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BERND URBAN
DER PSYCHOANALYTISCHE BEITRAG ZUR THEORIE DES GEWISSENS

Klidrungen und Anregungen fiir Theologie, Religionspddagogik

und Religionsunterricht

Einleitung

Diese Uberlegungen stehen vor zahlreichen Schwierigkeiten.

Die Psychoanalyse hat sich in vielfdltigen Richtﬁngen, Theorien
und Schulen fortentwickelt (vgl. etwa Goeppert 1976; Kutter 1977;
Thomi 1980); die Beziehung von Psychoanalyse und katholischer
Theologie ist intensiver geworden und hat sich in zahlreichen
Publikationen niedergeschlagen (vgl. Concilium 1982; Cremerius
1981, 325ff; Drewermann 1982; Gbrres 1982; Grom 1981; Heim-
brock 1983; Huth 1980; Nase/Scharfenberg 1977; Scharfenberg/
Kimpfer 1980; Wahl 1980); entgegen einer popularisierten Psycho-
analyse muf dennoch die Entfremdung von Theorie und Praxis
iiberwunden und die Ubersetzung in die pddagogische Situation
geleistet werden; schlieBlich ist der Gewissensbegriff selbst
offenbar zu einem "vernachlissigten" in der Moraltheologie ge-
worden (vgl. Schmitz 1980, 29ff.), und es ist fraglich, ob
Ernsts literaturreich-systematische berlegungen zum "Gewissen
in katholischer Sicht" (1982) ausreichen angesichts der nicht
méhr zu "unterlaufenden Fundamentaleinsicht" in die "histori-
sche Relativit#t aller theologischen Wahrheitsfindung" (Heimbrock
1982, 143). Heimbrock meint weiter, man werde

"bei zukiinftiger Entfaltung einer theologischen Gewissenslehre
von der mit psychoanalytischen Mitteln deutlich gewordenen
'psychohistorischen' Relativitdt aller S&tze nur um den Preis
eines Selbstwiderspruchs absehen kdnnen".

Unhintergehbar werde die

"Einsicht in die Tatsache, daB symbolisch vermittelte Gestalten
der Gotteserfahrung im Gewissen - ob als Stimme, Vater, Freund,
Lehrer, Filhrer, Gesetzgeber oder religionsgeschichtlich ganz
anders interpretiert - die Qualitdt internalisierter, psychi-
scher Strukturen besitzen und theologisch nicht als apriorische
'transzendentale' Begriindung solcher - selber der Interpretation
bediirftiger - Erfahrung mifdeutet werden diirfen; oder einfacher
(und verkiirzt) gesagt: das Gewissen kann zur Gottesstimme
(besser: zur dialogischen Begegnung mit Gott) werden, aber es
ist nicht deshalb Gewissen, weil es 'eigentlich' und von seinem
'Wesen' her 'Stimme Gottes' (bzw. ein anderes religibses Inter-—
pretament) widre." (Wahl 1980, 173)
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In aller Schidrfe zeigt sich hier das Gewissen in der Dis-
kussion (Bliihdorn 1976) und als Problem (Petrilowitsch 1966).
Und die Arbeit wvon Riidiger "Der Beitrag der Psychologie zur
Theorie des Gewissens und der Gewissensbildung" (in: Bliihdorn
1976, 461 ff.) sei deshalb erwdhnt, weil dort die Grenze zur

psychoanalytischen Argumentationsweise sichtbar wird; das

psychologische Feld kann hier aber nicht bearbeitet werden.1
Auch Hidfner (1960) argumentiert im Artikel "Gewissen" (LThK)
eher tiefenpsychologisch weitrdumig als explizit psychoana-
lytisch und kommt wvorschnell zur Identifikation von tber-Ich
und Gewissen, was Lehre der Psychoanalyse sei. Greift der
Autor hier in der psychoanalytischen Theorie zu kurz, so

stellt er doch - innerhalb eines Vermittlungsversuchs von
Theologie und "Tiefenpsychologie" - eine tibersicht iiber Fehl-
formen des Gewissens und der Gewissensbildung sowie wichtige
Konsequenzen fiir die Gewissenserziehung zusammen.

"Jede progressive, emanzipatorische Erziehung muf auf die
Herausbildung eines starken Ich gerichtet sein", meinen Gott-
schalsch u.a. (1976, 156 ff.) und sprechen von der lebensge-
schichtlichen wie gesellschaftshistorischen Vermittlungsinstanz
des Uber-Ich, die mit dem Gewissen gleichzusetzen sei., Dieses
sei "weder als Stimme Gottes in uns noch als Widerspiegelung
irgendeines Absoluten zu begreifen." Weiter heiit es dann, das
Uber-Ich umfasse "nach der Auffassung Freuds" mehr als "Ge-
wissen" und miisse als "Ort des 'Moralischen' verstanden werden'.
Unverstdndlich dagegen erscheint, wie Stelzenberger im Artikel
"Gewissen" (HthG) so ohne weiteres schreiben kann, Freud be-
trachte es "als eine Verdringung der libido" (1970, 156}.
Differenzierter spricht Keil im Gewissens-Artikel des "Taschen-
lexikons Religion und Theologie" von der

"Stimme des tlber-Ich (...). Dies ist die Summe aller jener Re-
gungen, durch die Verhaltensmuster, die mit der Identifizierung
mit den Erziehungspersonen - in erster Linie mit Vater und
Mutter - entstanden sind, aufrechterhalten werden. Bei Abwei-
chungen von dem einmal Gelernten und als richtig Akzeptierten
meldet sich das {iber-Ich in Form eines schlechten Gewissens.
Ein miindiges oder reifes Gewissen muB sich mit dem Anspruch des

Uber-Ich auseinandersetzen und aus Uber-Ich-Forderungen, Wiin-
schen und Antrieben des Es, sowie den Forderungen (...), die

1 Zu den Begriffsdifferenzierungen vgl, Cremerius 1981,
135 £f.; Laplanche/Pontalis 1972; Lorenzer 1977; Peters 1977.




102

aus Situationen und Umwelt erwachsen, zu einer eigenen Ent-
scheidung des Ich kommen. Im Gegensatz zur erstgenannten Ge-
wissensauffassung, als einer naturhaft im Menschen vorhande-
nen Stimme Gottes, wdre hier von einem in frither Kindheit
erworbenen und im ProzeB8 der Ich-Reifung sich wandelnden Ge-
wissen zu sprechen." (1971, 350f).

Am weitesten reichen offenbar die Uiberlegungen Hesses im
"worterbuch christlicher Ethik". Nach Darstellung der Freud-
schen Position heifit es:

"In der heutigen Psychoanalyse wird die Gleichsetzung der
Entstehung des Gewissens mit der Uiber-Ichbildung verlassen
und versucht, Ansdtze zur Gewissensbildung in der Entwicklung
narziBtischer (auf das eigene Selbst bezogener) Erlebnis-

und Verhaltensweisen zu sehen. Dabei bilden sich aus den
narziBtischen Objektbeziehungen die an Idelaen orientierten
moralischen MaBstdbe des {iber-Ichs, wihrend sich aus den 8di-
palen Beziehungen die mehr realitdtszugewandten moralischen
Forderungen ableiten, Hierdurch k&nnen dann die unterschied-

lichen Inhalte der Anforderungen des tiber-Ich erkldrt werden."
(1980, 116)

1. Der psychoanalytische Beitrag zur Bestimmung des Gewissens

a) Die Psychoanalyse bemiiht sich gegenwirtig, die #ber-Ich-
Theorie aufzuarbeiten. Dabeil sind mehrer Positionen zu erkennen.
Eberenz geht in seiner monographischen Arbeit "Das Uberich als
Regulationssystem psychischenaeschehens“zaus von der "Proble-
matisierung der Begriffe Ich und Uber-Ich (...) mit Blick

auf die Frage nach der Vergesellschaftung der Individuen" (1978,
9). Schwerpunktartig bilden sich dabei heraus: "Der Einflu8
unterschiedlicher Sozialisationsformen auf die Gewissensbil-
dung, der EinfluB des fberichs auf die FidHigkeit zur Realitdts-
priifung und die Triebentmischungsprozesse und ihre Folgen fiir
die tlberichbildung durch Vorginge der Identifizierung" (1978, 8).
Cremerius (1977a, 1977b) und Brenner (1982) berichten anhand
von Fallskizzen {iber pathologische Erscheinungsformen des tber-
Ichs und erdrtern therapeutische und behandlungstechnische
Probleme und M&glichkeiten. Interessant ist, daB vom Uber-Ich
gesprochen wird als dem "Urheber aller Neurosen" (Cremerius
1977b, 879) und daB als Therapieweg der Freud-Satz "Wo Es war,
soll Ich werden" abgewandelt wird in "Wo Uber-Ich war, soll

Ich werden" (1977a, 593). Trimborn differenziert terminolo-
gisch in seinen 'Uberlegungen zur identit#tserhaltendeni und
sozialen Funktion des Uber-Ichs' und kommt zu folgenden Begriffen:

2 pie Schreibweise von "Uber=-Ich" und "Uberich" folgt jeweils
der Vorlage.



103

"archaisches tiber-Ich, "soziales tiber-Ich und Ich-Ideal",
"$dipales HBber-Ich und Ich-Ideal" (1979, 103). Drewermann
bietet in seiner Studie "Die jahwistische Urgeschichte in
psychoanalytischer Sicht" (1980) die wohl ausfilhrlichate Dar-
stellung- des Freudschen tiber-Ich-Begriffs und wendet einzel-

ne Aussagen zugleich exegetisch und, kulturhistorisch in brei-
tem Umfang an. Uberschaubar beschreibt Goeppert "Die psycho-
analytische Auffassung von Ehtstehung und Funktion des Ge-
wissens" (1975), und Jacobson (1978) geht den "Vorstadien

der Uberich-Entwicklung", der "Idealisierung der Liebesobjekte",
der "Bildung des Ich-Ideals" und der "Entwicklung der Uberich-
Identifizierungen" in der Latenzperiode ausfiihrlich und ver-
stdndlich nach. Ferner muB auf die aus protestantisch-theolo-
gischer Sicht psychoanalytisch fundierte friihe Studie von
Scharfenberg gewiesen werden: "Sigmund Fraud und seine Reli-
gionskritik als Herausforderung fiir den christlichen Glauben"
(1968) , die ebenfalls den Freudschen Yber-Ich-Begriff behandelt
und zugleich vermittelnde Ansatzpunkte fiir die Theologie bietgt.3
Zundchst diirften aber Begriffskldrungen niitzlich sein.

b) Der Ausdruck "#ber-Ich" wurde von Freud in "Das Ich und das
Es" (1923) eingefilhrt. Er bezeichnet eine Instanz der Persdn-
lichkeit, die Freud im Rahmen seiner Theorie des "psychischen
Apparates" beschrieben hat.

"Thre Rolle ist vergleichbar mit der eines Richters oder Zensors
des Ichs. Freud sieht im Gewissen, der Selbstbeobachtung, der
Idealbildung Funktionen des Uber-Ichs. In klassischer Sicht wird
das tiber-Ich als Erbe des Odipus-Komplexes definiert; es bildet
sich durch Verinnerlichung der elterlichen Forderungen und Ver-
bote. Manche Psychoanalytiker setzen die Bildung des Uber-Ichs
frither an, indem sie diese Instanz bereits auf den prdddipalen
stufen am Werk sehen (...)" (Laplanche/Pontalis 1972, 540),

d.h. in der vor dem Odipus-Komplex liegenden Periode der psycho-
sexuellen Entwicklung, in der fiir beide Geschlechter die An-
hdnglichkeit an die Mutter iiberwiegt.

Das tiber-Ich wird durch die sozialen und kulturellen Forderungen
(Erziehung, Religion, Moral) erweitert, dié anfidnglich und immer
zugleich mit am Werke sind. Dadurch wird die Einschrdnkung auf

3 Der von Nase/Scharfenberg herausgegebene Forschungsband
'Psychoanalyse und Religion' (1977) zeigt historisch den
jeweiligen Stellenwert der Uber-Ich-Diskussion in den beiden
Disziplinen. Bartels (1976) hat die Beziige zur Freudschen
Ich-Psychologie ausfilhrlich dargestellt und zur Daseinsana-
lytik Heideggers in Verbindung gebracht.
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"elterliche Forderungen und Verbote" aufgelockert bzw. diffe-
renziert. Freud spricht spiter vom Uber-Ich als einem gelunge-
nen Fall von "Identifizierung mit der Elterninstanz", woraus

deutlich werde, "daB die das iUiber-Ich konstituierende Identi-

fizierung nicht als eine Identifizierung mit Personen ver-—

standen werden darf" (Laplanche/Pontalis 1972, 542). Diesen
Gedanken prdzisiert und erweitert Freud 1932 in einer bedeuten-
den Passage seiner "Neuen Folge der Vorlesungen zur Einfiih-

rung in die Psychoanalyse":

"Das Uber-Ich ist flr uns die Vertretung aller moralischen
Beschrdnkungen, der Anwalt des Strebens nach Vervollkommnung,
kurz das, was uns von dem sogenannt HSheren im Menschenleben
psychologisch greifbar geworden ist. Da es selbst auf den Ein-
fluB der Eltern, Erzieher und dergleichen zurlickgeht, erfah-
ren wir noch mehr von seiner Bedeutung, wenn wir uns zu diesen
seinen Quellen wenden. In der Regel folgen die Eltern und die
ihnen analogen Autoritdten in der Erziehung des Kindes den
Vorschriften des eigenen iber-Ichs. Wie immer sich ihr Ich

mit ihrem Uber-Ich auseinandergesetzt haben mag, in der Erzie-
hung des Kindes sind sie streng und anspruchsvoll. Sie haben
die Schwierigkeiten ihrer eigenen Kindheit vergessen, sind
zufrieden, sich nun voll mit den eigenen Eltern identifizieren
zu kénnen, die ihnen seinerzeit die schweren Einschrédnkungen
auferlegt haben. So wird das Uber-Ich des Kindes eigentlich
nicht nach dem Vorbild der Eltern, sondern des elterlichen
ber-Ichs aufgebaut; es erfiillt sich mit dem gleichen Inhalt,
es wird zum Trdger der Tradition, all der zeitbestidndigen
Wertungen, die sich auf diesem Wege i{iber Generationen fortge-
pflanzt haben. Sie erraten leicht, welch wichtige Hilfen fiir
das Verstidndnis des sozialen Verhaltens der Menschen z.B. fiir
das der Verwahrlosung, vielleicht auch welch praktische Winke
fiir die Erziehung sich aus der Berilicksichtigung des Uber-Ichs
ergeben., Wahrscheinlich siindigen die sogenannt materialistischen
Geschichtsauffassungen darin, daf sie diesen Faktor unter-
schdtzen. Sie tun ihn mit der Bemerkung ab, daB die 'Ideolo-
gien' der Menschen nichts anderes sind als Ergebnis und tber-
bau ihrer aktuellen dkonomischen Verhiltnisse. Das ist die
Wahrheit, aber sehr wahrscheinlich nicht die ganze Wahrheit.
Die Menschheit lebt nie ganz in der Gegenwart, in den Ideolo-
gien des Uber-Ichs lebt die Vergangenheit, die Tradition der
Rasse und des Volkes fort, die den Einfliissen der Gegenwart,
neuen Verdnderungen, nur langsam weicht, und solange sie durch
das Uber-Ich wirkt, eine machtige, von den Skonomischen Verhdlt-
nissen unabhdngige Rolle im Menschenleben spielt." (1932, 73f.).
Einige Seiten weiter erfahren wir zudem: " (...) groBe Anteile
des Ichs und Uber-Ichs k&nnen unbewuft bleiben, sind normaler-
weise unbewuft. Das heift, die Person weiB nichts von deren In-
halten und es bedarf eines Aufwands an Miihe, sie ihr bewufit zu
machen." (1932, 76)

Bemerkenswert erscheint weiterhin die Beobachtung der psychoana-

lytischen Klinik, "daB das Uber-Ich nach einer 'realistischen’
Weise und als eine 'autonome' Instanz funktioniert;
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"nach Freud haben mehrere Autoren betont, daf das Uber-Ich
weit entfernt sei von den durch die Eltern und Erzieher real
ausgesprochenen Verboten und Geboten, daf die 'Strenge' des
iiber-Ichs gegeniiber der der EltErn genau umgekehrt sein kann"
(Laplanche/Pontalis 1972, 543).

¢) Die Entstehung und Bildung des Uber-Ichs wird heute eng im
Zusammenhang mit der Entwicklung friiher narziBtischer, d.h.

auf das Selbst5 bezogener Erlebnisweisen gesehen. Es ergeben
sich dabei - nach Goeppert (1975, 52) - zwei Mbglichkeiten,

innerhalb derer das Individuum

"seelische Spannungen und Konflikte mit der Umwelt bearbeiten

und schlieBflich auflbsen kann:

1. die narziftische (...) Konfliktldsung mit der Objekt-
ziehung,

2. die kommunikative (auf das 'Objekt' bezogene) Konflikt-
16sung aus der Objektbeziehung.

Diese beiden Wege der seelischen Konfliktl6sung kreuzen sich

selbstverstdndlich stdndig im Laufe der individuellen Ent-

wicklnng (.o.)

Aus den narziBtischen Objektbeziehungen entstiinden "die an

Idealen orientierten moralischen MaBst#be" des Uber-Ichs; aus

den ddipalen Objektbeziehungen, also aus der Gesamtheit von
Liebes- und feindseligen Wiinschen, die das Kind seinen Eltern

gegeniiber empfindet, lieBen sich die "realitdtszugewandten

moralischen Forderungen" des Uber-Ichs ableiten, die sich an

einem "Kodex von Verboten und Strafandrohungen" ausrichteten.
Wihrend Goeppert an gleicher Stelle meint, hier werde "die
grundsidtzliche Uneinheitlichkeit der Gewissensbildung dokumen-
tiert", sahen wir oben in der Kurzfassung Hesses aus dem

4 simtliche Hervorhebungen sind von mir.

5 Der heutige "Selbst"-Begriff steht synonym fiir "Ich" oder
"Person" bei Freud und zeigt gleichzeitig an, wie nach der
Es-Theorie und Ich-Psychologie und neben der Uber-Ich-Theorie
gegenwdrtig die Selbst- und Narzifmus-Theorie dominiert. Man
kann darin sehr wohl "eine ganzheitliche Reaktion auf die ich-
psychologische Aufteilung der personalen Einheit in Funktionen"
(Thom& 1980, 221; vgl. Fetscher 1981) sehen. Andererseits weist
Heimbrock (1982, 142) auf die "explosiv um sich greifende

- Pathologie im Bereich des NarziBmus", was stdrende Konseguen-
zen fiir die Gewissensbildung haben kann. Wahl (1980, 174ff.)
diskutiert ausfiihrlich und kenntnisreich das Verhdltnis von
NarziBmus und N&chstenliebe im Kapitel "Die Schicksale des
tSelbat by

Die Psychoanalyse unterscheidet "primdren" und "sekunddren"
NarziBmus: "Der primdre Narzifmus bezeichnet einen frilhen Zu-
stand, in dem das Kind sich selbst mit seiner ganzen Libido be-
setzt. Der sekunddre NarziBmus bezeichnet eine Riickwendung der
von ihren Objektbesetzungen zurilickgezogenen Libido." (Laplanche/

Pontalig 1972, 320f.)
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"Worterbuch christlicher Ethik", daB in der Zusammenfilhrung
beider Strdme gerade die "unterschiedlichen Inhalte der An-
forderungen des tiber-Ichs erklirt werden" kdnnen. So weist
auch Grunberger darauf hin, daf es fiir eine psychoanalytische
Bestimmung moralischer Instanzen erforderlich ist, "bei mehr
oder weniger geschddigtem Ablauf beider Entwicklungen mit
ihren Zusammenfliissen und Interferenzen ihre jeweiligen Ab-
stimmungslinien" zu verfolgen, nimlich "'NarziBmus - Ich-
Ideal - narziftische Krdnkung und Scham' und das triebhafte
Gegenstiick: 'Trieb - tiber-Ich - Kastrationsangst - Schuldge-
fiihl'" (Grunberger 1974, 512).

SchlieBlich weist Goeppert darauf hin, daf sich bei der Bil-
dung von Gewissensstrukturen

"die einzelnen moralischen Inhalte sich zwar fest an den Prin-
zipien der in einer bestimmten Gemeinschaft verbindlichen
praktischen Ethik" orientieren, deren "Gliltigkeit" werde aber
dartber hinaus "vom individuellen ttberich nicht mehr zwang-

haft absolut, sondern relativ frei und situationsbezogen"
(Goeppert 1975, 53) wvollzogen.

d) Im Rahmen ihrer Theorie und Therapie vermag die Psychoana-
lyse im Gewissen als "Funktion des Uber-Ich" in der jeweiligen
individuellen Ubernahme von Normen und Werten, von tber-Ich-
Angleichung (an das der Eltern z.B.) und in der Bildung von
Uberzeugungen zwar Fehlregulationen (im unbewuBten Teil, bei
Identifizierungsvorgéngen, in den Phasenbildungen des NarziBti-
schen, Pr&ddipalen, Odipalen) aufzudecken, andererseits kann
das Gewissen sich verselbstdndigen, in Gegensatz zum tlber-Ich
geraten sowie Ich und Es "regulieren", d.h. die Gesamtpersdn-
lichkeit sittlich bewahren. Eicke hat dies in seinem Aufsatz
"Das Gewissen und das tiber-Ich" (;n: Petrilowitsch 1966, 65-91)
klar gezeigt. Er faBt zusammen:

"Das Uberich ist ein Resultat dieser Bemiihungen der kindlichen
Perstnlichkeit um Anpassung. Das kindliche Ich schafft sich
durch Internalisation eine Wertinstanz, in Anlehnung an die
Bedingungen der kindlichen Umwelt, um in der Unsicherheit einer
noch nicht bewdltigbaren Realitét sich zurechtfinden zu k&nnen.
(«s.) Als Gewissen bezeichnen wir jene Funktion, die urteilend
dariiber wacht, daB eine Person in Vorstellungen und im Handeln
sich Ich-gerecht verhdlt, d.h. daB den primiren Regungen der
Ichkréfte entsprochen wird. Das Gewissen erscheint solcherart
als ein Uberpriifen der inneren Realit#t, ganz besonders in der
Uberpriifung der Fdhigkeiten zur Anpassung in mitmenschlichen

Beziehungen. Hier kann das Gewissen geradezu im Gegensatz zu den
Wertvorstellungen im Uberich stehen, insofern nimlich, als in-
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fantile Verhaltensstile dem Erwachsenen nicht addquat sind,
widhrend die sich gegenseitig anerkennende Liebe aber Ver-
zichte auf infantile Gewohnheiten bedeutet. (...) Das Uber-
ich ist demgegeniiber die-gedachte Funktionseinheit der Summa-
tion aller jener Regungen, die danach trachten, infantile
Verhaltensmuster aufrechtzuerhalten und andere Regungen zu
verhindern. Dabei sind die affektiven Einstellungen als Grund-
haltungen entscheidend, widhrend Wert—- und Sollensvorstellungen
noch variabler sind.

Durch Vergleiche und Handlungen mit primiren Veranlagungen

und Bediirfnissen kommt es zu Gewissensregungen, die den Drang
haben, sich bewuBt Geltung zu verschaffem. Durch Vergleiche
der Handlungen mit den Niederschligen von Identifikationen im
tlberich kommt es zu Engsten und Schuldgefiihlen. Diese wvermd-
gen auch Gewissensregungen zu unterdriicken." (89f.)

Es ergibt sich die Konsequenz, daB das Uber-Ich durch diese
Funktion des Gewissens - iliber infantile, eingeiibte Verhaltens-
muster hinaus - wiederum Jdebildet wird, d.h., daB die friihen
internalisierten Werte je neu beurteilt werden k&nnen. Es be-
deutet ferner, daB immer wieder eine Neueinschidtzung der Per-
son vorgenommen werden kann durch das - wie Fromm sagt -
"humanistische Gewissen", das im Gegensatz zum blof "autori-
tiren" Gewissen steht, Letzteres besitzt inhaltlich Gebote,
Verbote und Tabus &dufierer Autorititen (Eltern, Staat, Kultur,
usw.), vermag aber nicht "durch eigene Werturteile" (1981, 159)

zu agieren.

"Das humanistische Gewissen ist nicht nur der Ausdruck unseres
wahren Ich, es ist gleichzeitig der Ausdruck unserer entschei-
denden moralischen Erfahrung im Leben. In unserem Gewissen
zeigt sich die Kenntnis unserer Lebensziele und der Prinzipien,
durch die wir sie erreichen; sowohl der Prinzipien, die wir
selbst entdeckt haben, als auch solcher, die wir von den andern
gelernt und als gut befunden haben.

Das humanistische Gewissen ist ein Ausdruck der Interessiert-
heit des Menschen an sich und an seiner Integritdt." (Fromm 1981,
174)

Mit der Folgerung ."Gewissen ist also die Re-Aktion unseres
Selbst auf uns selbst" (1981, 173) variiert Fromm eine Erkennt-—
nis Neumanns:

"An die Stelle des Uber-Ich als dem Ausdruck einer heteronomen
von aufen kommenden Kollektivethik, die sich dem infantilen Ich
iiberordnet, tritt jetzt das Selbst als inneres Zentrum der Per-
sbnlichkeit. Das erwachsene und selbstindig gewordene Ich-BewufBt-
sein, das im Laufe der Individualisierung in der abendléndi-
schen Geschichte seinen Infantilcharakter verloren hat, orien-
tiert sich an 'sich selbst' oder am Selbst als dem Ganzheits=
zentrum der Psyche, Dieses Einsetzen des Selbst an Stelle des
heteronomen tiber-Ich ist Ausdruck einer neugewonnenen ethischen
Autonomie der Persdnlichkeit." (Neumann, 1973, 124).
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Der oben dargestellte (frith-kindlich narziftische) Selbst-
begriff wird somit erheblich weitergeflihrt; zwar bleibt in
seinem unbewuBften Anteil der psychoanalytischen Einsatz-
punkt greifbars,aber mit dem "Selbst" als innerem "Zentrum
der Perstnlichkeit" ist zugleich der Vermittlungsbegriff fiir
eine christliche Anthropologie und katholische Theologie so-
wie fiir den anthropologischen Standort der Psychoanalyse ge-

nannt.

2, Psychoanalytische Bestimmung des Gewissens und christ-
liche Anthropologie

Vor Jahren hatte Rahner von der Notwendigkeit einer "anthro-
pozentrischen Wendung" (1967, 43) der dogmatischen Theologie
gesprochen und in seinem Aufsatz "Christlicher Humanismus"

den Rahmen einer christlichen Anthropologie bedacht, wobei

er auch auf die Problematik von "Schuld und Schuldvergebung
als Grenzgebiet zwischen Theologie und Psychotherapie” (1967,
242) stieB. Die Psychoanalyse bemerkt heute zusehends, da8
sich Heilung nicht in einem Wertvakuum vollziehen kann und

dafB selbst eine "Sinngebung" als therapeutisches Ziel noch
nichts iiber den spezifischen Sinn aussagt, auch nichts dariiber,
wie die Psychoanalyse dorthin gelangen will.7 Will sie das
"Selbst" als Zentrum der Persdnlichkeit akzeptieren, so miifte
sie vom Standpunkt einer Pers®nlichkeitstheorie her argumen-
tieren. Eine solche ist belastet durch die "Einvernahme" der
Psychoanalyse in der Kritischen Theorie, insbesondere in Ge-
dankengingen Adornos und Habermas'. Wdhrend Habermas vom "Ende
des Individuums" (1973, 162ff.) fragend sprach, war bei Adorno
in der "Negativen Dialektik" die Rede vom Gewissen als Ver-
innerlichung gesellschaftlicher Zwédnge, vom Gewissen als

6 Riedel schreibt in seiner Einleitung zu 'Norm und Wert-
urtéil. Grundprobleme der Ethik': "In Ankniipfung an das neu-
zeitliche Zusammenspiel von Wissenschaft und Aufklirung sind
damit Initiativen der Moralkritik und der Diskussion neuer
Wert- und Normvorstellungen von der Philosophie an die Moral-
wissenschaften libergegangen. Herausragendes Beispiel ist die
Psychoanalyse, der die Auflockerung erstarrter Moralnormen im
Einzugsbereich von Familie und Erziehung wverdankt wird. Sie
hat gelehrt, in welchem Grade sich der Mensch durch verabso-
lutierende Norminterpretation auch normativistisch miBver-
stehen, daB er die Geschichte seiner Leiderfahrungen nach

innen wenden und so ins Unabsehbare verlidngern kann." (Riedel
15795 347 :

7 Vgl., dazu vor allem das Vorwort in Fromm 1981; ferner
Frankl 1981, Kunz 1975 und Urban 1981, 79ff.
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"Schandmal" der unfreien Gesellschaft.

"Seine Objektivitit den Menschen gegeniiber zieht das Gewissen
aus der Gesellschaft, in der und durch welche sie leben und

die bis in den Kern ihrer Individuation hineinreicht."

"Sogar die Personalitat des Subjektes, diesem das Unmittelbare,
Nichste, Gewisseste, ist ein Vermitteltes. Kein IchbewufBtsein
ohne Gesellschaft, so wie keine Gesellschaft ist jenseits ihrer
Individuen." (Adorno 1966, 272)

Auch an diesem Punkt setzt kritisch die psychoanalytische Meta-
theorie Lorenzers in dem von ihm entwickelten Konzept der

Interaktionsformen ein:

"Das Konzept ist gegen alle gdngigen psychoanalytischen, und
d.h. individualistisch-subjektivistischen wie auch gegen alle
gangigen objektivistischen (leichthindig analogisierenden)
Kurzschliisse gerichtet, um die bloBe Behauptung eines (be-
schidigenden) Zusammenhanges zwischen individueller Struktur
und gesellschaftlichen Prozesseh (gegenwdrtiger Produktions-—
weise) durch den genauen Begriff dessen zu ersetzen, wie dieser
Zusammenhang hergestellt wird und wie er sich in der indivi=
duellen Struktur &duBert. Auch wenn sich der Produktcharakter
individueller Strukturelemente abstrakt mit einer bloBen An-
reicherung des psychoanalytischen Vokabulars verdeutlichen

158t (indem man z.B. die Perstnlichkeit ‘als 'Summe von Objekt-
beziehungsmustern' und diese wiederum als 'Produkt von Soziali-
sation' bezeichnet), so muB ein solcher Begriffskonservatis-
mus spdtestens beim nédchsten Schritt scheitern und auf die Be-
grifflichkeit der Interaktionsformen - zumindest der Sache
nach - einschwenken." (1977, 11)

Was besagt und welche Konsequenzen hat das Konzept der Inter-
aktionsformen fiir unsere Thematik?

Der Begriff der Interaktionsform fapt die Aufbaustruktur und
das "Resultat” des "organismischen Zusammenspiels” des miitter-
lichen und sich "organisierenden embryonalkindlichen" Systems
als "sozialisierte Natur"; "Interaktionsformen sind Nieder-
schlédge von realen Interaktionen, die (...) ihrerseits als
Realisierung von sozialen Verkehrsformen anzusehen" sind (1977,
43-45) . Spezifisch menschliche Praxis wird hergestellt mit der
Spracheinfiihrung: &duBere Szene, Interaktionsform und Lautkom-
plex gehen eine Einheit ein, wobei

"Symbole - unter der Bezeichnung der 'symbolischen Interaktions-
form' - die Verbindung von Interaktionsformen und Sprachfi-

guren sind. Symbolische Interaktionsform" ist die "Ein-

heit. Die Bezeichnung 'symbolische Interaktionsform' soll da-

bei auf den Zusammenhang zu vorsprachlich eingelibten Praxiselemen-—
ten, die Bezeichnung als ‘szmbolische Interaktionsform' auf

den gualitativen Sprung, die Neuetablierung eines zweigleisigen
Systems mit den M&glichkeiten der Symboloperation hinweisen.

Die symbolischen Interaktionsformen sind Momente einer iiber



Sprache verfiigenden und von der Sprache regulierten Praxis"
(1977, 47-49). :

Diese Zweigleisigkeit mit der F&higkeit der "Symboloperation"
birgt die Ebene der Protosymbole und die Mdglichkeit der De-
symbolisierung: Protosymbole (Phantasien) sind "Erlebniss
formen, die am Rande der sprachsymbolisch lizensierten Lebens-
entwiirfe zuriickbleiben" (1978, 77), Desymbolisierung meint
Klischeebildung und Zeichen-Bezug, denn

"desymbolisierte Klischees, die ohne Verbindung zum sprach-
lichen Symbolsystem sind, stehen emotional-leeren (weil von
den 'wirklichen' Interaktionsformen abgetrennten) Zeichen ge-
geniliber. Sind jene 'Verhalten ohne BewuBtsein' so sind diese
'BewuBtsein ohne Praxis'." (1977, 53)

Mit der Einfilhrung des Begriffes der Interaktionsform werden
spezifische Elemente der Gewissensbildung zug&nglich, indem
zwischen wachsendem Individuum, Mitmensch, Interaktionen,
Sprache und Sprachoperationen differenziert, zugleich diese
aber als ein BildungsprozeB begriffen werden kann, der die

bloBe "Vergesellschaftung" eines "Objektes" iibersteigt. Die
Interaktionsformen sind ja Niederschlége

"vergehender und vergangener Interaktionen, sie sind zugleich
auch Entwlirfe kommender Interaktionen. Aus Interaktionsfor-

men hervorgegangen, sind sie Modelle neuen Interagierens. Ver-
tikal im Individuum gelesen sind die Interaktionsformen Grund-
elemente, aus denen sich die Pers®nlichkeit in ihrer lebens-
geschichtlichen Unverwechselbarkeit aufbaut; horizontal im
lebenssituativen Zusammenspiel des Menschen mit seiner Umwelt
betrachtet, sind sie Momente der sozialen Bestimmtheit und der
subjektiven sozialen Praxis." (Lorenzer 1980, 8)

In einem so' verstandenen Rahmen, der "das in den Individuen vor-
handene konkret-utopische Potential" (ebd. 13) einbezieht,

kann das "Selbst" als Gewissenszentrum iiberhaupt erst tdtig
werden und ein Zugriff der psychoanalytischen Theorie und Thera-
pie in aller Vielfalt erfolgen. Zugleich k&nnen hier die Uber-
legungen von Schmitz (1980) "Der Mensch im sittlichen Entwurf"
und das Gewissen als "Entwurf des Sittlichen" verkniipft werden;
umgekehrt ist diese theologische Ethik {iberraschend weit mit

dem dargestellten psychoanalytischen Sprach- und Perstnlich-
keitskonzept in Korrespondenz zu bringen und in den einzelnen
Gedankengéngen auszuziehen, erst recht, wenn man Lorenzers Aus-
fiihrungen liber "Lebensgeschichte und Persdnlichkeitsentwicklung"
(in: Maurer 1981, 84ff,) im Hinblick auf Ratzingers Uberlegungen



zum Zusammenspiel von Einzelnem und Ganzem (1970, 198-204)
bedenkt.

3. Psychoanalytische Bestimmung des Gewissens und katholische
Theologie

Splett greift in seinem Buch "Der Mensch ist Person" (1978)
den oben eingefiihrten Begriff des Selbst sowie die Unterschei-
dung von tber-Ich und Gewissen auf und fiihrt sie kritisch
weiter; er schreibt:

"Das Selbst ist ein Verhdltnis, das sich zu sich selbst ver-
h3lt - angesichts einer es aufrufenden Macht. Unabhdngig von
dem 'verhandelnden Selbstgespréch' dariiber, ob man wirklich
schuldig geworden sei, erfdhrt der Mensch sich hier als einer,
der tiberhaupt sich schuldig machen kann, als jemand, der
grundsédtzlich ansprechbar und so yerantwortlich ist.

Es stellt sich die Frage, wer hier anspricht und wem zu ant-
worten ist. Zunichst geht es - wie gesagt - um Selbst-Konfron-
tation. Darum scheiden Theorien aus, die die Gewissenserfahrung
auf Furcht vor gesellschaftlichen Sanktionen zuriickfiihren
wollen., Das Selbst sieht sich hier mit sich selbst konfrontiert:
und wenn es selbst schon in dieser Situation hicht disputieren
soll, dann erst recht nicht jemand anderer. Psychoanalytisch
gesprochen: Gewissen im von uns gemeinten Sinn ist nicht ein
fiber-Ich, sondern im Gegenteil die Instanz personaler Distan-
zierung von diesem: eine Ich-Funktion. Unbeschadet der Tatsache,
daB die konkreten Imperative und die Art und Weise, wie ein
Mensch sich zu ihnen verh#lt, durch Erziehung vermittelt wer-
den.

Weil sein Selbst auf dem Spiel steht, darum opfert der Mensch
im Konfliktfall sogar sein Leben, da ein Leben, das nicht seines,
Leben seines Ich, wdre, fiir ihn keinen Sinn hat, wdre es nun ein
Dasein bloBer AngepaBtheit an geltende Normen und Regeln, also
Funktion des Uber-Ich, oder die Dschungelexistenz reiner Trieb--
haftigkeit, also Leben des Es. Gewissenserfahrung ist die Er-—
fahrung von Selbsthaftigkeit und unvertretbarem, unabnehmbarem
Personsein." (Splett 1978, 46)°

Im folgenden ist bei Splett von Gotteserfahrung und "Selbst-
tiberstieg" die Rede; schlieBlich heiBt es:

"zuletzt redet man darum vom Gewissen nur dann unverkiirzt, wenn
man nicht blof {iber es selbst, sondern von ihm und iiber es

8 Erginzend dazu bemerkt Keil: "In einer tiefenpsychologisch
orientierten Gewissenstheorie ist ein starkes Ich, das sich
den Forderungen des Uber-Ich unterwerfen muB, der Ort freier
Gewissensentscheidungen. In der Theologie Luthers ist ein
freies Gewissen nur mdglich, wenn der Glaube stdrker ist als
die Angst, durch ein Nichteinhalten der Gebote dem Zorn

Gottes anheimzufallen. Der Beriihrungspunkt der beiden Gewissens-
auffassungen kdnnte in der Beziehung von Ich-Stdrke und Glau-
bensstdrke liegen: Zum Glauben gehSren Risikobereitschaft und
Durchhaltevermégen, wie sie von Abraham als Beispiel biblischer
Glaubenshaltuny berichtet werden. Eine solche Haltung ist nach
den Erkenntnissen der Tiefenpsychologie nur moglich, wenn ein
hohes MaB an Ich-Stdrke vorhanden ist." (1971, 352)




(hin)ausblickt und spricht: auf das Gute hin." (1978, 50)

Es scheint, daB die oben zitierte Freud-Passage aus der "Neuen
Folge der Vorlesungen" auch diesen Gedankengang zuldBt bis

hin zu den ethischen Normen, die aus dem Neuen Testament zu ge-
winnen und dem Glauben vermittelbar sind. In diesem Sinne

kann Frankl das Gewissen als die "immanente Seite eines trans-
zendenten Ganzen" sehen, "das als solches aus der Ebene psy-
chologischer Immanenz herausragt” (in: Petrilowitsch 1966, X).
Reiner sieht nun Analogien zwischen Freuds autoritdtsgebun-
denem, verinnerlichendem Uber-Ich und dem autorit&dtsgebundenen
Gewissen der "nachpaulinischen Zeit des frilhen Christentums"
(in: Bliihdorn 1976, 304).

An dieser Stelle ist ein Blick auf Wilckens' "Exkurs: Das Ge-
wissen bei Paulus (exegetisch und wirkungsgeschichtlich)" wvon
Bedeutung. Wilckens vermerkt zunidchst, wie Kants Bestimmung

des Gewissens "im Zusammenhang geschichtlicher, kulturell-gesell-
schaftlicher sowie psychologischer Relativierung absoluter Nor-
men" zerbrochen sei. Er fdhrt fort:

"In dieser Situation wird sehr deutlich, daR der Begriff des
Gewissens nur dort sinnvoll ist, wo der Mensch sich selbst
konstitutiv unter Voraussetzung Gottes erfdhrt und versteht,
dort dagegen verblaBft, wo diese religiBse Voraussetzung schwin-
det. Das Gewissen kann so nicht mehr unmittelbar der hermeneu-
tische Ort der Rede von Gott sein, sondern umgekehrt (...).

Das Gewissen (...) kann nur deort theologisch relevant sein, wo
Gott in seinem Christus-'Wort' den Menschen von sich aus an-
spricht." Das Gewissen kann zudem nur zureichend begriindet
werden, "wenn Religion als allgemeinsmenschliche Grunderfahrung
der hermeneutische Ort christlicher Rede wvon Gott ist." (Wilckens
1978, 141£.)

Folgende Beﬁerkungen aus dem Artikel "Gewissen" des "Kleinen
theologischen Worterbuchs" seien 2aNgeschlossen:

"Nach der Lehre der Kirche ist in der konkreten nachadamitischen
Situation des Menschen schon eine faktisch ungetriibte und ge-
niigend entfaltete Erkenntnis des naturalen Wesens des Menschen
als Norm seiner natiirlich-sittlichen Akte nur mit Hilfe der
Wortoffenbarung Gottes erreichbar. Damit ist der Mensch, der
sich in seiner konkreten Situation entscheiden muBf.und dennoch
von der mdglichen Falschheit seiner Entscheidung weiB, an die
Gnade Gottes gewiesen, die seine Freiheit befreit." (Rahner/
Vorgrimler 1976, 149)

All dies muB zusammengesehen und differenziert werden, wenn von
Gewissensschuld und Schuldgefiihl die Rede ist: psychoanalytisch

und philosophisch-theologisch sind Zugriff wie Fundament je-
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weils anders; das "einsozialisierte" Schuldgefiihl - man ver-
gleiche diesen Begriff etwa in Laplanche/Pontalis und bei
Lauret (1977) - ist ein anderes als das konstitutiv in der
Verantwortung Gott gegeniiber erﬁahrene.9 Darauf hat bereits
Pius XII. 1953 in einer ganz bestimmten Phase der Auseinander-
setzung von Psychoanalyse und Theologie (vgl. Cremerius 1981,
299) hingewiesen.

4, Psychoanalytische Bestimmung des Gewissens - Religionspdd-
agogik und Religionsunterricht

Puntigam schreibt in ihrem Aufsatz "Religionspddagogik und
Psychologie. Die Bedeutung der Psychoanalyse fiir die reli-
gionspddagogische Theoriebildung”:

"Die systematische Vermittlung von gesellschaftlichen polit-
dkonomischen und entwicklungspsychologisch-anthropologischen
Bedingungen der (religidsen) Sozialisation in einer materia-
%é?tischen Sozialisationstheorie ist noch zu leisten." (1978,
Die Autorin spielt an auf Lorenzers Buch "“Zur Begriindung einer
materialistischen Sozialisationstheorie™ (1972). Dabei ist

es aber fraglich, wie liber das oben dargestellte Konzept der
Interaktionsformen und seine Beziige zu Uber-Ich und Gewissens-
strukturen hinaus von einer materialistischen Sozialisations-
theorie Inhalte erfaBt werden sollen (z.B. die o.a. Gedanken
Wilckens' und Rahners iliber Gott, Wortoffembarung, Gnade usw.),
die eine solche Theorie weder begreifen kann noch will. Uber-
blickt man einige Literatur in diesem Gebiet, so werden die
Spannungspunkte deutlich.

Der "Zweite Familienbericht" der Bundesregierung vom 15.4.1974
spricht im Kapitel "Gewissensentwicklung und moralische Orien-

9 Ergidnzend zu diesem philosophisch-theologischen und psy-
choanalytischen Verstdndnis von Person und Gewissen ertffnet
die Daseinsanalyse neue Perspektiven, Eine Vermittlung von
Psychoanalyse und Daseinsanalyse kann an dieser Stelle nicht
geleistet werden. Allgemein sei gesagt, dan die Daseinsana-
lyse damit einsetzte, daf "Ludwig Binswanger den Wert der
Fundamentalontologie Martin Heideggers filir die Medizin im
ganzen und fiir die Psychopathologie und die Psychotherapie

im besonderen hervorzuheben begann. Die radikalen neuen Ein-
sichten dieses Philosophen in die Grundverfassung des Men-
schen fanden ihre. fruchtbare Anwendung als die grundlegende
Theorie jener neuen Therapie, die sich 'Daseinsanalyse' nennt."
(Boss 1981, 619; vgl. bes. Boss 1979 und Tellenbach 1974,

bes. 164ff. Kritisch und sich von diesen Ansdtzen unterschei-
dend versteht Bartels (1976) seine Studie, Ygl. bes, 127, Anm,
26
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tierung" (51£.) lediglich von der bedeutsamen, vermittelnden
Rolle der Eltern und bleibt weit hinter dem hier Gesagten ste-
hen (im "Dritten Familienbericht" wvom 20.3.1979 fehlt das Ge-
wissenskapitel).

Wesentlich weiter und z.T. bis in die Interaktionsformen-Theo-
rie hinein reichen die iiberlegungen im Band "Religitse Soziali-
sation" (Arndt 1975)10. die "Ich-Konstitution" und "religidse
Symbolwelt" in ihrer Wechselwirkung und ihren Folgen bedenken
und damit in Hollenbachs entwicklungsgenetischen Aufrif des
Gewissens greifen (Gewdhnungs-—Gewissen im frithkindlichen Sta-
dium; ambivalentes Gewdhnungs-Gewissen etwa vom 4.-10. Lebens-
jahr; vorkritisches Verantwortungs-Gewissen, Pubertdt; selbst-
kritisches Verantwortungs-Gewissen; vgl. Stoeckle 1980, 116f.).
Aufmerksam gemacht werden muB auf die Literatur, die nicht
spezifisch das Gewissen zum Gegenstand hat, sondern Bereiche,
in deren Umfeld die Gewissensdiskussion angesiedelt ist: Nar-
ziBmus, Sozialisation, Identitédtsbildung und Glaubenserfahrung;
hier sei auf die reichhaltigen Arbeiten von Bleistein (1980),
Fein (1979), Grom (1981), Klessmann (1980), Maurer (1981),
Scharfenberg (1973) und Stachel (1979) gewiesen.

Ziemlich alle Aussagen und Variationen zum Uber-Ich-Begriff
bei Freud bringt Drewermann in seiner umfangreichen Studie
"Strukturen des B&sen. Die jahwistische Urgeschichte in psy-
choanalytischer Sicht" (1980) zum Vorschein und in Anwendung.
Dieses Bucht miifte einer Beschiftigung mit der psychoanalyti-
schen Gewissenstheorie zugrunde gelegt werden. Es spricht von
tiber-Ich und Sublimierung, Gewissens- und Todesangst, Eltern=-
(Gottes-)Autoritit, sozialer Angst und Schuldgefiihl, von Iden-
tifizierung und Melancholie; Drewermann bindet dies ein in eine
psychoanalytisch entwicklungsgeschichtliche Darstellung des
Uber-Ich, in die kulturelle Bedeutung des Gewissens und in die
Norm-Werte-Problematik; er entfaltet alles zudem vor biblischem
Hintergrund. Ergidnzend hierzu (und in die pddagogische Praxis
iiberleitend) miissen die umfangreichen Arbeiten von Oser (1976)
und Adams (1982) herangezogen werden. Philosophische, psycholo-
gische und bildungstheoretische Voraussetzungen werden sorg-
filtig dargestellt, um eine in der Tat "neuartige Strategie des

10 Beachtliche Beitr3ge zu dieser Thematik enthilt
auch Heft
8/9 der Zeitschrift "Wege zum Menschen" (26. Jg., 1974).



Gewissenlehrens" (Oser 1976, 7) und -lernens aufzuzeigen.
Man wilinschte sich fiir die kiinftige Arbeit aus diesen groBen
Studien zumindest einen zusammenschauenden Extrakt, der an
die Hand des P&dagogen gegeben.werden knnte, denn die Griind-
lichkeit und Kenntnis dieser Autoren vermift man in ent-
sprechenden Unterrichtsmaterialien., Freilich k&nnen diese
nicht den Umfang der genannten Arbeiten annehmen, man sollte
aber erwarten, daB Unterrichtsmaterialien einigermaBen um-
fassend auch den neueren theoretischen Stand beriicksichtigen
und sich nicht merkwlirdig h&ufig auf jene Passage aus Freuds
'Das Unbehagen in der Kultur' beschrénken, in der die Rede von
Triebunterdriickung, Uber-Ich-Strenge, Sublimierung, Schuldge+
fiihl und sozialer Angst ist . (vgl. etwa Oelmiiller/DSlle/Piep-
meier 1978, 103 und 273ff.). Wiahrend Ausziige aus Freud, ein
Text aus C.G. Jungs Werk und tberlegungen von A, und M. Mit-
scherlich bei Dittert u.a. zu finden sind, bietet Schulte
(1980) dariiberhinaus noch andere psychoanalytische Positionen,
die aber miteinander weder vermittelt noch so aufeinander be-
zogen sind, daB daraus die Durchgdngigkeit einer psychoanalyti-
schen Theorie sichtbar wiirde. Auch die folgende "Arbeitsan-
leitung" kann das nicht leisten:
"Worin begegnen sich bei der Frage nach der Entstehung von
Moral Verhaltensforschung (...) und Tiefenpsychologie (...)}?
In welchen Punkten erweisen sie sich als unvereinbar? Zur
Kritik am Ansatz der Verhaltensforschung: wie erheblich wird
man die Bedeutung der gesellschaftlich vermittelten (zweiten)
Natur des Menschen (Individuation, Sozialisation) gegeniiber
seinem phylogenetischen Erbe (z.B. Greifreflex; stereotype
Lichelreaktion des Sduglings) veranschlagen miissen?" (Schulte
1980, 18).
Auch in dem auf Seite 128 dargestellten Modell des Verlaufs der
YSozialisation und seiner sittlichen Anspriiche" wird die psy=.
choanalytische Theorie nur im Ansatz deutlidéh; Mutter-Kind-
Dyade und narziBtische Phase als mitentscheidende Faktoren der
Gewissensbildung fehlen ebenso wie die sichtbare Entwicklung
zum Selbst. SchlieBflich kommt es in einer Textstelle zu Fir-'
mierung von Verkiirztem und Ausufern in begriffliche Unschérfe:
"Als Konsequenz filir das Verstehen von Menschen und ihren Ver-
haltensweisen ergibt sich aus der Freudschen Konzepzion vom
Es-Ich-Ulberich die Erkenntnis, daB einmal dem Menschen sein Ge-
wissen (ﬁberich) nicht als verl&dBlicher, unwandelbarer und -un-

verlierbarer Bestandteil seines Wesens, den er hat, wie er
Augen und Ohren hat, zueigen ist, sondern daB ein Gewissen sich
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unter bestimmten Voraussetzungen bildet und daB es sich wan-—
deln kann, und zum anderen, daf das Gewissen kein 'Ding an sich'
ist, sondern je nach bestimmten &uBeren und inneren Lebensum-
stidnden unterschiedliche Wertvorstellungen beinhaltet. Mit
anderen Worten: Die Natur gibt dem seelisch-geistig gesund ge-
borenen Menschen die Anlage mit, ein Gewissen (Wertvorstel-
lungen) in sich zur Entfaltung zu bringen, sie 'liefert' aber
nicht ein fertiges Gewissen." (Schulte 1980, 57)

Kritisch dazu liest sich Reisers Modell des "Ich-Gewissens"
und des "lberich-Gewissens" (in: Heintz/Neumiiller 1973, 53).
Ist hier auch zu bemingeln, daf der Begriff des Selbst nicht
voll im Modell entfaltet ist und die entscheidende psychoana-
iytische Erkenntnis der unbewuBt-dynamischen Anteile des Ich

wie des liber=Ich iibersehen wurde, so sind doch die psychoana-
lytischen Entwicklungslinien des Gewissens, die Verkniipfungs-
punkte mit Normen und "sinn", schlieflich die detaillierten
Hinweise auf "Erziehungspraktiken" und "Gefahren" im Umgang

mit dem Gewissen gut dargestellt und fiir den Religionsunter-
richt unverzichtbar. Bei Schulte heift es denn auch - inner-
halb der gelungenen Darstellung des allerdings rein Freud-
schen "Persdnlichkeitsmodells" (Ich, Es, Uber-Ich) und eini-
ger pathologischer Varianten - :

"Erziehung zu sittlichem Handeln setzt die Kenntnis der Struk-
tur des Seelischen voraus. Erst von hier aus kann die Bedeu-
tung von Erziehungsfaktoren richtig eingeschétzt, k&nnen
Fehlleistungen analysiert und ausgeschlossen (*geheilt') wer-
den." (1980, 65)

Dankbar folgt man dem angeschlossenen Hinweis auf das - sich an
Freud orientierende - "Grundmodell der Struktur- und Trans-
aktionsanalyse", das "Eltern-Ich" und "Rindheits-Ich" in Be-
ziehung bringt (Schulte 1980, 142f.).

Zu Reisers Modell lautet die Arbeitsanweisung: "Skizzieren Sie
einen Erziehungsstil, der besonders die Ich-Stérke eines jungen
Menschen férdert" (Heintz/Neumiiller 1979, 70). Hierbei werden
wir zwar an die Forderung von Cremerius "Wo Uber-Ich war, soll
TIch werden" sowie an die Verbindung von Ich- und Glaubens-
stirke (vgl. Anm. 8) erinnert - Wiesehtfer zeigt iibrigens genau
diese Maxime frither als Cremerius am Modell; vgl. 1974, 97,
zur Skizzierung eines "Erziehungsstils" aber mii8te man konsequen-
terweise beide Arbeitsbiicher (Schulte und Heintz/Neumiiller)
regelrecht ergénzend-integrierend durchforschen, im dargestell=
ten Sinn von Fehlern reinigen und die Positionen mit ins Spiel



bringen, von denen hier in den vorangegangenen Kapiteln die
Rede war. Wdhrend eine Systematik der psychoanalytischen

Gewissensbildung und -erziehung offensichtlich fehlt, liegt
von katholischer Seite aus eine theologische vor; sie be-
wegt sich in den Feldern "Urgewissen - Situationsgewissen -
Gewissensbildung" und "Autonomes Gewissen": Rufs 'Grundkurs
Moraltheologie II: Gewissen und Entscheidung' (1977) verar-
beitet aber den psychoanalytischen Ansatz (Freud und Piaget,
vgl. 100ff.) zu wenig, so daB er kaum zum Tragen kommt.

Eine Synthese aus unseren tlberlegungen und den besprochenen
Materialien ist angesichts der Rufschen "Problementfaltung"
(1977, 86-121) wiinschenswert und notwendig.11
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