustand sowohl gegeniiber
den projizierten Michten und Gewalten wie
gegeniiber der Wirklichkeit insgesamt an. Das
Rad der Erleuchtung befreit Schritt fiir Schritt
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vom Leiden, indem es die Existenz aus der
inneren Abhingigkeit gegeniiber der Gewalt
der Natur und der gesellschaftlichen Unter-
driickung 16st; der Weg zu dem, was ist,
indem es nicht ist (Nibbina), 16st die projekti-
ve Idealisierung und Dimonisierung von Na-
tur und Gesellschaft als quasi-gottlich wirksa-
me Michte vollstindig auf. Fiir den Buddhis-
mus gibt es keine Erlésung aus dem Kreislauf
der von den Trieben besetzten Wirklichkeit,
ohne daff auch der projektive Charakter der
letzten Vorstellung aller seelischen Dynamik,
die Vorstellung von Himmel und Hoélle, von
Gott und dem Teufelsdrachen, ja selbst von
der ewigen Wiedergeburt vollstindig durchge-
arbeitet wird.

Und es ist nicht zuviel gesagt, wenn der
Islam als die Religion charakterisiert wird, die
das gesellschaftliche Verhalten durch die -
Mohammed im héchsten Wachtraum - geof-
fenbarte Rechtsordnung normiert und das Le-
ben der Glaubenden gleichzeitig als «einen
gelebten Traum»8 heilsam erfahren 1iflt. Glau-
ben und Rechttun griinden beide in der Uber-
zeugung, dafl nur derjenige sich in rechter
Weise auf den einzigen wahren Gott bezichen
kann, der sich selbst kennt. Die Selbsterkennt-
nis wird im Islam jedoch durch eine sehr viel
starkere Einfiiblung in die Traumzeit gewonnen
als im orthodoxen Judentum und im dog-
matisch geprigten Christentum. Dafl diese
Subjektivierung fiir die Rechtleitung durch die
Orthodoxie noch nicht vollstindig durchgear-
beitet ist, macht das politisch prekire Defizit
im Verhiltnis von Islam und offener Gesell-
schaft aus.

Das orthodoxe Judentum und das grof-
kirchliche Christentum haben ihre Beziehung
auf den zugleich offenbaren und verborgenen
Gott bis ins zwanzigste Jahrhundert durchge-
halten, ohne ihr Symbol des einzigen Gottes,
der sich durch Propheten oder «den Sohn»
offenbart, auf die unbewufite Dynamik der
Psyche zu beziehen. Das fiihrte dazu, daff das
rabbinische  Judentum so weit wie irgend
moglich versuchte, das gesellschaftliche Verhal-
ten des eigenen Volkes inmitten der ihm
feindlichen Volker durch den strengen Bezug
zur Tora (Halacha) und zur eigenen Geschich-
te (Haggada) zu gestalten. Die gesellschaftliche
Distanz zu den «Gast»-Volkern blieb daher bis

zum Reformjudentum der Aufklirung notge-
drungen der Ausweis des wahren Gottesbe-
zugs. Wie eingangs erwihnt, hat das Christen-
tum seinen Gesellschaftsbezug dagegen hoch-
gradig rationalisiert, so dafl es sich am Ende
des 20. Jahrhunderts darauf beschrinkt findet,
der Gesellschaft gegentiber als hohere morali-
sche Instanz, als Tradent dogmatischer Wah-
heiten und als hierarchischer Triger von Riten
zu gelten.

2. Der Glaube der Viter: S. Frend und C.G. Jung

Es 1st kaum ein Zufall, dafl der Anstofl zur
erneuten Durcharbeitung der unbewufiten Dy-
namik der Gottesbeziehung erst jiidischen
Psychiatern und dann einem evangelischen
Pastorensohn zu verdanken ist. Niemand hat
genauer die Gesetze dieser Wiederkehr des
Verdringten erkannt als die Mainner und
Frauen, die selbst Erben des hochrationalisier-
ten Judentums bzw. Christentums waren. Der
Entwurf einer Psychoanalyse durch Sigmund
Freud liflt sich ebenso wie die Ausarbeitung
der Tiefenpsychologie durch Carl Gustav Jung
als die psychische Aufklirung des «Glaubens der
Viiter» lesen’. Im Mittelpunkt dieser Aufkli-
rung steht die therapeutische Beziehung des
Unbewufiten zum gesellschaftlichen Verhalten.
Die Einschitzung der sozialen Funktion einer
religiosen Symbolik entscheidet sich dabei we-
sentlich an der Traumtheorie.

Sigmund Frewd hat seine Entdeckung des
Unbewufiten vor allem an Hand seiner lebens-
lang tiberarbeiteten Traumdeutung ausgearbei-
tet. Danach erfiillen die symbolischen Traum-
szenen dem Individuum zwar jene Trieb-
wiinsche, die ihm von der Natur und von der
Kultur versagt werden, aber ihre Erfiillung
bleibt illusiondr. Die affektive Stirke dieser
[lusion stammt aus dem symbiotischen Ge-
fithl des frithkindlichen Narziffmus, der im
Traumen fortwirkt. Mit aller wiinschenswerten
Deutlichkeit hat Freud die affektive Stirke der
religidsen Symbolik mit der Traumarbeit ver-
glichen und beide, den Traum und die Religion,
ans derselben Triebdynamik genetisch zu verste-
hen gelehrt. Doch war es gerade die Permis-
sivitit und die Aggressivitit der allnichtlichen
Traumreisen, die fiir Freud ein fiir allemal
bewiesen, dafl «jeder einzelne wvirtuell ein
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Feind der Kultur ist, die doch ein allgemein-
menschliches Interesse sein soll... Die Kultur
muf also gegen den einzelnen verteidigt wer-
den.»10 Zwar wiirden die Religionen aufgrund
ihrer Idealbildungen selbst einen «Hochstand
der Kultur» darstellen. Der wissenschaftlich
durchgebildeten Gesellschaft bliecben sie den-
noch feindlich, weil sie wie die Triume dem
Wunschprinzip und nicht dem gesellschaftlich
inzwischen erreichten Realititsbewufitsein ge-
horchen wiirden. !

Als besonders feindlich erkannte er das Fest-
halten an religiésen Idealisierungen, welches
zum triebhaften Grund der Aggression gegen
alle wird, die das Ideal bedrohenl!l. Deshalb
konnte er das «ozeanische Gefiihl» des Ewigen
und Unbegrenzten, das ihm Romain Rol-
land!2 entgegenhielt, ebensowenig fiir unschul-
dig halten wie die seines Erachtens der Natur
zuwiderlaufende Forderung nach der Nich-
stenliebe und der Feindesliebe: «Wenn ich ei-
nen anderen liebe, muf er es auf irgendeine
Art verdienen... Wenn ich ihn aber lieben soll,
mit jener Weltliebe, bloff weil er auch ein
Wesen dieser: Erde ist, wie das Insekt, der
Regenwurm, die Ringelnatter, dann wird,
fiirchte ich, ein geringer Betrag Liebe auf ihn
entfallen... Dieser Fremde ist nicht nur im
allgemeinen nicht liebenswert, ich mufl ehr-
lich bekennen, er hat mehr Anspruch auf
meine Feindseligkeit, sogar auf meinen Haf..;
wenn er nur irgendeine Lust damit befriedi-
gen kann, macht er sich nichts daraus, mich
zu verspotten, zu beleidigen, zu verleum-
den...»13 Es ist die Hirte der Erfahrung, die
Freud als Jude dazu dringte, der «wilden
Bestie» Mensch die Versagung idealisierter
Wiinsche und einen energischen Triebverzicht
abzuverlangen. Allein im Engagement fiir eine
wissenschaftliche Lebenskultur vermége der
ent-tiuschte Mensch der Resignation entgegen-
zuarbeiten.

Romain Rolland, der angesichts des Ersten
Weltkriegs pazifistisch fiir ein Evangelium der
universalen Liebe zu allen irdischen Wesen
(auch Ringelnattern und Regenwiirmern) ein-
trat und deshalb von Freud zeitlebens bewun-
dert wurde, hielt seinem Bewunderer entgegen,
daR er als Psychoanalytiker das unbegrenzte
Reich des Unbewufiten nur wie ein Fremder
betrete und einen geradezu religitsen Verzicht

auf die Religion leiste!®. Er hat damit sehr
genau den Ansatzpunkt fiir Carl Gustav Jungs
komplexe Analyse der Traumwelt und damit
der Religion formuliert.

C.G. Jung hat den Traum nicht von der
Hypothese eines biologisch wirksamen Triebes
her verstanden, sondern umgekehrt dazu ver-
sucht, die Dynamik der Seele von den Traum-
bildern her zu verstehen. Desgleichen wollte er
die Religion nicht durch ein psychoanalyti-
sches Vorherwissen erkliren, sondern durch
die Symbolik der Religion sich allererst an das
Verstindnis der Psyche herantasten. Daff die
religiosen Wunschbilder der Seele sich nicht
auf die individuelle Entwicklung reduzieren
lassen, sondern eine kollektive Dynamik entfal-
ten, welche der Menschheit insgesamt eigen
ist, gehért zu seinen entscheidenden Einsich-
ten fiir das Verhiltnis von Gottesbeziehung
und gesellschaftlichem Verhalten. Der antizi-
patorische Charakter der kollektiven Wunsch-
bilder erméglicht ein Tiefenverstindnis der Relr-
gionen, das sie nicht nur - aus ihrer unbe-
wuflten Wurzel - einander besser verstehen
und menschlich niherkommen lifit, sondern
sie auch als Verteidiger von individuellen und
menschheitlichen Bediirfnissen gegentiber den
dkonomischen, politischen und militirischen
Anforderungen der Gesellschaften ausweist.
Die unendliche Idealisierung, welche - psycho-
logisch gesehen - die Gottesbeziehung aus-
macht, kann die Individuen auf verniinftige
Weise vom Druck gesellschaftlicher Zwinge
distanzieren. Das Vertrauen in die Kraft der -
Symbole kann sie, wie Jungs Verirrungen in
germanische Mythen der Nazis!S zeigt, poli-
tisch auch erblinden lassen. Jung selber hat
jedoch niemals zu betonen aufgehért, dafl nur
die stindige rationale Durcharbeitung auch
der religiésen Symbole ihre destruktive Wir-
kung aufzuheben vermag. Noch destruktiver
schien ihm allerdings ein gesellschaftliches
Bewufitsein, ‘das die permanente Durcharbei-
tung der Symbole fiir tiberfliissig hielt.

3. Aneignung der Religion
Was aber ist, wenn die psychische Genese der

Gottesbeziehung einmal erkannt und die Pro-
jektion der eigenen symbiotischen Wiinsche
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auf einen Gott auflerhalb des eigenen Bewuf3t-
seins durchgearbeitet ist? Dann, so meinte
Erich Fromm, komme es zur wabrbaft humanen
Aneignung der Religion. Die human gewordene
Religiositit verzichtet auf jede autoritire und
dogmatische Wirklichkeitsbehauptung und
begniigt sich mit der aktiven Erfahrung des
Gottlichen in sich selbst!6. Eugen Drewermanns
Werk zielt in diese Richtung, weil er die
Symbole des Christentums weder als Reflex
(vergangener) gesellschaftlicher Zustinde, noch
als Tatsachenbehauptungen versteht, sondern
«als die objektive Struktur des Subjektiven!7».
Die subjektive Anerkennung der eigenen Got-
tesbezichung vermag dann, und nur dann, die
Verzweiflung der endlichen Existenz zu beru-
higen und die gesellschaftliche Autonomie
von Glaubenden zu stirken, wenn diese es
wagen, sich der objektiven Kraft der Symbole
anzuvertrauen. Dazu geniigen weder der
offentliche Ritus einer Religion, noch ihre
dogmatische Selbstbehauptung und ethische
Sonderforderung, weil dies alles die Religion
blof§ als einen etwas rigoroseren oder vormo-
derneren Teil der Gesellschaft selber erfahren
lat. Dazu gentigt allein die Begegnung mit
einem Mitmenschen, der in angstfreier Begeg-
nung dazu verhilft, sich aus der unbewufiten
Dynamik des Selbst recht zu verstehen. Inso-
fern gehoren Gottes- und Nichstenliebe kon-
stitutiv zueinander. Erst ihre Verbindung ver-
mag die «unbefriedigte Aufklirung» des auto-
nomen Subjekts zur wirklichen Anerkennung
des Selbst in der Gesellschaft und in der
Beziehung zum Absoluten zu bringen. Diesen
Gang in die Ungleichzeitigkeit des Gleichzeiti-
gen zu wagen, darin besteht die Kunst einer
Religion, welche die Gottesbeziehung im ge-
sellschaftlichen Verhalten nicht untergehen
liflt. Sie ist die Kunst des Glaubens, der sein
Ideal an der Realitit zeitlebens abzuarbeiten
hat.

Eine Gottesbeziechung, die das Subjekt in
seiner psychischen Traumzeit einschlésse, blie-
be allerdings der schlechteste Seelentrost. Das
Kriterium zwischen wahrer und falscher Reli-
gion stellt sich erst im Disput um die Kraft
heraus, mit der das beseelte Subjekt repressive
Strukturen der Gesellschaft tatsichlich zu ver-
indern vermag. Denn eben so wie gesellschaft-
liche Verhiltnisse die Psyche beschidigen, so

beschiddigt eine privatisierte Seelenreligion die
Gesellschaft. Der dia-bolische Kreislauf kann
nur durch die aktive Wahrnehmung der Sym-
bole gesprengt werden, welcher Glaubende al-
ler Religionen dazu ermutigt, gemeinsam die
zentralen Fragen des Krieges, der Okologie
und vor allem der noch immer zunehmenden
Gewalt der 6konomischen Ausbeutung poli-
tisch radikal anzugehen.

IV. Der Ritus: Symbol oder Macbtdarx:él[ung?

Ein alltigliches Beispiel kann klar machen,
worin die stirkste Herausforderung einer kriti-
schen Symbolik besteht. In einer Didzese der
Bundesrepublik wurde ein kirchlicher Ange-
stellter!® mit der sofortigen Suspension be-
dacht, weil er den denkwiirdigen Satz zu Pa-
pier brachte: «Die dialogische Erschliefung
der Botschaft des Evangeliums, die bejahte
Partizipation aller Teilnehmerinnen und Teil-
nehmer an den Gottesdiensten ohne Riick-
sicht auf Geschlecht, Konfession oder Religion
ermoglicht die vertrauensvolle Begegnung von
Menschen unterschiedlichster Prigung in der
Mahlgemeinschaft.»?

Die Mahlgemeinschaft ist das Grundsymbol
einer Gastfreundschaft, die auch den Fremden
am Ort der eigenen Lebenserneuerung zulifit.
Das Evangelium hat den blutigen Opferaltar
durch den gewdhnlichen Tisch ersetzt. Er
steht als Erinnerungszeichen an die Mahlge-
meinschaft Jesu mit den gesellschaftlich Margi-
nalisierten, als Symbol fiir den Ort der
Versohnung und als eschatologisches Zeichen
fiir die Gemeinschaft aller Vélker in allen
Kirchen. Die Dogmatik und das Kirchenrecht
der romisch-katholischen Hierarchie haben
aus diesem zentralen Symbol der Einigung
einen Ort der Trennung von den Fremden
gemacht. Was das fiir die Gesellschaft bedeu-
tet, liegt vor aller Augen.

! Vinzenz von Lerin, Commonitorium, Kap. 2,3 (BKV
20, 17).

2 Vgl. die Enzyklika Vertatis splendor vom 6. 8. 1993,
Nr. 96-100; auch Johannes Paul II. berief sich fiir seine
Normierungen auf Vinzenz von Lerin, vgl. Nr. 53 der
Enzyklika.

3 Das zeigt eindriicklich die Diskussion in: P. Koslow-
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ski, Die religiése Dimension der Gesellschaft. Religion
und ihre Theorien (Tiibingen 1985).

4 Vgl. K. Wezler, Menschliches Leben in der Sicht der
Physiologie: H- G. Gadamer/P. Vogler (Hg.), Neue An-
thropologie. Bd. 2. Biologische Anthropologie IT (Stutt-
gart 1972), 292-385.
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6 Zum Folgenden vgl. die ethnologischen Analysen in:
F. Kramer/Ch. Sigrist (Hg.), Gesellschaften ohne Staat.
Bd. 2. Genealogie und Solidaritit (Frankfurt aM. 1978);
J. Assmann, Das Fest und das Heilige, aaO.

7 Zum Folgenden vgl. die Studien in: R. Caillois/G.E.
Grunebaum, Le réve et les sociétés humaines (Paris
1967); P. Harvey, An Introduction to Buddhism.
Teachings, History an Practices (Cambridge 1990).

8 F. Rahman, Le réve, I'imagination et ‘Alam Al-
Mithal, in: R. Caillois, aa©., 407-425, 407.
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10 S, Freud, Die Zukunft einer Illusion: Studienausga-
be, Bd. IX (Frankfurt a.M. 1974), 139-189, 140.
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