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JEAN-BAPTISTE LECUIT

Die Theologie der Beziehung zwischen Gott
und Mensch im Licht der Psychoanalyse’

Kann man Erkenntnisse der freudschen Psychoanalyse fiir die Theologie fruchtbar
machen, ohne deren religionskritischen Impetus zu iibernehmen? Jean-Baptiste Le-
cuit entwickelt in Anlehnung an Forschungen des belgischen Religionspsychologen
Antoine Vergote ein spezifisches , Kontinuitits-Bruch-Verhilimis” von Psyche und
Glauben, von psychoanalytischen und theologischen Einsichten. Einerseits ist es aus
der Perspektive der Theologie so notwendig wie erhellend, die Verwurzelung unse-
rer Sehnsiichte in den friihkindlichen Erfahrungen und Antrieben anzuerkennen, die
die Psychoanalyse aufgedeckt hat. Andererseits zielt der Glaube als interpersonales
Verhilinis nicht einfach auf infantile Wunscherfiillung, sondern wandelt das
menschliche Verlangen in einem tiefgreifenden Prozess zur Sehnsucht nach Gott.
(Wegen seiner Linge wird hier der erste Teil des Textes abgedruckt; die Fortsetzung
folgt.) Jean-Bapiste Lecuit OCD ist Professor fiir theologische Anthropologie an der
theologischen Fakultit der katholischen Universitit Lille (Frankreich). Neuere Verof-
fentlichungen: L'anthropologie théologique  la lumiére de la psychanalyse. La con-
tribution majeure d'Antoine Vergote, Paris 2007 (Collection ,Cogitatio Fidei”);
Quand Dieu habite en 'homme. Pour une approche dialogale de l'inhabitation trini-
taire, Paris 2010,

Wenn auch von einem theologischen Standpunkt aus der biblische Glauben
natiirlich nicht als ein blofles Produkt der menschlichen Psyche verstanden
werden kann, so erfordert es die Logik der Menschwerdung und des Heils
doch, die Verwurzelung dieses Glaubens in der menschlichen Existenz zu
denken. Bei einem solchen Unterfangen, das zur interdiszipliniren Sprach-
fahigkeit der Theologie beitrégt, kann sie von den bedeutenden interdiszipli-
nédren Arbeiten Antoon Vergotes profitieren. Dessen Werke sind m. E. von
hochstem Wert, was die Beziehung zwischen Theologie und Psychoanalyse
betrifft.2

Die Frage der Giiltigkeit der Psychoanalyse ist dufferst kompliziert. Wie viele
Theologen nehme ich jedoch an, dass sie positiv beantwortet werden kann.
Denn obwohl eine experimentelle Einschidtzung - im Sinne der Naturwis-
senschaften - unméglich ist, muss in Betracht gezogen werden, dass sie Ge-
genstand von Verdffentlichungen, Kolloquien und Ausbildungsgingen von
hohem Niveau ist und dass sie immer wieder in der klinischen Erfahrung
tiberpriift und iiberarbeitet wird. Und wie kénnte man ernsthaft behaupten,
dass unsere psychische Struktur vollkommen unbeeinflusst bliebe von der
Weise, wie wir so zentrale Erfahrungen wie das Stillen, die Entwohnung, die
Sauberkeitserziehung, die Entdeckung des Geschlechtsunterschieds, die ers-

! Siehe Lecuit, ].-B., L'anthropologie théologique & la lumitre de la psychanalyse. La contribution majeure
d’Antoine Vergole (Cogitatio fidei 259), Paris 2007,
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ten Fragen und Phantasien beziiglich des ritselhaften Verhiltnisses zwi-
schen den Eltern, beziiglich des eigenen Ursprungs und dessen der anderen
Kinder gemacht haben? Die Tatsache, dass wir solche Erfahrungen verges-
sen haben, kann kein Beweis dafiir sein, dass sie keine unbewussten Spuren
in uns hinterlassen haben. Und die Hypothese der Existenz solcher Spuren
kann nur durch eine spezifische Methode wie diejenige der Psychoanalyse
bestdtigt und nutzbringend angewendet werden.

Ziel der folgenden Uberlegungen ist es, die Beziehung zwischen Gott und
Mensch im Licht der Psychoanalyse zu bedenken und, davon untrennbar, den we-
sentlichen Beitrag des Werkes Vergotes hierzu zu zeigen. Dieses Werk veran-
schaulicht in der Tat in exemplarischer Weise die Moglichkeit eines durch
psychoanalytische Erfahrung und Theorie erhellten und gepriiften Ver-
sténdnisses des Glaubens.

Die christliche Anthropologie, schreibt Vergote, , hat die Aufgabe, die Spuren
und die Strukfuren des géttlichen Planes in der menschlichen Existenz herauszu-
stellen sowie den Bruch und die Neuheit des historischen Geschehens, das sich zwi-
schen Gott und Mensch ereignet, hervorzuheben. Dazu muss man zeigen, wie
der biblische Glaube sich in der Psyche - und unter anderem in der Odipus-
problematik - einwurzelt, ohne dass er jedoch darauf reduziert wird.

Die freudsche Herangehensweise an die Religion, die seine Nachfolger weit-
gehend tibernommen haben, ist in der Tat zweifellos reduktionistisch. Drei
Dimensionen konnen hierbei unterschieden werden: 1. eine, die die Wurzel
der Religion in demjenigen Vorgang verortet, durch den die unbewusste,
dunkel wahrgenommene psychische Wirklichkeit in eine iibersinnliche und
tiberpsychische Welt projiziert wird (Projektion des Endopsychischen); 2. ei-

Vergote, 1921 in Belgien geboren, ist weltweit als Religionpsychologe anerkannt. Er ist einer der Wegbe-
reiter der Psychologie der Religion in Europa und hat unter anderem das Zentrum fiir Religionspsycho-
logie in Leuven (Belgien) gegriindet und geleitet. Er ist Doktor der Theologie sowie der Philosophie, hat
sein ganzes Leben als Psychoanalyliker gearbeitet und die , Belgische Schule der Psychoanalyse” mitge-
griindet. Obwohl Vergote Belgier und seine Muttersprache Flimisch ist, sind seine zahlreichen interdis-
zipliniiren Veroffentlichungen hauptsichlich auf Franzosisch geschrieben. Davon sind eine ganze Reihe
ins Englische, Italienische oder Spanische tbersetzt worden, Auf Deutsch ist bislang nur Weniges ver-
fligbar: Vergote, A., Klinische Psychologie auBlergewdhnlicher religitiser Erfahrung, in: Henning, C./ Bel-
zen, |. v (Hg.), Verrtickt nach Gott. Zum Umgang mit auBergewdhnlichen religitsen Phinomenen in
Psychologie, Psychotherapie und Theologie, Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 2007, 79-92, Ders,,
Art, Religionspsychelogie, EKL 3, Gisttingen 1992, 1587-1592. Ders.,, Neue Perspektiven in der Religions-
wissenschalt, in: Rendtorff, T. (Hg.), Religion als Problem der Aufklarung, Giittingen 1980, 36-51. Ders,,
Religion - Gottesbild. Ergebnisse empirischer Forschungen, in: Rendtorff, T. (Hg.), Religion als Problem
der Aufklirung, 221-245, Vergote, A, Der heutige Mensch als Empfanger der Botschaft, in: Dreler, B. /
Greinacher. N. / Klostermann, F. (Hg.), Handbuch der Verkiindigung, Freiburg 1970, 11-53. Ders., Religi-
onspsychologie, Olten / Freiburg 1970, Ders,, Der Beitrag der Psychoanalyse zur Exegese. Leben, Gesetz
und [ch-Spaltung im 7. Kapitel des Romerbriefs, in: Léon-Dufour, X, (Hg.}, Exegese im Methodenkonflikt.
Zwischen Geschichte und Struktur, Miinchen 1973, 73-116. Aus der englisch- und franzésischsprachi-
gen Literatur ist u. a. zu nennen: Ders., Guilt and desire. Religious Attitudes and Their Pathological Der-
ivations, New Haven 1987, (Dette et désir. Deux axes chrétiens et la dérive pathologique, Paris 1978).
Ders., Religion, Belief and Unbelief. A Psychological Study, Leuven 1996. (Religion, foi, incroyance.
Ftude psychologique, Ligge 1983). Ders., Psychoanalysis, Phenomenological Anthropology and Reli-
gion, Leuven / Amsterdam / Atlanta 1998,

Y Vergote, A, Interprétations psychologiques du phénomene religieux dans I'athéisme contemporain, in:
Girardi, |. / Six, |. F., (Hg.), Des chrétiens interrogent l'athéisme, Paris 1967, 431-300, 497,
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ne, die in der infantilen Hilflosigkeit die Grundquelle der gldubigen Zustim-
mung sieht und die Anziehungskraft der Religion mit unbewussten
Wiinschen in Beziehung bringt, die sie dadurch aktiviert, dass sie dem Sub-
jekt tiberhthte Darstellungen seiner Elternfiguren, vor allem der véterlichen,
bietet (psycho-strukturelle Herangehensweise); 3. eine letzte, die das Auftre-
ten der Religionen durch dasjenige der Odipusproblematik zu erkliren ver-
sucht, insbesondere durch die Schuld am Mord des Urvaters und durch die
Uberh6hung der Vaterfigur (psycho-evolutionistische Herangehensweise).
Natiirlich kann der Theologe dem positivistischen Reduktionismus Freuds
nicht zustimmen, demzufolge, wie Vergote zusammenfasst, Gott schlieflich
nichts anderes ist als ,der symbolische Vater des Odipuskomplexes™. Aber
der Odipuskomplex ,bietet die affektiven und geistigen Grundmuster, in
denen die religidsen Beziehungen zu Gott dem Vater entstehen kénnen”s.
Wenn der Theologe, wihrend er den freudschen Reduktionismus ablehnt,
sich entscheidet, die Erfahrung und die Theorie der Psychoanalyse zu be-
riicksichtigen, weil sie zum Selbstverstidndnis des Menschen beitragen, dann
muss er eine strukturierende Verwurzelung [enracinement structurant] der
Figur des gottlichen Vaters in der des Odipusvaters denken sowie eine trans-
formierende Bewegung [mobilisation transformante] dieser durch jene®.
Der Glaube und die ihm entsprechende psychische Dynamik miissen wech-
selseitig durcheinander verstanden werden: ,, Das Verstindnis des Glaubens
setzt die Erhellung der psychischen Dramatik voraus, und die Betrachtung
der Ordnung des Glaubens erhellt die Gesetze und Vorgénge der Psyche.””
Dieser Ansatz der wechselseitigen Erhellung beruht auf einer Grundoption,
die Vergote in seiner Arbeit durchgehend ins Werk gesetzt hat: Im Blick auf
das Verhiltnis von Glauben und Psyche hat er einen Konkordismus, der in
der Psyche den Beweis fiir eine natiirliche Religiositit des Menschen? finden
mdchte, ebenso verworfen wie einen Psychologismus, der den Glauben auf
einen psychologischen Vorgang reduziert, und einen Dualismus, der die
Existenz einer von der Psyche radikal unabhingigen geistigen Sphére postu-
liert: Vergotes Ablehnung ,einer Trennung zwischen Religion und Psyche
geht mit einer ebensolchen Ablehnung ihrer Hybridisierung zusammen”®.
Es gibt eine Formulierung Vergotes, die sehr aufschlussreich ist fiir seine Po-
sition und fiir die zwei Achsen, entlang derer er das Kontinuitdt-Bruch-Ver-
hdltnis zwischen Psyche und Glauben denkt: Der Behauptung einer
ynatiirlichen Verbindung” zwischen Theologie und Psychoanalyse, schreibt

* Ders, Dette et désir. Deux axes chrétiens et la dérive pathologique, Paris 1978, 179.
5 Ders, Inlerprétations psychologiques, 496.

& Vgl ders,, Dette et désir, 179,

7 Ebd., 307.

& Vgl ders., Finalité en psychologie, in: RETM 207 (1998) 67-100, 71.

" Ders, Dette et désir, 47.
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er, ,wird auf zweierlei Weise widersprochen: sowohl durch die Transnatiir-
lichkeit der symbolischen Ordnung als auch durch die Ubernatiirlichkeit des gitt-
lichen Ereignisses” 0.

Das Kontinuitit-Bruch-Verhilinis zwischen Psyche und Glauben hat also
zwei Dimensionen: Transnatiirlichkeit der symbolischen Ordnung und Uberna-
tiirlichkeit des gittlichen Geschehens. Im Folgenden wird hier die zweite dieser
beiden Achsen untersucht, die sich auf die Besonderheit des biblischen Mo-
notheismus bezieht. Dabei wird sich zeigen, dass die Berticksichtigung der
Psychoanalyse hilft, zwei Grundcharakteristika des biblischen Glaubens
hervorzuheben, die in der freudschen Herangehensweise beziiglich der Re-
ligion nicht beriicksichtigt werden: 1. die Erfahrung und das Selbstverstind-
nis des Glaubens als dialogische Intersubjektivitit zwischen Mensch und Gott, die
im performativen Wort seiner Selbstoffenbarung begrtindet ist, 2. den dyna-
mische Charakter des Glaubenslebens und die kritische Forderung einer inneren
Umwandlung, die es beinhaltet.

Und der Fall Freuds ist kein isolierter Fall; in fast allen psychoanalytischen
Herangehensweisen an die biblische Religion trifft man ein doppeltes Vor-
urteil an, was den Glauben betrifft: 1. Er beziehe sich wesentlich auf Vorstel-
lungen von Gott als einem psychischen ,Objekt” oder auf den Begriff ,Gott”,
nicht auf das, was Bibel und Tradition als eine persénliche Anrede Gottes
darstellen, die sich durch das Zeugnis der Propheten und Jesu Christi an ihn
richtet. 2. Der Glaube sei eine croyance!!, eine unkritische, private Uberzeu-
gung, die eine reine Verldngerung der menschlichen Erwartungen darstelle.
Demgegeniiber hat der Theologe die Aufgabe zu zeigen, inwiefern die
menschliche Existenz und die Beziehung zu Gott in dem bereits genannten
Kontinuitit-Bruch-Verhiltnis stehen (I) und wie diese Beziehung im Licht
der Psychoanalyse gedacht werden kann (II).

I. Das Kontinuitit-Bruch-Verhiltnis zwischen menschlichem Le-
ben und theologaler Intersubjektivitat

Auf der Basis der Forschungen Vergotes soll jetzt erstens gezeigt werden,
wie die zeitgentssischen Begriffe der Intersubjektivitit und des Sprechaktes es
erleichtern, den biblischen und christlichen Glauben in seiner Besonderheit
zu denken, und zweitens illustriert werden, inwiefern, obwohl der Glaube
den Menschen in seinem Wesenskern betrifft, er sich reduktionistischen
Herangehensweisen, insbesondere denjenigen der Psychoanalyse, entzieht.
So erklidrt Vergote: ,Heutzutage hilft uns die Philosophie der Intersubjekti-
vitdt und des Sprechakts, die Originalitit der christlichen Religion zu den-

0 Ders, Interprétations psychologiques, 19. Hervorhebung ].-B.L. , Transnatiirlichkeil der symbolischen
Ordnung” bedeutet: Die symbolische Ordnung (Sprache, Kultur, alles was mit Symbolen strukburiert
wird) kann nicht auf die Natur im Sinn physischer bzw, biologischer Vorginge reduziert werden,

1 Im Unterschied zu foi: der Glaube, als freies und verntinftiges Engagement einer Person, das sich auf
den personlichen Gott der Offenbarung richtet und das Risiko einer kritischen Befragung eingehen kann
und soll und das die Vermittlung des geschichtlichen Zeugnis Jesu und der Apostel, und derjenigen der
Tradition, der Kirche, akzeptiert. In diesem Sinn sagt man ,Ich glaube an Gott/Dich”, als Antwort auf
das Wort Gottes.
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ken und der Hegemonie des objektivierenden Denkens zu widerstehen,
insbesondere der Tendenz, die Religion auf ein verhiilltes theoretisches
Wissen zu reduzieren”’2. Vergote versteht unter einem Sprechakt Folgen-
des: Er hat Wirkungen performativer Art in dem Sinne, dass eine bedeut-
same neue Realitdt hervorgerufen wird, wie z. B. die Vaterschaft, der Bund
der Ehe oder der Glaube an Gott.® Vom gegenwirtigen Denken der Inter-
subjektivitdt {ibernimmt er insbesondere, dass das menschliche Subjekt
nicht ohne den Anderen gedacht werden kann, dass seine Konstitution die
Existenz des Anderen und die Intersubjektivitét voraussetzt.

I.A Die Offenbarung als performativer Sprechakt
L.A.1 Gott ist das ,Ich” eines performativen Sprechakts

Wenn es sich nicht nur um Religion im Allgemeinen handelt, sondern um
den biblischen Glauben, lautet einer der Leitgedanken Vergotes, dass die Of-
fenbarung im Wesentlichen darin besteht, dass Gott sich selbst als das perso-
nale Subjekt des Wortes offenbart, das er an den Menschen richtet: , Das erste
Element, das die Sprechaktphilosophie dem Verstandnis des christlichen
Glaubens liefert, ist das folgende: Gott ist der personale Gott des Sprechakts,
der uns Gott als Gott offenbart”!. Gott ist personal als , das Ich eines perfor-
mativen Sprechakis™!?.

Vergotes durchgéngige Auslegung des von Gott an Mose gerichteten , Ich
bin, der Ich bin”, lautet, dass Gott nicht als erstes efwas tiber sich selbst offen-
bart, sondern sich selbst als Subjekt seines Wortes. Die linguistische Pragma-
tik hat tatsdchlich viel zur Erhellung dieses wesentlichen Faktors des
Offenbarungsverstindnisses beigetragen: , die Bedeutung des Personalpro-
nomens ,Ich’, das keinen anderen Inhalt hat als das Subjekt des Aussage-
akts”’, Insofern es selbstreferentiell ist, ist das Ich ,weder eine Vorstellung
noch eine Kategorie des Denkens”!” und entgeht den ausschliefilich verob-
jektivierenden Vorgehensweisen.

Das Wort der Offenbarung teilt also Gott als personales Subjekt mit. AufSer-
dem ist es performativ, indem es bewirkt, was es sagt, und sagt, was es her-
vorruft: die dialogische, intersubjektive Beziehung zwischen Gott und
Mensch. ,Durch die Offenbarung ruft Gott also eine neue Realitit hervor:
diejenige der Gegenwart als personales Band zwischen Gott und dem Men-
schen; selbstverstindlich unter der Bedingung, dass der Mensch, zu dem
dieses durch Boten vermittelte Wort kommt, es durch seine Zustimmung in

12 Vergote, A, Modernité et christianisme, Interrogations critiques réciproques, Paris 1999, 185,

B Vgl ders., La psychanalyse a I'épreuve de la sublimation, Paris 1997, 253¢.

" Ebd, 190.

& Ders., ,Tu aimeras le Seigneur ton Diew...”, L'identité chrétienne, Paris / Montréal 1997, 122,

" Ders., La théologie devant les changements culturels en Europe, in: Pesct O. H. / Van Cangh |.-M. (Hg.),
Comment faire de la théologie aujourd’hui? Continuité et renouveau, Académie internationale des Sci-
ences religieuses, Paris 2003, 95-117, 104.

¥ Ders, Nom, présence, visage, in: Ders,, Explorations de l'espace théologique. Ftudes de théologie et de
philosophie de la religion, Leuven 1990, 343-366, 358,
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der ersten Person bestitigt: Ich glaube an Gott” 8. Der Sprechakt der Selbstof-
fenbarung gehért der Ordnung des Geschehen an, der Erschaffung einer neu-
en Realitit: die dialogische Intersubjektivitit zwischen Gott und Mensch,
das personliche Engagement Gottes in der Geschichte durch die Gabe seines
Gesetzes, durch ,das performative Bundeswort”, in dem seine Heilshand-
lung ,,im Inneren des Menschen und zu seinem Gunsten” vollendet wird.!

Dieses Engagement findet seine Vollendung in der Menschwerdung des
gottlichen Wortes, durch das sich in einem Sprechakt der Annahme an Kin-
des Statt Gottes Vaterschaft gegentiber den Menschen verwirklicht. Weit da-
von entfernt, ein allgemeines und natiirliches Produkt der menschlichen
Psyche zu sein, ist der Glaube an einen personalen Gott, der sich in einem
Liebesbund mit den Menschen engagiert und sie ruft, ihn ihrerseits zu lieben
und personlich anzureden, vielmehr einzigartig in der Geschichte der Reli-
gionen. Diese Botschaft ist es, welche die menschlichen Sehnstichte in Sehn-
sucht nach Gott umwandeln kann, weil, wie wir sehen werden, , das, was
das Christentum dem Verlangen anbietet, den menschlichen Wiinschen so
fremd ist, dass Freud nicht einmal erkannt hat, dass genau das das Ziel die-
ser Religion ist: das Verlangen nach Gott hervorzurufen”2.

I.A.2 Die Transzendenz des géttlichen , Ichs” gegeniiber dem objektivieren-
den Denken

Die Transzendenz Gottes und der Offenbarung gegeniiber der menschlichen
Vernunft wird mit einem Grundcharakteristikum jedes ,Ich” in Zusammen-
hang gebracht, das sich im Dialog [interlocution] gibt: der Tatsache, dass es
sich nicht auf einen Begriff oder eine Vorstellung reduzieren ldsst: ,Man
kann durchaus annehmen, dass es eine Ahnlichkeit gibt zwischen der Aner-
kennung Gottes und der Anerkennung der menschlichen Person, weil es in
der Natur der Person liegt, dass sie sich nur iiber ihre Sprechakte zu erken-
nen geben kann.“* Dass Gott ,das Ego eines performativen Sprechakts” ist,
hat laut Vergote zur Folge, dass ,der Mensch ihn weder findet, indem er aus
seinem Geist alle kontingenten Vorstellungen ausschlief3t, noch indem er sei-
nen Geist in Richtung einer absoluten Idee treibt“2. Ubrigens hingt es genau
damit zusammen, dass jedes Sprachsubjekt sich als solches dem Verstehen
entzieht, dass der Sprechakt der Offenbarung die metaphorische Sprache auf
den Plan ruft: ,Ebenso wenig wie das menschliche Ich ldsst sich das gottliche
Ich vom Verstand ergreifen. Als Transzendenz entzieht es sich allem objek-
tivierenden Denken. Aus diesem Grund ist die Sprache der Offenbarung ins-
gesamt eine metaphorische Sprache: Ich bin das Licht, ich bin das Brot des
Lebens, ich bin das Reich Gottes in euch ...

I Ders,, L'escillation de l'intention dans les métaphores religieuses. Déisme ou foi chrétienne, in: Million,
P. (Hg..), Religiosité, religions et identités religieuses, Grenoble 1998, 147-163, 151,

5 Ders., Approche psychologique de la priere, in: La Maison-Dieu 109 (1972) 72-86, 83.

O Ders,, Psychanalyse et religion, in: Ders,, Explorations, 577-595, 585.

2 Ders,, Cultuur, religie, geloof, Leuven 1989, 105,

2 Ders, Tu aimeras, 122,

B Ders, Interprétations psychologiques, 55.
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Die Behauptung, dass das ,Ich” des Sprechakts sich dem Zugriff des Ver-
standes entzieht, ist nun genauer zu kldren. Die Beziehung zu Gott, schreibt
Vergote, ,ist nicht paradoxer als jede Beziehung zum Anderen”, genau in-
sofern als zu behaupten, den anderen vollkommen zu verstehen, bedeutet,
seiner Alteritdt nicht gerecht zu werden, ihn auf eine Sache zu reduzieren:;
~Das personale Ich ist jedem begrifflichen Inhalt so transzendent, dass man
nur auf diesem Pfad die theologische Ausarbeitung der Idee des sich selbst
durch das Wort erschliefenden Gottes verfolgen kann.”> Es bedeutet, dass
die Welt nicht vollkommen in sich geschlossen ist, sondern einen Spalt breit
geoffnet: , Derjenige, der sich in sich selbst sammelt und Stellung bezieht, in-
dem er ,Ich’ sagt, positioniert sich vor dem Innen der Welt als jemand, der
sich aus der Geschlossenheit der Welt befreit. Das sich selbst setzende ,Ich’
entzieht sich jeder Definition, weil es keinen anderen Inhalt hat, als sich
selbst zu setzen, indem es in der ersten Person das Wort ergreift.“? Von sich
allein aus ermdglicht die Nichtgeschlossenheit der Welt keinen Zugang der
Vernunft zu Gott, aber ihre Anerkenntnis bereitet die Vernunft darauf vor,
ndie Zeichen zu empfangen, die vom Jenseits der Welt kommen kénnten.
Das ist genau das, was der biblische Monotheismus aussagt, wenn er be-
hauptet, dass Gott erkannt werden kann, insofern er sich selbst als persénli-
cher Gott bekundet hat, als das gottliche Ich, das bis dato unbekannt war” .

1.A.3 Quellen und Originalitit des Denkens Vergotes beziiglich der Offen-
barung

Vergote ist nicht der Einzige, der die Offenbarung als performativen Sprech-
akt denkt. Aber die prizise [dee, dass Gott sich als das Ich seines performa-
tiven Sprechakts offenbart, scheint sich nur bei ihm zu finden. Seine
Originalitédt besteht darin, sich auf die Transzendenz des ,,Ichs” und die dia-
logische Intersubjektivitit gegentiber der theoretischen Vernunft zu stiitzen,
um zu zeigen, inwiefern sich der Kern der biblischen Religion den Versu-
chen entzieht, sie zu reduzieren, zu erkldren oder zu leugnen, unter anderem
auf psychoanalytische Weise.

LA.4 , Urwort” und Logos vam Kreuz

Man konnte sich dariiber wundern, dass Vergote bei diesem Unterfangen
dem Wort vom Kreuz (,logos tou staurou”, 1 Kor 1,18), dem ,, Argernis” und
der ,Torheit” des gekreuzigten Christus (1 Kor 1,23) keinen zentralen Ort
zuweist, wo diese Aussagen sich doch der These entgegenstellen, die aus
Gott eine reine Projektion der menschlichen Sehnsiichte macht. - Freilich
ignoriert er diese Dimension nicht.? Aber die Verwunderung lést sich m.E.,
wenn man abwégt, wie wenig das Argument, dass der Glaube an einen ge-

% Ders., Humanité de 'homme, divinité de Dieu, Paris, 2006, 137.

5 Ebd,, 137.

# Ders, Monde clos et entrouvert, in: Dondelinger, P, (Hg.), Faut-il croire au merveilleux?, Paris 2003, 83-
97, 95, Vgl ders., Humanité, 160.

¥  Ebd., 95.

* Vgl ders, Tu aimeras, 137,
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kreuzigten Messias die Erzeugung Gottes durch das Verlangen widerlege,
der psychoanalytischen Kritik entgegengehalten werden kann. Denn man
muss ihm in der Tat eine Antwort auf den Einwand hinzufiigen, demzufolge
der Glaube an eine Auferstehung eine michtige Verleugnung des Todes sei,
ein Beherrschtwerden vom infantilen Wunsch nach Allmacht tiber die Be-
grenzungen der menschlichen Existenz. Besteht nun aber das Prinzip dieser
Antwort nicht darin, dass das beriicksichtigt wird, was aus diesem Be-
herrschtwerden vom Infantilen herausreifit: die auf dem Verhiltnis von Va-
ter und Sohn oder Tochter” begriindete Intersubjektivitdt? Alles in allem,
schreibt Vergote, , findet sich das Prinzip zur Beantwortung aller Fragen, die
man sich im Blick auf die Wahrheit, die man der Schrift zuzuschreiben
pflegt, in der Offenbarung, sofern man sie als Sprechakt Gottes denkt, in dem
Gott sich selbst durch zu diesem Zweck erwihlte Menschen der Menschheit
gegenwirtig macht. Als Logos Gottes in einem ganz bestimmten Menschen
ist Jesus das Paradigma der Offenbarung wie auch ihre vollkommene und
letzte Verwirklichung”.

Diese Sichtweise, die dem ,, Urlogos”3! einen Vorrang einrdumt — dem Wort,
das ,im Anfang” war, das sich im Bund verwirklicht und sich in der Mensch-
werdung ausdriickt -, richtet die Aufmerksamkeit sofort auf die entschei-
denden anthropologischen und theologischen Realitdten: den Sprechakt, die
Intersubjektivitdt und die Vaterschaft. Und diese letzteren sind es, die, eben
weil die heilsékonomischen Vorginge der Erschaffung des Menschen als
Abbild Gottes und der Menschwerdung sie zu theo-anthropologischen Rea-
litdten machen, ins Zentrum der Kontinuitidt-Bruch-Problematik zwischen
dem Menschlichen und dem Gott des Glaubens gestellt werden miissen.
Wenn die Theologie des Kreuzes nicht durch eine solche Herangehensweise
vervollstandigt wird und wenn sie zu schnell oder zu exklusiv die Dimensi-
on des Bruchs betont, setzt sie sich dem Vorwurf aus, den Aspekt der Konti-
nuitét zu verleugnen, um sich so vor einer zum Reduktionismus neigenden
Kritik zu schiitzen.

1.A.5 Die Unterscheidung zwischen Rede und Dialog

Um das Thema der Offenbarung als performativem Sprechakt abzuschlie-
fen, soll die Wichtigkeit betont werden, zweierlei gut zu unterscheiden: ei-
nerseits die Rede tiber die dialogische Intersubjektivitit und das Ich des
performativen Sprechakts, andererseits die Realitdten, die sie anzielt. Es ist
ein entscheidender Unterschied, der nur der persénlichen Erfahrung zu-
gdnglich ist, ob man von der Ehe spricht oder ob man sagt , Ich nehme dich
zur Frau”; ob man iiber den Glauben redet oder ob man zu Gott sagt: ,Ich
glaube an dich”; ob man negative Theologie predigt oder ob man zu Gott
sagt: ,O Du, der Du jenseits von allem bist” (Gregor von Nazianz); es ist ein

A Wenn im Folgenden 2.T. zu Gunsten der besseren Lesbarkeit nur vom ,Sohn” gesprochen wird, sind
dennoch immer beide Geschlechter gemeint, auler der Kontext legt eindeutig eine geschlechtsspezifi-
sche Differenzierung nahe.

W Ders, Tu aimeras, 79.

M Ders,, Interprélations psychologiques, 55.
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entscheidender Unterschied, tiber den Sohn Gottes zu sprechen oder zu be-
kennen, dass Gott zu ihm sagt: ,Mein Sohn bist du, heute habe ich dich ge-
zeugt” (Vgl. Apg 13,33); ebenso, tiber die Vaterschaft Gottes zu sprechen
oderihnals , Vater unser” anzusprechen. Dies wird besonders gut im folgen-
der Textpassage zum Ausdruck gebracht: ,Der Mensch als solcher erkennt
den Anderen nicht durch den Diskurs der Vernunft. Er muss dazu aus dem
egologischen Zirkel des Cogito heraustreten und mit einem Sprung in die
dialogische Beziehung der Anrede [interpellation] eintauchen.”*

Bei Freud, Lacan und anderen wird man eine ausreichende Aufmerksamkeit
auf diese so wesentliche Dimension des Glaubens vergeblich suchen; Vergo-
te hingegen hat sie immer sehr betont.

L.B Die Vaterschaft Gottes als Akt

Zweifellos wegen der zentralen Bedeutung der Vaterschaft in der psycho-
analytischen Herangehensweise hinsichtlich der Religion hat sich Vergote
zuerst fiir diese Dimension der Gottesbeziehung interessiert, vor derjenigen
der personlichen Offenbarung in einem Sprechakt. Er beklagt, dass Freud
und Lacan die Tatsache nicht ausreichend in die psychoanalytische Theorie
integriert haben, dass die Vaterschaft vor allem in einem Anerkennungs-
und Adoptionsakt durch den Vater besteht. Diese Anerkennung ist ein per-
formativer Sprechakt, insofern als sie die neue Wirklichkeit des Bandes zwi-
schen Vater und Sohn oder Tochter begriindet und sich ,eher im Stil des
Verhiltnisses, durch das Zuhéren und die ausgetauschten Worte, als durch
eine ausdriicklich erklarte Vaterschaft“® ausdriickt. Dies gilt auch fiir die
Vaterschaft Gottes gegeniiber Jesus und den Menschen: , Die Neuheit der
Botschaft Jesus besteht darin, keine ,Idee’ der géttlichen Vaterschaft darzu-
stellen, sondern deren Verwirklichung. [...] Fiir und durch Jesus ist die gott-
liche Vaterschaft keine allgemeine Idee, kein metaphorischer Ausdruck, wie
Kant dachte und mit ihm viele Christen, die eher Erben der Aufkldrung als
Jesu Christi sind. Die gottliche Vaterschaft ist ein Geschehen, ein Mysterium
im urspriinglichen Sinn des Wortes: das effektive Kommen Gottes als Vater
zum Menschen.”*

Zwar ist die gottliche Vaterschaft kein ausschlieBliches Merkmal der bibli-
schen Religion. Aber was ihr eigen ist, ist, dass diese Vaterschaft sich hier als
ein von Gott personlich ausgefiihrter Adoptionsakt ereignet®. Tatsédchlich
hat eine gewisse metaphysische Theologie , wesentliche Gegebenheiten des
Glaubens iiberdeckt, wie denjenigen gottlichen Namen, der par excellence
der des christlichen Gottes ist: den Vaternamen”. Und die , Humanwissen-
schaften” (Vergote denkt hier offensichtlich an die Psychoanalyse) sind es,

Ders,, Verticalité et horizontalité dans le langage symbolique sur Dieu, in: Vergote, A., Explorations, 525-
548, 525. Schon erschienen in: Lumen Vitae, 25 (1970) 9-32.

B Ders,, Art. Psychologie et religion. Dieu, Mere, Pére et Amant, in; Rosa [, P, (Hg.), Encyclopédie des Reli-
gions 2, Paris 1997, 2275-2288, 2281,

H Ders, Dieu notre Pére, in: Ders., Explorations, 189-198, 190,

Vgl ders,, Interprétations psychologiques, 124,
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»die den komplexen Sinn und die strukturierende Wirkung der Vaterschaft
wiederentdeckten und dadurch dem Christentum die M&glichkeit gaben,
sich selbst besser zu verstehen”?,

I.C Der Glaube als performativer Sprechakt, in der psychischen
Spontaneitit eingewurzelt

Die Sprechaktphilosophie , hilft” laut Vergote, , der Theologie das Verstind-
nis des Glaubensaktes” als performativem Sprechakt ,zu erarbeiten”, der
auf die Offenbarung Gottes und seinen Adoptionsakt antwortet. Das Wort
des Glaubensbekenntnisses ,Ich glaube an Gott” bewirkt ndmlich, was es
sagt: das intersubjektive und Sohn-Vater-Verhdltnis zu Gott, das den Men-
schen zum glaubenden Subjekt und Sohn Gottes macht. ,Ich glaube” ist ein
performatives Worl ebenso wie das Wort, das den Ehebund schafft: , Mit die-
sem Wort setze ich mich ein und engagiere ich mich fiir eine gelebte Bezie-
hung, die mein Leben verwandelt, in der gleichen Weise und noch
fundamentaler als der Mann und die Frau, die durch die Heirat eine Bezie-
hung schaffen und sich verpflichten, entsprechend zu leben.”*

Das Wort des Glaubens als Antwort auf das Wort Gottes ,, begriindet die In-
tersubjektivitit zwischen Gott und Mensch”, eine Vater-Sohn-Intersubjekti-
vitit??, die ,theologal“®, auf die Person Christi gegriindet und tiber das
Zeugnis und den Glauben der kirchlichen Gemeinschaft vermittelt ist.*!
Paul Riccer hat ,eine gewisse Emphase der Theologien des Wortes, die nichts
als Wortereignisse bemerken”2, kritisiert. Vergote fillt nicht in diese Uber-
treibung: Er unterstreicht, dass der Glaube sich in der Spontaneitit der Psyche
einwurzelt, und wenn man ihn dort austreiben will, , errichtet man in seiner
Religion die Kritik in Gestalt eines wilden und tédlichen Uber-Ichs”#. Der
Glaube muss in die menschlichen Sehnsiichte und Vorstellungen einstim-
men, sonst ist er ,nicht mehr ein Leben in Beziehung und erschopft sich in ei-
nem Wissen iiber Gott, das weiterhin durch eine Verneinung jeder positiven
Darstellung verschlossen ist”.#

% Ebd., 12f

% Ders., Psychotherapy after the recognilion of the distinctive psychic and divine realities, in: Psyche en
Geloof, Tijdschrift van de Christelijke Vereniging voor Psychiaters, Psychologen en Psychotherapeuten
13 (2002) 62-73, 72.
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¥  Ebd.

0 Ders,, L'autre au fondement de Uego et de Iintersubjectivité, in: Ders., Explorations, 367-377, 377.

it Ders,, Linfaillibilité entre le désir et le refus de savoir, in: Ders,, Explorations, 173-188, 187.

“  Riceer, P, Gotl nennen, in: Casper, 8. (Hg.), Gott nennen. Phinomenologische Zuglinge (Alber-Broschur
Philosophie), Freiburg / Miinchen 1981, 45-79, 60.
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I.D Was der christliche Glauben anbietet, entzieht sich dem Verlan-
gen, zieht es jedoch auf sich und orientiert es

Der Sprechakt der Offenbarung bricht die Verschlossenheit der Vernunft auf
und fiihrt sich von aufen in eine ,,einen Spaltbreit getffnete”+> Welt ein. Zu-
dem setzt seine Anerkennung eine Verwandlung des Verlangens voraus.
Die Erfahrung beweist, dass der Ubertritt zum christlichen Glauben durch
etwas gehen ldsst, was ,affektiv und imagindr als ein menschlicher Tod"#
erscheint; ein Tod, der iibrigens eine gewisse Verwandtschaft zu der Ver-
zichtserfahrung aufweist, die dem psychoanalytischen Vorgang innewohnt.
»Es gibt ein ganzes Netz von stark affektiven Vorstellungen tiber Gott, sich
selbst und die Welt, die eine Umformung benétigen, die wir mit einer The-
rapiearbeit vergleichen kénnen und fiir die wir den freudschen Ausdruck
der Durcharbeitung der Widerstinde aufgreifen méchten”#, eine Umfor-
mung, deren Notwendigkeit umso gréfer ist, je weniger die Religion ,eta-
bliert” ist, und in der die Art von Idealisierung, zu der der Glaube verleitet,
zutiefst in eine Krise gestiirzt wird. , Die erwachsene Religion vollendet den
Bruch zwischen Gott und den Regungen der menschlichen Psyche.”4

Dies riihrt daher, dass die Offenbarung, wie bereits deutlich wurde, wesent-
lich den Einbruch einer radikalen Neuheit darstellt: der Selbstaussage Got-
tes, seines Angebots einer intersubjektiven Beziehung mit dem Menschen
und der viterlichen Anerkennung in einem Adoptionsakt: ,Indem er sich
selbst in seiner vollkommenen Andersheit und Neuheit offenbart, befindet
sich Gott nicht mehr allein in der Verlingerung der Motivationen und Erfah-
rungen des Menschen als eines In-der-Welt-Seins. Auf diese Weise ist Gott
jenseits des Psychischen, das den Menschen zur Religion fithren kann, gera-
de so wie ein deklaratives Wort, durch das ein Subjekt in der ersten Person in
das Leben des Anderen einbricht.”**

Nun setzt die Anerkennung des Anderen einen schmerzhaften Verzicht auf
den Ursprung, auf das erste Objekt (also: die Mutter), auf die unendliche Be-
wegung des Verlangens voraus: , Fiir das Urverlangen stellt die intersubjek-
tive Beziehung eine Entfremdung dar, die Anforderung, die Zentrierung auf
sich selbst aufzugeben [se décentrer] und den Verlust eines unbekannten
Objekts zu akzeptieren, dessen Besitz es verfolgt.”5 Die Anerkennung des
personalen Gottes und das Engagement in einer intersubjektiven Beziehung,
zu der er einlddt - was Vergote ,theologale Intersubjektivitdt” nennt - bilden
keine Ausnahme von dieser Notwendigkeit, auf das erste Objekt zu verzich-
ten. Dies wird besonders deutlich bezeugt in der Erfahrung der Bekehrung
oder in den Priifungen der Mystiker und der schweren ,, Arbeit des Negati-
ven”3!, zu der sie bereit sein miissen. Der Glaube erfordert ein existenzielles

% Ders, L'esprit de la psychanalyse, in Rey, |-F. (Hg.), Spiritualités du temps présent. Fragments d'une
analyse, jalons pour une recherche, Paris / Montréal 1999, 111-125, 121.

#  Ebd, 121,

o Ders,, Religion, 238, )

#  Ders., Psychologie religieuse, Bruxelles 1966, 320,

9 Ders,, Religion, 192.

# Ders, De la finalité religieuse en I'homme, in: Ders., Explorations, 273-303, 297, Vigl, ders,, Religion, 193.
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Engagement, das das Verlangen verwandelt. Er ist , ein Exodus zu Gott, dem
ganz Anderen”2, Er steht mit der Psyche in Konflikt, weil er einen Verzicht
auf die direkte Erfahrung Gottes fordert, sowie die Akzeptanz der Abhin-
gigkeit und die Bewéltigung der Furcht vor der Illusion.” Das , religitse Lie-
besverlangen”, das der Glaube hervorruft und erhalt, entspringt wie jedes
Verlangen ,aus dem psychologischen Verlangen, das durch die urspriingli-
che Anhidnglichkeit an die Mutter gebildet wurde”. Aber wie jedes Verlan-
gen eine Abtrennung von diesem ersten Bund voraussetzt, ,fordert das
religidse Verlangen die Erneuerung dieser Art Entwshnung, den Eintritt in
die Nacht“: ,hinausgehen in Richtung des gottlichen Du ist sich auf die
Nacht einlassen”*, die Nacht des Verzichts auf die Erfahrungen der Wahr-
nehmungsfahigkeit, auf die imagindren oder konzeptuellen Vorstellungen,
die zur spontanen Dynamik auf Gott hin dazugehtren, aber ihm fremd blei-
ben, die Nacht der Annahme der inneren Trockenheit und Leere, deren
Durchqueren in die mystische Erfahrung der sehr tiefen Freude miindet,
Gott zu lieben, und von Thm geliebt zu werden.* Indem der Glaube solcher-
weise einen Tod der urspriinglichen und spontanen Anhénglichkeiten for-
dert, verlidngert er dieses von der Psychoanalyse ans Tageslicht gebrachte
Grundgesetz: Um zu leben, muss man der Anhénglichkeit an das erste Ob-
jekt sterben, in einem Prozess, bei dem die Entwhnung und der Odipus-
komplex zwei entscheidende Stufen bilden: ,Man kénnte die analytische
Methode unter die Formel des Evangeliums stellen: Wer sein Leben retten
will, wird es verlieren. Wer aber bereit ist, sein Leben zu verlieren, wird es
retten”, schreibt Vergote, fiir den dieses Gesetz des Durchgangs durch Tod
und Neugeburt, um zu leben, ein universales ,Initiationsschema” darstellt,
das in den Initiationsriten besonders deutlich ausgefiihrt wird.’

Weit davon entfernt, sich in der schlichten Verlingerung des Verlangens zu
befinden, ruft die christliche Religion das Verlangen nach Gott hervor. M.E.
bedeutet dies: Das Verlangen nach dem Gott des Glaubens [foi] kann nicht auf das
Uberzeugtsein [croyance] vom Gott des Verlangens reduziert werden. Diese
Grundthese widersetzt sich dem freudschen Reduktionismus: ,Was das
Christentum dem Verlangen anbietet, ist den menschlichen Begierden so
fremd, dass Freud nicht im Mindesten durchschaut hat, dass gerade dies die
Absicht dieser Religion ist: das Verlangen nach Gott hervorzurufen. [...] Ein
wenig Erfahrung mit den Menschen lehrt den immensen Abstand, der sich
zwischen ihren Begierden und der moglichen und schmerzhaften Umwand-
lung dieser in ein Verlangen nach Gott auftut.”

3t Ders, Religion, 193.

2 Ebd., 196,
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