Psychoanalyse und Religion
Distanz und Nihe

Reinhard Schmidt-Rost

"Herman Oeser, badischer Pfarrer und Schriftsteller, notiert in einer Serie
kurzer Betrachtungen - publiziert in mehreren Folgen der Wochenzeit-
schrift "Die christliche Welt" im Jahre 1891 - einige hintersinnige Lebens-
regeln; eine davon lautet: "Du sollst dir dein zweites Motiv bewust
machen” tind wird von Oeser folgendermaBen erklirt:

“Das erste Motiv kennt jeder, es ist so oft recht harmlos, und man giebt cs
ohne weiteres preis. Aber das zweite, von dessen Gegenwart und verfilschen-
der Wirksamkeit dic wenigsten wissen, das ist unser heimlicher Feind. Achte
doch darauf, wenn du wieder eine einflureiche Persbniichkeit mit besondrer
Ehrerbietung griiBest. Stutze doch nur ein wenig, wenn du am ersten Neu-
jahrstag nach der Pensionirung deines Vorgesetzten, dem du so oft deine blei-
bende Verehrung und Dankbarkeit briéflich zu erkennen gegeben hast, ganz
naiv die Zusendung der Neujahrskarte unterlissest, weil du mit keinem
Gedanken daran dachtest. Es fragt dich jemand um Rat, und du erteilst ihn
rasch und gern; merkst du denn gar nicht, da8l die Befolgung deines Ratschla-
ges dir iibermorgen, in fiinf Monaten, in zwanzig Jahren einen Vorteil ein-
bringen wird? O das zweite Motiv! Es ist in dem NuBkem, aus dem dir der
Baum erwiichst, doch der zwar unsichtbare, aber gerade erst das Leben
vereihende innere Kern."1

Diese kleine Beobachtung zu einer "Psychopathologie des Alltagslebens”
soll zunsichst nur das Interesse eines Zeitgenossen des jungen Freud fiir den
tieferen Sinn alltiglicher Merkwiirdigkeiten und seinen Spiirsinn fiir
solchen Tiefsinn demonstrieren. Eine solche Beobachtung weist auf den
gréBeren Zusammenhang eines sich seit dem Aufkommen der modemen
Psychologie immer weiter verbreitenden Interesses an Fragen der Motiva-
tion individuellen Verhaltens hin. Nachdem die gesellschaftlichen
Konventionen zur Regelung individuellen Verhaltens im Laufe des

1 Des Herrn Archemoros Gedanken iiber Irrende, Suchende und Selbstgewisse.
-3- Ge;:éndémdnung der Diener Gottes, in: Die Christliche Welt 5/1891, Nr.
7, Sp. 138.
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19. Jahrhunderts an Kraft und Einflu8 spiirbar verloren, war die Frage nach
den Motiven individuellen Verhaltens mindestens scheinbar zu einer ganz
und gar individuellen, personengebundenen, eben psychologischen Frage
geworden. Zu den verhaltensregelnden Kriiften in jener Frithzeit der
Psychoanalyse gehren auf der Seite der Aufsteiger Wissenschaft,
Technik, Wirtschaft, Kunst und NationalbewuBtsein, auf der Seite der
Absteiger hingegen eher Familie, Heimat und Religion.

Der gesellschaftliche und geistige Kontext der "Traumdeutung” Sigmund
Freuds (GW IV, 1900) ist auf die Frage nach einer tieferen, nach der
cigentlichen Motivierung des Verhaltens vorbereitet, ja die Zeitgenossen
Freuds forschen begierig nach tieferen Griinden, denn zum einen hat die
wissenschaftliche Forschung manches zur schier unglaublichen Vertiefung
der Einsicht getan, in Bakteriologie und Radiologie etwa den Einblick und
Durchblick unglaublich und eben doch anschaulich erweitert, hat auch die
philosophische Wissenschaft angeregt insbesondere vom Entwicklungs-
denken im Sinne Darwins, Beitrige zur Analyse der Verhaltens-
determinanten geleistet; zum anderen hat die Zersetzung traditioneller
Verhaltensnormen im Zusammenhang mit der Umwilzung der Lebens-
situation in den GroBstiidten und auf dem Lande im 19. Jahrhundert ein
spiirbares Defizit an Verhaltensregulation durch den Verfall der lokalen,
familidren und religisen Verhaltenstraditionen hervorgerufen. Diese histo-
rischen Voraussetzungen sind zu bedenken, wenn im folgenden iiber
Distanz und Nihe von Psychoanalyse und Religion nachgedacht werden
soll.

Zuvor aber bedarf es - als einer zweiten Vorbemerkung - eines Wortes
zum hier zugrundegelegten Religionsbegriff: Sigmund Freud geht in seinen
religionskritischen Schriften von einem sehr engen Begriff von Religion
aus; in "Dds Unbehagen in der Kultur” schreibt er: |

"In meiner Schrift *Die Zukunft einer Ilusion® handelte ¢s sich weit weniger
um dic tiefsten Quellen des religitsen Gefiihls, als vielmehr um das, was der
gemeine Mann unter seiner Religion versteht, um das System von Lehren und
VerheiBungen, das ihm cinerseits die Rétsel dieser Welt mit bencidenswerter
Vollstindigkeit aufkliirt, andererseits ihm zusichert, daB eine sorgsame Vor-
schung iiber sein Leben wachen und etwaige Versagungen in einer jenseitigen
Existenz gutmachen wird. Diese Vorschung kann der gemeinc Mann sich
nicht anders als in der Person eines groBartig erhtthten Vaters vorstellen. Nur



cin solcher kann die Bediirfnisse des Menschenkindes kennen, durch seine
Bitten erweicht, durch die Zeichen seiner Reue beschwichtigt werden. Das
Ganze ist so offenkundig infantil, so wirklichkeitsfremd, da es einer
menschenfreundlichen Gesinnung schmerzlich wird zu denken, die groSe
Mchrheit der Sterblichen werde sich niemals iiber dic Auffassung des Lebens
erheben kdnnen” (GW XIV, 431).

Diese Religion des gemeinen Mannes soll nach Freud als einzige diesen
Namen Religion tragen.

Der im folgenden zugrundegelegte Religionsbegriff folgt dieser Aufforde-
rung ‘Freuds nicht, orientiert sich nicht am neurotischen Zerrbild der
Religion als Zwangsneurose, nimmt vielmehr die Ausdrucksweise "tiefste
Quellen des religitsen Gefiihls” auf, die ja erkennen. 148t, daB auch Freud
nicht bei dem negativen Begriff von Religion stehen bleiben kann, und
definiert Religion als Dimension individuellen BewuBtseins, die auf die
transzendente Griindung und Erhaltung allen Lebens und aller ethischen
Entscheidungen reflektiert. In diesem religiosen BewuBtsein hat alle
Individualitiit den letzten Grund und Halt ihrer Selbstindigkeit. Die prakti-
sche Ausgestaltung dieses religitsen BewuBtseins ist demgegeniiber sub-
* jekiiv beliebig. Dieses Religionsverstindnis - es entspricht der protestan-
tischen Tradition seit Schleiermacher - eignet sich wegen seines formalen
Charakters und seiner strikten Bezichung auf das individuelle BewuBtsein
zur Verwendung im Gespriich mit der. Psychoanalyse. Seine Verwendung
ist auch historisch sachgemiB, denn dieser Begriff bildete zugleich den
Grundkonsens in der Auffassung von Religion im Kreis der dem jungen
Freud zeitgenossischen Theologen.

Das Verhiiltnis von Religion und Psychoanalyse kann prinzipiell und histo-
risch betrachtet werden. In einem ersten Schritt soll dies historisch gesche-
hen am Beispiel des Zusammenhangs von Krankheit und Schuld, in einem
zweiten prinzipiellen Schritt als Frage nach religivsen Momenten in der
Theorie der Psychoanalyse oder vorsichtiger: nach religionsanalogen
Momenten in der Theorie der Psychoanalyse im Sinne einer Aquivalenz
der Funktionen. In einem dritten Schritt werden schlieBlich - wieder
historisch - noch einige quasireligitse Folgeerscheimmgen der Psycho-
analyse in der Gegenwart vorgestellt, die die psychoanalytische Theorie als
fiir solche Weiterbildungen offen zeigen.
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Siinde und Schuld

Zur Neubestimmung der Krankheitsursachen im Prozef3
der Entwicklung der modernen Medizin

In den umwilzenden Entwicklungen des politischen, wirtschaftlichen,
wissenschaftlichen und kirchlichen Lebens des spiten 19. Jahrhunderts
setzte der liberale Fliigel des deutschen Protestantismus auf die Intensivie-
rung des Austauschs mit der modernen Welt, auf eine Durchdringung von
Gesellschaft und Kultur mit den geistigen Werten und Kriiften des
Christentums, weshalb diese theologisch-kirchliche Richtung von Gegnem
den Namen "Kulturprotestantismus” angeh#ngt bekam.2 Diesem liberalen
Fliigel stand der zitierte Hermann Oeser nahe, diese Theologen waren von
ihrer programmatischen Ausrichtung her den neuen wissenschaftlichen
Ideen in Philosophie, Naturwissenschaft und Medizin gegeniiber iiberaus
aufgeschlossen. Die interdisziplindren Kontakte wurden zum Beispiel im
sozialpolitischen Rahmen des evangelisch-sozialen Kongresses gekniipft,
im" nicht unbedeutenden Einzelfall auch- durch verwandtschaftliche
Bindungen: Der beriihmte Soziologe Max Weber war der Cousin eines der
filhrenden Theologen des Kulturprotestantismus, Otto Baumgarten; fiir die
Frage nach Distanz und Nihe von Religion und Psychoanalyse wichtige
Kontakte aber ergaben sich bei Fragen der Diakonie und Anstaltspsychia-
trie, insbesondere bei der Frage nach der Verursachung abweichenden
Verhaltens und seelischer Storungen.

Die publizistischen Foren fiir diese interdiszipliniren Gespriche waren vor
allem die beiden Zeitschriften "Die evangelische Freiheit", ein Fachblatt
fiir Praktische Theologie, herausgegeben von Otto Baumgarten, und die
schon zitierte "Christliche Welt", herausgegeben von Martin Rade.

AufschluBreich ist ein heftiger Streit zwischen “Irrenéirzten und
Irrenseelsorgem"”3, wie es damals vor etwa 100 Jahren - 1893 - hie8, bei
dem die Anstaltspfarrer durch ihren Sprecher Friedrich von Bodelschwingh

2 Vgl F. W. Graf, Kulturprotestantismus. Zur Begriffsgeschichte einer theolo-
gic-politischen Chiffre, in: Archiv fiir Begriffsgeschichte, XXVIII 1984 (7)
S.214-268. )

3 In: Die christlichc Welt 7/1893 passim.

56



sich gegen die Vorwiirfe von Anstaltsirzten wegen angeblich unmodemer
Ansichten iiber die Entstehung von Geisteskrankheit zu verteidigen hatten.
Die Pfarrer bestritten heftig, die von beiden Seiten als riickstindig
gebrandmarkte Meinung zu vertreten, Geisteskrankheit beruhe auf einem
moralischen Mangel oder auf Siinde. Indem aber auch die Seelsorger
andere als moralische, also natiirliche Ursachen, bzw. im engeren Sinne
medizinische Griinde, als Begriindung seelischer Storungen akzeptierten,
begaben sie sich in Konkurrenz zu den Anstaltsirzten, der Impuls zu einem
heftigen Streit mit den ihrerseits fachlich noch nicht sonderlich selbst-
bewuBten Spezialirzten fiir Psychiatrie war damit gegeben.

Dieser Streit verdient an dieser Stelle nicht nur Erwihnung, um die Offen-
heit liberaler Pfarrer fiir medizinisch-psychiatrische Antworten auf seeli-
sche Problemstellungen zu zeigen, sondem wegen der genannten
Entwicklung in der psychiatrischen Diagnostik. Moralische Argumente,
erst recht solche aus religitsem Argumentationszusammenhang, haben in
der Diagnostik kein Gewicht mehr. Ausschlieflich natiirliche Ursachen
werden anerkannt.

Dennoch bleibt das BewuStsein vom engen Zusammenhang zwischen
Verhalten und Ergehen und - gegebenenfalls - zwischen Schuld und
Krankheit priisent. Schuld kann aber nun nicht mehr als objektiver Faktor
interpretiert, sondem nur noch als subjektive GroBe, als Schuldgefiihl, in
Anschlag gebracht werden; dic Annahme einer objektiven moralischen
Ordnung, nach der die Verursachung von Krankheit zu beurteilen wire,
wird ersetzt durch die Frage nach den personlichen, biographischen
Voraussetzungen psychischer und organischer Krankheit.

Fiir diescn Ubergang von einem moralischen iiber ein materialistisch-
naturalistisches zu einem tiefenpsychologischen bzw. psychosomatischen
Krankheitsverstindnis stehe folgendes Beispiel aus einer Buchrezension
des Leiters der Anstalt im Spandauer Johannes-Stift Johannes Naumann im
Jahre 1908: Das Buch heiBt "Weltanschauung als Heilfaktor", der Autor
Marcinowski. Der Rezensent beginnt seine Uberlegungen mit einem Fall:

"Zu cinem Professor der Medizin kommt ein kaufmiinnischer Beamter und
erbittet scinen Rat wegen eines hartniickigen Magenleidens. Dieser sagt zu
ihm: Sie sind nicht magenleidend, sondem Sic haben Etwas auf dem
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Gewissen, was Sie driickt. Der Mann antwortet: Woher wissen Sie das? Es ist
wabhr, ich habe Unterschlagungen gemacht und lebe in bestiindiger Angst."4

Berichtet wird das Beispicl vom Rezensenten, um erstens die Begrenztheit
materialistischer Diagnostik offenzulegen und um zweitens die These des
besprochenen Buches zu bestitigen, daB ein Weltanschauungssystem
durchaus zu einem Heilfaktor werden, zu einer Hebung des geistigen und
kérperlichen Gesamtzustandes beitragen kann: Die personliche Beurteilung
des Verhaltens durch das individuelle Gewissen wird durch die Orientie-
rung an klaren weltanschaulichen MaBstiiben erleichtert.

Sichtbar wird in diesem Beispiel der Weg, auf dem der Arzt eine Funktion
tibernimmt, die lange Zeit religiosen oder pidagogischen Kriften iiber-
tragen war: Die #rztliche Aufgabe der Diagnose verlangt im Falle seeli-
scher Konflikte oder seelischer Verursachung korperlicher Stdrungen ein
Urteil auch iiber Ursachen, die nicht im natiirlich-k&rperlichen Bereich lie-
gen. Die Diagnose muf§ deshalb Interpretationen von Leben und Verhaiten,
von Gewissenssteuerung und Konfliktverarbeitung voraussetzen, die ohne
ein ausgearbeitetes anthropologisches System nicht auskommen; die Not-
wendigkeit weltanschaulicher Basis-Annahmen ist evident. Bei dieser
Aufgabe begegnen sich Arzt und Seelsorger und damit auch folgerichtig
Psychoanalyse und Theologie und reflektieren iiber Religion.

Friedrich Nietzsche hatte diese neuartige Situation, der sich der Arztestand
gegeniibersah, schon lange vor der Begriindung der Psychoanalyse
scharfsinnig kommentiert:

"Es gibt jetzt keinen Beruf, der cine so hohe Steigerung zulieSe, wic der des
Arzies, namentlich nachdem dic geistlichen Arzte, die sog. Seclsorger, ihre
Beschwdrungskiinste nicht mehr unter 8ffentlichem Beifalle treiben diirfen
und cin Gebildeter ihnen aus dem Wege geht.”S

Sigmund Freud hat mit seiner psychoanalytischen Theoriebildung ein
solches weltanschauliches System ausgearbeitet; auch wenn er dies bis

4 J. Naumann, Weltanschauung als Heilfaktor, in: - Die Christliche Welt
22/1908 Sp. 2.

5. F. Nietasche, Menschliches - Allzumenschliches I, Aph. 243, in: Werke in
drei Béinden hg. von K. Schlechta, Miinchen 1954, S. 596.
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zuletzt abstritt und lange Zeit meinte, lediglich eine Theorie der Neurosen-
erklirung und -therapie formuliert zu haben, ist doch schon in seinen frii-
hen Schriften "Psychopathologie des Alltagslebens” und "Der Witz und
seine Beziehung zum UnbewuBten"”, spitestens aber in "Totem und Tabu"
der Anspruch unverkennbar, auch allgemeine Lebensvollziige von seiner
Theorie aus zu deuten, genaver gesagt, seine Neurosentheorie durch Beob-
achtungen aus dem Alltagsleben zu untermauern. Durch solche Erweite-
rung aber &ffnet sich die Psychoanalyse schon schr bald denen, die sie als
eine Weltanschauung auffassen und benutzen wollen.

Freud versetzte auf dem genuinen Grenzgebiet von religibser und
medizinischer Deutung, auf dem Feld der seelischen Leiden, die Grenz-
steine so, daB die religitsen Deutungen durch seine medizinisch-psycho-
analytischen Interpretationen ersetzt wurden.

Die Reaktion im liberalen Lager der protestantischen Theologie auf diese
Entwicklungen war keineswegs einhellig: Zwar versprach man sich von
der Uberwindung einer engen moralischen Interpretation seelischer Krank-
heit einen Zuwachs an Humanitit bei der Behandlung psychisch Kranker
und an pastoralem Sachverstand im diakonischen Handeln, fiirchtete aber
andererseits auch die weltanschauliche Konkurrenz und den Verfall der
Geltung der ethischen Tradition des Christentums. Deshalb mufite das
Urnteil der liberalen Theologen zwiespiltig ausfallen: Diejenigen, die wie
Oskar Pfister den Pfarrer als Seelenarzt wiinschten, suchten die Nihe zur
Psychoanalyse; die aber, die eine psychologisierende Zersetzung morali-
scher Grundsitze des Christentums fiirchteten, lehnten eine Anniiherung an
die Psychoanalyse ab: So argumentiert der Theologe und Piddagoge
Friedrich Wilhelm Foerster in einer Auseinandersetzung mit Oskar Pfister
im Jahre 1909:

"Entweder gibt es im Leben vernitinftige Griinde der intellektuellen oder reli-
gitsen Ubcrzeugung, der Lebensbeobachtung, Kulturphilosophie, dann wiige
man diese Griinde gegeneinander ab - oder das ganze Leben und Denken
wird nur von sexuellen Komplexen, Neurosen etc. regiert. Dann wiire es das
Richtige, iiberhaupt iiber nichts mehr zu streiten, sondern bei allen Streit-
fragen nur den betreffenden Sexualkomplex festzustellen und dann mit viel-
sagendem Liicheln auseinanderzugehen."6’

6 Fr. W. Foerster, Psychoanalyse und Seelsorge, in: Evangelische Freiheit
9/1909, S. 378.
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Foerster will gerade die Grundvoraussetzung der Psychoanalyse nicht
akzeptieren, daB wir dort, wo wir scheinbar héheren geistigen Antrieben
folgen, doch nur - wie er sagt - Marionetten unserer verdringien Komplexe
seien. Eine solche Theorie miisse auf alle Charakterstirke und sittliche
Verantwortlichkeit direkt auflosend wirken. Die Fixierung der frithen
Psychoanalyse auf die rein natiirlich-biologischen Ursachen menschlichen
Lebens ist in der Zeit vor dem ersten Weltkrieg, einer Zeit heftiger geisti-
ger Auseinandersetzungen zwischen Idealismus und Materialismus, gerade
fiir Theologen und Piidagogen noch kaum zu akzeptieren. Es bleibt ihnen
verborgen, daB die Psychoanalyse letztlich alles andere als eine moralische
Entlastung herbeifiihrt, vielmehr eine Steigerung der individuellen
Verantwortung fordert, indem sie nach Griinden fiir neurotisches Verhalten
_ in der Lebensgeschichte des einzelnen sucht.

Mit dem Zusammenbruch der pidagogischen Leitvorstellung. der
Persénlichkeit in den Erfahrungen des ersten Weltkriegs und der Nach-
kriegszeit trat auch die Orientierung der Seelsorger an den Arzten und ihrer
naturalistischen Anthropologie- stirker in den Vordergrund. Nicht von
ungefihr bildet sich Anfang der zwanziger Jahre erstmals ein Gesprichs-
kreis "Arzt und Seelsorger”, in dem zwar spiter auch die ethischen Pro-
bleme #rztlichen Handelns zur Sprache kommen, in dem aber zuniichst und
vor allem die Seclsorger von den Arzten zu lernen versuchen. Die Hoff-
nung seitens der Seelsorger richtete sich offenbar vor allem auf eine
Zusammenarbeit mit den Arzten an der Aufgabe der Lebensfihrung, die
diesen inzwischen weithin zugefallen war.

Das Verhiiltnis von Distanz und Nihe zwischen Psychoanalyse und Reli-
gion liBt sich fiir die Anfangszeit der psychoanalytischen Bewegung so
charakterisieren, daB sich in der vielfiltig beschricbenen und beklagten
schroffen Distanzierung vieler Theologen von Freuds wissenschaftlicher
Arbeit offenbar das Gespiir fiir eine sachliche Konkurrenz, nimlich fiir
eine Konkurrenz in der Definitionsautoritiit in Fragen der Lebensorien-
tierung ausspricht. Konkurrenz aber ist eine Distanz wegen zu groBer Nihe
in der Sache. Von Einzelheiten dieser Verwandtschaft wird nun zu reden
sein.



Religiose Momente in der Theorie der Psychoanalyse

Setzt man den eingangs vorgestellten Religionsbegriff, der Religion als
eine Dimension des individuellen BewuBiseins faft, die auf die transzen-
dente Griindung und Erhaltung allen Lebens und aller ethischen Entschei-
dungen reflektiert, mit einigen Momenten der psychoanalytischen Theoric
in Beziehung, so 148t sich die These vertreten, daB8 die Psychoanalyse
einige der Aufgaben iibernommen hat, die die liberale Theologie von einer
modemnen Religion erwartete - die Formulierung einer dem modemen
BewuBtsein plausibel erscheinenden Vorstellung von Transzendenz, ein
realistisches, mit dem christlichen teilweise vereinbares Menschenbild und
eine Ethik, die durch ihre Nihe zum #rztlichen Handeln an Klarheit nichts
zu wiinschen iibrig LiBt und dennoch komplexe Verhaltensprobleme zu
diskutieren erlaubt. Die Psychoanalyse hat durch die Struktur ihrer Theorie
und Praxis eine Grundfunktion von Religion, nimlich die Funktion einer
Interpretationsinstanz fiir Grundfragen des Lebens iibernehmen konnen.
Fiir diese These lassen sich die nun folgenden drei Beobachtungen
anfiihren:

1. Das Unbewufite - eine transzendente Grofie

Sigmund Freud wird die Entdeckung des- UnbewuBten zugeschrieben.
Diese Mitteilung ist so zu verstehen, daB Freud die Unterscheidung von
BewuBtsein und UnbewuBtsein erstmals systematisch in die psychologi-
sche Theorie seelischer Storungen eingefiihrt hat. Freud bestitigt selbst
nachdriicklich, da8 diese Unterscheidung "die einzige Leuchte im Dunkel
der Tiefenpsychologie” (GW, XIII, 244f.) darstelit.

In der Verwendung dieser Unterscheidung ist in Freuds Werk eine deut-
liche Zisur festzustellen: War in der frilheren Phase der psychoanaly-
tischen Entwicklung das UnbewuBte ein umgrenzter Teil des psychischen
Systems gewesen, die Sammlung der verdringten Inhalte, Bezirk auch der
Triebreprisentanzen, so interpretiert Freud in seinem Instanzenmodell von
Ich, Es und Uberich das UnbewuBte qualitativ, und zwar als eine vieldeu-
tige Qualitit, die allen drei Instanzen eignen kann. Der im Sinne der #lteren
Theoriebildung eingetretene Verlust an Eigenstindigkeit des UnbewuSiten
wird wettgemacht durch diesen ganz auBerordentlichen Bedeutungs-
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zuwachs: Es und Uberich sind als solche unbewuBt und auch die Instanz
des Ich hat unbewuBte Anteile. Damit erfihrt das UnbewuBte eine Ausdeh-
nnng in seiner Bedeutung fiir das menschliche Seelenleben, die es zum
beberrschenden Faktor werden EiBt, das man leicht als das HShere in uns
auffassen kann, auch wenn es nach Frends Metaphorik eher das "Souter-
rain” ist. Das KellergeschoB aber ist gemeinhin ja das Fundament, die
Trieblehre gerade Freuds fundamentale Theorie.

Das UnbewuBte als Instanz hinter den Dingen und in seiner prinzipiellen
Unzuginglichkeit hat manches von einer psychologischen Gestalt und
Funktion einer Transzendenz. Wohl kann man diec BewuBtseinstrans-
zendenz der Psychoanalyse nicht fiir eine metaphysische Transzendenz
nehmen, dennoch aber riickt das UnbewuBte in seiner Funktion in der
Theorie der Psychoanalyse in die Nihe des deus absconditus. Die Unter-
scheidung von BewuBtseinstranszendenz und ontologischer Bestimmung
von Transzendenz ist im iibrigen ja gerade durch die analytxsche Arbeit der
Humanwissenschaften ihres Sinnes beraubt worden.

Mit seiner Theorie des UnbewuBten hat Freud ganz zweifellos die alltig-
liche Auffassung der Realitit stark gepriigt: Mit ihrer prinzipiell unstill-
baren Tendenz zur absoluten Aufklirung durch die Technik des Hinter-
" fragens, der Bedeutungssuche fiir seelische Vorginge auf einer tieferen
Ebene psychischen Geschehens hat die psychoanalytische Diagnostik
sowohl die im ersten Teil geschilderte Verdringung allgemeiner Verhal-
tensnormen mitbewirkt als auch zu einer ungeheuren Aufwertung der
Vemnunft gefiihrt. Die Vernunft gilt Freud als das Organ des Menschen, das
zu einer verantwortlichen Lebensfiihrung verpflichtet werden kann. Zwar
bleibt jede Analyse Stiickwerk, eben wegen dieser unstillbaren Tendenz
. zur absoluten Aufklirung im Proze8 der Psychoanalyse, aber diese Suche
nach absoluter Aufklirung ist zugleich gerade Ausweis der verniinftigen,
realititsgerechten Bearbeitung der Realitiit, der analytische ProzeB
erscheint als Antwort auf die Frage nach dem Lebenssinn.

2. Der Mensch - von Anfang an schuldig

Freuds Auffassungen iiber die Folgen friihkindlicher Tricbschicksale und
iiber die Entwicklung der menschlichen Gesellschaft aus dem Zustand der
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Urhorde heraus belasten das Individuum ebensowohl als die Gesellschaft
mit einer urspriinglichen Schuld, von der Jacob Taubes gesagt hat:
"Niemals seit Paulus und Augustin hat ein Theologe eine radikalere Lehre
von der Erbsiinde vertreten als Freud"7. Odipus-Komplex und Urhorden-
Drama, der individuell phantasierte und der kollektive Vatermord in der
Frithzeit der Menschheitsgeschichte sind die groB8en Schulden-Lasten,
denen kein Mensch je entgehen kann, die auch nicht abzutragen sind, auch
nicht gesiihnt werden kénnen, auch nicht durch den Opfertod eines Gottes-
sohnes (GW XVI, 22). Schuld kann nicht iiberwunden, sondern nur
anerkannt werden. In dieser tragisch-heroischen Abweisung jeglicher
Hoffnung auf Versthnung liegt die eigentlich antichristliche Spitze der
Freudschen Religionskritik. Diese Religionskritik ist aber so grundsétzlich
angelegt, daB sie gerade in der Bestreimng jeglicher Versshnungshoffnung
ihrerseits wie eine religitse Position auftritt. Jacob Taubes beschreibt diese
religidse Position in seinem schon zitierten Aufsatz "Religion und Zukunft
der Psychoanalyse" als die Position eines tragischen dionysischen Huma-
nismus in Anlehnung an Nietzsche. Dessen Unterscheidung der eschatolo-
gischen und der tragischen Deutung der Existenz erhellt auch Freud
Position:

“In dem ersten Fall ist Leiden der Weg zu einer heiligen Existenzweise; in
dem zweiten Fall wird Existenz sclber als heilig genug betrachtet, um ein
enormes AusmaB an Leiden zu rechffertigen.”8

3. Die moralische Anstrengung der Daseinsbewdltigung
oder: "Wo Es war, soll Ich werden.”

In der Kritik der schlichten Gesetzbuch-Religion des "gemeinen Mannes,
sind sich ein Christentum liberal-protestantischer Préigung und die Psycho-
analyse cinig. Von einem tieferen Wirklichkeitsverstindnis aus sollen z.B.
die autoritiren Strukturen einer Vatergott-Religion {iberwunden werden.
Das heiBt im Christentum, da3 Verséhnung nicht nur méglich erscheint,
sondern als von Gott bereits gestiftet geglaubt wird, Fiir die Psychoanalyse

7  J. Taubes, Religion und die Zukunft der Psychoanalyse, in: J. Scharfenberg/V.
Lipple, Psychoanalyse und Religion, S. 167-175, hier: S. 171.

8  J. Taubes, 2.a.0., S. 174.
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kann es hingegen lediglich um eine Anerkennung der Schuld gehen:
"Schuld kann nicht iilberwunden, sondern nur anerkannt werden"9. Diese
verniinftige Anerkennung der Schuld ist fiir Freud jener heroisch-tragische
Weg, den der Mensch gehen muB, wenn er sein Dasein ohne die Itlusion
einer eschatologischen Hypothese, einer unrealistischen Hoffnung auf
Zukunft bewiltigen will. Freuds strenger Moralismus einer wissenschaft-
lich-vemniinftigen Selbstpriifung, der sich auch in der Formel "Wo Es war,
soll Ich werden" ausspricht, dient nicht der Erreichung irgendeines Heils-
ziels, sondem eben der niichtern-vemiinftigen Bewiltigung des Daseins, ist
Arbeit in der Kultur und an der Kultur, wie die Trockenlegung eines
Sumpfes - des Triebgeschehens. Man kénnte Freuds Pflichtauffassung
durchaus mit einem um die Jahrhundertwende weitverbreiteten Satz
zusammenfassen: "Arbeiten und nicht verzweifeln” (Thomas Carlyle). So
ist auch die Bearbeitung von Schuldgefiihlen eine Aufgabe der Integration,
niimlich der Integration verdriingter Wiinsche ins Ich, zu deren Bewilti-
gung. Schuldgefithle aber sind unvenmeidliches Produkt im Konflikt
zwischen Triebwiinschen und Uber-Ich-Diktat und resultieren letztlich aus
"der Angst vor Liebesverlust. Der reife Umgang mit Schuldgefiihlen ist
bekanntlich eine reife Leistung des Ich. Solange aber die Triebe ihr Wesen
treiben, ist an ein Ende der moralischen Anstrengung nicht zu denken.

Religion und Psychoanalyse - Distanz und Nihe? Wenn Freud offenbar
Fundamentalaussagen formuliert hat, die als theologische Fundamentalaus-
sagen funktionsiquivalent einzuschitzen sind, so kann man vermuten, da8
dem "Theologen”"10 Freud die religiosen Praktiker seiner eigenen Welt-
anschauung (!) nicht fem sind, auch wenn er, sie selbst nicht sehen will
und nicht erwartet hat. Von dieser Entwicklung handelt der folgende
Abschnitt.

9 J. Taubes,a2.0.,S.175.

10 J. Schreiber, Freud als Theologe, in: J. Scharfenberg/V. Lipple, 2.2.0., S. 233-
263.



Die Suche nach dem "wahren Ich"

Freuds skeptische Anthropologie und heroische Ethik haben nicht verhin-
demn konnen, daB sich an seine Gedanken iiber die Therapie des Seelen-
lebens Heilsvorstellungen knilpften. Freud selbst hat offenbar damit
gerechnet, daB sich nicht alle, die sich mit der Psychoanalyse beschiftigen,
seinem Weg einer niichtemen Bearbeitung seelischer Probleme mit dem
Ziel der Ich-Stirkung anschlieien wiirden. Am SchluB seiner Vorlesung
iiber dic "Zerlegung der psychischen Personlichkeit”, 1. Stiick in der
Neuen Folge der Vorlesungen iiber Psychoanalyse (GW XV, 62ff),
beschreibt er den Zusammenhang der psychischen Instanzen als flieBend.
Insbesondere die gesunde Trennung von Ich und Uberich, die phylo-
genetisch letzte und heikelste, sei unter den Bedingungen psychischer
Krankheit am ehesten von Regression bedroht.

"Man kann sich (allerdings) auch - fahrt Freud fort - gut vorstcllen, daB es
gewisscn mystischen Praktiken gelingen mag, die normalen Bezichungen zwi-
schen den cinzelnen seelischen Bezirken umzuwerfen, so daB zB. die Wahr-
nehmung Verhiliisse im tiefen /ck und im Es erfassen kann, die ihr sonst
unzugiinglich waren. Ob man auf dicsem Weg der letzten Weisheiten habhaft
werden wird, von denen man alles Heil erwartet, darf man getrost
bezweifeln.”

Die Absicht der Psychoanalyse - so Freud - ist begrenzter, "ihre Absicht
ist ja, das Ich zu stirken, es vom Uber-Ich unabhingiger zu machen, sein
Wahmehmungsfeld zu erweitern und seine Organisation auszubauen, so
daB es sich neue Stiicke des Es aneignen kann. Wo Es war, soll Ich
werden” (GW XV, 86).

Die Weiterentwicklung der Psychologie nach Freud hat aber zaum Teil doch
jenen religiosen Weg der Suche nach letzten Weisheiten beschritten. Auf
zwei bekannte Bewegungen sei in diesem Zusammenhang hingewiesen,
zugleich als Beleg fiir die prinzipielle Offenheit der psychoanalytischen
Theorie fiir eine manifeste religiose Weiterfithrung:
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1. Die humanistische Psychologie
oder: Die Suche nach der Identitdt des ganzen Menschen

Die humanistische Psychologiell entstand als ein Kontrastprogramm zu
den eingefiihrten psychologischen Denkmodellen des Behaviorismus und
der Psychoanalyse bzw. Tiefenpsychologie. Ihr Anspruch war es, "in
einem 'dritten Weg’ eine humane, d.h. dem Wesen des Menschen gemiBe
Weise der Seelenheilung zu finden". Sie versteht sich seit ihren Anfingen
als Sinnangebot an den modernen Menschen. Die Vertreter der humanisti-
schen Psychologie kdnnen die von Freud ins Auge gefafite Trennung von
Therapie und Weltanschauung gerade nicht nachvollzichen. Freud hatte
Weltanschauung bestimmt als "eine intellektuelle Konstruktion, die alle
‘Probleme unseres Daseins aus einer iibergeordneten Annahme einheitlich
15st, in der demnach keine Frage offen bleibt und alles, was unser Interesse
hat, seinen bestimmten Platz findet” (GW XV, 170), und die Psycho-
analyse filr unfihig erklirt, "sich eine ihr besondere Weltanschauung zu .
erschaffen” (XV, 197). Er konnte offenbar noch nicht sehen, wie tief seine
therapeutischen Bemithungen in die weltanschauliche Orientierung seiner
Klienten kritisch analysierend eingriffen und daB seine Kritik von Religion
und Weltanschauung das Verlangen nach grundsiitzlicher Orientierung
kaum wiirde stillen kénnen. An der Weiterentwicklung der psychoana-
lytischen Theorie und vor -allem der psychotherapeutischen Praxis durch
die humanistische Psychologie wird deutlich, daB sich die historische Aus-
gangssituation tiefgehend gewandelt hat. Fiir Freud stand die Auseinan-
dersetzung mit den Autorititen des Es und Uberich im Vordergrund, die
gegenwirtige -Generation sucht nach Orientierung in einer "vaterlosen
Gesellschaft". Die Wendung zur Weiblichkeit und zum Kosmischen ist
offenbar der theologische Sinn der quasi-religitsen Therapie-Kultur.

11 vgl. H. Quitmann, Humanistische Psychologic. Zentrale Konzepte und philo-
sophische Hintergriinde, Gottingen 1985. - U, Volker, Humanistische
Psychologie, Weinheim 1980.



2. Die transpersonale Psychologie
oder: Die Hoffnung auf Verschmelzung mit dem Kosmos

Sucht die humanistische Psychologie die Befreiung des Ich zu sich selbst,
so propagiert die transpersonale Psychologiel2 eine Befreiung des Ich von
sich selbst. Die humanistische Psychologie will Selbstentfaltung und
Selbstwerdung bzw. Identitiitsbildung. Der transpersonalen Psychologie ist
das Ich nur eine Einbildung, Produkt von Identifikationen und verzerrter
Wahmehmung. Konflikte des Ich sind nach Auffassung transpersonaler
Psychologen wunltsbar, aber transzendierbar, durch geeignete
therapeutische und meditative Techniken. :

Ich kann das Feld der transpersonalen Psychotherapie nicht weiter
abschreiten, weil ich selbst kein Anhinger dieser "Religionsformen" bin.
Die Weltanschauung der transpersonalen Psychologie nihert sich in
Grundziigen jedenfalls offenbar buddhistischer Theologie, die religitse
Praxis ist bunt, mal prall kbrpemah, mal asketisch bewuBtseins-
transzendent.

Das alles hat Freud sicher nicht beabsichtigt, er hat die Psychoanalyse in
vomehmer Distanz zu Religion halten wollen. Die geschichtliche Ent-
wicklung aber ist andere Wege gegangen, die Herausbildung einer am
Zentralwert "Gesundheit” orientierten Therapie-Kultur griindet ganz
wesentlich auf seiner Theorie - ob er sich das schon hiitte triiumen lassen?

Ausblick

Die Psychoanalyse als ein System von psychologischen Anschauungen und
Interpretationen hat auf die Lebensdeutung in der Gegenwart nachhaltigen
Einflu8 gewonnen. Wenn man sich des skizzierten individuellen, im prote-
stantischen Biirgertum iiberaus verbreiteten Religionsbegriffs bedient, kann
man nur sagen, daB die Psychoanalyse Funktioner von Religion in der
Gegenwartsgesellschaft iibernommen hat; sie stellt die Kategorien zur
Selbstauslegung .in Grundfragen dés Lebens bereit. Die analytische

12 vgl R. N. Walsh/F, Vaughan (Hg.), Psychologie in der Wende, Reinbek b.
Hamburg 1987.
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Betrachtungs- und Handlungsweise hat zum Aufbau einer Therapiekultur
beigetragen, die Merkmale einer Art neuen religiosen Praxis trigt, die
mancherlei irrationale Zustimmung und Heils- bzw. Gliickserwartung auf
sich zieht.

Fiir diese Entwicklungen schirft sich der Blick erst nach und nach, und
ihrer Deutung wendet sich das Interesse erst allmihlich zu. Psychoanalyse
und evangelische Theologie scheinen sich iiber ihre Beteiligung an diesem
Phiinomen 'noch kaum Rechenschaft zu geben. In ihrer gemeinschaftlichen
Destruktion der Vaterautoritit, in ihrem Verharren bei der "Gottesver-
giftung” versdumen sie die Einsicht, daB sie gemeinsam dauernd schon
langst neue Gestalten religioser Praxis (durch Kritik traditioneller religio-
ser Praxis und Produktion von Handlungsprogrammen) mit konstruieren.
War es vor Jahren das unendlich kritische Ich in tragischer Einsamkeit, sei
es analytisch-kritisch, sei es historisch-kritisch, auf der via negationis
wandelnd einerseits, so ist es heute der Typ der unaufhérlich sensibel-
sensitiven Seele und seiner Symbolpraxis andererseits. Im Sinne Freuds ist
diese Praxis wohl eine Regression vom Ick zum Es. Wo Ich war, will Es
werden. Gesucht aber wird im Sinne der Psychoanalyse wie der protestan-
tischen Theologie der Fortschritt zur Synthese des religibsen Selbst-
bewuBtseins als Synthese von Abhingigkeit und Freiheit. Die verschie-
denen psychologischen Praktiken in der Gegenwart ‘scheinen dieses
inzwischen stirker anzuregen als die traditionellen christlichen Konfes-
sionen mit ihrer Kritik an Theologie und Psychoanalyse. Dazu aber mu
sich die Psychoanalyse ihrer produktiven Nihe zur Religion stirker bewuBt
werden, auch um ihre eigene "religitise” Praxis im Unterschied zu Praxis-
formen christlichen Lebens zu begreifen und zu gestalten.

Die Synthese steht aus, man konnte sie suchen in der Vorstellung einer
religitisen Praxis, die den Menschen als vielfiltig Empfangenden versteht,
der sich in bewuBter Reflexion seiner Grenzen durch mancherlei Gaben
gebunden fiihlt und als frei erfihrt. Eine traditionelle Theologie wiirde dies
eine Praxis der Liebe und Freiheit nennen.
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