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Falk Wagner, Art. Religion, in: Worterbuch des Christentums, 1988, 1050 ff.:

... Zunachst steht der Begriff R. fur ein intuitiv allg. Verstandnis fur die untbersehbare
Fllle hist. Gesamterscheinungen, in denen Menschen ihre Beziehungen zu einem
Jenseitig-Gottlichen je personl. erfahren, gemeinsam vollziehen, in Wort und
Verhalten thematisieren und begehen. R. umfal3t individuell innerl. und sozial "rel."
Vollziige, wie Gebet und Meditation, Kult und Feste, Verkindigung und Bekenntnis,
streng geregelte und ekstat. Erscheinungen. R.en kristallisieren sich um
Erzahlungen, Mythen und hl. Bicher, sie lokalisieren sich an hl. Statten (Tempel)
und im Rhythmus hl. Zeiten. R.verwirklicht sich als Erinnerungs- und Kult-, als
Werte-, Handlungs- oder Glaubensgemeinschaft, sie realisiert Sinnentwlrfe und
Daseinshaltungen, stimuliert Utopien oder schreibt Einverstandnis ins Geschick fest.
R. thematisiert Unheil und Heil, die Absolutheit und Bedingtheit letzter Wahrheiten.
Eine R.sgemeinschaft kann auskommen mit einem Minimum an Organisation, sich
stlitzend auf eine Vielzahl von Anhangern; sie kann sich auch ausbilden zu einer
straff organisierten Institution mit eindeutig erfaldten Mitgliedern, mit Klerikern und
Laien, mit Monchtum und einer gottl. legitimierten Hierarchie.

R.en, in der Regel ein Kulturfaktor ersten Ranges, konnen mit Kultur, Gesellschaft
oder Staat enge Bindungen eingehen oder sich (polar oder plural) aus ihnen
emanzipieren. Oft sind sie der Kultur und dem Leben von Voélkern eng verbunden
und auf sie beschrénkt; sie kdnnen aber auch die Kulturen von ganzen Erdteilen
Ubergreifen. Sie lassen sich gruppieren in Volks-(Natur-) und
Welt-(Universal-)religionen. Ihren Bezug zur Transzendenz artikulieren sie in der
Verehrung anwesender Ahnen und Geister (Animismus), von jenseitigen Gottern
oder einem einzigen Gott (Monotheismus). |hr Gottliches ist jeweils der Welt
engstens verbunden oder in einem erhabenen Jenseits, im Innern des Menschen
gegenwartig oder unerreichbar. R.en konnen sich gegenseitig durchdringen und
umformen (so der Shintoismus mit Buddhismus und Konfuzianismus), oder sie bilden
Familien gegenseitiger Abkunft und Konkurrenz (so der Parsismus, der Zurvanismus
und der Manichdismus). Die Familie der monotheist. R.en (Judentum, Christentum,
Islam) steht unserer kulturellen Herkunft am nachsten... (1050)

Zwar ist die Kritik der R. so alt wie die R. selber, doch wird die Berechtigung der R.
erst durch die radikale R.skritik der Neuzeit von Grund auf bezweifelt. Sie fuhrt die
Entstehung der R. auf den Unterschied von Individuum und menschl. Gattung
(L.Feuerbach), den trger. Reflex falscher soziobkonom. Verhdltnisse (K.Marx), eine
nihilist.-dekadente Lebensschwéche (F.Nietzsche) oder auf ein unbewul3t-neurot.
gesteuertes Wunsch- und Schuldbewultsein (S.Freud) zuriick. Damit erhebt sie den
Anspruch, den Ursprung der R. aus nichtrel. Faktoren erklaren zu kénnen... (1053)

Demosthenes Savramis, Religion und Sexualitat, 1972:

Definitionen von Religion gibt es Legion, und schon das zeigt, da3 Religion eine
Lebensmacht ist, die nie genau definiert werden kann. Denn Religion laft sich nicht
quantitativ erfassen und beschreiben. Deshalb will ich hier keine neue Definition der
Religion (Anm.) versuchen.

(Anm.) Nach wie vor bleibt die Arbeit von Rudolf Otto "Das Heilige" (zuerst im Jahre 1917
erschienen) eine kostbare und brauchbare Hilfe fir das Verstandnis des Heiligen, der
Religion und der Religiositat, die Gustav Mensching mit Erfolg in Anspruch nahm, als er
Religion als "erlebnisthafte Begegnung mit dem Heiligen und antwortendes Handeln des



vom Heiligen bestimmten Menschen" (Die Religion, Stuttgart 1959, S.18-19) definierte.
Sicher ist diese Definition besonders flr einige Soziologen ungenau, zumal das Wort "heilig"
keine konkreten Aussagen uber "das ganz andere” macht. Darunter kann man d i e
Heiligen, d a s Heilige oder d e n Heiligen verstehen. Aber gerade deshalb halte ich diese
Definition fur besser als andere, welche die heilige Wirklichkeit als subjektives Erlebnis
ausklammern, oder die, die das Heilige einseitig als etwas B e stim mt e s darstellen. Ich
glaube, daf® man, wenn man neben der Definition des Religionswissenschaftlers Mensching
eine gute Definition eines Soziologen, eines Religionssoziologen, eines Theologen und
eines Philosophen berlcksichtigt, Gber eine Auswahl von Definitionen verfugt, die sich
einerseits glanzend erganzen, wéahrend sie andrerseits einzeln fur verschiedene Zwecke
verwendbar sind. Aus dem Bereich der Soziologie wirde ich Talcott Parsons vorschlagen,
der Religion gegentuber Philosophie, Ideologie und Wissenschaft dadurch abgrenzt, dai® er
unter Religion ein Glaubenssystem versteht, welches einen nichtempirischen, wertenden
Charakter hat. (The Social System, Glencoe 1959, S.331 und 367) Aus dem Kreis der
Religionssoziologen liefert uns J.M.Yinger eine brauchbare Definition, indem er Religion als
ein System bezeichnet, welches aus Glaubensvorstellungen und Hoffnungen besteht, mit
dem eine Gruppe von Menschen den letzten Problemen des mensch-lichen Lebens
begegnen will. (Religion, Society and the Individual, New York 1960, 2.Auflage, S.99) Durch
seine Definition des Glaubens als des "Ergriffenseins von dem, was uns unbedingt angeht”,
(Wesen und Wandel des Glau-bens, Berlin 1961, S.9) verschafft uns schlief3lich Paul Tillich
eine sehr breite Basis fur das Verstandnis der Religion. Diese Definition, kombiniert mit der
Mdoglichkeit, Religion als eine historische Form der Frage nach dem Sinn des Seins
Uberhaupt begreifen zu koénnen..., kann m.E. jeden befriedigen, der Religion als eine
Lebensmacht ansieht, die fur das hier und jetzt sowie fur jeden Menschen von grol3er
Bedeutung ist und sein kann.

Eines mussen wir uns allerdings vor Augen halten. Jede Definition der Religion ist als
unbrauchbar zu bezeichnen, wenn sie die Tatsache nicht bericksichtigt, daf zum
Phanomen Religion die Momente der Erfahrung, der Begegnung und der Antwort gehoren,
welche sich im Handeln manifestiert. Religion ist demnach zugleich  subjektives,
personliches Erlebnis und objektive Wirklichkeit...

Zu den Grundcharakteristika der Religion und der Religiositat gehort die Uberzeugung des
Menschen, dal? es méachtige Dinge i n ihm, n e b e n ihm und G b e r ihm gibt, die er -
obwohl sie sein Schicksal entscheidend beeinflussen - nicht beherrschen kann und die er
deshalb verehren und denen er dienen muf3, um sein Heil erreichen und sichern zu kdnnen.
Die Beziehungen (191) des Menschen zu diesen Dingen, die passiv, aktiv, positiv, negativ
usw. sein konnen, befriedigen sein Bedurfnis, sich mit der irrationalen und tbernatirlichen
Welt in Verbindung zu setzen, die der Mensch als etwas ganz anderes als seine
unmittelbare und rational zugangliche Umwelt empfindet... Dieses ganz andere kann die
anderen, das andere oder der andere sein. Glaubt der Mensch an die Beseeltheit aller
Dinge (Animismus), an auf3ermenschliche Geistwesen (Geisterglaube), an geheimnisvolle
Méachte (Machtglaube) oder an mehrere héhere Wesen, die zumeist personale Zuge tragen
(Polytheismus), so handelt es sich um eine Erfahrung der ganz anderen oder des ganz
anderen, im Sinne: d a s andere; glaubt er aber an einen personlichen Gott
(Monotheismus), so haben wir es mit d e m anderen zu tun.

Obwohl also viele Religionen bestehen, kénnen wir feststellen, daf3 alle Religionen etwas
Gemeinsames aufweisen, das uns berechtigt, von d e r Religion zu sprechen... (192)

C.G. Jung, Psychologie und Religion
(Terry Lectures 1937, gehalten an der Yale University), 4.Aufl. 1962:

Religion ist, wie das lateinische Wort religere sagt, eine sorgfaltige und



gewissenhafte Beobachtung dessen, was RUDOLF OTTO treffend das
"Numinosum” genannt hat, namlich eine dynamische Existenz oder Wirkung, die
nicht von einem Willkiirakt verursacht wird. Im Gegenteil, die Wirkung ergreift und
beherrscht das menschliche Subjekt, welches immer viel eher ihr Opfer denn ihr
Schopfer ist. Das Numinosum - was immer auch seine Ursache sein mag - ist eine
Bedingung des Subjekts, die unabhangig ist von dessen Willen. Jedenfalls erklart
sowohl die religibse Lehre als auch der consensus gentium immer und Uberall, daf3
diese Bedingung einer Ursache auf3erhalb des Individuums zuzuordnen sei. Das
Numinosum ist entweder die Eigenschaft eines sichtbaren Objektes oder der Einfluld
einer unsichtbaren Gegenwart, welche eine besondere Verdnderung des
Bewul3tseins verursacht. Dies ist wenigstens allgemeine Regel.

Es gibt jedoch gewisse Ausnahmen, wenn es zur Frage der praktischen Ausibung
oder des Rituals kommt. Eine groRe Zahl ritueller Verrichtungen wird zu dem
alleinigen Zwecke ausgetibt, die Wirkung des Numinosum absichtlich hervorzurufen
vermittelst gewisser magischer Kunstgriffe, wie z.B. Anrufung, Inkantation, Opfer,
Meditation und anderer Yoga-Praktiken, selbstauferlegter Qualen verschiedener Art
usw. Aber ein religibser Glaube an eine &uf3ere und objektive gottliche Ursache geht
immer jeder solchen Verrichtung voraus. Die katholische Kirche z.B. spendet die
Sakramente mit dem Zweck, dem Glaubigen deren geistige Segnung zu verleihen;
da dieser Akt jedoch darauf hinauslaufen wirde, die Gegenwart gottlicher Gnade
durch ein unzweifelhaft magisches Verfahren zu erzwingen, argumentiert man
logischerweise so: niemand ist fahig, die goéttliche Gnade zur Anwesenheit im
sakramentalen Akt zu zwingen, aber sie ist trotzdem unvermeidlich darin
gegenwartig, da das Sakrament eine gottliche Institution ist, welche Gott nicht
eingesetzt haben wirde, wenn er nicht im Sinn gehabt hatte, sie zu unterstitzen. -
Religion scheint mir eine besondere Einstellung des menschlichen Geistes zu sein,
welche man in Ubereinstimmung mit dem urspriinglichen Gebrauch des Begriffes
"religio” formulieren konnte als sorgfaltige Bertcksichtigung und Beobachtung
gewisser dynamischer Faktoren, die aufgefal3t werden als "Méachte™: Geister,
Damonen, Gotter, Gesetze, Ideen, Ideale oder wie immer der Mensch solche
Faktoren genannt hat, die er in seiner Weit als machtig, gefahrlich oder hilfreich
genug erfahren hat, um ihnen sorgfaltige Beriicksichtigung angedeihen zu lassen,
oder als groR3, schén und sinnvoll genug, um sie andachtig anzubeten und zu
lieben... (12)

RELIGIONSPSYCHOLOGIE

"Die R.(eligionspsychologie) erforscht die psychologischen Gesetzmaligkeiten der
Frommigkeit, fragt also nicht nach der géttlichen Wahrheit (Theologie), sondern nach
der menschlichen Wirklichkeit, in der der Glaube an eine gottliche Offenbarung
vorkommt. Je nach ihrer Funktion stellt die R.(eligionspsychologie) daher einen
Aspekt der vergleichenden Religionswissenschaft, der Religionsphanomenologie,
der Theologie (theologische Anthropologie, Pastoralpsych.) oder ganz allgemein der
Psychol.(ogie) im Kontext der Humanwissenschaften dar" (D.Stollberg).



Der Methodenhaushalt der Religionspsychologie reicht von der frihen
nicht-experimentellen Faktensammlung vor allem biographischen und
autobiographischen Materials (Tageblcher, Befragungen usw.), so z.B. bei G.S.Hall
oder W.James,

Uber statistische Methoden (z.B. in Tabellen, Diagrammen usw. festgehaltenen
Fragebogenantworten, untersucht nach Ubereinstimmungen und Abweichungen), so
z.B. bei E.D.Starbuck,

die geisteswissenschaftliche Methode (psychologische "Auslegung" der klassischen
Urkunden der Religion, vor allem ihrer Mythen und Riten u.d.), so z.B. durch
W.Wundt,

die experimentelle Reizwort - Reaktionsmethode, so die sog. Wiurzburger Schule (O.
Kilpe, K.Buhler),

die test- und experimentalpsychologischen Methoden (W.Stahlin, K.Girgensohn,
W.Gruehn), den sog. religionspsychologischen Zirkel (= Integration von
systematisch-theologischer und experimenteller Methode), so z.B. bei K.Beth und
G.Wobbermin,

das psychoanalytische Verfahren (per Exploration, Traumanalyse usw.), so z.B. bei
C.G. Jung,

bis hin zum tiefenpsychologischen Lesen des "Familienromans" (Gottes- und
Elternbild-Zusammenhang), so z.B. im Loéwener Zentrum fir Religionspsychologie
oder spez. bei J.M. Jaspard,

oder zur sozialpsychologischen Untersuchung, z.B. bei Erikson.

Ein Uberblick tber die vorhandenen Ansatze laRt einige GRUNDMODELLE, einige
ZENTRALKATEGORIEN, erkennen:

> Zentralkategorie "K o n f I'i k t": z.B. nach G.M. Stratton ist Religion eine Methode,
Probleme zu l6sen; gefragt wird a) nach der Rolle des Konflikts in der Religion, b)
der Religion im Konflikt, im persénlichen wie sozialen Bereich. Zur Systematisierung
dienen Fragen wie: 1. Welche Probleme waren oder sind mithilfe der Religion
l6sbar? 2. Welche Religionsform ist imstande, ein vorhandenes Problem zu losen? 3.
Welche Probleme widerstehen einer Losung durch die Religion? Usw.

> Zentralkategorie "'Synt hetizis mus" z.B. nach C.G.Jung wird der Gehalt der
spez. Dogmen, Doktrinen u.d&. ausgedrickt durch primitive, nicht personliche,
zeitlose, der ganzen Menschheit gemeinsame Arc h ety p e n. Oder nach G.S.
Spinks haben alle Religionen eine gemeinsame psych. Basis und sind von derselben
psychol. Natur; daher gibt es einen gemeinsamen Grundbestand an
"Glaubensartikeln" (wie z.B. ein oder mehrere Ubernattrliche Wesen, Unsterblichkeit
der Seele o.4., moralische Gesetze, Bewertung des Lebens des einzelnen nach dem
Tod ud).

> Zentralkategorie "Entwicklung"™ zB. vblkerpsychologisch bei W.Wundt: vier
Entwicklungsstadien der Religion = 1. primitive Phase, 2. totemistisches Stadium, 3.
Helden- und Gotterverehrung, 4. Humanitat. - Oder individualpsychologisch z.B. bei



H. Clavier: die Genesis der Gottesidee = materieller Anthropomorphisrnus (6-7 J.),
gemischter Anthropomorphismus (8-11 J.), Spiritualisation (ab 12 J.). Oder bei
R.Goldman: Entwicklung der Gottesidee von der intuitiven (bis 7./8. J.) Uber die
konkrete (vom 7./8. J.) zu der formalen Idee (nach 13./14. J.). Vgl. auch
Entwicklungsmodelle nach Jean Piaget oder nach Fowler (s.u.).

> Zentralkategorie "K r a n k h e i t": z.B. gehort nach A.Boisen das tiefste religiose
Erleben, das mystische, in dieselbe Kategorie wie schwere seelische Krankheit; er
konstatiert einen Zusammenhang mit der Zerrittung der Personlichkeit; bestimmte
Erlebniskategorien riicken demnach bei seelischer Krankheit und in der Religion ins
Zentrum: Weltuntergang, Tod und Wiedergeburt, Gefiuihl personlicher Sendung und
kosrnischer Bedeutung u.d.; behaupteter Zusammenhang von Apokalyptik und
Schizophrenie; die religiose Sprache ahnelt der des Primarprozesses. - Nach
T.Flournoy ist Mystik eine Schwestererscheinung von Epilepsie und Hysterie. - Der
friihe Freud halt Religion fur eine kollektive Zwangsneurose.

> Zentralkategorie "Ganzheitlichkeit" z.B. das System von William James =
a) religibse Phanomene und andere psych. Erscheinungen gehen ohne scharfe
Abgrenzung ineinander Uber; b) in der Religion sind - wie auch sonst Uberall - das
Erhabene und das Lé&cherliche die beiden Pole eines Kontinuums, und dazwischen
spielen sich viele alltagliche, eintdnige und banale Ereignisse ab; c) in der Religion
sind - wie auch bei anderen menschlichen Bestrebungen - Gefiihle oft wichtiger als
Gedanken; d) es gibt keinen isolierten psychischen Ursprung fiir die Religion (weder
in der Art eines besonderen "Instinkts" noch aufgrund einer auf3ergewdhnlichen
Veranlagung; e) Religion hat eine menschliche und eine goéttliche Seite, und die
Psychologie kann nur die erstere untersuchen; f) man h a t nicht einfach einen Gott,
sondern man b e dient sich auch seiner: eine Religion erkennt man an ihren
Auswirkungen auf das menschliche Verhalten.

Zur Veranschaulichung wird im folgenden kurz das Entwicklungs- bzw. Stufenmodell
nach JEAN PIAGET dargestellt (entspr. einem Arbeitspapier von W.Noack,
Theol.Hochschule Friedensau):

l.+2. Lebensjahr: einverleibendes Selbst; sensomotorische Intelligenz; Grundangst:
Verlassenwerden; "Religion”
wird mdatterlich grundgelegt, auf die Sinne fixiert; wichtig: Warme, Pflege,
Geborgenheit (Vater nur wichtig im Sinne der miitterlichen Rolle).

1 1/2 - 5. Lebensjahr: Intuitivprojektive Phase; Phantasie wichtiger als Realitat;
noch undifferenziertes Denken; emotionale Situation: zwischen Beangstigendem und
Freundlichem. Vorstellungskraft durch Geschichten beeinfluRbar; viele Bilder und
Geschichten sind ndétig. Kinder lernen, Umgebung zu “"erobern”; dabei Ausbildung
strenger Riten, um sich im Chaos der Welt geborgen fiihlen zu kdnnen. Erste
Glaubensaneignung, bei spaterer Aneignung keine vergleichbar tiefe Verwurzelung
mehr.

5. - 10. Lebensjahr: anstelle der Einbildung und des Gefiuihls aktives Handeln;
Offenheit fur erzéhlten Sinn. Wortwdrtliches Wahrnehmen, noch Unfahigkeit zur
Abstraktion. Mythisch-wortlicher Glaube. Schon Fahigkeit zur Rollenibernahme, zur
Ubernahme der Perspektive anderer. Bedurfnisse und Interessen werden noch nicht



hinterfragt. Weltsicht: bedirfnisgesteuert. Eltern sind Ernahrer und Beschitzer. Das
Ich steht im Zentrum der Welterklarung. Kinder lieben das Dramatische, das
"Souveran-lmperiale". Religion ist Geschichtenerzahlen.

Ab 11 bis Erwachsensein: synthetisch-konventioneller Glaube. Glaube wird durch
Beziehungen wichtig - wie sich der Mensch tberhaupt Uber Beziehungen identifiziert.
Erkenntnisform:  "Wir und die andern”™ - eine Form von Dualismus.
Zugehdorigkeitsgruppen koénnen kaum distanziert wahrgenommen werden. Wichtig:
Symbole; ihre Macht liegt darin, dal3 zwischen Symbolen und ihrem Sinn noch nicht
unterschieden wird. Gut ist, was dem Beziehungsgeflecht nitzt; gut ist das Symbol,
das dem Beziehungsgeflecht nltzt. Gott - das ist m e i n e Beziehung zu ihm.
Intellekt und Reife: meist noch disharmonisch; deduktives Denken und Fahigkeit zur
Synthese werden meist noch nicht genutzt.

Ab 20 bis ca. 30 Jahre: individuierend-reflektierender Glaube; setzt hohes Mal3 an
Selbstreflexion voraus; Stufe kann erst erreicht werden bei Auspragung von
Individualitat: Ablosung von Ideologien, vor allem aber auch von Mit-Glaubigen.
Charakteristisch: Trennung, Spannung, Entmythologisierung. Daher auch: Trennung
von Symbol und seiner Bedeutung; anstelle des Symbolglaubens: Prifung des
Glaubens. Durch Bildung wird man auf diese Stufe ("Aquivalenz von Wissen und
Glauben") gestol3en, bleibt aber im Glauben gern darunter: weil man lieber in einem
unadaquaten System ist als in gar keinem. Denken: formal, abstrakt, dialektisch.
Losung der o.g. Spannung u.d.: Ertragen der Spannung oder Diastase (= ich denke
wissenschaftlich so, geistlich so). Neue Rollen, neue Beziehungen; Gefahr der
Ubersteigerung des eigenen (neugewonnenen) Standpunktes.

Vom 25. Jahr an moglich: Erkenntnis der Relativitat allen Wissens; Erkennen von
Paradoxien; vom Bildungswissen her ab 25 J. mdglich, aber meist noch nicht vom
Erfahrungswissen her. Der Glaubige erkennt, dall es sinnvoll ist, Uber Gott
unabgeschlossen zu denken, auch in Paradoxien, nicht unbedingt in Gestalt eines
abgeschlossenen Systems. Leben wird von s in nv ol | e n paradoxen
Spannungen beherrscht; Komplexitat wird erkennbar, zugleich die Begrenztheit der
eigenen Wahrnehmung (daher Kiritikfahigkeit gegentiber dem eigenen Weltbild -
anders als auf vorigen Stufe). N e u e s Interesse an Symbol, Liturgie u.a.

Nicht vor 60 J.: synthetisierend-integratives Denken, Ganzheiten, Komplexitaten.
Sicheres Verhéltnis zu universalen Ordnungen. Postnarzidtische Liebe. Umfassende
Humanitat. Toleranz.

Haufig bei Stufenschritten: Ubergangsdepressionen Wandlung des
Institutionenbezugs: vom Glauben aus den Institutionen (St.4) Uber den Glauben
gegen die Institutionen (St.5), den Glauben eigenstandig mit den Institutionen (6)
zum Glauben auf3erhalb von ihnen (7).

Das Stufenmodell von Fowler

Das entwicklungspsychologische Stufenmodell von James W.Fowler
(Glaubensentwicklung — Perspektiven fiir Seelsorge und kirchliche Bildungsarbeit)
grindet auf dem Self-Development-Konzept von R.Kegan: in sieben Stufen der
Glaubensentwicklung kann der Weg des Menschen zu einem verantwortlichen
Selbst fiihren, das in Gott griindet. Die sieben Stufen sind — von der friihen Kindheit
an uber spatere Kindheit, Pubertat, frihes und héheres Erwachsenenalter bis zum



Alter -:

- Erster Glaube und das einverleibende Selbst

- Intuitiv-projektiver Glaube und das impulsive Selbst

- Mythisch-wortlicher Glaube und das imperiale Selbst

- Synthetisch-konventioneller Glaube und das interpersonale Selbst
- Individuierend-reflektierender Glaube und das institutionelle Selbst
- Verbindender Glaube und das inter-individuelle Selbst

- Universalisierender Glaube und das in Gott gegriindete Selbst

Die Menschen, die die letzte Stufe erreichen, kdnnen so leben, ,als ob das Reich
Gottes bereits unter uns Wirklichkeit ware. Sie schaffen dadurch Zonen der
Befreiung und Erlésung in der Welt, die fir uns andere sowohl bedrohlich als auch
befreiend wirken* (Fowler). Defensive Haltungen und
Selbstrechtfertigungsbedurfnisse u.a. sind ersetzt durch das Vertrauen auf Gott.

Beobachtungen der Alters-Religionspsychologie

Altere Menschen sind haufig noch religids sozialisiert, d.h. zu Beispiel, dal sie in
jungeren Jahren die erziehungsbegleitenden Rituale der Kirchen durchlaufen
haben (Kindergottesdienst, Religionsunterricht, Kommunion, Konfirmation usw.);
haufig stellen sich im Alter und insbesondere zum Lebensende hin religibse
Deutungsmuster und religiose Texte (Lieder, Bibelverse) wieder ein. Im Volksmund
heil3t es ganz zutreffend: ,Mit dem Alter kommt der Psalter”.

>  Kinderglaube” und Altersfrommigkeit hangen zusammen

Der Religionspsychologe W.Gruehn (Die Fréommigkeit der Gegenwart) stellte fest,
dass ,im hohen Alter ... vielfach Formen kindlicher Frommigkeit“ auftreten; dieses
Wiederauftreten &ul3ere sich vor allem in zwei Haltungen: zum einen in der Neigung
zu ,magischen* Vorstellungen (wie in der frGhen Kindheit); zum andern in der
Neigung zur ,autoritativ-gesetzlichen Haltung“ (wie in spaterer Kindheit beobachtet).
Nach Gruehn werden in allen Lebensphasen die unterschiedlichen religidsen
Einstellungen vor allem durch zwei Faktoren entscheidend mitbestimmit:

- durch den ,Zusammenstof3 mit der Wirklichkeit®, d.h., das Instrumentarium, das
einem Menschen aufgrund seiner Welterfahrung fur seine Weltwahrnehmung zur
Verfigung steht, trifft auf eine andere Wirklichkeit, und es kommt zur Konfrontation
zwischen gestellten  Aufgaben und den individuellen  Mdglichkeiten  der
Problembewaéltigung;

- durch die ,Begegnung mit einer Uberragenden, selbstlosen Personlichkeit®; eine
solche Begegnung kann das Verhéltnis zur Religion nachhaltig pragen.

Gruehn sagt damit nichts Uber die "Entstehung” von Glauben. Aber er verweist
darauf, dass die Auspragung von personlicher Frommigkeit, so auch die
Altersreligiositat, offensichtlich in Beziehung steht zu den sozialen und
intellektuellen  Fahigkeiten und zu den kommunikativen Mdoglichkeiten eines
Menschen.

Die fur Kinder- wie fur Altersreligiositat behaupteten Haltungen, die magische und
die autoritativ-gesetzliche, sind religiosse  Versuche der Lebens- und
Problembewaltigung, auf der Grunderfahrung menschlicher Ohnmacht gegentber



der Wirklichkeit beruhend. Offenbar sind - unter dem Ohnmachtsproblem-
Losungsaspekt - die Mdoglichkeiten, die unsere Gesellschaft Kindern und alten
Menschen  einraumt,  strukturell  &ahnlich. Die von  Gruehn  besonders
hervorgehobenen  Aspekte  der  Altersfrommigkeit sind  erklarbar  durch
Einschrankungen sozialer und kommunikativer Moglichkeiten, die alten und
sterbenden Menschen zugemutet werden.

Die positive Funktion der beiden ,kindlichen Komponenten der Altersreligiositat: In
der autoritativ-gesetzlichen Haltung spricht sich nicht zuletzt ein Protest gegen die
horrende Entmindigung des alten Menschen aus - und in der ,magischen”
Einfarbung ein Protest gegen die Verdinglichung, Versachlichung, Verwaltung des
alten Menschen. Insofern dienen auch diese Aspekte der Altersreligiositat der
Bewahrung des Menschen gegen das Unmenschliche.

> Altersreligiositat als Hilfe zur Lebensinterpretation

Th.Thun konstatierte im Zuge der Auswertung einer Umfrage unter alten Menschen
(verdffentlicht unter dem Titel ,Das religibse Schicksal des alten Menschen*), viele
Haltungen und Handlungen alter Menschen seien ,von dem Problem der
Endgultigkeit’, von der ,Grenzsituation“ des Alters bestimmt. Die ,Grenzsituation*
habe ,eine unmittelbare Affinitit zu den Grundproblemen der Religion®. Ein
Grundproblem sei die Sinnfrage, das Fragen alter Menschen nach ,Ursachen,
VerknUpfungen, Verstrickungen®. Bei alten Menschen wird eine aktiv-heuristische
Haltung entdeckt, ein im Grunde sehr vitaler Impuls. Alter erscheint als das
eigentliche Interpretationsstadium des Lebens.

Uber den Aspekt der Lebensinterpretation haben auch andere Forscher gearbeitet
und dabei weitere religidse Zusammenhénge erhellt. So weist A.L.Vischer
(Seelische Wandlungen beim alternden Menschen) auf drei Aspekte der
Lebensinterpretation im Alter hin:

- auf die Tendenz zur ,Verinnerlichung“; dazu A.L.Vischer: ,Der Mensch méchte
sich selbst aus seiner Vergangenheit verstehen, wobei die Realitaten der
einzelnen Vorgange immer mehr in innere Wirklichkeiten umgewandelt werden®;

- auf die Tendenz zur Aktualisierung: ,Je mehr die Dimension der Zukunft im
Schwinden ist*, desto mehr wird Vergangenes aktualisiert;

- auf die Tendenz zur ,Lebensbhilanz“. ,Man sucht sich selbst, seine in der
Grenzsituation in Frage gestellte, fragwirdig gewordene Identitéat, die endgultige
Rolle des ganzen Lebens".

Bei alldem geschehen ,Wertumschichtungen®, in denen die religiose Fragestellung
.eine vorrangige Bedeutung® bekommt. Auf der Suche nach einer ,subjektiven
Wertwelt® und nach ,Stabilitdt*, wahrend der eher als sonst Selbstbesinnung,
Kontemplation, Verinnerlichung, Vertiefung moglich seien, mache der alte Mensch
Bilanz, ,die zwar mit Schmerz bezahlt, aber dennoch als Bereicherung empfunden
wird".

Thun stiel3 bei seinen Untersuchungen im Ubrigen auf eine grol3e Vielfalt religioser
Erlebensformen bei alten Menschen, in der sich die Einmaligkeit des Individuums
widerspiegele.

> Alter als "Bekehrungsphase”
H.Schar (Erlésungsvorstellungen und ihre psychologischen Aspekte), der sich mit



der religionswissenschaftlichen  Erfassung des Phanomens  "Bekehrung"
beschaftigt, geht nicht so sehr von einer gleichsam "defizitdren" Grenzsituation
aus, sondern konstatiert einfach aus empirischem Material. Bekehrung bedeutet
fur ihn, ,dal3 eine Haltung, die das Bewuldtsein annimmt, von einer anderen ab-
gelost wird“. — In bestimmten menschlichen Entwicklungsstadien beobachtet er
Leine deutliche Haufung der Bekehrungserlebnisse*: ,Eine  statistisch
nachgewiesene Zunahme der Bekehrungserlebnisse kommt vor bei der Pubertat,
dann um das 20. Lebensjahr und schlie8lich, wenn auch etwas weniger
hervortretend, bei beginnendem Alter. Nach diesen Beobachtungen sind
werthafte, weltanschauliche Umorientierungen bis in die letzten Phasen des
Lebens mdglich.

> Altersreligiositat als Funktion in der Endstufe der Identitatsentwicklung

Nach E.H.Erikson (Kindheit und Gesellschaft) sind Selbstwerdung und
Identitatsentfaltung lebenslange Prozesse voller Erfolge und Fehlschlage; ldentitat
entwickelt sich demnach beim Losen von Krisen und Konflikten, die gleichzeitig
einzigartig und allgemein sind.

Altersreligiositat hatte somit ihre Funktion in der achten Phase, die wie die
vorhergehenden eine Entwicklungsphase ist: hier ringt Lebenserfilltheit mit der
Verzweiflung.

> Religion als Funktion zur "Schlie3ung des Kreises"

Nach dem gestaltpsychologischen Ansatz von H.Petzold (Die Begleitung
Sterbender [zus. mit |. Spiegel-Rosing]) geht es in der psychologisch-
seelsorgerlichen Begleitung des alten Menschen bis zu dessen Tod darum,
Selbstkompetenz, Intimitdt, Selbstbestimmung und Identitdt zu starken; dazu ist
zwischen zwei eigentlich gegensatzlichen "Leistungen" zu vermitteln, der Kreis zu
schlie3en: Seelsorge muss zum einen die Integration in die Gemeinschaft der
Lebenden, zum andern den Beistand zum Hinausgehen aus der Gemeinschaft der
Lebenden  leisten*; muss zum einen durch Kommunikation (Gesprach) und
Partizipation (z.B. Gesten, Beriihrung) dem alten Menschen vermitteln, dass er da-
zugehort - und ihm zugleich bei der Herauslosung helfen a) durch Hilfe bei der
Suche nach Selbstwert, Sinn, Lebenserfullung und Vergebung, b) durch
Ermutigung zum Vertrauen, auf Bewahrung angesichts des nahen Todes, auf
Geborgenheit, Verwandlung, Zukuntt.

SIGMUND FREUD: SEINE AUFFASSUNGEN VON RELIGION

Freuds Vorstellungen lassen sich nicht harmonisieren; sie haben selbst eine
Entwicklung (ausfuhrlich dargestellt durch J. Scharfenberg, Sigmund Freud und
seine Religionskritik als Herausforderung fur den christlichen Glauben, 1968):

Religion/Neurose 1907 (Ges.Werke Xll): begrenzte Parallelitat zwischen
Zwangshandlungen Neurotischer und Religionsaustubungsformen (insofern begrenzt,
als die Zwangsneurose nur einen wiederkehrenden Ritus kennt und sich zudem
meist im Geheimen abspielt; auch insofern, als neurotische Symptome "sinnlos"



sind, wéahrend rel. Rituale "symbolisch" sind). Neurosen = das halb komische, halb
traurige "Zerrbild einer Privatreligion” (aa0 132). Neurotisch ist der Glaube, der
aufhort, nach der Bedeutung religioser Handlungen zu fragen. - Positive Funktion der
Religion: sie kann Sexuaistreben "bandigen”, indem sie "Sublimierung und feste
Verankerung" durch die Ermoglichung sozialer Beziehungen bewirkt, Gemeinschaft
fordert. Freud zeigt sich beunruhigt dartber, da? Neurosen offenbar in dem Malie
zunehmen, in dem religibser Einflud zurlickgeht. Religion werde deswegen in
groRem Mal3stabe wirkungsloser, weil die Lebensformen des Glaubens zunehmend
in den Sog von Regression geraten ("regressive Erneuerung der infantilen
Schutzméchte"; der personliche Gott sei "psychologisch nichts anderes als ein
erhohter Vater"); der religibse Mensch erspare sich die Auspragung einer
individuellen Neurose. Im Umkehrschluf3: Religion, psychologisch gesehen, ist eine
“universelle Zwangsneurose”. Schlisselerlebnis im  Urlaub in  Tirol (1911);
volkstimliche Bezeichnung der Gekreuzigtenbilder als "Herrgotter” = Verschmelzung
von Vatermotiv und Gekreuzigtem, beruhend auf einem Bedlrfnis nach
Depotenzierung des Vaters (Deutungsprinzip "Odipus™).

Religion/Ursprungsmythos:Im Vorwort zur 3. Auflage der Drei
Abhandlungen zur Sexualtheorie (1914): Ontogenese als Wiederholung der
Phylogenese, eine geschischtsphilosophische These. Sie bedeutet: Denkmuster, die
die frihe Kindheit, in der alle neurotischen Konflikte entstehen, beherrschen,
beleuchten die frihe Zeit der menschlichen Geistesgeschichte - und umgekehrt.
Das Jenseits der mythologischen Welterfassung entspricht dem Jenseits der
unbewul3ten seelischen Aktivitat. These: Die Tabuvorschriften der Primitiven haben
die gleiche Struktur wie der kategorische Imperativ = sie “"entbehren jeder
Begrindung, sie sind unbekannter Herkunft, fir uns unverstéandlich".
Gewissensbildung in der Kindheit hangt aber zusammen mit einer Ambivalenz von
gleichzeitig positiven und negativen Geflhlen gegeniber dem Vater (positiv:
Identifikation, Uber-Ich; negativ: despotisches Uber-Ich, das kein Warum kennt). Das
religibse Tabu = Ergebnis eines Ambivalenzkonflikts. Deswegen bedurfte es der
Rekonstruktion eines "machtigen Urvaters" (Zentralfigur seiner Totem-Theorie).
Beobachtungen kindlicher Tierphobien (Tier als Ersatz fur den gefirchteten Vater)
bestarkten ihn in dieser These, da? das Totemtier - hochverehrt, geschlachtet und
verspeist - ein Verschiebungsersatz fur den Vater ist, und zwar fir einen
prahistorischen Urhorden-Vater (rekonstruiert in  Anlehnung an eine Theorie
Darwins). Alle Religion sei demnach die Lésung eines Problems: Antwort auf das
Schuldgefiihl dem Urvater gegenuiber.

Religion/1lllusion: Freud war selbst unbefriedigt Gber seine frihen
religionspsychologischen Studien. Der altere Freud nimmt einen neuen Anlauf -
durch Grundeinsichten seiner "Traumdeutung" (Theorie = bewegende Kraft ist die
Wunscherfullung). Das Kind meistere sein Leben durch den Versuch, "die
Sinnenwelt... mittels der Wunschwelt zu bewaltigen" (XV,181). Dieses "Lustprinzip"
wird im Zuge menschlicher Entwicklung zunehmend eingedammt durch das
"Realitatsprinzip”; der Traum ist eine Ruckkehr in die Wunschwelt. Auch in der
Religion gehorche der Mensch stéarker dem Lust- als dem Realitatsprinzip.

Anstelle von Religion fordert Freud Realitatserziehung, die sich "in bestandiger
Resignation" dbt: "Die Absicht, daf der Mensch glucklich sei, ist im Plan der



Schopfung nicht vorgesehen."
"Der ideale Zustand ware eine Gemeinschaft von Menschen, die ihr Triebleben der
Diktatur der Vernunft unterworfen haben" (so in "Die Zukunft einer lllusion”, XVI).

Religion/Historizitat Der alte Freud versucht, eine Geschichtstheorie zu
entwerfen, die beides verbindet: Fortschrittsidee und zyklische Elemente. Geschichte
(neurotisch) = standiger Wiederholungszwang, immer neue "Wiederkehr des
Verdrangten". Freud entwickelt ein charakteristisches Interesse fir die Rolle des
Propheten (= Revolutiondr u n d Traditionalist), so am "Mann Mose" (XVI). Freud
erklart Moses aus zwei divergierenden Quellen, aus zwei Traditionen mit je
unterschiedlichem Geschichts- und Wirklichkeitsverstandnis: ein "agyptischer" Mose,
der den universellen Gott Aton verkindigt, und ein midianitischer Mose, der dem auf
dem Gotterberg hausenden Feuer-Damon Jahwe diente. Die Mosesreligion wird fir
Freud zur Umschlagstelle vom Totemismus mit seinen standigen Wiederholungen
zur geschichtlich bestimmten Religion.

C. G. JUNG

Letzte Entwicklungen der Religionspsychologie Jungs

"Der Gottesbegriff ist eine schlechthin notwendige psychologische Funktion
irrationaler Natur, die mit der Frage nach der Existenz Gottes Oberhaupt nichts zu
tun hat. Denn diese letzte Frage kann der menschliche Intellekt niemals
beantworten, noch weniger kann es irgendeinen Gottesbeweis geben. Uberdies ist
ein solcher auch ganzlich Uberflissig, denn die Idee eines Uberméachtigen gottlichen
Wesens ist Uberall vorhanden, wenn nicht bewuf3t, so doch unbewul3t, denn sie ist
ein Archetypus... Ich halte es darum fur Kkliger, die Idee Gottes bewul3t
anzuerkennen, denn sonst wird einfach irgend etwas anderes zum Gott, in der Regel
et-was sehr Unzulangliches und Dummes... Unser Intellekt weil3 schon langstens,
dald man sich Gott nicht richtig denken, geschweige denn sich richtig vorstellen kann,
dal und wie er wirklich existiere" (Das Unbewul3te im normalen und kranken
Seelenleben, 1926, S.103f.).

Bis 1940 erklart Jung, die Religion sei "psychologisch wahr", weil sie "eine lebendige
Beziehung zu den seelischen Vorgangen sei, die nicht vom Bewul3tsein abhangen,
sondern jenseits davon im Dunkel des seelischen Hintergrundes sich ereignen. Viele
dieser unbewuf3ten Vorgadnge entstehen zwar aus direkter Veranlassung des
Bewultseins, aber niemals aus bewul3ter Willkir. Andere scheinen spontan zu
entstehen, d.h. ohne erkennbare und im Bewul3tsein nachweisbare Ursachen" (Das
gottliche Kind, 1940, S. 89f.).

Die "htheren Religionen” oder "Konfessionen" sind fur Jung "kodifizierte und
dogmatisierte Formen urspriinglicher religioser Erfahrungen” (Psychologie und
Religion, 1937, S.16). "Das dogmatische Symbol schitzt vor dem unmittelbaren
Gotteserlebnis" (Uber die Archetypen des kollektiven UnbewuBten, 1934, S. 187).
Dogmatische Religionen entstammen einer echten, unmittelbaren Erfahrung, die sie
in projektiver Form ausdricken. Darum nennt Jung jene "Aufklarung”
l&cherlich, die sich einbildete, "Religion sollte etwas wie Philosophiesysteme und wie



diese mit dem Kopf ausgekligelt worden sein" (Wirklichkeit der Seele, 1934, S.219).
Vielmehr gelte: "Die Ausibung und Wiedererzeugung der ursprunglichen Erfahrung
sind zum Ritus und zu einer unveranderlichen Institution geworden" (Psychologie
und Religion, 1937, S. 16). Dogmen entstehen dann, wenn die eigentliche Erfahrung
des "Numinosen" durch den GLAUBEN AN die Echtheit und Unmittelbarkeit dieser
Erfahrbarkeit des Numinosen ersetzt wird !

Den Begriff des Numinosen hat Jung von R.Otto (Das Heilige, 13.Aufl. 1925), der mit
dessen Hilfe das Bezwingende, die unwiderstehliche Faszination und den
geheimnisvoll-umstirzenden Charakter des religiosen Erlebens umschreibt, das
zugleich tremendum et fascinosum ist. Dieses Numinose steht fir Jung in einer
"lebendigen Beziehung zu den Archetypen”. Das Numinose wird nach Jung nicht
"hervorgebracht”, sondern drangt sich auf und unterwirft den Menschen -
unabhangig von seinem Willen: daher die Grunderfahrung des absoluten
Abhangigkeitsgefiihls. Deshalb Definition von Religion 1937: als eine "besondere
Einstellung eines Bewuldtseins, welches durch die Erfahrung des Numinosums
verandert worden ist" (Psych.u.Rel.,, S.115). Das Religiose wird nicht erwiesen,
sondern es erweist sich: "Religidse Erfahrung ist absolut. Man kann dariber nicht
disputieren. Man kann nur sagen, dal3 man niemals eine solche Erfahrung gehabt
habe, und der Gegner wird sagen: 'lch bedaure, aber ich hatte sie." Und damit wird
die Diskussion zu Ende sein" (ebd. S. 188).

Im Spatwerk "Antwort auf Hiob" von 1952 - eines seiner letzten Werke tberhaupt -
verschmelzen THERAPEUTISCHE PRAXIS UND RELIGIOSE "METHODE". "Hiob"
beginnt mit der Auseinandersetzung mit einem Gott, der seine tyrannische und
launenhafte Allmacht ausdriickt. Durch diese Phase miusse jeder Mensch hindurch.
Der Mensch sei jedoch erst dann erwachsen, wenn ihm die Verbindung seiner
Vorstellung von dieser Allmacht mit der gottlichen Weisheit, Allwissenheit und
Gerechtigkeit gelinge, die Integration der polaren Zige Gottes. Der Mensch musse
Gott in sich derart vollig menschlich werden lassen, dal3 sich die Menschwerdung in
"empirischen Menschen" vollziehe. Jung will in seiner therapeutischen Praxis seinen
Patienten dazu verhelfen. Dies eben sei Hiobs Antwort auf die Probleme unserer
Gegenwart : Symbole der Vereinigung aller Gegensatze in Gott.

MYTHOS - THEORIEN

Mythen sind die z.T. uralten vorwissenschaftlichen Erklarungsversuche dafir, wie
die Welt und wie die Menschen entstanden sind, und warum sie so geworden sind,
wie sie sind. Nicht in Form von Theorien u.a., sondern in Form von Geschichten
erklaren sie dies und vieles andere, das den Menschen aller Zeiten zum Problem
wurde (z.B. auch, wie Leiden und Tod in die Welt kamen).

W.WUNDT: Mythen kommen "aus den Affekten”; indem in Mythen Dinge als
Menschen handeln, kann der Mensch seinen Gemiutszustand objektivieren (in:
Volkerpsychologie IV-VI: Mythos und Religion, 1905 bis 1909).

C.LEVI-STRAUSS: Mythen sind "eine Art logisches Werkzeug, das dazu dient, eine



Vermittlung zwischen Leben und Tod herzustellen"; Mythen handeln vom
Spannungsausgleich zwischen exist. Gegensatzerfahrungen: Tod/Leben, Mann /
Frau, Gott / Mensch, Schuld / Unschuld (in: Die Strukturen der Mythen, in:
Strukturelle Anthropologie, 1968, 25).

K.A. BRUNING: Mythen bewahren "allgemeine Menschheitserinnerungen”,
Paradiesmythen z.B. Erinnerungen a) an die Zeit, in der die 'Primitiven’ noch nackt
und in aller 'Unschuld’ miteinander lebten, b) an das "allgemein erlebte Gefuhl des
Triumphes Uber den Sieg des menschlichen Geistes" Uber das ihm Vorgegebene,
c) an "die bittere Erkenntnis des endgultigen Todes", d) an die fortdauernde
Diskrepanz "zwischen seinem 'goéttlichen’ Geist und dem tierischen Leib" (in: Die
Sache mit Eva in der Sicht des Vorgeschichtlers, in: J.lllies, Hg., Die Sache mit dem
Apfel, 1975).

J.ILLIES: Der Mythos ist "vor-wissenschaftliche Anthropologie, (die) den Bruch im
Menschen" thematisiert (in: Wer hat dir gesagt, dal3 du nackt bist ?, aa0, 42+45).

C.MEVES: Indem sie vermittelt zwischen Freuds individualpsych. und Jungs
Uberindividueller Interpretation, deutet sie Mythen als "zeitlose innerseelische
Zustandsberichte oder Entwicklungsvorgénge, die vom Seelenleben eines
einzelnen, oft aber auch von dem eines ganzen Kollektivs berichten" (in:
Austreibung als Anstol3 zur Reife, aa0 56).

RITUS- bzw. RITUAL -THEORIEN

Rituale finden statt

- im Paarungs- und Kampfgebaren einzelner Tiergattungen,

- in den Zwangshandlungen des Neurotikers,

- im Mannbarkeitszeremoniell eines Stammes,

- Iin Paraden und Prozessionen u.&.,

- z.B. in Wahlen, Tarifverhandlungen in der westlichen Industriegesellschatft.

S.FREUD (in: Zwangshandlungen und Religionstibungen, Ges. Werke Bd. 7,
Fischer 1977, 6. Aufl.) behauptet fundamentale Verwandtschaft zwischen dem
pathologischen Zeremoniell des Zwangsneurotikers (also eines Einzelnen) und
religiosen Ritualen von Gemeinschaften. Gemeinsame Merkmale: a) besondere
Gewissenhatftigkeit bei der Ausfiihrung, b) Angst vor der Unterlassung, c) Isolierung
von allen anderen Tatigkeiten.  Erklarungsmodell: ungel6ste Triebkonflikte (bei
Neurosen meist sexueller, in der Religion meist sozialer Art).

E.H. ERIKSON (in: Die Ontogenese der Ritualisierung, Psyche 11, 1968, 281 ff.),
ebenfalls tiefenpsychologisch orientiert, argumentiert, die Grundform rituellen
Verhaltens sei keine Zwangshandlung des Neurotikers, sondern vielmehr
wiederkehrende Verhaltensform in der kindlichen Begegnung zwischen Mutter und
Saugling. Im regelmalRigen Wechselspiel zwischen beiden erwirbt das Kind
Urvertrauen (= dal’ die Welt in Ordnung ist, daf3 in ihr das Kind akzeptiert ist u.a.).
Diese Bestatigung braucht es immer wieder: daher der Aufbau der F&ahigkeit zur



Ritualisierung, auf die sich dann auch die gesellschaftlich Uberlieferten religibsen
Rituale der Glaubensgemeinschaften beziehen. Rituale sind nicht Isolierung des
Individuums, sondern stiften Gemeinschaft. Rituale sind also kein pathologisches
Phanomen, sondern Voraussetzung stabiler Bezogenheit zwischen einzelnem und
Gemeinschatt.

E.GOFFMAN (in: Interaktionsrituate, 1975), der Interaktionssoziologe, argumentiert,
Rituale dienten der gegenseitige Selbstdarstellung und damit der Ausbildung einer
sozialen Identitat (Begrufdungs- und Gespréachsrituale bei Parties u.d. tUbermitteln
Wertschatzung und Anerkennung; beim Lacheln, Handedriicken usw. signalisiert
man beides: was einem der andere bedeutet und was man diesem bedeuten
maochte). Ritualisierte Begegnungsmaglichkeiten: notwendiger Bestandteil
gesellschaftlicher Kommunikation.

M.JOSUTTIS (Art. Ritus und Kult, Taschenlexikon Religion u. Theologie, 1983)
Uber die Spezifika religibser Rituale: Sie a) "formulieren die Wuinsche nach
Versohnung, Anerkennung und Ordnung, die in den sonstigen Ritualen
unausgesprochen enthalten sind, in ausdrtcklichen Worten", b) "beziehen diese
Winsche auf eine Macht, die jenseits aller Erfahrung liegt”, c) "feiern die Erfullung
dieser Wiinsche als Geschenk jener Macht, die in der Sprache der Religion Gott
heil3t".

FESTE und FEIERN

sind oft nicht zu trennen von in Ritualen dargestellten Mythen. Feste und Feiern sind
in  kulturanthropologischer Betrachtungsweise "totale soziale Tatbestande", die
religiose, asthetische und wirtschatftliche Funktionen verflechten und dazu beitragen,
die "Gesellschaft und ihre Institutionen in ihrer Totalitat in Gang zu halten" (M.Mauss,
Die Gabe. Uber Formen und Funktionen in der archaischen Gesellschaft, 1968).
Charakteristika sind:

> besondere zeitliche Strukturen,

> soziale Tragerschaften (die sich dabei selbst "in Szene setzen", rituell ihre kollektive
Identitat und ihren Zusammenhalt erneuern),

> Symbole (z.B. Weihnachtsbaume: Symbole der kindzentrierten Familie)

> und rituelle Praktiken (z.B. Geschenk-, Auswahl-, Gegenseitigkeitsregeln; oft ist
eine Dialektik zu konstatieren: einerseits Uberschreitung alltaglicher Konventionen -
was nach S.Freud in ritualisierter, d.h. erlaubter und geordneter Form in Richtung auf
Bestatigung und Erneuerung des Normativen wirkt -, andererseits ausgepragte
normative Regulierung; aul3erdem werden in dieser Ritualisierung auch Ubliche
Alltaglichkeiten "festlich™: Essen und Trinken; Bekleidung usw.).

Nach R.Hubert (ders./M.Mauss, Melanges d'histoire des religions, 1929) ist
exponierte Zeitlichkeit pragendes Merkmal von Festen und Feiern: "Ein Fest hat
einen Zeitpunkt und ist ein Zeitpunkt. Ein Festtag ist ein Element der Zeit". Gemeint
ist: "Feste und Feiern unterbrechen die Kontinuierlichkeit der Zeit, strukturieren den
kollektiven und individuellen Lebensvollzug (jahres- und lebenszyklische Passagen)
und machen Zeit (so erst) erfahrbar. Zugleich transzendieren sie den Alltag, indem
sie eine transhistorische, 'mythische' Zeit neu aktualisieren und periodisch das



kollektive Andenken an bedeutende, identitatsstitende Ereignisse reproduzieren
(Christi Geburt, Revolution, Nationengriindung usw.). Diese zyklische Neubeleb
u n g mythischer Zeiten tragt die zwiespéltigen Zige eines befreienden und neu
schopferischen Eintauchens in einen amorphen Ursprung (Chaos) und zugleich eines
rituellen Erneuerns deraus ihm hervorgegangenen kosmischen und kulturellen
Ordnung" (F.Schultheis/ M.N.Ebertz, Art. Feste u.Feiern, WbC 1988, 344). Feste
stehen im Zusammenhang von Chaos und Ordnung !

Das Fest ist ausgerichtet auf voribergehende "Aufhebung der alltdglichen
Wirklichkeit"; die Feier (z.B. auch Gottesdienste oder Trauerfeiern) dient der
"Reflexion der alltaglichen Wirklichkeit" (W.Gerhardt: Fest, Feier und Alltag, 1987).

RELIGIOSE ARCHETYPEN ?

"Das kollektive Unbewul3te ist, vereinfacht gesagt, als Generator von allen Menschen
gemeinsamen Urbildern - Archetypen - vorzustellen, die im Moment ihrer
Wahrnehmung bzw. Erzeugung jedoch immer auch veréndert und so zu mehr oder
weniger personlich  gefarbten ‘archetypischen Vorstellungen' werden. Als
'Erlebniskomplexe, die schicksalhaft eintreten’, spiegeln bzw. begleiten sie das
Drama der Seele auf ihrem Lebensweg: etwa der Archetyp des Lebens selbst, die
'Seele'; das 'Wasser', Archetyp des Unbewuldten schlechthin; 'der alte Weise' als
Archetyp von 'Sinn'... Der bevorzugte Zugang zu dieser Schicht der Per-sonlichkeit
ist fur J.(ung) der Traum... im gemeinsamen Durcharbeiten seiner Traume stol3t der
Patient mit dem Erfassen der Bedeutung ihrer Symbolik zu den Ebenen seines
personlichen wie des kollektiven Unbewul3ten vor; in Auseinandersetzung mit dem
'Schatten' seines oft maskenhaft verzerrten Ich findet er so sein 'Selbst. Diesen
Prozel3 nennt J.(ung) 'Individuation’. Sowohl subjektiver Integrations- wie objektiver
Beziehungsvorgang ist ihr Ziel: 'Einswerdung mit sich selbst und zugleich mit der
Menschheit'."

C. Helferich, Art. Jung, C.G., in: J.B.Metzler (Hg.), Philosophenlexikon, 1988,
403 ff

"Archetypen, Urbilder, Urvorstellungen, die seit Urzeiten genetisch Uberkommen und
allen Menschen gemeinsam sind... Sie sind Inhalte des 'kollektiven Unbewuf3ten' (die
Inhalte des personlichen Unbewul3ten dagegen sind die gefiihisbetonten Komplexe).
Diese urtiimlichen, allg.(emeinen) Bilder von bestimmten Bedeutungsgehalten
offenbaren Symbole, wie sie zu allen Zeiten und Volkern lebendig waren; sie finden
besonders in Marchen, Mythen, Religion und Kunst ihren vielféaltigen Ausdruck. In
der Sprache des Unbewul3ten, die eine Bildersprache ist, erscheinen die Archetypen
in personifizierter oder symbolischer Bildform."

H.H. Genius, in: Arnold/Eysenck/Meili (Hg.), Lexikon der Psychologie, Bd. 1,
1973

“...Danach sind die Archetypen nicht angeboren, sondern vielmehr erworben, jedoch



nicht vom Individuum, sondern von der Menschheit. In seiner jahrtausendelangen
Geschichte befand sich der Mensch in der Regel zwar nicht in stets
gleichbleibenden, zumindest aber doch stark ahnlichen Situationen. Jedesmal mufite
er sich der aufReren und der inneren Welt anpassen. Was ist selbstverstandlicher,
fragt Jung, als dal3 das Ergebnis dieser wiederholten Erfahrungen, die sich nicht auf
tausende oder Millionen, sondern auf eine unibersehbare Zahl belaufen, eine fast
unausloschliche Spur im menschlichen Gehirn hinterlie3? Naturlich haben diese
Erfahrungen im Menschen keine fertigen Bilder angereichert, sondern das zu jedem
Zeitpunkt um die LOsung der gleichen Probleme bemihte Gehirn nahm gewisse
'Falzspuren' an. Diese Falzspuren oder Bahnungen pragten sich tief im Gehirn ein
und geben der unbewulten Aktivitit von nun an eine ganz bestimmte Richtung.
Sobald die Spannkraft des Bewultseins nachlaf3t, nimmt das Unbewul3te seinen
Ublichen Weg und reagiert wie seit Jahrtausenden. Das aufgestaute und nunmehr
abgelassene Wasser fliel3t wieder in das Bett, das sich der Fluf3 im Laufe der Zeit mit
unendlicher Geduld gegraben hat."

R. Hostie, C.G. Jung und die Religion, 1957, 78 f.

"Es gibt keine spezifischen 'Gedachtnis-Gene' bzw. 'Gedéachtnis-Molekule' fur
spezifische Gedachtnis-Inhalte! Ja, es gibt nicht einmal spezifische Nervenzellen fir
das Gedachtnis im Gehirn. Unter Gedachtnis ver-stehen wir heute die Eigenschaft
der synaptischen Plastizitat, also der erfahrungs- bzw. aktivititsabhangigen
langfristigen Veranderung synaptischer Erregbarkeit in  komplexen neuronalen
Netzwerken unseres Gehirns... Dieses Netzwerk ist von unvorstellbarer Komplexitat:
jedes Neuron ist mit seinen Nachbarn Uber ca. 10 000 Synapsen verbunden, und es
gibt in der GroRRenordnung ca. 10 Milliarden Pyramiden-Neuronen in unserem
Gehirn... Eine fundamental wichtige Eigenschaft ganzheitlicher Netzwerke ist ihre
Fahigkeit zur Selbstorganisation. Sie ist eine inharente Eigenschaft komplexer
nicht-linearer Systeme mit Rickkopplungsprozessen. Derartige nicht-lineare,
rickgekoppelte Strukturen sind potentiell ‘chaotisch’, und die im Verlauf des
Prozesses entstehende Globalstruktur wird durch Details der Ausgangssituation in
nicht-vorhersehbarer Weise beeinfluf3t... Unser Gehirn ist ein solches nicht-lineares
komplexes System. Neuronale Netzwerk-Systeme...liegen auf der Grenzlinie
zwischen Chaos und Ordnung... Das menschliche Gehirn mit seinen Myriaden von
Gedachtnis-Spuren ist in jedem Moment unseres bewul3ten und unbewul3ten
Lebens...auf der Suche nach der wiedergewonnenen Zeit - den molekularen
Engrammen unserer glucklichen und weniger glucklichen Erinnerungen.”

W. Seifert, Das Gedachtnis der Gene - Die Gene des Gedachtnisses, in: E. Sens
(Hg.), Am Flul? des Heraklit. Neue kosmologische Perspektiven,1993, 107 ff.

“Im Bereich der Archetypen und der Wiederholung konnte der Schrecken der
Geschichte ertragen werden, soweit er sich bemerkbar machte. Seit der 'Erfindung'
des Glaubens im judisch-christlichen Sinn des Wortes (= fur Gott ist alles moglich)
bleibt dem Menschen, der sich aus dem Reich der Archetypen und der
Wiederholung gel6st hat, keine andere Verteidigung gegen diesen Schrecken mehr
Ubrig als die durch die Gottesidee. Tatsachlich kann allein die Annahme der Existenz
Gottes ihm zu einem Teil die Freiheit zurtickgeben."

M. Eliade, Kosmos und Geschichte. Der Mythos der ewigen Wiederkehr, 1986,



167 u. 173 ff.

UBER RELIGION

Nach Leo Tolstoi (1828-1910) wird der Wille Gottes in finf Geboten erfillt:

1. Niemand weh tun und so handeln, daf? man in niemand Boses errege, weil das
BOse BOses zeugt.

2. Nicht buhlen mit den Weibern und die Frau nicht verlassen, mit der man
Gemeinschatft hatte, weil das Verlassen und Wechseln der Frau die ganze Unzucht
zur Welt bringt.

3. Nicht beschwdoren, weil der Mensch nichts geloben kann, sondern ganz in der
Macht des Vaters ist und Schwiire um bdser Dinge willen abgenommen werden.
4. Sich des Bdsen nicht widersetzen, Unrecht leiden; mehr tun, als die Menschen
fordern, also nicht richten und nicht richten lassen, weil der Mensch selbst voller
Fehl ist und andere nicht leh-ren kann. Sich rachen lehrt nur sich rachen.

5. Keinen Unterschied machen zwischen Landsleuten und Fremden, darum, daf3
alle Menschen Kinder eines Vaters sind.

"Mitten in der Endlichkeit eins werden mit dem Unendlichen und ewig sein in einem
Augenblick, das ist die Unsterblichkeit der Religion."
Friedrich Daniel Schleiermacher (1768-1834)

"Mein allerliebstes Lammelein, ein zart verbundnes Herzelein beriecht und kuf3t dein
Leichelein. Doch Uber's Seitrevier, da zappelt's Herze mir. Ich seh's noch, wie der
Kriegsknecht stach das al-lerliebste Seitenfach, das SeitenhOhichen. Gottlob, fir
diesen Seitenstich, du Kriegsknecht, ich be-danke mich. Ich hab' es um und um
beleckt, wie Steinsalz hat es mir gechmeckt. In dem Punkt ist mein Seelchen verrtckt

ins Seitenhohlchen..."
Nikolaus Graf von Zinzendorf (1700-1760)

“Nimm hin, o Herr, meine ganze Freiheit, mein Gedéachtnis, meinen Verstand, meinen
ganzen Willen und alles, was ich habe; alles ist dein Geschenk, dir stelle ich alles
wieder zurlck, verfiige ganz dartuber nach deinem Wohlgefallen. Mir gib nur deine

Liebe und Gnade, und ich bin reich genug und suche nichts weiter."
Ignatius von Loyola (1495-1556)



"Weltseele, komm, uns zu durchdringen!
Dann mit dem Weltgeist selbst zu ringen
Wird unserer Krafte Hochberuf.
Teilnehmend fuhren gute Geister,
Gelinde leitend, héchste Meister,

Zu dem, der alles schafft und schuf."

Giordano Bruno (1600 verbrannt)

"Ein gottfirchtig Gemiit setzt alles hintan, was ihm die Welt androht, in der Gewil3heit,
dall Gottes Ratschlul3 geradeso seinen Fortgang nehmen und ebenso notwendig
seine Absicht ereichen werde, wie wenn ein Fuhrmann auf langer Fahrt zwar viel von
seinem Geschirr abnutzt und verliert, doch endlich seine Fracht ans Ziel bringt. Wir
sind Gottes Werkzeuge und keines ist wohl, das nicht abgenutzt, zerbrochen und
abgemattet wirde. Dennoch bringt der himmlische Wagenfiihrer durch diese Mittel
seine Absicht zum Ziele, wenn wir auch zusammenbrechen und der Welt
verlorengehen. Nur kein Verdrul3 wegen der Muhsal! Es ergeht uns nicht anders als
denen, die kampfend die Schlacht gewinnen: die erringen gewohnlich durch ihre
Anstrengung den schonsten Sieg, die fallen oder am Kampf teilnehmen, nicht die
Zuschauer. Unverdrossen wollen wir uns den Muhsalen und Gefahren aussetzen, die
fur uns zur Wiederaufrichtung des Evangeliums nicht zu umgehen sind, sollten wir
auch niemals mit eigenen Augen den vollendeten Erfolg schauen dirfen. Es gibt
einen, der uns sieht und der die Kdmpfer schitzt."

Ulrich Zwingli (1484-1531)

"Martinus Luther, im Himmel, auf Erden und in der Holle wohlbekannt...
Gott kann ihm zehn Dr. Martinus schaffen, wo der einige alte ersoffe.”
Martin Luther (1483-1546)

"Die Seele, die ihre Nichtigkeit erkennt und daf3 all ihr Gut im Schopfer ist, verlafit alle
Kreaturen, stiirzt sich ganz in Gott und wird durch die Anschauung der Liebe, die
taglich in ihr gemehrt wird, gewissermaf3en in Gott verwandelt, also dal3 sie nichts
denken, nichts lieben kann als Gott, die Kreaturen aber und sich selbst schaut sie nur
in Gott und gedenkt ihrer nur in ihm; wie einer, der sich ins Meer geworfen hat und
unter dem Wasser dahinschwimmt, nichts sieht und berihrt als das Wasser - die
Gestalten der Dinge, die aul3erhalb des Wassers sind, kann er wohl sehen, aber nur
im Wasser. Und Gottes Liebe ist ein tiefes, stilles Meer. Wer da liebt, will sich einigen
mit dem, das er liebt. Ich kann dir nichts geben, das du mir nicht gegeben héattest. Wie



Gott, in sich selbst versenkt, sich verliebte in die Schonheit seiner Kreatur und also
trunken vor Liebe sie erschuf nach seinem Bilde, so gibt die Seele ihrem Schopfer zu
trinken, wenn sie Liebe ihm fir Liebe gibt. Doch will sie nicht Gottes Geheimnisse
ergrinden, sondern allein seinen Willen und die SuRigkeit seiner Liebe; auch kann sie
sich nicht aufRern, da sie Gott keinen Dienst erweisen kann als durch den Nachsten,
dem sie mit Eifer dient. Gott die Ehre und dem Né&chsten unsere Muhe."

Caterina von Siena (1347-1380)

"Der Mensch hore oder sehe Dinge, die dem Glauben angehdren, so findet er in sich
einen lebendigen Glauben, der ihn besser unterweist, was Gott sei, und es ihm klarer
eingibt, als es ihm alle Meister sagen kdnnen; denn der Glaube lebt und wohnt in dem
inwendigen Reiche, in dem das Leben aus seinem eigenen Brunnen hervorquillt."
Johannes Tauler (1300-1361)

"Geschaffen hast du uns, o Gott, zu deinem Eigentum, und unruhig ist unser Herz, bis
es Ruhe findet in dir... Dein ist meine Unruhe, meine Ruhe, mein Lobgesang."
Aurelius Augustinus (354-430)

RELIGIONSPSYCHOLOGEN UBER RELIGION

Eine der hervorstechendsten Eigenschaften der Religion ist ihre Ernsthaftigkeit. Ob
man nun die Religion als Glaube, Verhalten, Empfindung oder Haltung definiert - der
religiose Glaube ist ein ernsthafter Glaube, und religioses Verhalten, religibse
Empfindungen und religiése Einstellung sind immer ernsthaft. Man beschafigt sich
dabei mit ernsthaften Fragen, wie mit dem Wesen der Wirklichkeit oder dem
Ursprung der Dinge. Man befal3t sich auch mit ernsthaften Problemen, wie mit der
Bedeutung von Leben und Tod, warum es das Bdse, Schmerz und Leid gibt, und wie
man seinen Kummer stillen kann. Man behandelt ernsthafte Themen wie
Lebensfihrung, Verantwortlichkeit und das rechte Mall an Lebensfreude. Die
Ernsthaftigkeit, die der Religion innewohnt, braucht nicht unbedingt driickend, traurig
oder duster zu sein, wenn sie auch haufig solche Empfindungen vermittelt. Sie ist
eher eine Ernsthaftigkeit, die eine Wuirde, eine Verpflichtung, eine Sorgsamkeit in
sich schliel3t, eine konzentrierte Tat der Personlichkeit, wie Paul Tillich es
bezeichnete. Selbst wenn Frohsinn, Freude und Hoffnung im Vordergrund stehen,
wird ihre ernsthafte Seite beleuchtet, um sie Leichtfertigkeit und Unbekimmertheit
entgegenzusetzen.

Paul W. Pruyser, Die Wurzeln des Glaubens, 1972, 320



Kritiker beharren darauf, einen Menschen, der sich zum Geflhl der menschlichen
Kleinheit und Ohnmacht vor dem Ganzen der Welt bekennt, fur "tief religids" zu
erklaren, obwohl nicht dieses Gefuihl das Wesen der Religiositdt ausmacht, sondern
erst der nachste Schritt, die Reaktion darauf, die gegen deses Gefiihl eine Abhilfe
sucht. Wer nicht weiter geht, wer sich demutig mit der geringfiigigen Rolle des
Menschen in der groBen Welt bescheidet, der ist vielmehr irreligidos im wahrsten
Sinne des Worts.

S.Freud, Die Zukunft einer Illusion, 110f.

Jene, die aus einer Biligung oder Mi3billigung heraus zu wissen meinen, was die
Religion "ist", scheinen am wenigsten zu merken, welche erstaunlich vielfaltigen
Aspekte des menschlichen Lebens dieser Begriff in sich schlie3t. Wir kénnen daher
die Religion dann am besten erfassen, wenn wir uns tber die vielfaltigen Erlebnisse
klarwerden, die die Menschen als Religion bezeichnet ha-ben, und wir sollten uns
weniger Gedanken Uber die ideelle Substanz dieses Begriffs machen.

Goodenough, The Psychology of Religious Experiences, 1965, 2

Der Mensch zieht einen Vorhang zwischen sich und dem tremendum, und er projiziert
darauf eine Darstellung von der Erschaffung der Welt, er schafft sich Bilder von
gottlichen und Ubermenschlichen Kraften oder Wesen, die das Universum und uns
lenken; er erfindet Codici fur die Ethik, das Verhalten und die Rituale, die ihm Gnade
statt des Untergangs verhei3en.. So hat sich der Mensch Uberall durch die Religion
abgesichert.

ders., aaO, 8

Gemeinschaftliche Feste wurden gefeiert, Tempel erbaut, und feierliche Handlungen
standen jahrhundertelang in Blute, bevor man ihre Wirksamkeit untersuchte und nach
der Natur der Goétter fragte. Wenn in den Vorstellungen der Frommen Gedanken eine
Rolle spielten, kreisten sie um Wiuinsche, die befriedigt werden wollten, und um das
vorgeschriebene Ritual, durch das sie erflillt werden konnten.

E.S.Ames, Religion, 1949, 18

Die relativ konkreten Objekte des religiosen Lebens der meisten Menschen (die
Gottheiten, die sie verehren) sind ihnen nur in der Vorstellung gegeben. Es sind z.B.
verhaltnismalig nur sehr wenige Christen einer Erscheinung ihres Heilandes
gewdrdigt worden... Die ganze Kraft der christlichen Religion beruht also gewdhnlich,
sofern die Haltung des Glaubigen vor allem durch den Glauben an die Person der
Gottheit bestimmt wird, nur auf Vorstellungen, die in seiner friheren Erfahrung keine
Analogie besitzen.

William James, Die religiése Erfahrung in ihrer Mannigfaltigkeit, 42f.

Religion, wie ich sie definieren mochte, ist ein Korper voller Intuitionen und



Glaubensenergien, der auf3erhalb jenes Teils der menschlichen Natur und Erfahrung
besteht, den die Wissenschaft durch ein gegrindetes Wissen zu verifizieren
versucht. Denn die Fragen der Religion sind nicht auf Einzelheiten, sondern auf das
Ganze gerichtet, nicht Fragen nach dem Was und Wie, sondern Fragen nach der
umfassendsten Allgemeinheit und voll drangender Unausweichlichkeit: Warum?
Wozu? Zu welchem Ende? Religion sucht, mit anderen Worten, nicht Erklarung
dieses oder jenes Lebensaspektes, sondern eine verninftige Erklarung der
Gesamtheit der Dinge.

Lewis Mumford, The Conducts of Life, 1951, 59

..denn wer wird bestreiten, dal die wahre Religion zum groR3en Teil aus der
kraftvollen und lebendigen Regung der Neigungen und des Willens der Seele oder
den inbriinstigen Bewegungen des Herzens besteht.

Jonathan Edwards, A Treatise Concerning Religious Affections, zit. nach:
P.Miller (Hg.), The Works of Jonathan Edwards, Bd.2, 1959, 99 (die Abhandlung
ist 1746 entstanden)

Y.Glock/R.Stark, Religion and Society in Tension, 1965:

Sie handeln von funf religibsen Dimensionen:

1. Experimental  dimension  (Erfahrungsdimension  o0.a.): rel.  Geflhle,
Wahrnehmungen und Erlebnisse, die von einer rel.Gruppe so betrachtet werden, daf3
sie eine Kommunikation mit einem go6ttlichen Wesen, einem Gott, einer letzten
Wirklichkeit, einer transzendenten Autoritat zu enthalten scheinen

2. ldeological dimension: spezielle Glaubensauffassungen, die ein religidbser Mensch
hat

3. Ritualistic dimension: die konkrete rel. Praxis, die von einem Mitglied einer rel.
Gemeinschaft erwartet wird

4. Intellectual dimension: Kenntnis von den grundlegenden Ziigen in hl. Schriften ua

5. Consequential dimension (Folgewirkungsdimension): Wirkungen des rel. Glaubens
im taglichen Leben, in sozialen Situationen usw.

Die Entwicklung der mystischen Technik zur Verwirklichung einer quasi-physischen
Gegenwart des Vollkommenen konstituiert das Bemerkenswerteste, was die Religion
im Kampf des Menschen um die Ubertwindung widerstrebender duRerer Umstande,
eigener Unvollkommenheiten und solcher der Mitmenschen vollbracht haben. Sie ist
eine der bemerkenswertesten Ausdrucksformen fir die schopferische Kraft, die in der
Menschheit wirksam ist. Auf dem Gebiet der Vernunft hat sie ihre Entsprechung in
der Entwicklung der Wissenschaft. Beide fuhren auf verschiedenen Wegen zu der
physischen und geistlichen Selbstverwirklichung.

H.Leuba, A Study in the Psychology of Religious Phenomena, 1896, 229

Es ist jedoch, so erklart Jung, ein unumstoliliches psychologisches Gesetz, daf3 eine
Projektion, die sich Uberlebt hat, zur ihrer Quelle zurtickkehrt: Wenn sich jemand
vorstellt, dal? Gott tot ist oder dal’3 es Gott nicht gibt, dann wendet sich das psychische



Bild "Gott", das aus einer bestimmten psychologischen und dynamischen Struktur
hervorgeht, wieder in das Innere des denkenden Subjekts zuriick, wo eine Art
Gleichheit mit der Gottheit zustande kommt, quasi eine Vergottlichung des Ichs; dies
geschieht bekanntlich bei manchen geisteskranken Menschen und fuhrt zu einer
Katastrophe.- Es gibt aber auch weniger schwerwiegende Falle. Wenn der Mensch
das Dasein von Damonen und Teufeln leugnet, bleiben gleichwohl die Faktoren, die
sie einst schufen, zuriick, und sie sind ebenso aktiv wie zuvor.

H.Sundén, Religionspsychologie, 1982, 173

Ein Kind kann seinen Vater mit eitel Lobworten charakterisieren, aber unter all diesem
Ruhmen kann eine fur das Kind selbst unbewuf3te Kritik am Vater sich verbergen.
Das Gefuhl im Verhaltnis zum Vater bedeutet in diesem Falle eine allzu einfache
Einstellung, die nicht mit den unbewul3ten, aber vorhandenen kritischen Tendenzen
vermittelt ist. Ein anderes Kind legt ein geringeres Bewundern an den Tag, es hat ein
nuancierteres Verstandnis des Vaters. Hier liegt ein differenziertes Gefuhl zugrunde.
Eine Verdrangung von Kritik und Feindlichkeit ist nicht eingetreten. Etwas
Entsprechendes gilt auch vom religiosen Gefuhl. Werden Zweifel und Kritik verdrangt,
so wird sein Wachstum und seine Reife verhindert.

Gordon W.Allport (zit. nach Sundén, 143)

Es ist die Tragodie aller gro3en Religionen, dal3 sie die Freiheit vergewaltigen und
selber die Grundsatze fur die Freiheit verdrehen, sobald sie Massenorganisationen
werden, die von einer religiosen Bulrokratie geleitet werden. Die religidsen
Organisationen und die Personen, die sie repréasentieren, Gbernehmen in gewisser
Weise den Platz der Familie, des Stammes und des Staates. Sie halten den
Menschen in Sklaverei, statt ihn in die Freiheit zu entlassen. Kinftig ist es nicht mehr
Gott, der der Gegenstand der Verehrung ist, sondern die Gruppe, die Anspruch
darauf erhebt, in seinem Namen zu reden.

E.Fromm (zit. nach Sundén, 159f.)

Ludwig Wittgenstein tber Religion

Die Religion ist sozusagen der tiefste ruhige Meeresgrund, der ruhig bleibt, wie
hoch auch die Wellen oben gehen.
1946

Es kommt mir vor, als kdnne ein religioser Glaube nur etwas wie das leidenschatftliche
Sich-entscheiden fur ein Bezugssystem sein. Also obgleich es Glaube ist, doch eine
Art des Lebens, oder eine Art das Leben zu beurteilen. Ein leidenschaftliches
Ergreifen dieser Auffassung. Und die Instruktion in einem religibsen Glauben muf3te
also die Darstellung, Beschreibung jenes Bezugssy-stems sein und zugleich ein



ins-Gewissen-reden. Und diese beiden muiuften am Schilul3 bewirken, dal3 der
Instruierte selber, aus eigenem, jenes Bezugssystem leidenschattlich erfaldt. Es ware,
als lieRe mich jemand auf der einen Seite meine hoffnungslose Lage sehen, auf der
andern stellte er mir das Rettungswerkzeug dar, bis ich, aus eigenem, oder doch
jedenfalls nicht von dem Instruktor an der Hand gefiihrt, auf das zustirzte und es
ergriffe.

1947

So sonderbar es Klingt: Die historischen Berichte der Evangelien kodnnten, im
historischen Sinn, erweislich falsch sein, und der Glaube verlére doch nichts dadurch:
aber nicht, weil er sich etwa auf allegmeine Vernunftwahrheiten bezdge!, sondern,
weil der historische Beweis (das historische Beweis-Spiel) den Glauben gar nichts
angeht. Diese Nachricht (die Evangelien) wird glaubend (d.h. liebend) vom Menschen
ergriffen. Das ist die Sicherheit dieses Fur-wahr-haltens, nicht anderes.

Der Glaubende hat zu diesen Nachrichten weder das Verhéaltnis zur historischen
Wabhrheit (Wahrscheinlichkeit), noch das zu seiner Lehre von Vernunftswahrheiten.
Das gibt's. - (Man hat ja sogar zu verschiedenen Arten dessen, was man Dichtung
nennt, ganz verschiedene Einstellungen!)

1937

Das Christentum ist keine Lehre, ich meine, keine Theorie dartiber, was mit der Seele
des Menschen geschehen ist und geschehen wird, sondern eine Beschreibung eines
tatsachlichen Vorgangs im Leben des Menschen. Die Erkenntnis der Sinde ist ein
tatsachlicher Vorgang, und die Verzweiflung desgleichen und die Erldsung durch den
Glauben desgleichen. Die, die davon sagen (wie Bunyan), beschreiben einfach, was
ihnen geschehen ist, was immer einer dazu sagen will.

1937

Man kann von religiosen Gleichnissen sagen, sie bewegen sich am Rande des
Abgrundes. Z.B., von der Allegorie Bunyans. Denn wie, wenn wir blof3 dazusetzen:
"und alle diese Fallen, Simpfe, Abwege sind vom Herrn des Weges angelegt, die
Ungeheuer, Diebe, Rauber von ihm geschaffen worden"? Gewil3, das ist nicht der
Sinn des Gleichnisses! aber diese Fortsetzung liegt zu nahe! Sie nimmt dem
Gleichnis, fur viele und fur mich, seine Kratt.

Dann aber besonders, wenn dies - sozusagen - verschwiegen wird. Anders ware es,
wenn auf Schritt und Tritt offen gesagt wirde: "Ich brauche dies als Gleichnis, aber
schau: hier stimmt es nicht". Dann hatte man nicht das Gefuhl, da® man hintergangen
wird, dald3 jemand versucht mich auf Schleichwegen zu Uberzeugen. Man kann einem
z.B. sagen: "Danke Gott fur das Gute, was Du empfangst, aber beklage Dich nicht
Uber das Ubel: wie Du es natirlich tatest, wenn ein Mensch Dir abwechselnd Gutes
und Boses widerfahren lie3e." Es werden Lebensregeln in Bilder gekleidet. Und diese
Bilder kdbnnen nur dienen, zu beschreiben, was wir tun wollen, aber nicht dazu, es zu
begriinden. Denn um begrinden zu kénnen, dazu muf3ten sie auch weiter stimmen.
Ich kann sagen: "Danke diesen Bienen fur ihren Honig, als wéaren sie gute Menschen,



die ihn fur Dich bereitet haben"; das ist verstandlich und beschreibt, wie ich wiinsche,
Du solltest Dich benehmen. Aber nicht: "Danke ihnen, denn sieh’, wie gut sie sind!" -
denn sie kdnnen Dich im nachsten Augenblick stechen.

Die Religion sagt: Tu dies! - Denk so! - aber sie kann es nicht begrinden, und
versucht sie es auch nur, so sto3t sie ab; denn zu jedem Grund, den sie gibt, gibt es
einen stichhaltigen Gegengrund. Uberzeugender ist es zu sagen: "Denke so! - so
seltsam dies scheinen mag." Oder "Méchtest Du das nicht tun? - so absurd es ist."

1937

RELIGIONSPSYCHOLOGISCHE ASPEKTE DES GOTTESDIENSTES
Referat (H.S.)

Die Worte und die Inhalte, die das Neue Testament fir "Gottesdienst”, "leiturgia”,
kennt, sind vielschichtig. Da ist Kult angesprochen, aber auch das ganze Leben der
Christen  einschlie3lich  ihrer staatsbirgerlichen Existenz, Dankbarkeit gegentber
Gott und das Verhalten zum Mitmenschen, Verkindigung des Wortes und Dienst
an den Armen; ja sogar eine kosmische Dimension ist im Gottesdienstbegriff
eingeschlossen, der Engeldienst, der himmlische Gottesdienst. Im Neuen Testament
wird der Dienstbegriff "vergeistigt" und der Gottesdienst "verleiblicht”. Der Liturg
und der Diakon ricken in grof3e Nahe zueinander.

Kein Zweifel: der Gottesdienst dient Gott, zielt auf seinen Lobpreis, will seinen
Namen erhdhen. Aber ebenso ist es richtig zu sagen, da3 der Gottesdienst auch
dem Menschen dient, der ihn vollzieht, baut den Menschen auf: Er wird dadurch der
Gnade und Liebe Gottes vergewissert, er wird in seinem Glauben gestarkt, er weil3
sich getragen von der heilbringenden Gegenwart Gottes - und wird psychisch
aufgebaut. In diesem Sinn enthélt der Gottesdienst viele Elemente, die den Glauben
tragen und ihn immer aufs neue in Gott verankern. So meint es auch Paulus, wenn er
als Kriterium des Gottesdienstes angibt, da? die Gemeinde dadurch gebaut und
gebessert werde (I Kor 14,4 u.6.).

Geist und Ordnung

Aus diesem Verstandnis des Gottesdienstes heraus sieht sich Paulus gezwungen,
die gottesdienstliche Praxis der Gemeinde in Korinth zu kritisieren. Diese ist ihm zu
selbstbezogen, zu ekstatisch, zu enthusiastisch. Deshalb argumentiert er: "In der
Gemeinde will ich lieber funf verstandliche Worte reden, um auch andere zu belehren,
als zehntausend Worte in der Zungenrede" (1 Kor 14, 19). Nicht, da3 Paulus vom



Wirken des Geistes keine Ahnung gehabt hatte. Er bekennt sich zu seinen
Verziuckungen und Entriickungen, zu seiner visionaren Weisheit (z. B. | Kor 2,6ff; 2
Kor 12, 1ff). Das Enthusiastische, Ekstatische gehort so sehr zu seiner Personlichkeit,
dafd ihm andere vorwerfen kénnen, er sei von Sinnen (2 Kor 5,13). Andererseits aber
versucht er, die AuRerungen des Geistes zu "bandigen": um der anderen und der
Gemeinschaft willen, um keine psychische Uberforderung aufkommen zu lassen. Er
sieht auch die Gefahr des nur noch selbstbezogenen Handelns, das etwa in der
Zungenrede im Gottesdienst zu Korinth zum Ausdruck kommt. Zwei Gedanken
formuliert er im Blick auf den Gottesdienst in Korinth: Gemeinschaftssinn und
Ordnung. Nach diesen Mal3stéaben gibt er auch den Geistesgaben ihren Rang. Zwar
sind sie ein Zeichen der Vielfaltigkeit geistichen Lebens, doch sollen sie
zuriicktreten hinter das schlichte, in seiner Abzweckung verstandliche Sprechen. Im
Gottesdienst soll Ordnung sein, damit Gemeinschaft entstehen kann. Gott ist kein
Gott der Unordnung, sondem des Friedens (1 Kor 14,33). Der Geist der Zungenrede
soll seinem Besitzer gehorchen. Die Gemeinde soll durch den Gottesdienst in ihrem
Glauben nicht verunsichert und Uberfordert, sondem gestarkt werden.

Spannungsfelder, Konturen, Strukturen

Von Anfang an steht der christliche Gottesdienst in einem Spannungsfeld: einerseits
soll in ihm ein Wissen oder eine Ahnung von den grol3en Zusammenhangen, in
die Gott uns stellt, vermittelt werden. Zu dieser "Ganzheitlichkeit" der Welt- und
Selbsterfahrung gehort sicher das freie Wirken des Geistes. Andererseits gelingt
gottesdienstliche Gemeinschaft nur durch Ordnung und eine gewisse
Einschrankung der Wahrnehmungs- und AuRerungsmoglichkeiten. Erweiterung und
Begrenzung: Aus der Sicht der Gemeinde ist dieses Spannungsverhaltnis und seine
Losung die Glaubens- und Lebenshilfe, die der Gottesdienst fir den einzelnen
leisten kann. Der Gottesdienst bildet ab, was die glaubige Existenz ausmacht. den
Glauben ans "Ganze", das Vertrauen auf die groBen Zusammenhange in Gottes
Welt - und die pragmatischen Einschrankungen, die Sachzwange, die Notwendigkeit
planvollen Vorgehens, die Notigung zu kleinen Handlungsschritten, das Bedenken
von Einzel- und Gruppeninteressen. Und: das menschlich zutragliche Mal3 an
Religion.

Jede Gestaltung des Gottesdienstes strukturiert - bedacht oder nicht - auch die
glaubige Existenz. Diese Wechselwirkung mufl3 gesehen werden. Der Gottesdienst
bildet die existentiellen Spannungsfelder ab, in denen jeder Christ steht, und er ordnet
sie zugleich. Deswegen wurde der "Ordnung des Gottesdienstes” in der Kirche
schon immer grof3e Bedeutung zugemessen.

Beim Bedenken jeder Gottesdienstordnung ging es immer um die - historisch
verschieden akzentuierte - Zuordnung von Weite und Begrenzung. In diesem
Wechselspiel gewannen Ordnungen und gottesdienstliche Elemente ihre Konturen. In
der Fruhzeit der Kirche ging es vor allem darum, die motorisch bestimmten
Handlungen urgemeindlich-ekstatischer Gottesdienste in verbale und starker kognitiv
gepragte Aktivitaten oder auch in symbolische Handlungen zu uberfiihren. So waren
fur Augustin die Lieder Ordnungsfaktoren, mit deren Hilfe gegen ekstatische
Gerausche wie Schreien oder Stohnen angekampft wurde. So mufdten spatere



Reformer umgekehrt gegen formalistische Erstarrung, gegen versteinerten
Ritualismus der Gottesdienste angehen - oder auch gegen deren Asozialitat, die
unsachgemaf3e Trennung von sakralem und weltlichem Leben. Das Ringen um
Gottesdienstordnungen war immer ein Ringen an zwei Fronten: in Abgrenzung gegen
enthusiastische Hitze und formalistische Kalte, auch gegen die Ubergewichtung des
Geflhls  oder der rationalistischen Elemente. Die  Geschichte  der
Gottesdienstordnungen ist nicht nur eine  bemerkenswerte theologische
Strukturierungsleistung, sondern regelrecht ein Stiick Kultur- und Zivilisationsleistung.
Das Bemihen um ‘"geordnete Komplexitat" ist eine religionspsychologische
(Vor)Leistung, nimmt menschliche Ganzheit und Begrenztheit ernst, macht
umgekehrt Glauben "menschenmaoglich”.

Geordnete Komplexitat im gottesdienstlichen Raumerleben

Es ist sicher nicht zuféallig, daf? die gottesdienstliche Sprache rdumliche Kategorien
enthalt ("Die Herzen in die Hohe!" - "Wir erheben sie zum Herrn" usw.). So sehr hier
sprachlich Komplexitat erweitert wird, so deutlich wird andererseits Komplexitat
eingeschrankt: der gottesdienstliche Raum ist festumrissen, abgegrenzt, schirmt auch
ab gegen Gerausche von auf3en. Die Kirchen-Architektur fordert im allgemeinen
dieses Raumerleben, aber auch die Konzentration, denn sie schafft sozusagen
rAumliche Brennpunkte: die Kanzel fur die Predigt, der Altar fir Gebete, das
Taufbecken fir Kasualreden. Schon hier wird deutlich, dal im Gottesdienst
Sprechen, Ho6ren und die sinnlichen Empfindungen - das Sehen und das
Raumerleben - gebunden, konzentriert sind. Diese Momente sind
Ordnungsfaktoren,  die wichtige Hilfen fir den Glauben darstellen. Sie  sind
gleichsam Lernhilfen fur den Menschen, damit er seinen "Ort" in einer oft
unbestimmten und unbestimmbaren Weltwirklichkeit finden kann.

Gottesdienst als Zeiterleben

Ebenso mul3 jedoch die Bedeutung der zeitlichen Dimension bedacht werden, die
schon darin sichtbar wird, dal3 der Gottesdienst einen Anfang (Introitus) und ein Ende
(Segen) hat. Humanwissenschaftliche, vor allem psychologische Untersuchungen
haben gezeigt, was Gottesdienstformen schon langst praktizieren: dal3 die
Erweiterung von Bewul3tsein und die Vertiefung von Erkenntnis nicht beliebig und
unbegrenzt zu gewinnen sind. Vertieftes Zeitempfinden kann nur zu bestimmten
Zeiten oder in festen Zeitrdumen erlangt werden. Auch dazu dient die Ordnung der
Gottesdienste, wahrend die gottesdienstlichen Texte zugleich andere Dimensionen
des Zeiterlebens eroffen.

> Die Tatsache, dal3 die meisten liturgischen Texte dem Individuum zeitlich
vorgegeben sind, also keineswegs ein Ausdruck aktueller Geflhle oder deren
Vermittlung darstellen, fiihrt den Gottesdienst-Teilnehmer an die Wurzeln des
christlichen Glaubens zurtck.

> Eine gewisse Zeitlosigkeit, ja Anklange von "Ewigkeit", von einer Grundstabilitat,
nach der jeder Mensch eine offene oder verdeckte Sehnsucht hat, drickt sich in der
Wiederholbarkeit liturgischer Texte aus.



> Diese Wiederholungspraxis hat mit Erinnern und Wiedererkennen zu tun, wobei es
sich um individuelle wie gemeinschaftliche Erinnerungen handeln kann. Erinnerung
steht gegen das Vergessen, aber auch gegen das Verdrangen. Verdrangtes kann
nicht vergeben werden. Die Praxis des Beichtgebetes ist das gottesdienstliche Mittel,
Erinnerungen von Fehlverhalten vor Verdrdngung zu bewahren, sie zu
vergegenwartigen und zu vergeben.

> Dabei ist Erinnern nicht dasselbe wie Vergegenwartigen von Vergangenem. Das
eine stellt sich ein, das andere ist Tatigkeit. Im Abendmahl verbindet sich beides,
Erinnerung und Tun.

> Die wiederholbaren Strukturen des Gottesdienstes haben nicht nur einen
rickwartsgewandten  Aspekt, sondern auch einen vorwartsgewandten. Die
Wiederholbarkeit verbirgt die Hoffnung auf Zukunft, auch die Hoffnung auf
Nicht-Endgultigkeit gescheiterter Versuche. Sie gibt Vertrauen auf neue
Moglichkeiten, neue Anfange, neue Anlaufe. Die zeitlichen Erlebensdimensionen
gottesdienstlicher Strukturen zeigen dieselben Kennzeichen wie die biblische Rede
von der Ewigkeit als einer in Vergangenheit und Zukunft gleich weit reichenden
Zeitspanne (vgl. Ps 90).

Einmaligkeit - Allgemeinheit

Der Gottesdienst ist nach hblischem Verstandnis nicht nur Mittel zur Integration, er
ist in sich

selbst ein Integrationsgeschehen. Gottesdienste, auch Kasualien, beziehen den
einzelnen auf mannigfache Weise ein: religids, sozial und geschichtlich.
Sozialwissenschaftlich gesagt, ist die Furbitte eine soziale Komponente; zugleich
aber mehr: ein Weg zur Herstellung umfassender Zusammenhénge (Menschen
brauchen einander, Menschen brauchen Gott, Gott "braucht” Menschen).

So wird personlich Erlebtes der Zufalligkeit enthoben, gedeutet und historisiert. Der
Mensch erfahrt: Im Gottesdienst wird die Einzigartigkeit des Menschen und sein
Wert ausgesagt, ja sogar gefeiert. Andererseits ist der Mensch gleichsam
"allgemein” - wie die Geschichte Gottes mit Menschen, von der man im Gottesdienst
hort, speziell und allgemein ist.

Der Gottesdienst ist ein Ort, an dem die Kreatirlichkeit des Lebens bejaht wird.
Geburt z.B. wird gefeiert als ein HOhepunkt im Leben von Eltern, zugleich als
Hinweis auf Gottes Giite, als Gelegenheit zu Dank und Lob gegentber Gott und
Menschen, als Grund der Freude fur die Gemeinde. Das Kreaturlich-Biologische wird
hier einerseits in gréReren Zusammenhangen gesehen und gedeutet; andererseits
verliert es seinen Eigenwert, seine Einschatzung als "letzten Wert".

Im Gottesdienst erlebt der Mensch schlief3lich, dal3 der Bereich menschlicher
Beziehungen erweitert und zugleich spezifiziert wird (Liebe zu allen Menschen wird
gefordert durch personliches Angesprochensein, durch Kasualien usw.). Zwischen
Erweiterung und Begrenzung wird ein dynamisches Gleichgewicht hergestellt: eine



unschatzbare Hilfe fir die Psyche und den Glauben.

Das umfassende Wortgeschehen

Dem evangelischen Gottesdienst wird gern vorgeworfen, er sei "verkopft’, also zu
rational angelegt, zu sehr auf das Wort fixiert, wobei die Ganzheitlichkeit des
Menschen aufer acht bleibe (Kdrperlichkeit, Gefuhl, Denken). Nun haben die
Humanwissenschaften  unzweifelhaft  herausgearbeitet, dall es umfassende
Beziehungen gibt zwischen Sprache und Denken, Gefiihl und Willen. Auch der
Gegensatz von Sprechen und Tun hat sich als konstruiert erwiesen: Sprechen kann
als eine abgeklrzte Form des Tuns verstanden werden, wobei darauf zu achten ist,
daf? das Gesprochene nicht zum Tatersatz wird.

Dieses Sprachverstandnis deckt sich mit der biblischen Auffassung. Im 1.
Mosebuch ist Gottes Sprechen ein Tun Gottes; und die erste menschliche Tat ist die
Benennung des Geschaffenen. Die Wort-Konzentration des evangelischen
Gottesdienstes  verbindet den Kirchgédnger mit den Anfangen, woflr der
Johannes-Prolog charakteristisch ist. Das Wort ist das, was im Anfang war und
Fleisch wurde und unter uns wohnte. Hier ist nicht nur gesagt, dal3 Gott zum Leben
ruft, wenn er spricht, sondern dal® er dieses Leben durch Christus anbietet. Dies ist
eine Besonderheit des christlichen Gottesdienstes.

Eine wissenschaftliche Diskussion ist in diesem Zusammenhang zu bedenken. Nach
den Ergebnissen eines Teils der Sprachforschung geht das Sprechen dem Denken
voraus, menschheitsgeschichtlich wie individualgeschichtlich. Sprechen ist mehr als
nur Ausdruck. Vielmehr ist unser Denken in hohem Mafie abhangig von unserem
Sprechen.

Gottesdienstliches Sprechen, z. B. das Beten, ist also nicht nur Einlbung in
religioses Sprechen, sondern es lehrt uns, in  bestimmter Weise von Gott und den
Menschen zu denken. Gottesdienstliche Worte, die die Gemeinde mitspricht, z.B. das
Vaterunser, lehren von Gott personal zu denken. Solche liturgischen Stiicke sind
besonders wichtig, weil in anderen Stiicken des Gottesdienstes, z. B. in der Predigt,
auch auf andere Weise von Gott die Rede sein kann.

Der wichtigen Funktion der Predigenden als Sprechenden entspricht die ebenso
wichtige Funktion der Gemeinde als Zuhorer -  wiederum als Ausdruck des
personalistischen Grundmusters. Gottesdienstliches Sprechen signalisiert  sowohl
Personalitat als auch Sozialitat (Vereinzelung und Zusammengehdorigkeit).

Mit Hilfe des Wortes geschieht im Gottesdienst ein "Rollentausch”. Der durch sein
Wort sprechende Gott wird im Gebet und Lobgesang der Gemeinde zum hdérenden
Gott, "leiht" den Worten der Menschen "sein Ohr". Die Gemeinde hort Gottes Wort
und spricht zu Gott. Gottes Gegenwart im Gottesdienst ist zunédchst Gegenwart des
Gotteswortes, primar horbar, aber in gewisser Weise auch sichtbar, sogar
schmeckbar. Gottesdienst ist damit Uberhaupt ein Zeichen fir die hohe
Einschatzung der Wahrnehmung im christlichen Glauben (was keineswegs fir alle
Religionen gilt). Auch die Bibel kennt die Zusammengehdrigkeit von Wortgeschehen
und sinnlichen Erfahrungen (z. B. Ps 119, 103: Gottes Wort ist s fur den Gaumen).



Sinnliche Wahrnehmung kann eine Beziehung zur Aufnahme des goéttlichen Wortes
haben. In diesem Zusammenhang kann das Abendmahl unter dem Aspekt der
sinnlichen Wahrnehmung gesehen werden.

Hier wird eine selten beachtete Hilfe fir den Glauben sichtbar. Nach
humanwissenschaftlicher Erkenntnis bestehen zwischen Essen, Trinken und
Erkennen bedeutsame Beziehungen. Essen und Trinken sind am Beginn
menschlichen Lebens eng verbunden mit der urspriinglichen Art des Erkennens.
will ein Kind etwas kennenlernen, bei3t es hinein und "begreift" so die
Eigenschaften dieser Sache. Miteinander essen hat auf eine anthropologisch tiefe
Weise mit Kennenlernen zu tun - und mit Liebgewinnen.

Wo die Sinne angesprochen werden, werden auch Geflihle in Bewegung gebracht.
Zugleich wehrt die Liturgie dem unkontrollierbaren Ausufern von Gefihlen, dem
Gefihlschaos.

"Extra nos"

Vertiefen wir uns in das Wesen des Gottesdienstes, so kann uns klar werden,
warum Martin Luther immer wieder das "Extra nos" des Heilsgeschehens betont
und es fir den Glauben als unabdingbar angesehen hat. Der Glaube kann eben
nicht aus sich selbst existieren. Versucht er des, so zerstort er sich selbst - sei es
im Enthusiasmus des gefiihlsmaRigen Uberschwangs, sei es in der Verkindigung
des kultischen Ritualismus. Der Glaube braucht, um lebendig zu bleiben, immer
wieder die Begegnung mit jenen Elementen, die ihn tragen und ndhren. So
und nur so wird Gemeinde gebaut und gebessert; so und nur so wird der
Glaubende seines Heils gewil3.

"Mdatterliche" und "vaterliche" Anteile an Religion

Nach tiefenpsychologischen Theorien spiegeln religiose Projektionen
primérprozelRhafte Wirklichkeitsaneignung wider: entweder aus der sog. analen
oder der sog. ddipalen Phase. Diese Konzeption erklart mutterliche und vaterliche
Anteile an der Religionsbildung - und beider Ambivalenz.

Demnach geschieht in der analen Entwicklungsphase der Verlust des inneren
guten Objekts: die Symbiose zwischen Ich und Mutter zerbricht, pl6tzlich schlagt
Gutes in Bdses um, Trauer bricht auf, Liebe und Hafd und - als verbindendes
Element - Schuldgefiihle stellen sich in einem ein. Religiose Projektionen wéaren
demnach eine Erinnerung an die Lebensphase, in der die Verschmelzung von Gut
und Bose geleistet werden mul3te, in der die innere Welt unter Qualen
wiederaufgebaut werden mufite. "Reife" Religion vermag positive und negative
gottliche Anteile zusammenzudenken. "Unreife" Religion wird getrieben von der
unstillbaren Sehnsucht nach dem verlorenen Objekt. Sehnsuchtsreligion!



In der vaterlichen Pragung nehmen wir sozusagen die Strafe auf uns, betreiben das
Geschéft der alten Vaterprojektion. Der Vater ist ambivalent-autoritar: machtvoll
beschitzend und bedrohlich und strafend. Berechtigterweise bestrafend! Denn der
Sohn hat, sich tberhebend, des Vaters Spiel gespielt - und ihn depotenziert.
Suhnereligion!



