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Upo RAUCHFLEISCH

Kriterien des echten Glaubensvollzugs

Gespridch zwischen Theologie und Psychologie *

1. AUSGANGSPOSITION

Ich mochte meinen Ausfiihrungen von psychologischer Seite her
folgende These zugrundelegen:

Die religiosen Glaubensvollziige sind psychische Phdnomene, bet
denen von den Phdnomenen selbst her wicht beurteilbar ist, ob es
pathologische oder «echtey (hier im Sinme von: psychisch gesunde)
seelische Auferungen sind.

Diese Frage kann nur entschieden werden, wenn einerseits der sozio-
kulturelle Kontext, in dem sich ein solches Phdnomen darstellt, und
andererseits die individuelle Personlichkeit mit thren Bediirfnissen
und threr spezifischen Struktur (das heifit mit thren Fihigkeiten zur
Adaptation und Integration) beriicksichtigt werden.

Diese Ausgangshypothese sollte nicht in dem Sinne miBverstanden
werden, als ob ich fiir eine vo6llige Kulturrelativitit oder fiir das sophi-
stische Ideal absoluter Subjektivitit plidieren wollte. Doch scheint es
mir aufgrund unserer bisherigen Kenntnisse des psychischen Lebens un-
realistisch und gefdhrlich, in simplifizierender Weise bestimmte Phéno-
mene generell als pathologisch, andere hingegen prinzipiell als «gesund»
zu qualifizieren.

Betrachten wir z. B. das Phdnomen der Angst, dem bei vielen psychi-
schen Erkrankungen eine groBe Bedeutung zukommt. Wir sind bei der

* Referat, gehalten am 29.1.1976 im Rahmen der Theologischen Lehrver-
anstaltung der Universitdt Freiburg/Schweiz.
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Konfrontation mit Neurotikern und Psychotikern gewohnt, vor allem
den pathologischen Aspekt der Angst zu sehen. Wir differenzieren zwi-
schen neurotischen Angsten, die sich frei flottierend oder in phobischer
Form, gebunden an eine bestimmte Situation oder einen bestimmten
Gegenstand, manifestieren (FREUD), und einer psychotischen Angst,
die wir als Folge der drohenden Desintegration der Personlichkeit des
Kranken verstehen (BENEDETTI). Wir konnen die einen Patienten qui-
lende Angst als Signal auf eine innere oder dullere Gefahr (im Sinne einer
Trieb-, Gewissens- oder Realangst; FREUD), als Reaktion auf eine Kon-
frontation mit eigenen, nicht integrierten Schattenseiten der Personlich-
keit (JunG, JAcosi) oder als Symptom einer noogenen Neurose, einer
nicht gelungenen Sinnfindung (FRANKL) interpretieren. Angst kann aber
auch entstehen angesichts der Fiille von Lebensmdoglichkeiten und in
der Erkenntnis des Individuums, unfihig zu sein, diese Moglichkeiten
in seinem Leben zu realisieren. Bei all diesen Betrachtungsweisen aber
gehen wir — oft ohne uns dariiber Rechenschaft abzulegen — davon aus,
daB wir ein pathologisches Phinomen vor uns haben. Wir miissen uns
aber fragen, mit welchem Recht wir in den beschriebenen Fillen von
einem «Symptom», das heiBt von Psychopathologie sprechen. Diese kri-
tische Frage dringt sich umso mehr auf, als wir aufgrund groBer ameri-
kanischer Untersuchungen an Patienten der verschiedensten diagnosti-
schen Gruppierungen wissen (NATHAN und Mitarbeiter), da z. B. die
Phinomene Angst und Depressivitit so ubiquitdr sind, daB sie allein
zur Differentialdiagnose kaum geeignet sind.

Ferner miissen wir bedenken, daBl schon FREUD zwischen einer
neurotischen und einer Realangst differenzierte. Aber auch diese Unter-
scheidung ist nicht unproblematisch und kann nicht ohne genaue Kennt-
nisse der Personlichkeit und ihrer Lebensumstinde gefillt werden. Was
uns z. B. in Zentraleuropa als irreale und somit neurotische Angst im-
poniert — z. B. die ausgeprigte Befiirchtung, von einer giftigen Schlange
gebissen zu werden —, ist beispielsweise in tropischen Klimaten eine sehr
berechtigte Befiirchtung, die nicht etwa Indikator einer psychischen
Erkrankung ist, sondern im Gegenteil auf eine gute Realititskontrolle
hinweist. Aber selbst wenn wir uns entscheiden, die geduBerte Angst
vor Schlangen als phobisches Symptom zu werten, wissen wir noch wenig
iiber die Bedeutung dieser Angst, iiber ihren Stellenwert in der Persén-
lichkeit des Betroffenen und {iiber ihre psychodynamischen Wurzeln.
Es ist etwas grundsitzlich Anderes, ob sich in einer derartigen Phobie
die Sexualingste einer relativ gut kompensierten Personlichkeit arti-
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kulieren, oder ob in diesem Symptom eine im hdchsten MaBe fragile
Personlichkeit (z. B. die eines Schizophrenen) ihre chaotischen, wahn-
haften Angste mitteilt, die aus der Bedrohung durch eine Fragmen-
tierung des eigenen Ich und des Selbst (HARTMANN, KOHUT) entspringen
und im Erleben des Kranken einem Weltuntergang gleichkommen, Folge
eines Zusammenbrechens des «Reizschutzfilters» gegeniiber Innen- und
AuBenreizen (CALLAWAY, MCGHIE u. a.).

Wir sehen schon an diesen nur kurz skizzierten Gedankengingen,
daB selbst ein scheinbar so eindeutiges « Symptom» wie die Befiirchtung,
von einer giftigen Schlange gebissen zu werden, nicht ohne weiteres als
pathologisch interpretiert werden kann bzw. daB, falls es das Symptom
einer psychischen Erkrankung ist, das Ausmaf der Psychopathologie
am Phidnomen selbst nicht ablesbar ist.

SchlieBlich miissen wir, wenn wir von Angst sprechen, aber auch
an eine existentielle Dimension der Angst denken (BATTEGAY, VON GEB-
SATTEL), die eine nicht-pathologische, dem Menschen eigene Gefiihls-
qualitit darstellt. Wir denken hier an Grenzerfahrungen, wie z. B.«die
Konzentrationslagerhaft und alle jene Situationen, in denen die Lebens-
beziige radikal in Frage gestellt werden und sich der Mensch hilflos
einer drohenden Vernichtung gegeniibersieht. Ferner nimmt das Phi-
nomen der Angst in ihrer existentiellen Dimension nicht nur einen pro-
minenten Platz in den Denksystemen von HEIDEGGER, KIERKEGAARD,
SARTRE, CAMUS und vielen anderen Philosophen ein, sondern sie war zu
allen Zeiten eine Grunderfahrung des Menschen und fand ihren Nieder-
schlag in Madrchen, Mythen und seit Urzeiten auch in den religiésen
Systemen.

Was wir hier am Beispiel der Angst reflektiert haben, gilt in ana-
loger Weise auch fiir andere psychische (und psychosomatische) Phino-
mene, wie z. B. Schuld, das Erleben menschlicher Ohnmacht gegeniiber
gottlicher Allmacht und mystische Gotteserfahrungen, aber auch fiir
Phinomene wie Visionen sowie das Erleben und Erleiden — bis in das
Somatische hinein — des géttlichen Zugriffs, wie es sich uns beispielsweise
in sogenannten « Wunderheilungen», in Stigmatisierungen und derglei-
chen darstellt. Nicht das Phdnomen an sich erlaubt eine Differenzierung
zwischen «pathologisch» und «nicht-pathologisch», sondern eine solche
Entscheidung ist erst bei Beriicksichtigung des sozio-kulturellen Kon-
textes (d. h. auch: des religiésen Systems), in dem sich das Phdnomen
artikuliert, einerseits und der psychischen Struktur des betreffenden
Menschen andererseits moglich. Selbst wenn wir diese Polaritdt zwischen
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Sozietit und Individuum bei unserer Betrachtung im Auge behalten,
bleiben wir aber — das sollten wir bei den folgenden Ausfithrungen nicht
vergessen — auf schwankendem Boden. Vielleicht jedoch kénnen wir uns
auf diese Weise einigen Phinomenen der christlichen Glaubensvollziige
besser ndhern und zu einer fruchtbaren Diskussion kommen — immer
eingedenk freilich der Tatsache, daB3 wir mit diesem kombinierten sozial-
und individualpsychologischen Ansatz nur einen der moglichen Zugangs-
wege beschreiten, der vielleicht nicht einmal der relevanteste ist.

Obwohl natiirlich in den konkreten zur Diskussion stehenden Glau-
bensvollziigen der soziokulturelle Kontext und die Struktur der je-
weiligen Personlichkeit nicht voneinander zu trennen sind und vielmehr
in einem engen Interdependenzverhiltnis miteinander stehen, moéchte
ich im folgenden doch aus darstellungstechnischen Griinden diese beiden
Aspekte gesondert betrachten. Wir miissen uns jedoch dariiber klar sein,
daB dies nur ein rhetorischer Kunstgriff ist, welcher der Komplexitit
der Realitit im Grunde nicht gerecht wird. Vorauszuschicken ist ferner,
daB ich die Frage der Echtheit der Glaubensvollziige - so reizvoll viel-
leicht eine Diskussion iiber das Problem der Authentizitit wire — auf
den Aspekt des «psychisch gesunden» Glaubens beschrinken muf3. Hier
stellt sich allerdings die Frage, wie sich die psychische Gesundheit de-
finieren 1aBt bzw. ob es iiberhaupt eine allgemein verbindliche Um-
schreibung dieses Phdnomens gibt. Die Weltgesundheitsorganisation
(WHO) hat eine — zwar nicht offiziell anerkannte — Definition gegeben,
die folgendermalBen lautet:

Die geistige Gesundheit (vielleicht besser im umfassenden Sinne:
die psychische Gesundheit) setzt beim Individuum die Gewohnheit
voraus, harmonische Beziehungen mit anderen zu kniipfen und teil-
zunehmen an oder beizutragen zu den Verdnderungen des sozialen
oder physischen Milieus. Sie schlieft in gleicher Weise auch die
harmonische und ausgeglichene Losung der Konflikle in der Aus-
einandersetzung zwischen den verschiedenen eigenen Trieblendenzen
mit ein. Sie erwartel auPerdem vom Individuum, den Charakter in
der Art zu entwickeln, daf es seine Personlichkeit entfaltet, indem
es sich seinen Trieben iffnet, die Konflikte auslisen kénnen, und
thnen ein harmonisches Ausdrucksfeld in der vollstindigen Reali-
sterung seiner Moglichkeiten schafft.

Ohne ausfiihrlicher auf diese sicher nicht unproblematische Defini-
tion einzugehen, muB doch soviel gesagt werden, daB einerseits eine ge-
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wisse Vagheit der Formulierung aufféllt. Darin spiegelt sich meines Er-
achtens eben dieselbe Unsicherheit wider, der auch wir uns bei der Aus-
einandersetzung mit unserem Thema gegeniibersehen: Die Unméglich-
keit, einen Katalog eindeutiger, allgemein-verbindlicher Kriterien der
psychischen Gesundheit aufzustellen. Andererseits zeigt sich in dieser
Definition aber auch sehr deutlich, daB sich psychische Gesundheit nur
im Spannungsfeld zwischen der Sozietit und der Struktur der indivi-
duellen Personlichkeit (mit ihren Bediirfnissen und ihren spezifischen
Fihigkeiten zur Adaptation und Integration) formulieren kann.

Die Einengung des Echtheitsbegriffes in unserem Thema auf den
Aspekt der psychisch gesunden Glaubensvollziige scheint mir notwendig
und sinnvoll, da die Frage der Authentizitit in einen Bereich greift, der
von seiten der empirischen Psychologie und der Psychoanalyse im Grunde
nicht erschlieBbar ist. Eine Diskussion dieser Probleme ginge somit weit
iiber meinen Kompetenzbereich hinaus.

2. DER SOZIO-KULTURELLE KONTEXT (INKL. DAS RELIGIOSE SYSTEM)
ALS HINTERGRUND DER GLAUBENSVOLLZUGE

Die groBe Bedeutung, die den jeweiligen sozio-kulturellen Bedin-
gungen im weitesten Sinne als Grundlage fiir die religiésen Systeme und
die individuellen Glaubensvollziige zukommt, ist seit langem von seiten
der Religionspsychologie, der vergleichenden Religionswissenschaften,
der Ethnologie und insbesondere von den Vertretern der Kulturanthro-
pologie betont worden (PARIN und MORGENTHALER, BENEDICT, MALI-
NowsKi, MEAD). Gerade der Vergleich verschiedener Religionsformen
mit ihren je spezifischen Gottesvorstellungen, Ahnenkulten, ethischen
Richtlinien und Riten zeigt eindriicklich, wie tief die religiosen Vollziige
in den allgemeinen sozialen Kontext eingebettet sind, ja sich zum Teil
unter den verschiedenen kulturellen und auch klimatischen Gegeben-
heiten geradezu zwangsldufig in eine bestimmte Richtung entwickeln
mubBten.

Paradigmatisch mochte ich kurz einige Hauptlinien der religitsen
Systeme von zwei Naturvdlkern skizzieren und einander gegeniiber-
stellen, deren Lebensformen ausfiihrlich von RuTH BENEDICT beschrie-
ben worden sind. Ich kann im Rahmen dieser Arbeit nicht im Einzelnen
auf die zum Teil recht komplizierten rituellen Formen und die mytho-
logischen Grundlagen eingehen, sondern méchte nur die Merkmale her-

81
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vorheben, die mir sehr eindriicklich die gegenseitige Durchdringung der
verschiedensten geographischen und kulturellen Bedingungen zu zeigen
scheinen. Diese gegenseitige Beeinflussung lit sich in allen Bereichen
des Lebens finden, in der familidren und wirtschaftlichen Struktur, in
der Beziehung zwischen den Geschlechtern sowie in Folklore, Kunst und
eben auch im religiésen System.

RutH BENEDICT schildert zwei weitgehend voneinander abweichende
Kulturen: Die Zuni Neu Mexikos und die Dobu, Bewohner einer Insel der
der Ostspitze Neuguineas vorgelagerten D’Entrecasteaux-Gruppe. In einer
Wiistenregion, in der wie bei den Zuni Regen die conditio sine qua non
darstellt und Armut und Reichtum, ja Uberleben und Sterben zu einem
wesentlichen Teil von den Niederschligen abhidngen, ist es nur allzu ver-
stiandlich, daB eine « Regenzeremonie» einen zentralen Platz in den kultischen
Handlungen einnimmt. Fruchtbarkeit gilt als das hochste Geschenk der
Gotter. Neben dem Regen sind das Wachstum auf den Feldern und das
Wachstum im Stamme fiir die Zuni auBerordentlich wichtig. Die Betonung
des Stammeswachstums ist aus der geographischen und sozialen Situation
der Zuni ein durchaus verstindliches Anliegen: Ist doch diese kleine Gruppe
auf jedes Mitglied angewiesen: Sei es, um das Territorium anderen Stimmen
gegeniiber zu verteidigen, sei es, um die vielfiltigen Aufgaben wirtschaft-
licher und sozialer Art an Mitglieder delegieren zu koénnen. Den streng
geregelten matrilinearen Verwandtschaftsbeziehungen entspricht bei den
stark auf die Gemeinschaft ausgerichteten Zuni, die materiell durch groQe
Mais- und Pfirsichpflanzungen, Schafzucht sowie Silber- und Tiirkisabbau
recht wohlhabend sind, ein streng ritualisiertes, auBlerordentlich umfang-
reiches Zeremonialleben. Die Priesterschaften haben ihre heiligen Fetische,
ihre Meditationszeiten, Tdnze und Gebete, der Geheimbund der Masken-
tinzer hat kalendarisch genau geregelte Veranstaltungen, und die Medizin-
bruderschaften verfiigen ebenfalls iiber ein genau vorgeschriebenes Ritual.
Ein dermaBen weit ausgebautes, bis ins Detail bestimmtes Zeremonialleben,
das einen grolen Zeitaufwand von den Stammesmitgliedern erfordert, wire
aber unter anderen geographischen und kulturellen Bedingungen kaum
denkbar.

Tatsdchlich weicht das von RutH BENEDICT beschriebene religitse
Leben eines anderen Stammes, der kriegerisch lebenden Dobu, wesentlich
von dem der Zuni ab. War das Ideal der Zuni das der moglichst konflikt-
losen Gemeinschaft, so zeichnet sich die Gesellschaft der Dobu ganz im
Gegenteil durch die Haltung aus, daf} einer der Feind des Anderen ist. Die
madtrilineare Linie wird bei ihnen zum Triger einer «traditionellen Feind-
schaft» (BENEDICT). Dementsprechend sind die religiosen Feste bei ihnen
nicht AnlaB einer unbekiimmerten sozialen Kommunikation, sondern sind
vielmehr von einem tiefen gegenseitigen MiBtrauen durchdrungen. In diese
von Feindseligkeit geprigte Welt fiigt sich — im Grunde sehr logisch — das
religiose Leben ein, das sich dadurch auszeichnet, dal jede matrilineare
Gruppe ihre eigenen Zauberformeln besitzt. Diese stellen niemals einen
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Allgemeinbesitz dar und werden nur strikt individuell — dabei allerdings
vollig willkiirlich, je nach Sympathie oder Antipathie — in der matrilinearen
Gruppe vererbt. Der allgemeinen starken gesellschaftlichen Rivalitit, wie
sie sich im Bereich der zwischenmenschlichen Beziehungen, in der Erbfolge
und im wirtschaftlichen Leben zeigt, entspricht im Religitsen eine verbissene,
neidvolle Jagd nach magischen Formeln, die dem Inhaber gréBere Macht
und Schutz in dieser von dauernden gegenseitigen Nachstellungen bedrohten
Gesellschaft verleihen. Auch an diesem Beispiel zeigt sich eindriicklich, wie
weitgehend die religidsen und die iibrigen sozialen und geographischen Be-
dingungen ineinander greifen und gegenseitig pragenden EinfluB aufeinander
ausiiben.

Recht durchsichtig ist, wie wir sehen, die Situation bei solchen
Naturvélkern, die in einem territorial iiberschaubaren Gebiet leben und
eine noch weitgehend homogene Kultur aufweisen. Wesentlich kom-
plizierter hingegen stellen sich die Verhiltnisse in den modernen Indu-
striestaaten dar. Das Verstindnis erschwerend wirken sich hier nicht
nur die Heterogenitit und der schnelle Wechsel der kulturellen und
sozialen Stromungen in den verschiedenen Lindern aus, sondern auch
die komplizierten Verhiltnisse in und zwischen den sozio-6konomischen
Schichtungen, die Beteiligung des Einzelnen an zum Teil villig gegen-
sitzlichen Gruppen, was zu ausgesprochenen Normenkonflikten (BATTE-
GAY) fiihren kann, und nicht zuletzt auch die Tatsache, daB wir als
Kinder der abendldndischen Tradition nur schwer iiber eben diese selbe
Kultur kritisch reflektieren kénnen. Schwierig wird die Situation auch
dadurch, daB in unserer Gesellschaft nicht unbedingt die bei den Natur-
volkern noch bestehende Kongruenz zwischen den religiosen Vollziigen
und der iibrigen gesamtgesellschaftlichen Struktur gegeben ist. Vielmehr
treten bei uns zum Teil sogar krasse Konflikte zwischen bestimmten reli-
giosen und andern gesellschaftlichen Strémungen sowie — selbst inner-
halb des Christentums — zwischen verschiedenen religiosen Gemein-
schaften hervor, und wir sehen uns einem verwirrend breiten Spektrum
gegeniiber, das von der «politischen Theologie» (SOLLE) einerseits bis zu
charismatischen Bewegungen andererseits reicht — ganz abgesehen von
den verschiedenen Sekten und den Einfliissen auBereuropdischer Reli-
gionen.

Es mag unter diesen Bedingungen anachronistisch und wie der
Wunsch nach dem «verlorenen Paradies» anmuten, wenn ich trotzdem
die These aufstelle, psychisch gesunde Glaubensvollziige sollten sich im
Kontext der jeweiligen gesellschaftlichen Bedingungen duBern. «Im Kon-
text» soll allerdings nicht heilen: in vélliger Kongruenz, gar in Ab-
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hingigkeit von den jeweiligen sozio-kulturellen Verhiltnissen. Immerhin
sollten sich aber doch einerseits ein gewisser Konnex mit dem herrschen-
den Weltbild und andererseits Ankniipfungspunkte an die bisherige
Tradition nachweisen lassen.

Es ist mir klar, daB mit dieser These ein brisantes Thema ange-
rissen wird. Stellt sich hier doch sofort die Frage, ob — um eine Extrem-
position zu nennen - z. B. die christliche Kirche ihre Tradition, ihre
Glaubensformen und -inhalte der jeweils herrschenden Tagesmeinung
bedingungslos anpassen sollte. Die andere Extremposition wire die des
rigiden Beharrens auf einem christlichen Lebensideal und auf Glaubens-
vollziigen, die ihren Ursprung im antiken oder mittelalterlichen Welt-
bild haben und fiir die Menschen dieser Epochen sinnvoll waren, fiir den
heutigen Menschen aber zu leeren Schablonen geworden sind und ihn
in einen verhdngnisvollen Zwiespalt zwischen seiner naturwissenschaft-
lich-technologisch orientierten « Alltagswelt» und einer sich auf ein mittel-
alterliches Weltbild stiitzenden «religiosen Welt» stiirzen. Was bedeutet
in diesem Zusammenhang dann unsere These: Die Glaubensvollziige
sollten in einem gewissen Konnex mit der gesamtgesellschaftlichen Situa-
tion stehen?

Drei Aspekte scheinen mir bei dieser Frage wichtig:

1. Es sollte nicht zu einem uniiberbriickbaren Zwiespalt zwischen dem
allgemein herrschenden Weltbild und dem religiosen Weltbild kommen. Im
konkreten Fall mag es einerseits sicherlich eine sehr schwierige und heikle
Aufgabe sein, moderne naturwissenschaftliche, technische, aber auch
philosophische und politische Denkmodelle in das religiose Weltbild zu
integrieren. Andererseits sollte aber beriicksichtigt werden, daB jede
Epoche ihre je eigenen Ausdrucksformen besitzt, in denen sich auch die
religiésen Gehalte in immer wieder neuer Form artikulieren. Die «Sprache»
des heute lebenden Menschen ist eben nicht mehr die des Mittelalters.
Was damals von Sinngehalt erfiillt und lebendige Wirklichkeit war, ist
heute vielleicht nur noch Schablone und lebloser Zierat, der sich gar
noch erstickend iiber echtes Erleben legt und beim Betroffenen — besten-
falls — zu verstindnisloser Resignation fithrt, den Sensiblen aber viel-
leicht an diesem Zwiespalt zerbrechen liBt. Echte Glaubensvollziige sind
keine immer den neuesten Modestrémungen angepalte « Eintagsfliegeny,
aber auch keine starren, anachronistischen Leerformeln. Als Vermittler
in diesem Dilemma bieten sich moéglicherweise die Symbole an, in die
iiberzeitliche, stets lebendige Urerfahrungen des Menschen eingeschmol-
zen sind. Eine Zuwendung zu diesen iiber die Rationalitit und die epo-
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chalen Beschrinkungen hinausgehenden Bildern koénnte sich gerade fiir
den modernen Menschen als duBerst fruchtbar erweisen. Die geradezu
zu einer Modestromung gewordene Beschdftigung mit den asiatischen
Religionen sowie das wachsende Interesse fiir das Okkulte (BENDER)
mogen — wenn auch vielleicht verzerrte — Ausdrucksformen dieses tiefen
und sehr ernstzunehmenden Suchens nach verbindlichen iiberzeitlichen
Werten und Leitbildern sein. Auf die Bedeutung der Symbole werde ich
spiter noch ausfiihrlicher eingehen.

2. Ein zweiter wichtiger Gesichtspunkt scheint mir der zu sein, da3
bei den zur Diskussion stehenden Glaubensvollziigen jeweils Ankniip-
fungspunkte an traditionelle Elemente bestehen sollten. Damit wire zu-
mindest eine gewisse Kontinuitit der Entwicklung garantiert, die fiir
das Individuum die Moglichkeit beinhaltet, sich auch bei neuen Glau-
bensformen und -inhalten doch auf Bekanntes und Vertrautes stiitzen
zu konnen. Es liegt darin, von sozialpsychologischer Seite betrachtet,
ein nicht zu unterschitzendes, die jeweilige Gruppenstruktur stabili-
sierendes Element, wihrend sich unter individual-psychologischem
Aspekt ein solches Ankniipfen an traditionelle Elemente angstmindernd
und ein Vertrautheits- und Geborgenheitsgefiihl vermittelnd auswirkt.
Im konkreten Fall bedarf es dann allerdings eines sorgfiltigen Abwéigens
der Frage, was als «Ankniipfung an traditionelle Elemente» angesehen
werden kann. Es gilte beispielsweise, sich zu iiberlegen, ob es zentrale
oder eher periphere Inhalte sind, auf die zuriickgegriffen wird, welche
Bedeutung z. B. dem Formalen in kultischen Handlungen zukommt,
wie groB3 der zeitliche Abstand zwischen der Jetztzeit und der Zeit sein
darf, in der bestimmte Glaubensvollziige praktiziert wurden, damit man
noch von einem Ankniipfen an eine «lebendige» Tradition sprechen darf,
und dergleichen mehr.

3. SchlieBlich scheint mir auch folgende Uberlegung wichtig: Uns
mag die Vielfalt von voéllig divergierenden Glaubensformen irritieren,
denen wir uns allein im christlichen Bereich gegeniibersehen. In einer
Besinnung wie der vorliegenden iiber «psychisch gesunde» Glaubens-
vollziige schwingt implizit natiirlich auch die Hoffnung mit, wir kénnten
vielleicht anhand einer Reihe von Kriterien die «Spreu vom Weizen»
scheiden. Sicherlich werden wir, wenn wir unsere Uberlegungen auf kon-
krete Beispiele des religiosen Lebens anwenden, auch die einen oder
anderen Vollziige als Zerrformen identifizieren kénnen. Wir sollten aber
bedenken, da die Vielfalt von Glaubensvollziigen moglicherweise nur
ein Abbild der Heterogenitdt ist, die unsere gesamte heutige Kultur in allen
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Bereichen prigt. Es gibt fiir uns — auch im Religiésen — nicht mehr wie
fiir die Naturvélker nur einen einzigen, fiir alle verbindlichen Weg, son-
dern eine geradezu verwirrende Fiille von Moglichkeiten des Zuganges.
Diese Situation bringt dem Einzelnen nicht etwa eine Entlastung, son-
dern bedeutet fiir ihn eine wesentlich grolere Belastung und stellt hohe
Anforderungen an seine Flexibilitit und auch an seine Toleranz. Diese
Zerrissenheit zu ertragen, ohne die Griben zwischen den einzelnen Stro-
mungen zu vertiefen, ohne sie aber auch in oberflichlicher Weise zu ver-
schleiern, scheint mir gerade im religiésen Bereich eine zentrale Aufgabe.
Daneben sind aber sicherlich auch Bemiihungen um eine echte Synthese
vonnéten, wobei diese Bemiihungen vielleicht weniger in spektakuliren
Resolutionen bestehen miiBten, sondern vielmehr von jedem Einzelnen
in seinem Lebenskreis geleistet werden sollten.

In einem Grenzbereich zwischen dem sozio-kulturellen Kontext als
Hintergrund der Glaubensvollziige und der individuellen Personlichkeit
manifestiert sich noch ein mir wichtig erscheinendes Kriterium fiir einen
«psychisch gesunden» Glauben. Es ist die Orthopraxie. Gemeint ist damit
bekanntlich die vom Christentum vertretene Vorstellung, daB echter
Glaube seinen Niederschlag in Werken finde, also auch in der Praxis
erkennbare Konsequenzen zeitige. Eine solche «tdtige Niachstenliebe»,
die auch RINGEL fiir ein wesentliches Kriterium eines gesunden Glau-
bens hilt, hat nichts zu tun mit einer «Werkgerechtigkeit» oder mit
einem falschen «missionarischen Eifer». Vielmehr sollten die «Werke»
Folge einer unreflektiert ausstrahlenden Néchstenliebe sein, ein Geben
aus der Fiille des Empfangenen heraus. Das aber ist, wie wir bei unseren
psychoanalytischen Betrachtungen noch sehen werden, nur auf der
Grundlage einer in ihrem Selbst und in ihren Objektbeziehungen stabilen
Personlichkeit moglich.

Ein Aspekt der Orthopraxie scheint mir auch im religiésen Ritual
zu liegen. Wir miissen hier differenzieren zwischen einem lebendigen,
sinnerfiillten, von den Gldaubigen innerlich nachvollzogenen Ritual einer-
seits und ritualisierten Leerformeln sowie den aus einer neurotischen
Stérung resultierenden magischen «Beschworungspraktiken» anderer-
seits. Die Kritik von FREUD und REIK richtet sich eigentlich ausschlie(3-
lich — dann allerdings zu Recht — gegen die zuletzt erwdhnte Zerrform.
Das lebendige Ritual hingegen stellt einen die Glaubensgemeinschaft
stabilisierenden, das Individuum von Angst und Unsicherheit entlasten-
den Faktor dar.

Hinzuweisen ist schlieBlich im Hinblick auf die Orthopraxie darauf,
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daB ein Glaube, der sich ausschlieBlich im Raum abstrakter Theorien
bewegt, sehr leicht die Verbindung zum realen sozialen Leben zu ver-
lieren droht. Derartige Vorstellungen nihren vielleicht — analog den
Tagtriumen — imagindre GréBenphantasien, beeintrichtigen aber die
Realitdtskontrolle des Individuums und erweisen sich beim Zusammen-
treffen mit der Realitdt als auBerordentlich fragil. AuBerdem verhindern
sie — bei extremer Ausprigung — eine Kommunikation zwischen dem
Individuum und der es umgebenden Sozietdt. Besonders verhidngnisvoll
erweist sich dabei der Umstand, dal3 derartige Vorstellungen zum Teil
mit duBerster Hartnickigkeit verteidigt werden, da jegliche Infragestel-
lung fiir den Betroffenen beinahe zu einer existentiellen Bedrohung wird.
So kann es zu dem fiir die narzifStischen Neurosen von KoHUT beschrie-
benen typischen Schwanken zwischen irrealen GréBenphantasien und
ungeheuren Idealisierungen einerseits und vernichtenden Ohnmachts-
gefiihlen andererseits kommen.

3. DIE BEDEUTUNG DER PERSONLICHKEITSSTRUKTUR DES INDIVIDUUMS
FUR EINE BEURTEILUNG PSYCHISCH GESUNDER GLAUBENSVOLLZUGE

Ich habe eingangs darauf hingewiesen, daB die psychische Gesund-
heit von Glaubensvollziigen nur im Spannungsfeld zwischen der Sozietit
einerseits und der individuellen Personlichkeit mit ihrer spezifischen
Struktur, ihren Bediirfnissen, ihren adaptativen und integrativen Fihig-
keiten andererseits beurteilt werden kann. Dabei stehen Individuum und
Gesellschaft in einem engen Interdependenzverhiltnis miteinander.

Es kann nicht das Ziel einer Betrachtung wie der vorliegenden sein
- und scheint mir auch prinzipiell dullerst fragwiirdig —, einen Katalog
allgemein verbindlicher Kriterien aufzustellen, anhand derer sich beur-
teilen lieBe, ob die Glaubensvollziige einer bestimmten Person oder
Gruppe «psychisch gesund» seien oder nicht. Die folgenden Ausfithrungen
sollen lediglich einige mir wichtig erscheinende Aspekte etwas genauer
beleuchten, vielleicht Denkanst68e geben, und es bleibt zu hoffen, daB3
sie Ausgangspunkt einer fruchtbaren Diskussion zwischen Theologie und
Psychologie sein kénnen.

Die frithe psychoanalytische Religionskritik, wie sie von FREUD,
REIK, JONES u. a. formuliert worden ist, sieht den religiosen Glauben
als eine Art «Massenneurose» an, in die sich der Einzelne fliichte, um
nicht der individuellen Neurose ausgeliefert zu sein. Dall diese Inter-
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pretation sicher fiir einige Zerrformen des religiosen Lebens zutreffend
ist, in dieser recht undifferenzierten Form aber keineswegs generell auf
das Phianomen Glauben angewendet werden kann, haben seither die ver-
schiedensten Vertreter der Theologie und der Psychoanalyse dargelegt
— begonnen bei OSKAR PFISTER, der in seinem langen Briefwechsel mit
FREUD diese Frage ausfiihrlich diskutiert hat, bis hin zu SCHARFENBERG,
BROCHER und anderen Autoren, die sich in den vergangenen Jahren mit
diesen Problemen intensiv auseinandergesetzt haben.

FrReuD selbst hat schon relativ friih (im Zusammenhang mit der
Diskussion der verschiedenen Formen der Angst) einige Hinweise ge-
liefert, die mir bei unserer Beschiftigung mit den psychisch gesunden
Glaubensvollziigen wichtig zu sein scheinen: Und zwar unterschied er
zwischen einer neurotischen und einer Realangst. Wihrend die Real-
angst durch einen realen Konflikt ausgelést wird und ein situations-
addquates Signal auf ein tatsichlich zu erwartendes gefihrliches Er-
eignis darstellt, tritt die neurotische Angst bei einem neurotischen Kon-
flikt in einer der jetzigen Situation véllig inadiquaten Weise auf und
iiberflutet das Ich des Betroffenen. Sie fiihrt — und darin liegt ein wesent-
licher Unterschied zur Realangst — nicht etwa zu einer adiquaten Kon-
fliktverarbeitung, sondern engt vielmehr die Entscheidungs- und Hand-
lungsfreiheit des Ich erheblich ein. Der Betroffene vermag sich nicht
mehr flexibel auf die Situation einzustellen und sich frei fiir eine der
gegebenen Moglichkeiten zu entscheiden, sondern ist aufgrund seines
rigiden Abwehrsystems dem sogenannten « Wiederholungszwang» (FREUD)
unterworfen, der ihn in immer wieder die gleichen pathologischen Ver-
haltensweisen zuriickfallen 1iBt. Das Ziel der psychoanalytischen Be-
handlung ist bekanntlich, die neurotischen Konflikte in der Behandlungs-
situation von Neuem zu beleben («Ubertragungsneurose», FREUD) und
und sie dann in dieser «Neuauflage der Neurose» zu bearbeiten. Man
kénnte sagen, daB im Verlauf der Behandlung neurotische Konflikte in
Realkonflikte verwandelt und diese dann einer Losung zugefiihrt werden.
Daraus resultiert, daB Energie, die bisher im rigiden Abwehrsystem, in
der Angstabwehr und in den neurotischen Symptomen gebunden war,
frei wird und dem Ich nun in «neutralisierter» Form (HARTMANN) zur
Verfiigung steht. Durch die Behandlung wird somit der Analysand im
Grunde erst konflikifihig. Die sogenannte «konfliktfreie Sphire des Ich»
(HARTMANN) wird ausgeweitet, das heiBt damit auch die Autonomie des
Ich groBer, seine Fihigkeit, sich addquat mit eigenen Bediirfnissen und
mit den Anspriichen der Umgebung auseinanderzusetzen.
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Genau an dieser Stelle scheinen sich mir wichtige Perspektiven fiir
eine Beurteilung der «psychischen Gesundheit» von Glaubensvollziigen
zu eréffnen. Die Frage, mit der wir uns den Glaubensphidnomenen nihern
konnen, miite dann lauten: Wieviel tragen die zur Diskussion stehenden
Glaubensvollziige einer bestimmten Person oder Gruppe zur Lésung von
Realkonflikten bei und inwieweit manifestieren sich darin neurotische
Konflikte, die sich lediglich in religiosem Gewand darstellen?

Jedes religigse System bietet seinen Mitgliedern Hilfen fiir Krisen-
situationen, in denen aufgrund biologischer oder sozialer Ereignisse vom
Individuum eine Neuorientierung gefordert wird (z. B. Geburt, Taufe,
Reifezeit, Ablésung von der elterlichen Familie, Eintritt in die Erwach-
senenwelt, Griindung eines eigenen Hausstandes, Tod etc.). Die Uber-
nahme dieser fiir eine bestimmte Glaubensgemeinschaft verbindlicher
religioser Inhalte und Formen vermag dem Einzelnen dann eine Ent-
lastung von individuellen Konflikten zu bieten. Insofern ist — worauf
auch MULLER-Pozzl hinweist, — FREUDs Interpretation sicher zuzu-
stimmen: «Es bedeutet eine groBartige Erleichterung fiir die Einzel-
person, wenn die nie ganz iiberwundenen Konflikte der Kinderzeit ...
ihr abgenommen und einer von allen angenommenen Lésung zugefiihrt
werden» (FREUD, 1927). Dabei mul3 allerdings meines Erachtens eine
Voraussetzung erfiillt sein: Und zwar muB die betreffende Persénlichkeit
in einem solchen AusmaQ frei sein von individuellen neurotischen Kon-
flikten, daB ihr iiberhaupt eine fruchtbare Integration der religitsen
Gehalte moglich ist. Eine Personlichkeit, die einen groBen Teil ihrer
psychischen Energie im fruchtlosen Kampf rigider Abwehrstrukturen
verbraucht und die Welt nur — entsprechend ihrer neurotischen Stérung —
verzerrt und ausschnittweise aufzunehmen vermag, diirfte im religiésen
ebenso wie in allen anderen Lebensbereichen emotionale und Erfahrungs-
liicken aufweisen. Die schon verzerrt aufgenommenen religiésen Gehalte
werden dann ganz im Sinne des neurotischen Haltungsgefiiges (SCHULTZ-
HEeNCKE) «sprengstiickartig» in die Personlichkeit eingeordnet. Der sonst
dem Menschen unmittelbar gegebene Zugang zu den tradierten Sym-
bolen ist fiir solche Menschen verstellt. Die Chance der Bewiltigungs-
hilfe bei Realkonflikten wird damit verspielt, und der religiése Glaube
wird im Grunde zur Aufrechterhaltung des labilen neurotischen Gleich-
gewichts miBbraucht (im Sinne einer «neurotischen Ideologie»).

In diesem Zusammenhang sei noch auf eine besondere Funktion der
Symbole hingewiesen: In diesen urtiimlichen Bildern menschlicher Er-
fahrung liegt die einzigartige Moglichkeit, die individuellen Begrenzt-
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heiten und zum Teil auch die Einschrinkungen durch neurotische Kon-
flikte zu iiberwinden und unmittelbaren Zugang zu Tiefenschichten zu
gewinnen. Ich muBl mir versagen, an dieser Stelle ausfiihrlicher auf das
umfangreiche Gebiet der Symbolbildungen und die Bedeutung der Sym-
bole fiir die Personlichkeitsentwicklung einzugehen. Im folgenden mochte
ich nur einige Gedanken skizzieren, die Bezug zu unserer Frage nach
psychisch gesunden Glaubensvollziigen haben.

Symbole sind, worauf insbesondere LORENZER und BERES hinge-
wiesen haben, Produkte einer progressiv-dynamisch verlaufenden Ich-
Leistung, die Symbolisierungsfihigkeit somit eine dem Menschen eigene
Ich-Funktion. Durch eine identifikatorische Ubernahme der von einem
religiosen System angebotenen Symbole gewinnt der Einzelne Ent-
lastung von individuellen Konflikten und transzendiert sich selbst und
seine Endlichkeit. Die Entstehung eines psychisch gesunden Glaubens
kann mit MULLER-Pozz1 als fortlaufender Symbolisierungsproze3 ver-
standen werden, wobeil einer Desymbolisierung in der Neurose die Mog-
lichkeit einer vom Glauben geleisteten Resymbolisierung gegeniibersteht,
das heil3t die Integration des persénlichen Konflikts in ein neues Bedeu-
tungssystem. Hinzu kommt, daB8 der Mensch bei der Glaubensbildung
— im Gegensatz zur neurotischen Symptombildung — nicht auf sich selbst
zentriert bleibt, sondern daB er sich zur Bewiltigung seiner individuellen
Konflikte die in den religiésen Symbolen vorgegebenen, in der jeweiligen
Glaubensgemeinschaft tradierten Konfliktlésungen zunutze machen
kann. Das Individuum wird, wie wir gerade bei Symbolhandlungen wie
z. B. bei der Eucharistiefeier sehen, ausdriicklich auf das géttliche und
das mitmenschliche Du verwiesen. Hier beweist sich der wahre Symbol-
charakter solcher Handlungen im Sinne des symballein, indem das Sym-
bol nicht nur antithetische Elemente miteinander verschmilzt, sondern
auch die Gegensitze von Ich und Du, von diesseits und Transzendenz
in sich aufgehen liBt.

Ich méchte noch ein Phinomen diskutieren, das mdoglicherweise
etwas zu einer Differenzierung zwischen psychisch gesunden und eher
pathologischen Glaubensentwicklungen beizutragen vermag. Es ist das
Phinomen der Regression. FREUD verwendete diesen Terminus zuerst
in seiner « Traumdeutung» (1900) und differenzierte und erweiterte ihn
in spiteren Arbeiten. Er bezeichnete mit Regression einen psychischen
Vorgang, der durch eine Riickkehr zu fritheren Entwicklungsformen des
Denkens, der Objektbeziehungen und der Strukturierung des Verhaltens
gekennzeichnet ist, im Grund also eine pathologische, der gesunden Pro-
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gression entgegenlaufende und damit die Entwicklung des Individuums
beeintrichtigende Tendenz. ANNA FREUD griff diesen Terminus auf und
erwihnt die Regression bei ihrer Aufzihlung der Abwehrmechanismen
an erster Stelle. Entsprechend ANNA FREUDs wesentlich Ich-psycho-
logisch orientiertem Ansatz stellt sich nun aber dieses Phinomen nicht
nur als pathologischer Proze und listiges, in den Dienst des Wider-
standes tretendes Hindernis der Behandlung dar. Vielmehr wird die
Regression durch Einreihung in die Abwehrmechanismen zu einer Ich-
Funktion erhoben, die zwar im pathologischen Falle die Entwicklung
der Personlichkeit zu behindern vermag, aber nicht als Phinomen an
sich ausschlieBlich als pathologisch bezeichnet werden kann.

Spitestens seit den Arbeiten von FERENCzI und BALINT aber haben
wir gelernt, auch die groBen positiven Moglichkeiten der Regression zu
beachten. Insbesondere BALINT, der einem seiner Biicher sogar den
Titel « Therapeutische Aspekte der Regression» gab, hat darauf hinge-
wiesen, daB wir vielen regressiven Phinomenen (d. h. natiirlich auch:
vielen Patienten) nicht gerecht werden kénnen, wenn wir in der Regres-
sion lediglich einen pathologischen ProzeB sehen. BALINT stellt der ur-
spriinglichen FREUDschen Auffassun gsein Konzept des Neubeginns gegen-
iiber. Fiir ihn beinhaltet Regression, jedenfalls in ihrer «gutartigen»
Form, eine Riickkehr zu einem Punkt vor Beginn der Fehlentwicklung,
von wo aus erst ein neuer, besserer Weg der Konfliktlésung gefunden
werden kann. BALINT spricht deshalb von einer Regression um der Pro-
gression willen. Er kommt damit dem nahe, was Kr1s bei der Diskussion
der kiinstlerischen Kreativitit als Regression im Dienste des Ich bezeich-
net hat. Es ist jene Moglichkeit eines gut integrierten, flexiblen Ich, sich
angstfrei einer Regression zu {iberlassen, in PrimirprozeBhaftes einzu-
tauchen und dessen Inhalte zu assimilieren, ohne aber von diesen In-
halten iiberflutet zu werden und ihnen hilflos ausgeliefert zu sein. Der-
artige Regressionen um Dienste des Ich sind nicht nur zentrale Prozesse
bei kiinstlerischen Schépfungen, sondern finden sich auch im religiésen
Bereich, z. B. in der Meditation.

Wenn wir der BALINTschen Differenzierung zwischen «gutartigen»
und «bosartigen» Regressionen folgen und seine Kriterien an die uns hier
beschiftigende Frage nach psychisch gesunden Glaubensvollziigen an-
legen, so kénnen wir Folgendes sagen: Die Glaubensvollziige bieten dem
Einzelnen nicht nur, wie ausgefiihrt, {iberindividuelle Konfliktbewilti-
gungsmodelle an, sondern erméglichen ihm auch — zum Teil iiber die
Verwendung von Symbolen - eine positive Riickwendung, die Ausgangs-
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punkt eines Neubeginns werden kann. BALINT bezieht die von ihm ge-
nannten Kriterien einer gutartigen Regression zwar ausdriicklich auf die
therapeutische Situation. Diese Merkmale scheinen mir aber doch iiber
die Behandlungssituation hinausgehende Bedeutung zu haben und lassen
sich in sinnvoller Weise auch auf Regressionen im religiésen Bereich an-
wenden.

«Gutartig» ist nach BALINT in einer dualen Beziehung eine Regres-
sion, die in ihrer gegenseitig vertrauenden, arglosen Weise an die pri-
miren Beziehungen, d. h. an eine positive Eltern-Kind-Beziehung erin-
nert. (Ich mochte an dieser Stelle darauf hinweisen, daB ein nicht zu
vernachlissigender Unterschied darin liegt, ob die Beziehung Gott/
Mensch lediglich eine «Neuauflage» der verzerrten Eltern-Kind-Bezie-
hung ist, oder ob sich diese Beziehung analog, vor dem Hintergrund der
frithkindlichen Erfahrung des Individuums, aber nicht gefangen in den
alten, kindlich neurotischen Konflikten, entwickelt.) Wesentliches Merk-
mal gutartiger Regressionen ist ferner die Moglichkeit des Neubeginns,
eines «zu sich selber Kommens». BALINT spricht in diesem Zusammen-
hang auch von einer «Regression mit dem Ziel des Erkanntwerdens», eine
Formulierung, die sicher keinem Theologen groBe Miihe macht, sie auf
Probleme des Glaubens anzuwenden. SchlieBlich weist BALINT darauf
hin, daB bei der gutartigen Regression die Forderungen, Erwartungen
und die Wiinsche des Betroffenen nur mittlere Intensititsgrade erreichen.
Es fehlt die fiir maligne Regressionen typische endlose Spirale von For-
derungen, die der Partner erfiillen soll, jenes suchtartige Sich-Anklam-
mern, das unter allen Umstinden die eigenen Bediirfnisse befriedigt
sehen mochte und dabei nicht das Ziel hat, «erkannt» zu werden. Auch
dies sind Phinomene, die wir ohne Miihe im Glaubensbereich in ihrer
gutartigen ebenso wie in ihrer malignen Form finden kénnen.

Es ist interessant zu beobachten, dal3 sich parallel zum Ausbau der
psychoanalytischen Theorie auch neue Zugangswege zum Religitsen
eroffnet haben. Ein wichtiger Schritt war, wie in den bisherigen Aus-
fiihrungen mehrfach angedeutet, die Zuwendung zur Ich-Psychologie
(FREUD, HARTMANN). Im Zuge ihrer Ausdifferenzierung war es moglich,
den Glauben nicht mehr einfach als « Es-Abkémmling» zu sehen, sondern
auch zu erkennen, dall wesentlich Ich-Leistungen daran beteiligt sind
und daB die Art der Glaubensvollziige einer Person vom Grad der Fihig-
keiten des Ich zur Adaptation (in Richtung auf die Sozietit) und Inte-
gration abhingen — wobei die Integration im Sinne der «organisierenden
Ich-Funktionen» (HARTMANN) zu verstehen ist, die die eigentliche Struk-



Kriterien des echten Glaubensvollzugs 485

tur des Ich ausmachen. Voraussetzung eines «psychisch gesunden» Glau-
bens ist unter diesem Gesichtspunkt eine relativ groBe Aufonomsie des Ich,
das unter anderem fdhig sein sollte, eine addquate Realitdtskontrolle zu
gewihrleisten, sich selbst zu hinterfragen, sich angstfrei «gutartigen»
regressiven Prozessen zu iiberlassen, die gesellschaftlichen, individuellen
und existentiellen Konflikte ohne Dekompensation zu ertragen und die
Personlichkeit in der ihr gemdBen Weise ihren Weg zwischen Sozietit,
individuellen Bediirfnissen und Transzendenz finden zu lassen. Es ist
dies das Kriterium, das RINGEL offenbar meint, wenn er davon spricht,
daB gesunder Glaube der eines Erwachsenen, nicht der eines Kindes ist,
gekennzeichnet durch selbstdndiges Denken und Handeln.

Es sind dies zweifellos sehr hohe, im Grunde wohl kaum erfiillbare
Idealforderungen, an denen wahrscheinlich jeder ernsthaft sich selbst
Priifende verzagen miiBte. Gerade hier aber scheint mir die groBe Mog-
lichkeit eines religiosen Systems, das «Heilsangebot», von dem die Bibel
spricht, zu liegen: Namlich im Angebot eines (fiir eine bestimmte Glau-
bensgemeinschaft) kollektiven Konfliktldsungsmodells, das in Krisen-
zeiten die individuellen Erfahrungen in einen hoheren Bedeutungs-
zusammenhang stellt und in den tradierten Symbolen neue Integrations-
moglichkeiten anbietet und damit auch zu einer Ausweitung der kon-
fliktfreien Sphire des Ich (HARTMANN) fiihrt. Der religiose Glaube stellt
dem Individuum einen neuen Sinnzusammenhang und damit neue Ko-
ordinaten zur Verfiigung und vermag damit Leidensdruck und Ich-
Fremdheit zu vermindern sowie den Wiederholungszwang entscheidend
zu relativieren.

Einen gewissen empirischen Beleg fiir meine Hypothese, daBl ein
gesunder Glaube nicht nur Ich-Autonomie zur Voraussetzung hat, son-
dern sogar zu noch groBerer Ich-Autonomie fithren kann, scheint mir
eine von LENZEDER publizierte Untersuchung an Ordensfrauen in Oster-
reich zu liefern. Die Arbeit mag methodisch nicht in allem stichhaltig
und hinsichtlich der Beurteilungskriterien zum Teil problematisch sein.
Aber es ist doch eindriicklich zu héren — und steht in Ubereinstimmung
mit unserer Hypothese —, daB die Ordensfrauen, die als relativ unreife
Personlichkeit in den Orden eingetreten waren, im Verlaufe der Jahre
noch an Selbstindigkeit verloren (also sich die ihnen angebotenen reli-
giosen Hilfen zur Ich-Reifung nicht zunutze machen konnten). Hingegen
haben die beim Eintritt bereits relativ reifen Personlichkeiten in der
Ordensgemeinschaft noch viel groBere Ich-Autonomie entwickeln kénnen.

Nach dem Ausbau der Ich-Psychologie hat sich in den letzten Jahren
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das Interesse einiger Psychoanalytiker insbesondere dem Selbst zuge-
wendet (HENSELER, KERNBERG, KoHUT). Nach KoHUT stellt das Selbst
keine Instanz wie das Es, Ich und Uber-Ich dar, sondern ist ein Inhalt,
das eigentliche Zentrum unserer Personlichkeit, der Ort der Selbst-
reprasentanzen, der Selbstidentitit (ERIKSON). Bei Storungen in diesem
Kernbereich kommt es zu den von KoHuT beschriebenen narzifitischen
Neurosen, deren Merkmal das Fehlen einer tragfihigen Selbstidentitit
ist, verbunden mit zum Teil schwersten Selbstunwert- und Ohnmachts-
gefithlen, die der Betroffene durch illusiondre GréBenphantasien und
unrealistische Idealisierungen zu kompensieren versucht. An der Wurzel
dieser Stérungen stehen hiufig einschneidende friihkindliche Versagungen
und vor allem eine ausgeprigte Instabilitit der Beziehungen des Kindes
zu seinen ndchsten Angehorigen.

Im Religiosen liegen die Gefahren — und umgekehrt auch die posi-
tiven Moglichkeiten — auf der Hand, wie sich Beeintrichtigungen im
Bereich des Selbst auswirken bzw. aufgefangen werden konnen. Das fiir
die narziBtischen Neurosen typische Schwanken zwischen illusioniren
GroéBenphantasien und vernichtenden Ohnmachtsgefiihlen 148t sich un-
schwer auch bei bestimmten religiésen Entwicklungen nachweisen. Kenn-
zeichnend fiir solche Personlichkeiten ist zudem eine groBe Krinkbar-
keit, die immer wieder dazu fiihrt, daB3 sie sich verletzt von ihrer Um-
gebung zuriickziehen. Diese Stérung in den kommunikativen Beziigen
findet ihren Niederschlag im mitmenschlichen ebenso wie im religiésen
Bereich. Dem unter einer narziB3tischen Neurose Leidenden gelingt in der
Regel kaum, den Partner als echtes Du zu erleben. Vielmehr wird das
Gegeniiber als Funktion «mibraucht» und nur unter diesem partiellen
Aspekt wahrgenommen. Die Partner, Mitmensch oder Gott, haben die
Funktion, seinem instabilen Selbst ihre Unterstiitzung zukommen zu
lassen, es aufzufiillen mit der Zuwendung, die ihm in der Kindheit nie
zuteil wurde. Die geringste Storung aber geniigt, um diese fragile Be-
ziehung wieder zerbrechen zu lassen, was beim Betroffenen zu Selbst-
unwert- und Ohnmachtsgefiihlen fiihrt.

Sicher ist jedem das Phdnomen solcher Idealisierungen bekannt, die
sich nicht nur auf den Partner — oft auch auf den Seelsorger —, sondern
auch auf Gott richten kénnen, verbunden mit Riesenerwartungen, die
bei entsprechenden Personlichkeiten zu den bereits beschriebenen sucht-
artigen Anklammerungstendenzen fithren kénnen. Einerseits wird der
Partner, solange er als der Nihrende erlebt wird, bis ins UnermeBliche
idealisiert, andererseits aus der Enttiuschung des in Dunkel und Ohn-
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macht zuriickgeworfenen Menschen abgewertet — ein Zwiespalt, der eine
ungeheure Belastung fiir den Kranken darstellen kann.

Hinzuweisen ist in diesem Zusammenhang aber auch darauf, daB es
nicht nur negative Entwicklungen bei narziBtischen Personlichkeiten
gibt. Das haben eindriicklich KoruT am Beispiel von Churchill und bei
einem etwas anderen theoretischen Ausgangspunkt ERIKSON am Beispiel
Luthers gezeigt.

Wir wollen uns nun fragen, welche Relevanz diese jiingsten Erkennt-
nisse iiber die Entwicklung des Selbst und iiber Stérungen in diesem
Bereich fiir unser Thema der psychisch gesunden Glaubensvollziige
haben. Hier sehen wir uns derselben Situation gegeniiber, wie sie sich
uns bereits bei der Diskussion der Ich-Autonomie geboten hat: Einerseits
setzt ein psychisch gesunder Glauben eine gewisse Stabilitit des Selbst
voraus, damit es nicht zu den skizzierten pathologischen Entwicklungen
kommt. Andererseits aber vermogen gerade die religiosen Inhalte sicher
manchem Menschen etwas von der Bestidtigung und Zuwendung zu ver-
mitteln, die das Kind im Laufe seiner Entwicklung als das gerade fiir
den Bereich der Selbstwertgefiihle so wichtige « Augenleuchten der Mutter»
(KonuT) erleben sollte. So setzt psychisch gesunder Glaube nicht nur
ein gesundes Selbst voraus, sondern kann seinerseits zur Stabilisierung
und zu zunehmender Kohdrenz des Selbst beitragen. Ferner mag sich
unter giinstigen Bedingungen sogar ein gewisser Ausgleich zwischen den
ungeheuren Idealisierungen und eigenen GréBenphantasien einerseits und
den vernichtenden Ohnmachtsgefiihlen andererseits dadurch eireichen
lassen, daB im religiosen System dem Einzelnen kollektive Identifika-
tions- und Konfliktlosungsmodelle angeboten werden. Mit ihrer Hilfe
kann sich das Individuum in die Gruppe der Gliubigen integrieren und
die individuelle, héchst spannungsgeladene psychische Situation in einem
institutionalisierten Rahmen auffangen und dadurch das personliche
Leiden vermindern.

Obwohl sich zweifellos die Einbeziehung des Selbst in die Diskus-
sion der Glaubensvollziige fruchtbar auswirken kann, bedarf es — darauf
méchte ich abschlieBend hinweisen — doch auch hier einer gewissen Vor-
sicht. Sicher lassen sich bei Beriicksichtigung der narziBtischen Ent-
wicklungslinien manche Zerrformen religioser Glaubensvollziige besser
verstehen. Es diirfte aber zu einseitig sein, analog der friihen psycho-
analytischen Religionskritik, die in allem nur «Es-Abkémmlinge» sah,
nun in jeder Gottesvorstellung nur noch neurotische Abbilder ideali-
sierter Elternimagines und in jeder echten Einsicht in unsere mensch-
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liche Begrenztheit die Manifestationen narzi3tischer Selbstunwertgefiihle
zu vermuten. Wir sollten uns prinzipiell dessen bewuBt sein, da uns
Psychologie und Psychoanalyse lediglich einen begrenzten Zugang zum
Phianomen des Glaubens erméglichen. Mit Hilfe dieser Denkmodelle
konnen wir im Grunde nur untersuchen, wie religioser Glaube «funktio-
niert», d. h. in welcher Art das Individuum ein religiéses System iiber-
nimmt und welchen Stellenwert es in einer bestimmten Persénlichkeit
einnimmt. Aussagen iiber den Inhalt des Glaubens hingegen kénnen wir
mit Hilfe der Psychoanalyse letztlich nicht machen. Wir stehen hier vor
einer dhnlichen Situation wie dort, wo wir uns mit psychologischen
Untersuchungsmethoden und Theorien dem Kiinstler und seinen Schép-
fungen ndhern. Auch hier kénnen wir zwar eine Fiille von einzelnen Funk-
tionen sowie Zusammenhinge zwischen dem Werk und der individuellen
Biographie des Kiinstlers herausarbeiten — aber damit erfassen wir letzt-
lich weder das Wesen des Kunstwerkes noch das Schépferische an sich.
Der Glaube ist — wie die Kreativitit — ein Bereich, der in seiner Tiefe
von psychologischer Seite her nicht zugénglich ist, sondern nur im un-
mittelbaren Ergriffenwerden erfahren werden kann.
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