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ZUR PSYCHOLOGISCHEN BEDEUTUNG DES RITUS

{1}  Bevor wir uns dem Menschen, und zwar zunéchst dem Primitivmenschen,
zuwenden, dessen Leben in hohem Mal3e durch das Ritual bestimmt wird, wollen
wir versuchen, die Urspriinge des Rituals noch weiter zurlickzuverfolgen. Obgleich
wir weder die Absicht noch die Kompetenz haben, dem Biologen ins Handwerk zu
pfuschen, mussen wir einen Blick auf das schon in der Tierwelt wirksame Quasi —
Ritual der Instinkte werfen.

{2}  Esist dabel keineswegs unsere Absicht, die prinzipielle Verschiedenheit
zwischen dem bewussten menschlichen Ritual und dem unbewussten Ritual der
Tiere zu verwischen. Aber der Zusammenhang zwischen den Instinkten, den Tier-
Riten genannten | nstinkthandlungen und den menschlichen Riten ist so augenféllig,
dass er in den Rahmen unserer psychol ogischen Betrachtung hineingehort.

{3} Im Gegensatz zu den augenfallig sinnhaften Instinkthandlungen z. B. des
Nestbaus oder der T6tung der Beute als Nahrung fur die Nachkommenschaft, han-
delt es sich bel den Tier-Riten um nur indirekt sinnhafte Instinkthandlungen. Wenn
wir z. B. die Werbe-Zeremonien der Vogel betrachten, so scheinen sie fir den
menschlichen Beobachter — ebenso wie z. B. die Kreistdnze der Affen usw. — eher
Symbol- als Nutzcharakter zu besitzen, und gerade dies berechtigt uns, sie als Vor-
stufe menschlicher Rituale oder als Tier-Riten zu bezeichnen (Anm. 1).

{4}  Aber die Bedeutung der tierischen Instinkte fir das Verstéandnis des
menschlichen Ritusist viel grof3er. Erst die Analyse des Instinktes als eines trans-
personalen Phanomens ermdglicht es uns zu verstehen, was im menschlichen Ritus
geschieht und was seinen Sinn ausmacht.

{5} Das normale instinktive Verhalten des Tieres wird mithilfe seines Sinnes-
bewusstseins gesteuert. Bel den Individualinstinkten, die den Lebensunterhalt und
die Lebensverteidigung der Einzelwesen dirigieren, kdnnte es noch so aussehen, als
ob die Handlungen von einem Ich-Kern oder Ich-Keim ausgingen. Schon bel den
Wandlungs-Instinkten, die eine Metamorphose des Tieres, z. B. die Verwandlung
des Schmetterling-Eies in die Raupe und die der Raupe in den Schmetterling diri-
gieren, ist das anders. Hier wird die Unmdglichkeit, das Subjekt der Instinkte mit
einem Individuum oder einem Ich-Keim des Einzelwesens zu verbinden, augenfél-
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{6}  Wenn wir die instinktiven Handlungen verfolgen, die eine derartige Ver-
wandlung bestimmen, wird deutlich, dass die Lebenseinheit des Quasi-
Individuums, des Schmetterlings, der Raupe oder des Eies, so weit vom Instinkt
Ubergriffen wird, dass die Transpersonalitét der dirigierenden Instinktwelt auch
dem naiven Beobachter sichtbar werden muss. Es wird fraglich, ob hier Uberhaupt
noch von Individualinstinkt gesprochen werden darf, denn konnen wir die Einheit
von Ei-Raupe-Kokon und Schmetterling als ein Individuum ansehen? Oder handelt
es sich hier nicht schon um eine zusammengehotrende Deszendenz-Gruppe von In-
dividuen, die sich in einem Nacheinander von verschieden individualisierten Ein-
zeltieren entfaltet?

{7}  Nicht nur das Nacheinander der metamorphierenden Wesen, das verschie-
dene Quas — Individuen umfasst, wird von einer transpersonalen Einheit Gbergrif-
fen, auch im Nebeneinander der Gruppenmitglieder, z. B. in ihrer aufeinander an-
gewiesenen Arbeitsteilung in Quasi-Individuen, wie Konigin, Drohne, Arbeiterin-
nen, Soldaten usw., wird ein transpersonal Ubergreifendes Einheits-Subjekt sicht-
bar, das mit einem augenfalligen Hellwissen ausgestattet ist. Dieser Charakter wird
besonders bel den Gruppeninstinkten, die der Artverbreitung dienen, erkennbar.
Hier trifft das Quasi-Individuum in seinen Instinkthandlungen detaillierte Vorsorge
fur eine von ihm niemals zu erfahrende Zukunft und fur Situationen, in denen sich
das zuklnftige von ihm abstammende Wesen vorfinden wird, die der Art und Welt
des vorsorgenden Tieres oft vallig fern liegen.

{8}  Das Subjekt dieses im Instinkt wirkenden transpersonalen Wissens mit sei-
nen spezifischen Erfahrungen und seiner spezifischen Instinktdirigiertheit muss der
Gruppe, Art oder Spezies zugeordnet werden. Es ist — in Bezug auf das Quasi-
Einzelwesen — transpersonal, es ist ewig, well jenseits des Raumes und der Zeit, in
der jedes Quasi-Einzelwesen lebt, hellsichtig in Bezug auf die Welt und allméchtig,
indem von ihm Leben, Tod und Wiedergeburt der Einzelwesen abhangen (Anm. 2).

{9}  Dieses unbekannte «Subjekt» ware psychologisch als «Gruppen-Selbst» zu
bezeichnen in Analogie zu der im Einzelindividuum wirkenden Instanz, die wir das
«Selbst» nennen (Anm. 3).

{10} Waéhrend wir die Instinkthandlungen des Tieres, die fir seine Individualitét
von Bedeutung sind, dem Selbst-Kern des Tieres zuzuordnen haben, kdnnen wir
die das Individuum transzendierenden Gruppeninstinkte nur dem Gruppen-Sel bst
zusprechen, das im Einzelindividuum wirkt, aber dessen begrenzten Welt-Zeit-
L ebensraum Uberschreitet (Anm. 4).



{11} Die Analogie der quasi-rituellen Instinkte zum menschlichen Ritus besteht
darin, dass sich hier wie dort die transpersonale Macht einer kollektiv — geistigen
Wirklichkeit im zwanghaft scheinenden Tun des Einzelwesens durchsetzt, dass die-
ses Tun fUr das Leben der vom Instinkt oder vom Ritus gesteuerten Gemelinschaft
lebenswichtig ist, aber das Sinnverstandnis dieser Gemeinschaft und ihrer Einzel-
nen Ubersteigt.

{12} Die Instinkte werden gelebt und agiert, ohne in der Tierwelt zu einer Repra-
sentation oder gar Reflexion zu gelangen, wie dies fur den menschlichen Ritus cha-
rakteristisch ist. Trotzdem mtssen wir von einem Geist- oder Vor-Geist-Charakter
der Instinktwelt sprechen, der in der tierischen Psyche die Welt oder besser Welt-
ausschnitte ordnet, synthetisch verarbeitet und integriert. Als Geist der Spezies be-
stimmt er das Dasein aller Teilglieder der Art und der Arten und leistet eine fir je-
de Art spezifische Welt-Auffassung, Welt-Ordnung und Welt-V erarbeitung.

{13} Der Instinkt besteht nicht nur aus der Handlungsdirektive, der das Wesen,
in dem der Instinkt sich auldert, folgt, er ist als Inhalt gleichzeitig die spezifische
Antwort des Organischen auf seine Welt. So spiegelt sich die Ordnung des Kosmos
in den Instinkten, die auf den Wechsel von Tag und Nacht ebenso wie auf die Jah-
reszeiten, auf die Abfolge der Lebensalter wie auf die spezifische Nah-Welt von
Wasser, Luft, Erde, Klima und Landschaft ordnend reagieren. Deswegen sind die
Instinkte nicht nur der Weltordnung entsprechende Ordnungssysteme des organi-
schen Lebens, sondern immer auch potenzielle Welterfahrung.

{14} Zwar «hat» diese Erfahrung die das Einzelwesen transzendierende Ganz-
heit, nicht — resp. noch nicht — das Einzelwesen selber, aber auf dieser potenziellen
Erfahrung der Instinkte oder der in ihnen wirksamen Archetypen fult die spétere
Erfahrung des Bewusstseins und des Ich, wie wir auch in der Entwicklung des Ri-
tuals verfolgen konnen.

{15} Aber sogar im Aufbau der Naturreiche finden wir eine Tendenz zur Steige-
rung des in den Instinkten inkorporierten Erfahrungsumfanges und der in ihnen
enthaltenen Weltsynthese. Fraglos ist die potenzielle im Instinkt wirksame Erfah-
rung des Menschenaffen umfangreicher und der Weltumfang, auf den seine Instink-
te antworten und der in ihnen geordnet wird, ausgedehnter als die Synthese von
Welt und Organismus, welche sich z. B. in einer Amaébe darstellt (Anm. 5).

{16} Obgleich die Direktive der Instinkterfahrung beim Tier fast absolut ist und
die transpersonale Gultigkeit des Instinktes sinnvollerweise seine Unveranderbar-
keit



{17}  durch das Individuum konstituiert, gibt es schon in der tierischen Welt Vor-
stufen zu dem neuen, im Menschen endguiltig sichtbar werdenden Prinzip der Na-
tur, namlich dem Prinzip der Filialisierung der Spezies an das Individuum, durch
welches das rein unbewusste Dasein tberwunden wird. Dieses Prinzip besteht dar-
in, dass die Vorherrschaft der Gruppe von der Selbststandigkeit der Individuen ab-
gel6st wird, und dass das Gruppenselbst sich zunachst im Selbst des Individuums
und dartiber hinaus das Selbst des Individuums sich im Ich filialisiert.

{18} Erst im Menschen taucht eine grundsétzlich neue Moéglichkeit auf, als Indi-
viduum erweiterte Welterfahrung zu machen und sie zu synthetisieren. Ihre Vorstu-
fe finden wir, abgesehen von den relativ vereinzelten echten Intelligenzhandlungen
bei Tieren, besonders bei den Menschenaffen, in einer gewissen Elastizitét der tie-
rischen Instinkte, die das Tier befahigt, innerhalb seines Instinktbereichs zu adap-
tieren, zu regulieren und zu lernen. Charakteristischerweise wird berichtet, dass
beim jungen Tier und beim ersten Einsetzen der Instinkte diese Elastizitét relativ
grol3 ist, dass sich aber im Laufe des Alters eine Instinktstarre, d. h. ein Instinkt-
zwang entwickelt. Ein Ritualismus der Instinkte ist aber als Unelastizitét |ebensge-
fahrlich, denn das Aussterben einer Art beruht wohl u. a. darauf, dass der «Geist
der Spezies» die sich verandernde Welt nicht mehr schopferisch in neuen Instinkt-
Reaktionen zu beantworten und zu synthetisieren vermag.

{19} Das Phénomen des menschlichen Rituals enthdlt nicht nur eine Fille we-
sentlicher Analogien zu dem des Instinktes, sondern wurzelt in ihm und baut auf
thm auf. Seine Entwicklung fihrt vom primitiven Gruppenritual der Frihzeit, das
noch fast ausschliefdlich im Unbewussten spielt, bis zu den Hochformen, in denen
die Entferntheit vom Instinkt am weitesten, der Anteil des menschlichen Bewusst-
seins am grofdten ist. Aber auch wo sich das Ritual zur bewusstseinsndheren Sym-
bolebene erhoben hat, ist es kein bewusstes Tun, sein archetypischer Hintergrund
bleibt das beherrschende Element.

{20} Wenn wir an einem Beispiel zu illustrieren suchen, wie man sich den ritual-
zeugenden Prozess in der Menschheit vorstellen kénne, so sind wir uns der Prob-
lematik eines solchen Versuches bewusst, glauben ihn aber, um einem Verstandnis
des Rituals ndher zu kommen, verantworten zu kdnnen.

{21} Esist haufig und eindriicklich geschildert worden (Anm. 6), auf welch a
benteuerlich gefahrlichen und manchmal stundenlangen Wegen die tief im Innern
der Berge liegenden Hohlen oft erreicht werden mussten, welche dem Eiszeitmen-
schen als Kultorte dienten, in denen er seine magischen Tiermalereien anbrachte.
Kriechend und kletternd, durch unterirdische Seen schwimmend und an Abgriinden
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auf schmélstem Grat entlangrutschend, durch steile Felskamine hinauf und Uber
fast unUberschreitbare Felsplatten hinweg, wurde der heilige Ort erreicht, in tiefs-
ter, nur durch die flackernden Mooslampchen erhellter Dunkelheit, in dauernder
Bedrohung durch die Gefahren des Weges.

{22} Woas kann den Friihmenschen veranlasst haben, sich freiwillig diesen im-
mensen Gefahren auszusetzen und gerade einen solchen Kultort zu suchen? Zur
Vereinfachung stellen wir das Endergebnis unserer Untersuchung an den Anfang.

{23} Es handelt sich um den Archetyp des Mysterienweges, an dessen Ende ein
Wandlungsgeschehen steht, das am heiligen Ort, im zentralen Raum, dem Uterus
der Grollen Mutter, sich abspielt. Dieser Wandlungsort aber ist nur auf einem Ein-
weihungsweg zu erreichen, der durch ein todestréchtig gefahrliches Labyrinth
fahrt, in dem keine Bewusstseins-Orientierung moglich ist.

{24} Fraglos hat der Eiszeitmensch keinen Kultort «gesucht», er ist auf ihn ge-
stof3en oder richtiger, er ist von seinem Unbewussten zu ihm geftihrt worden, und
zwar im Ablauf eines Geschehens, das sich, wie jedes urspriingliche Geschehen,
gleichzeitig innen und aul3en abgespielt hat. Ritus heil3t ja wohl zunachst Weg, und
auch heute noch sprechen wir davon, dass man einen Ritus «begeht».

{25} Wir missen annehmen, dass die primitive Gruppe oder der sie fuhrende
«Grol3e Einzelne», die den Eingang des Hoéhlenlabyrinths bewohnten, von dem
dunklen Innern des Berges in eben dem Mal3e fasziniert und angezogen wurden,
wie Menschen heute noch von dem dunklen Innen ihrer Seele fasziniert und ange-
zogen werden. Diese «Anziehung» hat numinosen Charakter, weil im Dunkel des
Unbewussten die Faszination des Archetypus wirksam wird, den der Mensch von
jeher a's numinos erfahren hat.

{26} Der Friihmensch folgte diesem Weg ins Dunkel, indem er ihn «auf3en in der
Welt» ging, wenn man das Innere der Bergschliinde als ein «Auf3en» bezeichnen
kann. Hohle und Berginneres bedeuten auch uns noch ein Innen, wie viel mehr gilt
das fur den Friihmenschen, fir den die Trennung in eine Innen- und eine Aul3en-
welt noch nicht scharf vollzogen ist. Diesen Innen-Auf3enweg zu gehen, wurde er
nun getrieben und gejagt durch alle Gefahren und Todesnéte hindurch; nur einirra-
tionaler innerer Zwang erklért, dass die in den dunklen Bergeingeweiden herumir-
rende Primitivgruppe ihre Angst und ihr Grauen hat Gberwinden konnen.

{27} Die psychische Situation der Gruppe in der unterirdischen Hohlenwelt des
Berges entspricht aber dem Erfasstsein vom Archetyp der Grol3en Erd- und Berg-
Mutter. Das Enthaltensein im Bergschol} ist in welthafter Wirklichkeit das Enthal-
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tensein in diesem Archetyp, dessen Ubergewicht als Dominanz des Unbewussten
die matriarchale Situation der friihen Menschheit bestimmt. Der in ewiger Présenz
vorhandene Archetyp der verschlingenden Mutter wird zum Situationserlebnis, das
in unendlich vergréiRertem Mal3stab dem gleicht, von welchem das Kind oder der
Neurotiker im dunklen Zimmer, im Keller, in der Nacht oder vor dem Schlafen U-
berfallen werden, und das in der Gefangnisangst, der Todesangst, der Angst, |eben-
dig begraben zu werden usw. noch heute wirksam ist.

{28} Die Faszination durch den Archetyp, die ebenso viel Anziehung wie Absto-
Bung, ebenso viel Lust wie mit Grauen gemischte Neugierde und Angst enthalt,
fahrt hier aber — und das ist das Wesentliche — nicht zur Flucht, sondern zum Ein-
dringen. Diese Anziehung, die das Dunkel trotz seiner Unheimlichkeit auf den
Menschen austibt, gehdrt zu den Grundgegebenheiten des Menschen und zu den
tiefsten Voraussetzungen der Bewusstseinsentstehung. So wird der unbewusste
Hohlenweg des Frihmenschen, der die ihn gehende Gruppe treibt, zum Tiefenweg
wie die Nachtmeerfahrt und wie allgemein der Weg des Bewusstseins ins Unbe-
wusste.

{29} In dem unbewussten Zwang, diesen Weg zu gehen, wirkt also eine Tendenz
zum Bewusstsein as ein inneres Ordnungsgesetz, in dem — wie im Instinkt — ein
Uberlegenes Wissen enthalten ist, das sogar stéarker ist als die Angst, welche von
dem Bild der furchtbaren Berg-Mutter ausgeht. Dieses Wissen kann sich die Grup-
pe aber nur aneignen, wenn sie ihre Angst Uberwindet und ihrem ins Dunkel ein-
dringenden Weg folgt. Dadurch wird &uferlich und innerlich eine hochste und letz-
te Leistung des Menschen provoziert. Wenn aber diese hdchste Anspannung ihren
«bursting point» erreicht, kommt es zum Umschlagen der Situation und — zur Of-
fenbarung des Numen. Dabei ist es gleichgtiltig, ob einmal der Gberwaltigende Ein-
druck eines Felsendomes auf3en, ein andermal der innere Ablauf selber zur Kristal-
lislerung des Archetyps aus der Mutterlauge des Numinosen fihrt, in jedem Fall
erfolgt am Ende des Weges das Umschlags- und Wandlungsgeschehen.

{30} Von der Situation der Frihmenschen im Bergesinneren kann ebenso gesagt
werden, sie provoziere den Archetyp, wie dass sie durch ihn provoziert werde. Die-
ses Zusammenstof3en von menschlicher Weltsituation und Archetyp macht aber —
und das ist das Entscheidende — den Archetyp bewusstseinsfahig, weil durch die
aul3erordentliche Anspannung der ganzen Personlichkeit und der Gruppe mit dem
Brechen des bursting point die archetypische Projektion als Bild in das menschliche
Bewusstsein einbricht und sich in einem und demselben Geschehen der Archetyp in
der menschlichen Psyche und der Ort als «heiliger Ort» offenbart.



{31} Wenn Jung sagt (Anm. 7): «Solche Projektionen wiederholen sich tberall
dort, wo der Mensch ein leeres Dunkel zu erforschen versucht und es unwillkirlich
mit lebendigen Gestalten erfillt», dann ist damit eine der Vorbedingungen fir die
Projektion des Archetyps auf den Wandlungsort angezeigt. Wichtig ist in unserem
Zusammenhang, dass diese Projektion erst am Ende des Innen-Aul3en-Ganges er-
folgen kann. Der zur Auffindung des im Berge liegenden Heiligtums fuhrende Weg
des Steinzeitmenschen ist nicht etwa, wie man meinen kénnte, das Urerlebnis oder
das Vorbild gewesen, von dem die spéteren Riten des Mysterienweges abgeleitet
worden sind. Er ist nur die friiheste uns fassbare Form, in der sich der Archetyp des
Mysterienweges innerhalb der Menschheit verwirklicht hat.

{32} Das Durchbrechen des Archetyps bedeutet, dass der Ort «als» die Grol3e
Mutter oder als ihr zugehorig erfahren wird, d. h. die unbewusste archetypische Si-
tuation, die hinter der Angst und hinter der zwanghaften Faszination stand, den
Hohlenweg zu gehen, wird jetzt bildhaft sichtbar.

{33} Das Stiftungsgeschehen des Ritus besteht also darin, dass die Gruppe oder
der Einzelne der unbewusst wirkenden Tendenz des Archetyps folgend einen Pro-
zess durchmacht, in dem der durchbrechende Archetyp zur bewussten Erfahrung
wird. Dabei entsteht Bewusstsein, indem aus der unbewussten Spannung der arche-
typisch dirigierten Situation der Blitz der Erleuchtung und Offenbarung erstmalig
als Bewusstsein aufleuchtet, oder aber in einem schon bestehenden Bewusstsein ein
neues Stlick Bewusstsein in Gestalt des archetypischen Bildes und Symbols er-
scheint. Wir haben uns also den bewusstseinshildenden Prozess in analoger Weise
vorzustellen, wie den, der von Jung as Auftauchen der transzendenten Funktion
(Anm. 8) beschrieben worden ist. Der Durchbruch aus dem Unbewussten auf3ert
sich dabel in einer Ausschiittung von Bildsymbolen, die as Bilder Repréasentanten
des Unbewussten sind, und die erst allmahlich in Richtung auf unser abstrahierend-
patriarchales Bewusstsein verarbeitet werden.

{34} An diesem Punkt setzt das menschliche Ritual ein, das sich von jedem nur
instinktiven Gehen unterscheidet. Wenn noch der erste Weg, der zur Offenbarung
gefuhrt hatte, dem Menschen vom Unbewussten aufgezwungen wurde, wird durch
die Offenbarung das Geschehen jetzt reprasentations- d. h. bewusstseinsfahig. Der
Ort der priméren Offenbarung wird zum Kultort, zur «heiligen Hohle», dem Vor-
bild jedes Tempels, und der Weg selber zum bewusst wiederholbaren Mysterien-
weg, zum Labyrinthweg, der als ritueller Einwelhungsweg zum Heiligtum fhrt.

{35} Das urspriingliche Gruppenritual wurde gelebt, indem es von der Gruppe
als unbewusste Gestalt gegangen und begangen wurde, und jeder Einzelne wurde
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als Totalitdt vom rituellen Tun erfasst, das er mit der Ganzheit des Leibes vollzog,
denn den Ritus begehen, heifdt urspriinglich, den Ritus «tanzen». Der Tanz ist das
Tun, in dem eine dem Ritua zu Grunde liegende archetypische Figur, der Kreis,
die Spirale, der Initiationsweg, das Labyrinth usw., vom Korper selbst ohne ein re-
flektierendes Bewusstsein verwirklicht wird.

{36} Der tanzende Einzelne, die tanzende Gruppe und der getanzte archetypische
Weg bilden eine Inneres und AuReres verbindende Einheit, welche als symboli-
sches Leben die archetypische Wirklichkeit des Rituals ausmacht. Die Ritualféahig-
keit des Einzelnen wird dabei durch vorbereitende Malhahmen garantiert, durch
Eintrittsriten, Reinigungen, Absonderung usw., und der Wandlungsprozess wird in
Bewegung gesetzt mithilfe der Maske, der rituellen Veranderung der Personlichkeit
durch Téowierung oder durch das Ritualgewand, durch den Kontakt mit dem
Symbol usw.

{37} Das entscheidende psychologische Phéanomen aber, das anfangs immer er-
reicht wird und das spéater verloren geht, ist die Herstellung der Ganzheit des Ein-
zelnen durch die Hervorrufung des Korperselbst als einer transpersonalen, ich-
Uberlegenen und bewusstsei nstranszendierenden Instanz (Anm. 9). Ebenso wie das
Korperselbst urspriinglich —wie bel dem Beispiel des Hohlenweges — durch héchs-
te Anstrengung und totalen Einsatz spontan provoziert wurde, wird es jetzt absicht-
lich und bewusst, und zwar besonders durch den emotional geladenen Tanz in Be-
wegung gesetzt. Dabei gelten die viele Stunden wahrenden Tanzvorbereitungen
jeder Einweihung und jedes Festes bel den Primitiven typischerweise als schwere
Arbeit. Auch die fir die Rituale charakteristischen Hilfsmittel des Rauschtrankes,
der Rauschgifte, der Musik usw. zielen auf die Integration des Einzelnen in die
Gruppe, auf die Verdnderung des Bewusstseins und auf die Einschaltung der ich-
Uberlegenen psychophysischen Instanzen.

{38} Das Korperselbst ist die urspriingliche Manifestationsform des individuel-
len Selbst. Indem es im Gruppenritual die Ichhaftigkeit des Einzelnen ablost, stellt
sich gleichzeitig seine Verbindung mit dem transzendierenden Gruppenselbst her,
d. h. aber auch die Verbindung mit dem Geist-Selbst der Gruppe und der Spezies,
namlich mit den Ahnen.

{39} Wenn im Ritus die wesenhaft wirkliche Welt der numinosen Méachte ange-
rufen und zur Aktivitdt gebracht wird, muss sich auch der anrufende Mensch in
sein wesenhaft Wirkliches verwandeln oder sich mit ihm verbinden. Denn, psycho-
logisch gesehen, wird ja die transpersonale psychische Schicht im Menschen ange-
rufen, und diese kann nur durch eine echte Verwandlung des Menschen in Bewe-
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gung gesetzt werden, namlich ausschliefdlich durch eine wirkliche Verbindung des
Menschen mit der Tiefenschicht des Numinosen in seinem Unbewussten.

{40} Jedes menschliche Leben ist in die Méachtewelt eingebettet, deren unsicht-
bare und sichtbare Uberlegenheit das menschliche Dasein bestimmi.

{41} Die Abhangigkeit von den transpersonalen Mé&chten und das Angewiesen-
sein auf sie zwingt den Menschen, mit dieser hdheren, wesenhaft wirklichen Ebene
des Numinosen im Kontakt zu bleiben oder immer wieder in Kontakt zu treten,
denn auf ihr findet das eigentliche Leben statt, und durch sie wird das irdisch-
menschliche Leben dirigiert. Der Ritus ist die Bemihung, den Einzelnen und die
Gruppe diesem Numinosen gegeniber kontaktfahig zu halten. Ohne die Kommuni-
kation mit den transpersonalen Mé&chten kann das menschliche Dasein nicht stand-
halten, geschweige denn sich schopferisch entfalten. Das nur faktische Leben ohne
den Zusammenhang mit dem Hintergrund der transpersonal wirkenden Maéachte ist
unwirklich und ohnmégchtig. Erst wenn das menschliche Sein sich auf die hohere
Ebene der mythischen Wirklichkeit begibt, erhdt es eine Mdglichkeit, im Ritus
Einfluss auf das Numinose zu nehmen.

{42} Die Herrschaft aber Uber die Wandlung des Menschlichen in das Méchte-
hafte liegt im Reich des Todes. Die Ahnen und die Toten sind der menschliche
Ausschnitt der Méchtewelt, sie sind die Vermittler, die angerufen werden miissen.
Die Totenwelt, die Geist- und Geisterwelt der Menschheit, ist der Ort und die
Macht, in der das Transpersonale beheimatet ist, das wir as Subjekt der Spezies
anzusehen haben. Es ist die Heimat der Urbilder und der Vor-bilder, die Welt der
Herkunft der Menschheit, in der als der mythischen Welt ales geschehen ist, ge-
schieht und geschehen wird, was wesentlich ist. Sie ist transpersonal und ewig,
raum- und zeitlos, Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft.

{43} Als Toter reicht der Mensch in den Raum der Mé&chte, an den er sonst nur
augenblicksweise und in besonders herausgehobenen Daseinsmomenten rihrt. Da
aber die Toten und die Lebenden der Gruppe eine Einheit bilden, und die Ahnen
nicht nur als Geister das «Ganz Andere», sondern daneben immer auch das Nachste
und Eigene sind, bildet die Ahnenwelt so oft die Briicke zur im Ritual angerufenen
und bewirkten Welt des Numinosen.

{44} Deswegen muss in jeder Einweihung gestorben, d. h. der Durchgang durch
den Tod vollzogen werden. Der schopferische Punkt des Nichts spielt nicht nur in
der Mystik eine grof3e Rolle, sondern er projiziert sich als kreatorischer Ort der
Psyche mythologisch auch als Totenland und als Ahnenland, als Himmel oder als
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Unterwelt. Damit etwas L ebendes verstéarkt, etwas Altes neu, etwas Neues wirklich
werden soll, muss es den Durchgang durch das Reich des Todes vollzogen haben,
welches das Quellreich allen Lebens ist. Darum ist jede Geburt Wiedergeburt und
jede Wiedergeburt Auferstehung und Ruckkehr aus dem Totenreich. Der Satz des
Novalis «Durch den Tod wird das Leben verstérke ist nicht romantisch, sondern
mythologisch zu verstehen.

{45} Opfer und Darbringung, Feier und Anruf gelten immer diesem mythischen
Ort, der todbringendes Leben und lebenbringender Tod ist. Darum fihrt alle Ein-
weihung zum Vertrautsein mit dem transpersonalen Ort, der Tod und Leben in sich
vereint.

{46} Das Wissen um diesen Tod auf3ert sich darin, dass alles Leben mit seinem
gleichen Gewicht an Todessubstanz bezahlt werden muss, darum stirbt der Mensch
symbolisch als Ich in der Einwelhung, und darum wird das Opfer rituell getttet, es
Ist der Seelengeleiter zum Todesort der Erweckung, dem jeder Ritus gilt.

{47}  Wer im Ritual die Maske der Méachte auf sich nimmt, mit denen er in
Kommunikation tritt, muss sich auf dieses lebendige Sterben verstehen. Denn nur
auf diesem Weg wird der Mensch selber wie die Ahnen und Mé&chte, die sich im
L ebendigen verwirklichen, aber sich mit keiner Verwirklichung verwechseln; denn
immer wieder nehmen sie sich aus der irdischen Konkretisierung zuriick, um zu
ihrer Eigentlichkeit heimzukehren und sich dann wieder geboren von neuem schop-
ferisch zu verkorpern.

{48} Das im Ritual aktive Ich verbindet sich mit dem das Tun dirigierenden
Selbst oder, wie Hegel sagt: Der Kult ist «{iberhaupt der ewige Prozess des Subjek-
tes, sich mit seinem Wesen identisch zu setzen» (Anm. 10).

{49} Das profane Tun mag das nur ichhafte Tun eines beliebigen Einzelnen sein,
aber eine heilige Handlung wie der Ritus kann urspriinglich niemals durch einen
von der Gruppe oder vom Unbewussten losgel Gsten Nur-Einzelnen ausgeftihrt wer-
den. So wie im tierischen Instinkt das Uberpersonliche der Natur und der Welt von
einem Uberpersonlich reagierenden Psychischen beantwortet wird, reagiert auch im
Ritual ein Uberpersonlichesim Menschen auf eine tiberpersonliche Situation.

{50} Dieses Uberpersonlicheist die Einheit der Gruppe und das K drperselbst des
Einzelnen. Deswegen ist die Reintegration des Einzelnen in die Gruppe eine we-
sentliche Funktion jedes, besonders aber des urspriinglichen Gruppenrituals. Dieim
Bewusstsein zentrierte Individualisierung des Einzelnen muss, so weit sie schon
vorhanden ist, rickgangig gemacht und aufgehoben werden. Die Gruppe wird —in
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Tanz, Gesang, Kult — als die Ganzheit hergestellt, die sie urspringlich war, und der
Einzelne erlebt sich als gewandelt, gesteigert und zugleich in die Gemeinschaft
riickaufgenommen, die sein Profansein, sein Vereinzeltsein aufhebt. Dadurch wird
er wieder ritualfahig gemacht und zu seiner Transpersonalitét zurtickgefthrt, die
zugleich die Transpersonalitéat der Gruppe ist. Aus diesem Grunde ist immer nur ein
Eingeweihter ritualfahig, d. h. ein Mensch, dem in mehr oder weniger hohem Mal3e
seine eigene Transpersonalitét bewusst geworden ist. Dieses Prinzip beherrscht die
Primitiv- wie die Kulturreligionen, die Mysterienblinde wie die Sekten.

{51} Es bleibt aber nicht dabei, dass der Einzelne in die Gruppe integriert wird,
sondern diesem zwischenmenschlichen Phanomen folgt die Integration der Gruppe
in die Machtewelt des Numinosen. Denn das eigentliche Anliegen des Ritus, von
dem sein Gelingen als Gnade und Wirkung abhangt, besteht darin, dass die Gruppe
mit dem Numinosen, mit den das unbewusste Leben dirigierenden Archetypen, in
Ubereinstimmung gerét.

{52} Deswegen verlaufen die Wege der rituellen Integration der Gruppe in die
Méchtewelt so oft Uber die Identifikation mit den Archetypen. Die rituelle Identifi-
kation kann Uber den Totem-Ahn, einen Einweihungsgeist oder einen Gott, tber die
Toten oder Uber eine andere Mittlerfigur laufen, in jedem Falle handelt es sich dar-
um, die Identifikation mit der transpersonalen Welt der Archetypen oder den An-
schluss an sie herzustellen, welche die Natur und das Schicksal beherrscht.

{53} Wir sprechen da, wo naturhaft vorgegebene transpersonale Wirklichkeiten
wie die Jahreszeiten, Lebensphasen usw. vom Ritual begleitet werden, von Natur-
Ritualen. Sie unterscheiden sich von den Quasi-Ritualen der Tiere, die meistens an
den gleichen Stellen des Lebens stattfinden, darin, dass das in der Tierwelt unbe-
wusst Wirksame in der menschlichen Welt zur Méglichkeit einer Interpretation und
damit zu seinem Selbstverstandnis kommt. Der von den Instinkten vorgezeichnete
Krisenpunkt wird so als fur die ganze Gruppe, d. h. fUr die ganze Menschheit be-
deutsam erfahren.

{54} Die Menschheit entwickelt sich fortschreitend in der Richtung, sich vom
nur naturhaften Sein im Unbewussten zu |6sen. Uberall, wo der Mensch zu seiner
eigentlichen, d. h. aber individuellen Wirklichkeit kommt, entsteht auch das Be-
wusstsein seines Verschiedenseins von der Natur. Entsprechend finden wir Uberall
eine Tendenz des menschlichen Rituals, sich von den naturhaft vorgegebenen Stel-
len abzul 6sen, an denen es aus dem Instinktleben der Spezies entstanden ist.

13



{55} Der Naturordnung der Mé&chte entspricht das unbewusst bleibende Erkennt-
nisschema der Instinkte als ein transpersonales und immer wiederkehrendes Gesetz
des Verhaltens, das jede chaotische Willkir des Psychisch-Moglichen und Indivi-
duell-Planbaren von vornherein ausschaltet. Die Ubereinstimmung mit der Ver-
nunft und Ordnung der Natur wird so durch das instinktive Leben garantiert. Des-
wegen erhebt sich, wenn das unbewusste Einssein mit der Natur und die damit ge-
gebene unbewusste Lebensordnung fur den Menschen nicht mehr gilt, as Drin-
gendstes die Frage, welche Ordnung ist nun fir ihn gultig? Diese natirlich nicht
bewusst gestellte Frage wird von der Psyche beantwortet, indem sie die Archetypen
in Bewegung setzt, welche die transpersonalen und allgemein fur die Menschheit
gultigen Antworten sind, durch die das menschliche Leben wie von einem Instinkt,
aber nicht mehr durch einen Instinkt geordnet wird. In diesem Sinne erscheint das
rituelle Leben des Primitivmenschen als ein symbolisch geordnetes Leben, in wel-
chem an die Stelle des unbewussten psychischen Eingebettetseins in die Natur das
Eingebettetsein in eine rituelle innere Ordnung tritt, deren Grundlage die archetypi-
sche Struktur der Psycheiist.

{56} Der sich verstéarkende Anteil des menschlichen Ich as Ausdruck der Indivi-
dualisierungstendenz innerhalb der Menschheitsentwicklung zeigt sich uns z. B.
darin, dass die Natur-Rituale magisiert werden. So wird die kosmische Naturord-
nung, z. B. die des Wechsels von Tag und Nacht, einem magischen Ritua unter-
stellt, in dem die Menschheit von sich a's Handlungs- und I chzentrum ausgeht.

{57} Obgleich der das Ritual austibende Mensch an dem Objekt seiner Magie —
dem Aufgehen der Sonne, der Fruchtbarkeit der Welt, der schopferischen Qualitét
des Neuen Jahres — orientiert ist, ist der eigentliche Ort der rituellen Wirkung natUr-
lich nicht die Welt aul3en, sondern die — ebenso bedeutsame — Welt innen. So wie
das Ritual durch die archetypische, psychische Welt konstelliert wird, ist auch der
Schauplatz der rituellen Wirkung die Psyche der das Ritual begehenden Gruppe.
Die Gruppe ist aber nicht nur das elgentliche Objekt, sondern auch der Trager des
magischen Rituals, selbst wenn schon ein «Grol3er Einzelnen als Medizinmann o-
der ein Leiter des Rituals vorhanden ist. Denn nur ein transpersonales Ganzes kann
die transpersonalen und die Wirkungsfahigkeit des Einzelnen transzendierenden
Méchte in Bewegung setzen. In diesem Sinne ist die Ursprungseinheit der Gruppe
schopferisch und gott-direkt, und nur in ihr as der Ganzheit findet zunéchst das
sich Niederlassen der angerufenen Méachte statt, sei es im Tanz, in der sakralen
Mahlzeit, in einer Einweihung oder in einem anderen Ritual. Die Ursprungssituati-
on (Anm. 11) des in der Gruppe integrierten Einzelnen ist die Voraussetzung fir
das Gruppenritual .
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{58} Die Wirklichkeit des Rituals wird aber in dem Mal3e problematisch, in dem
sich die Menschheit aus der psychischen Ursprungssituation |6st und sich das Prin-
zip der Filialisierung an den Einzelnen durchsetzt. Denn damit, dass der Umfang
des Einzelbewusstseins zunimmt, und der Willkir des Ich — im Gegensatz zur In-
stinkt-dirigiertheit — immer grofl3erer Spielraum gewahrt wird, verliert der Einzelne
in zunehmendem Mal%e die Fahigkeit, in die Gruppe re-integriert zu werden. Damit
aber steigt gerade wieder fr die sich in Individuen auseinander legende Gruppe die
Sehnsucht nach der urspringlichen Integration durch das Ritual. Denn mit fort-
schreitender Individualisierung droht der Mensch als Einzelner und als Gruppe aus
dem Kosmos und seiner archetypischen Geborgenheit herauszufallen und sich in
der Gefahrenwelt der Einsamkeit zu verlieren.

{59} Waéhrend der Mensch durch das Natur-Ritual immer noch mit der Instinkt-
ordnung der Welt verbunden bleibt, &ndert sich diese Situation in dem Mal3, in
dem er der Welt as Ich und Einzelner gegentibersteht. Denn mit der Individualisie-
rung tritt der Mensch in die Geschichte und in die paradoxe Unibersehbarkeit des
Kairos, des einmaligen und unwiederbringlichen Schicksalsmomentes. Dieser Ein-
maligkeit gegeniiber aber gibt es keine I nstinktreaktion.

{60} Das instinktive Tun ist urspriinglich immer der «rechte Weg», denn es ist
der Weg, den die Natur selber im Menschen, wie in allen anderen Naturwesen,
geht. Mit der Individualisierung aber wird der richtige Weg problematisch.

{61} Dieser neuen Situation entspricht ein Ritual, das wir mit einer vielleicht zu-
néchst verwirrenden Bezeichnung Schicksalsritual nennen mochten. Die numino-
sen Mé&chte werden nicht mehr nur innerhalb einer kosmisch-naturhaften festen
Weltordnung erfahren und begangen, sondern auch tberall da, wo das Einmalig-
Menschliche mit dem AuRRergewdhnlichen zusammentrifft. Um Schicksalsritual
handelt es sich, wo eine untibersehbare L ebenskrise die Gruppe oder den Einzelnen
gefahrdet, bei Krieg oder Hunger, Krankheit oder Unfruchtbarkeit, aber auch in der
einmaligen Situation eines numinosen Geschehens auf3en oder innen, das den Men-
schen Uberfdllt, und auf das er nun mit einem Opfer, einem Gebet oder eilner ande-
ren rituellen Handlung antwortet.

{62} Mit dem Beginn der menschlichen Geschichte im Grof3en und des mensch-
lichen Schicksals im Einzelnen verlasst auch das Numinose seinen nur naturhaften
Ort und wird als Uberall wirkendes Numen auch Uberal anrufbar. Das heif3t damit,
dass der Mensch die Welt einmalig und im Kairos, im Schicksalsmoment erfahrt,
wird auch das Numinose zu einem im Kairos zu Erfahrenden, es wird zum Numen
und zu einem unberechenbaren dem Individuum erscheinenden Gegentiber.
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{63} Die Frage nach dem rechten Weg in einer Schicksalssituation ist nun die
Frage nach dem zustandigen Numen, das im Ritual gegenwaértig gemacht werden
soll, d. h. psychologisch gesprochen, nach dem zustandigen Archetyp und nach der
Haltung, die eingenommen werden muss, um dieser Schicksalssituation «gerecht»
werden zu kénnen. Wo die Einmaligkeit der Schicksalssituation individuell mit
dem einmaligen zu dieser spezifischen Situation passenden Ritual beantwortet
wird, erscheint im Ritual die anthropozentrische Aktivitét eines Ich. das sich ange-
rufen fahlt, und das antwortet. Dieses Ich greift nun in den Prozess ein, indem es
das Schicksal aktiv mitgestaltet. Die «Beschwdrung», die zum Wesenskern jedes
Rituals gehort, ist aber immer gleichzeitig Aufrufung und Abwehr. Aufgerufen
wird die Sichtbarwerdung des Archetyps, dessen «Erscheinen» bedeutet, dass sich
sein Bild wie die Sonne Uber den Horizont des Bewusstseins erhebt. Diese Bild-
haftwerdung ist die Moglichkeit der Bewusstmachung als Reprasentation, gleich-
zeitig ist sie aber auch die Moglichkeit der «Festhaltung» des Archetyps im Bild
und dadurch die Moglichkeit seiner Abwehr.

{64} Dass der Archetyp innerhalb der Menschheit immer wieder und tberall auf-
tritt, besagt, dass er sich — wie der Instinkt — in der menschlichen Psyche mit der
Kraft eines Zwanges durchsetzt und wiederholt. Der gleiche Wiederholungszwang
gilt fur das Ritual und seine archetypische Konstellation.

{65} Sowieen Tier, dasin der Durchfihrung seiner Instinkthandlungen gestort
wird, stets wieder von vorne beginnt, da es den Ordnungsablauf des Instinktes nur
als Ganzheit zu vollziehen im Stande ist, kann auch der rituelle Mensch den Ritus
nur als Ganzheit vollziehen.

{66} Jede Stérung des einer inneren Ordnung folgenden Ritus gilt als héchst ge-
fahrlich, und der den Ablauf des Ritus Stérende wird, auch wenn es sich um eine
Fehlhandlung gehandelt hat, um Niesen, Stolpern usw., oft getotet, abgesehen da-
von, dass der Ritus, auch wenn er sich Uber Tage erstreckt, wieder von vorne be-
gonnen werden muss.

{67} Die zwanghafte Genauigkeit, mit der die heilige Handlung des Rituals
durchgefihrt wird, beruht vor allem darauf, dass der Umgang mit den Archetypen
mit Recht als hdchst gefahrlich gilt. Mit der Festhaltung des Rituals wird auch der
Archetyp «festgehalten» und dadurch, dass er nur innerhalb eines zwanghaft festen
Formgefiiges zugelassen wird, wird die Gefahr, die er bedeutet, abgewehrt. In die-
sem Sinne ist das Ritua nicht nur, wie Jung das beim Symbol nachgewiesen hat,
ein Energietransformator, sondern es stellt auch einen Schutz fir das schwache
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Bewusstsein dar, indem es as ein Schleusensystem wirkt, welches das Einbruchs-
gefélle des Archetyps auffangt.

{68} Daneben aber tritt im Laufe der Entwicklung ein weiteres Moment in den
Vordergrund, das die zwanghafte Genauigkeit des Rituals verstandlich macht. Es
handelt sich um das Deutlichwerden des Bewusstseins-Vektors des Rituals, d. h.
seiner das Bewusstsein ansprechenden Sinnhaftigkeit. Auch dieser Bewusstseins-
Vektor ist an die sorgféltige Beachtung jeder Einzelheit im Ritual gebunden. Erst
bei unendlicher Wiederholung im Laufe langer Zeiten wird das Ritual und seine
Symbolik verstanden. Die unbewusste, aber an das Bewusstsein appellierende
Sinnbedeutung des Rituals kann sich nur dann durchsetzen, wenn jede und auch
jede u n -verstandliche Einzelheit des Rituals genau und ernst genommen wird und
lange Zeiten hindurch mit zwanghafter Treue tradiert und getan wird.

{69} Von Anfang an gehdrt zum menschlichen Ritual eine Art begleitendes und
beobachtendes Bewusstsein, das wir als matriarchales Bewusstsein bezeichnet ha-
ben (Anm. 12), und das die Vorstufe des spéteren patriarchalen, abstrahierenden
Bewusstseins darstellt.

{70} Aus diesem mit dem kollektiven Unbewussten verbundenen matriarchalen
Bewusstsein werden das Ritual wie das Symbol — und analog das gesprochene
Wort oder die mythische Erzéhlung — geboren. Wenn aber der potenzielle Geist-
charakter des bis dahin unbewussten Tuns durchsichtig wird, erreicht der Archetyp
oder das Symbol eine neue Ebene seiner Wirkung und der Mensch eine neue Sinn-
ebene seines L ebens.

{71} Waéhrend das matriarchale Bewusstsein noch weitgehend passiv und ichu-
nabhéngig ist und wie ein Spiegelbewusstsein die archetypischen Inhalte und Sym-
bole in sich einfallen lasst, beginnt mit steigender Ichaktivitdt auch eine Verarbei-
tung der Inhalte in der fir unser aktiv patriarchales Bewusstsein typischen Art. In
dem Mal3e, in dem das Ritual unbewusst begangen wird und der Bewusstseinsanteil
gering ist, ist es durch die zwanghafte Wiederholungstendenz eines Instinktes cha-
rakterisiert. Je grolRer der Antell des Bewusstseins und je individualisierter die
menschliche Personlichkeit ist, desto problematischer wird nicht nur die Wirklich-
keit, sondern auch die Wiederholbarkeit des Rituals. Denn die Stiftungssituation
des Rituals muss beim Versuch einer Wiederholung aus dem Dunkel des Unbe-
wussten, in das sie zuriickgesunken ist, wieder geholt werden. Diese Zuriickholung
aber kann nicht dadurch erfolgen, dass das Ich bewusst und willensmalidig das
«macht», was der Menschheit in der Ursprungssituation geschehen war.
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{72} Eine gewisse Chance fir die Wiederholbarkeit des Rituals liegt darin, dass
es seiner Natur nach dramatisch ist, wie der Traum und wie das von ihm abgeleitete
Drama. Die Wegelemente des Ritus sind im Sinne einer unbewussten Steigerung
angeordnet, welche zum «bursting point» fihrt, der die Mitte, die Peripetie des Ri-
tuale ist, in welcher das Erscheinen des Numinosen und die Katharsis des vom Ri-
tual Ergriffenen «auf nattirlichem Wege» erfolgt.

{73} Der unbewusste Instinktablauf wiederholt sich beliebig oft, ohne seine ei-
gentliche Wirkung einzubtf3en, aber er wird, da er in keinem Bewusstsein reflek-
tiert wird, nicht zur Erfahrung der Personlichkeit. Wenn aber das Geschehen be-
wusst wird und das Ich affiziert, wird der unbewusste vom Instinkt dirigierte Wie-
derholungszwang unterbrochen. Jetzt muss, wenn die urspringliche archetypisch
konstellierte Stiftungssituation wieder eintreten soll, der Weg, eben als Ritus, be-
wusst wiederholt werden.

{74} Das Stiftungsgeschehen des Rituals ereignet sich, wann und wo es sich auch
faktisch begeben haben mag, immer «am mythischen Ort und zur mythischen
Zeit». Das Gruppen-Ritual, das mit der Ganzheit getan und gegangen wird, ist die
elementarste Stufe der Realisierung der archetypischen Welt. Schon mit der Sym-
bolbereicherung des Rituals und der gesteigerten Bewusstseinsreprasentation
nimmt der Elementarcharakter der Ritualerfillung ab und wird teilweise durch ei-
nen Verinnerlichungsprozess ersetzt. Denn auch die Bewusstwerdung ist dem Tun
gegentiber ein Verinnerlichungsprozess. Mit fortschreitender Bewusstmachung ver-
schiebt sich der Akzent immer mehr vom kérperlichen Tun zum Schauen und vom
Schauen zu einem bewussten «lnne-Habenx», welches das aulfere Tun ersetzt, unné-
tig macht oder sogar ausschlieft.

{75} Die Bedeutung, Art und Wirkung des Rituals ist also stets auf eine psychi-
sche Gesamtkonstellation bezogen, welche durch das Bewusstsein, das Unbewusste
und die Beziehung beider Systeme zueinander bestimmt wird. Wenn nur das Un-
bewusste, auf eine Welt-Situation reagierend oder spontan, eine bestimmte Weg-
richtung einschlagt, kommt es zu einem psychischen Ablauf, der in der Art eines
Instinktes die Personlichkeit treibt. Ist aber umgekehrt eine nur bewusste Bereit-
schaft vorhanden, ohne dass ihr ein im Unbewussten gegangener oder vom Unbe-
wussten konstellierter Weg entspricht, so kommt es zu einem rituellen Tun, das
nicht die Gesamtpersonlichkeit bewegt, und das daher psychologisch wirkungslos
bleibt.

{76} Dementsprechend haben wir in der Entwicklung des Rituals je nach der Zu-
ordnung zum Entwicklungsgrad der menschlichen Psyche verschiedene Phasen zu
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unterscheiden. An ihrem Beginn, dem tierischen Quasi-Ritual am néchsten, well
am meisten unbewusst, stehen die Gruppenrituale des Frihmenschen, ihnen folgen
die Rituale, in denen die Reprasentationsdichte, damit aber Bewusstseinsndhe in
Gestalt der Symbole und der Begleit-Mythen immer grofer wird.

{77} Der psychisch wirksam werdende Archetyp setzt die Gruppe im Ursprungs-
ritual zunéchst einfach in Bewegung, ohne dabei aus seiner «Unanschaulichkeit»
herauszutreten. Damit erreicht der Archetyp die erste Stufe der Reprasentation.
Wahrend die Kenntnisnahme dieser Stufe sich aber vorwiegend noch innerhalb des
psychischen Systems abspielt, das wir as matriarchales Bewusstsein bezeichnen,
nimmt der Prozess des in Erscheinungtretens des Archetyps, seine Epiphanie, in der
Differenzierung der Symbolgruppen immer klarere Formen an. Es kommt namlich
zu einer Ritualbereicherung und Differenzierung, in der die Symbolgruppen, die zu
dem auftauchenden Archetyp gehoren, deutlich werden und sich mit dem Ritual
verbinden.

{78} Das Ritua wird komplizierter, fullt sich mit Symbolik und wird im Kult,
Kultort, Kultgebaude usw. immer sichtbarer.

{79} Diese Stufe der Reprasentation und Bewusstseinsfahigkeit wird tberhoht in
dem Prozess, in dem der Ritus sich mit einem Mythos verbindet. Jetzt kommt es
zur Interpretation des rituellen Geschehens. Ob der Begleitmythos die Ursprungs-
geschichte des Rituals erzahlt, ob er die Welt des Numinosen, das in ihm auftritt,
verdeutlicht, oder ob er den das Ritua erstmalig begehenden Ahnen oder Helden
feiert —in jedem Fall wird das Ritual geschichtlich und tritt ins Bewusstsein als ein
von der Menschheit sinnvoll begangenes Tun.

{80} In diesem bewusstseinsentwickelnden Vektor des Rituals, der auch zum
Wesen jedes aus dem Unbewussten neu auftauchenden Symbols gehort, liegt eine
seiner schopferischen Bedeutungen fur die menschliche Frihzeit. Dabel tritt der
magische Charakter des Rituals in dem Mal3e zurtick, in dem die Selbstinterpretati-
on des Rituals und seine Interpretation durch den Mythos zunehmen. Beide aber
bilden eine unlsbare Einhelt, in welcher die bewusstselnsnahen, bewusstsei nsfahi-
gen und individuellen Elemente fortlaufend mehr in den Vordergrund treten.

{81} Derartige entwickelte und komplizierte Rituale sind oft bereits in Kulturre-
ligionen eingebettet, d. h. sie sind einer Menschheit zuzuordnen, in der die Be-
wusstseinsentwicklung relativ hoch ist, die urspriingliche Ganzheit der Gruppe und
der Psyche aber bereits verloren zu gehen droht.
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{82} Rituelles Tun, sich darstellendes Symbol und mythische Deutung bilden die
religiose Einheit, in der die archetypisch wirkende Welt des Rituals dem Menschen
bewusst wird. Dabei kommt es in der symbolischen Reprasentation des Tuns zu
dem Sich-selber-Gegenlibertreten, das die Menschheit als Bewusstseinstrager cha-
rakterisiert. Sie erlangt so eine neue Beziehung zur Welt, z. B. der Welt as Natur,
eine bewusste Beziehung zum Transpersonalen. Damit also, dass die hdhere Wirk-
lichkeit des Numinosen zunachst begangen, dann erfahren und bewusst gemacht
wird, kommt der Mensch nicht nur zur Erfahrung der Méchtewelt, sondern auch
zur Erfahrung seiner selbst und seines Selbst. Indem er um das Transpersonale des
Seinsweil3 und esim Ritual handhabt, erlebt er auch sich selber al's transpersonal.

{83} Be diesem Prozess spielt das Symbol die entscheidende Rolle. Es ist die
Erleuchtungsstelle des Tuns, in welcher Sinngehalt und Bedeutung des Getanen
sich aussprechen. Das Symbol ist nicht nur von seiner emotional die Gesamtper-
sonlichkeit ergreifenden Wirkung her zu verstehen, sondern gerade auch als Vor-
stufe einer Bewusstwerdung, in der das Psychische im Menschen sich selber durch-
sichtig zu werden beginnt.

{84} Obgleich Symbol und Mythos as archetypische Strukturen die Fahigkeit
des verarbeitenden Bewusstseins Ubersteigen und prinzipiell nicht voll rationali-
sierbar sind, ist ihre bewusstseinshildende und bewusstseinssteigernde Kraft fir
den Frihmenschen von hervorragender Bedeutung. In der gleichen Richtung be-
wegt sich die Wirkung des Rituals, das den Menschen zur Konzentration, Disziplin
und damit zur Entwicklung des Willens zwingt. Auch in dem Sinne ist das Ritual
bewusstseinsférdernd und bewusstseinsschiitzend, dass es das Ab- und Zurickflie-
[3en der Libido in die aten Instinktbahnen verhindert (Anm. 13).

{85} Die Einheitswelt des Friihmenschen, in der Mythisches, Symbolisches, Re-
ligibses, Kinstlerisches und Soziales aufs intimste miteinander verflochten sind,
beruht auf dem Geistcharakter des rituellen Tuns, das den Menschen zum «Einge-
wel hten» macht. Weil aber die Erfahrung der Transpersonalitét urspringlich an die
Wirklichkeit des in der Gruppe erlebten Gruppenselbst gebunden ist, fihrt die Ent-
wicklung zur Individualisierung und zur Erweiterung und Differenzierung des
menschlichen Bewusstseins dazu, dass die Wirklichkeit des urspringlichen Grup-
penrituals problematisch wird.

{86} Die Reaktionen auf das Fragwulrdigwerden des Gruppenrituals bewegen
sich in verschiedenen Richtungen, von denen wir einige wenige herausgreifen wol-
len. Die eine Reaktion besteht darin, dass der Regenerationscharakter des Rituals
betont und der Wiederanschluss an die Ursprungssituation des Gruppenrituals her-
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zustellen versucht wird. Eine andere Reaktion fuhrt Uber die Radikalisierung der
Bewusstseinstendenz und der Individualisierung zur Auflésung des Rituals.

{87} Jedes Instinktwesen partizipiert als Tell an dem transpersonalen Ewigkeits-
charakter der Spezies. Das bedeutet aber, dass das Problem des Todes und der Nur-
Personalitat in dem Mal3e in den Vordergrund tritt, in dem der Mensch sich im Fili-
alisierungsprozess, der zur Individualitét des Einzelnen fihrt, von der unbewussten
Partizipation am Ewigkeitscharakter der Spezies |6st. Der Mensch gerdt so in den
Konflikt, der darin besteht, dass er in seinem profanen Sein as Ich und Einzelner
lebt, aber seine Transpersonalitét als Tell der Spezies und der Gruppe verloren hat.
Der Entwicklungsfortschritt fihrt dann zu den Hochformen der Religion, in denen
der Filialisierungsprozess zum Selbstbewusstsein des Menschen gelangt, der sich
als Einzelner an das Gottliche angeschlossen fuhlt, und zu den Mysterienriten, in
denen der Einzelne sich als «unsterbliche Seele» oder in irgendeiner anderen Form
als mit dem transzendenten Selbst verbunden oder identisch erfahrt.

{88} Das Ritual ist die Bewegung der archetypischen Welt auf den Menschen
hin, die von ihm aufgenommen und in seinem Tun beantwortet wird. Das heil3t,
zun&chst geht die Aktivitdt vom archetypischen Hintergrund aus und ergreift von
sich aus den Menschen. Aber mit der sich entwickelnden Personlichkeitsstruktur
des Menschen verandert sich notwendigerweise auch seine Beziehung zum Ritual.
Damit, dass sich der Bewusstseinsvektor des Rituals immer deutlicher durchsetzt,
beginnt eine Selbstauflésung des Rituals. Sie besteht darin, dass die im Ritual ge-
lebte archetypische Welt ihre Energetik in ein gewandeltes menschliches Leben
ausschttet, und dass sich ihr Geistcharakter in der fortschreitenden Bewusstwer-
dung des archetypisch-symbolischen Hintergrundes erfillt.

{89} Wir wollen hier nicht verfolgen, wie sehr die menschliche Welt durch den
Ritualweg bereichert worden ist. Dass aber Ritus, Symbol und Mythos die ur-
sprungsnahen Quellen der psychischen Sinnerfiilltheit des Lebens sind, missen wir
an dieser Stelle betonen, weil wir uns im Folgenden gerade auch mit der Entartung
des Rituals beschéftigen und die Berechtigung der anti-ritualistischen Tendenzen
innerhalb der Menschheit zu verstehen versuchen werden.

{90} Die Entwicklung des Bewusstseins fuhrt mit Notwendigkeit zum Verfall
des urspringlichen Kollektivrituals. Erst wenn die Notwendigkeit dieses Auflo-
sungsprozesses durchsichtig geworden ist, lasst sich die Bedeutung der neuen Ent-
wicklungsstufe verstehen, welche von der Menschheit in der Moderne erreicht
worden ist. Diese letzte Stufe, die wir im zweiten Tell darzustellen versuchen wer-
den, ist die Erneuerung des Ritual geschehens im Individuati onsprozess.
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{91} Im Laufe der Menschheits-Entwicklung wird die Rolle des Einzelnen im-
mer augenfaliger. Es beginnt der dialektische Prozess zwischen der Gruppe und
dem schopferischen Einzelnen, und das Gruppenritual wird durch von Einzelnen
gestiftete Rituale ergénzt und ersetzt.

{92}  Schon die Ritual-Bereicherung, noch mehr die Phase der mythischen Erzah-
lung ist auf das Vorhandensein von. schopferischen Menschen angewiesen, in de-
nen die Symbole und Mythen entstehen. Im Laufe der Zeit kommt es zu einer fort-
schreitenden Differenzierung der Gruppe, und die urspringliche religios demokra-
tische Situation, in welcher die Wirksamkeit des Rituals von der Ritualfahigkeit
jedes Gruppenteils abhing, wird aufgehoben. Einzelne und Gruppen von Einzelnen,
die sich auf die Mé&chte «verstehen», die wissen, was zu tun ist und wie zu tun ist,
werden nun zu Organen, zu Représentanten der Gruppe und Ubernehmen «an Stel-
le» und «flr» die Gemeinschaft den Umgang mit dem Numinosen.

{93} Von den sehr verschiedenen Prozessen, die in die unheilvolle Richtung der
Speziaisierung drangen, kdnnen wir nur einige hervorheben. Die von Anfang an
wirksame Verschiedenheit der Menschen tendiert dahin, dass vom Kollektiv be-
sonders dafir begabte Individuen als Medizinmanner, Propheten, Fihrer usw. ein-
gesetzt werden, welche nun im Kollektivlieben einen hervorragenden Platz einneh-
men. Mit der Weiterentwicklung und Komplizierung des Rituals, dasjanur ein Tell
der gesamten sich differenzierenden religiosen Entwicklung ist, wird die Notwen-
digkeit der Spezialisierung immer grofer.

{94} Der entscheidende Faktor aber besteht darin, dass der Einzelne, der allméah-
lich immer mehr an individuellem Sein und an individueller Welt gewinnt, dies
notwendigerweise mit einem entsprechenden Verlust zu bezahlen hat, namlich mit
einer steigenden Herauslésung aus seiner participation mystique mit der Gruppe
und ihrer Welt. Die Individualisierung des Einzelnen wird deswegen durch eine
Hervorhebung und Machtverstarkung der Instanzen kompensiert, die nun in Stell-
vertretung der Gruppe den Umgang mit dem Numinosen zu bewdltigen haben. So
kommt es zu der neuen, verhangnisvollen, wenn auch notwendigen Differenzierung
innerhalb der Menschheit, der Abspaltung der Priester als Standesgruppe von den
schopferischen Einzelnen, die ihrer Natur nach fir den Umgang mit dem Numino-
sen préadestiniert sind.

{95} Die psychische Situation des Schopferischen, in dem z. B. das neue Symbol
oder das neue Ritual oder der Mythos durchbricht, ist charakterisiert durch die Er-
griffenheit seiner Gesamtpersonlichkeit, d. h. durch eine Verbindung seines Ich mit
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dem Selbst und seines Bewusstseins mit der archetypischen Welt. Diese Gesamt-
Situation ermdglicht nicht nur das Neuauftreten des Numinosen, sondern nimmt
auch den Bewusstseinsvektor dieses Neuen auf, well das erfasste Individuum zur
individuellen und bewussten Auseinandersetzung auf Leben und Tod gezwungen
ist.

{96} Der Priester aber as Vertreter eines Standes ebenso wie der Ritual-Konig z.
B. in Agypten «reprasentiert», er ist ein Kollektiv-Organ und nicht notwendiger-
weise existenziell als psychische Wirklichkeit in sein rituelles Tun einbezogen. Das
Ist ebenso verstandlich wie katastrophal. Indem der Priester das Ritual an Stelle der
Gruppe handhabt, wird er unpersonliches Instrument des Kollektivs — auch wenn er
selber es natrlich vorzieht, sich als unpersonliches Instrument der Méachte zu in-
terpretieren. Er gewahrleistet das Leben des Kollektivs dadurch, dass er den Ewig-
keitsbestand des Rituals représentativ verwaltet, aber die Problematik des Rituals
wird jetzt darin durchsichtig, dass eine steigende Bemiihung, das Ritual zur Schau
zu stellen, mit einem inneren Verfallsgeschehen des Rituals parallel geht. Das
Grundphanomen, welches die Basis und Wirklichkeit des Rituals ausmacht, zer-
setzt sich.

{97} Wir finden Uberall den Versuch, die Ursprungssituation des Rituals regene-
rativ durch eine Re-Integration des Einzelnen in die Gruppe wiederherzustellen.
Wesentliche Teile der Kulturen, der Religionen und des Kultes sind unter der Wir-
kung dieser Tendenz entstanden. Jetzt ist nicht mehr das urspringliche Einheits-
phanomen von Ritual, Mythos, Kunst und sozialer Wirklichkeit lebendig, sondern
die Kunst, die Mythen usw. werden zur Ausgestaltung, Feierlichmachung, Repré
sentation, z. B. als Mythendramen und Theater, herangezogen.

{98} Es handelt sich um den mehr oder weniger bewussten Versuch der Priester-
schaft, das weltlich gewordene Volk zu erreichen, es hineinzuziehen, es in «Bewe-
gung zu bringen». Aber diese Bemihung um die Wiederherstellung einer Ritualfé-
higkeit ist mehr oder weniger aulferlich. Die Folgen sind Massengeschehen und
Massenwirkungen und in steigendem Mal3e religios-rituelle Schauspiele.

{99} C. G. Jung hat von der «indirekten Wiedergeburt» gesprochen (Anm. 14),
die durch Teilnahme an einem aufRerhalb des Individuums geschehenden Wand-
lungsprozess sich vollziehe, und er hat dabel auf die Eleusinischen Mysterien und
die katholische Messe hingewiesen. Wenn er formuliert: «Durch Anwesenheit bei
dem Prozess entsteht eine Gnadenwirkung im Individuumy», dann ist diese zunéchst
theol ogisch klingende Aussage durch die psychologische zu erganzen: «Anwesen-
heit» ebenso wie «Prozess» mussen as psychologische Wirklichkeiten und nicht
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als faktische Aulerlichkeiten verstanden werden. Die Voraussetzung fir eine echte
Gnaden Wirkung ist nur dann gegeben, wenn der schauende Mensch an den aul3en
geschehenden Vorgang im Sinne elner participation mystique angeschlossen ist.
Erst dann handelt es sich um einen Prozess, bei dem er anwesend ist — im Gegen-
satz zu seinem puren Vorhandensein, wahrend auf3en etwas von anderen gemacht
oder vorgefuhrt wird.

{100} Bei einer derartigen echten Situation, die der Ursprungssituation des Rituals
entspricht, handelt es sich um die Exteriorisierung eines inneren Vorgangs. Der
Schauende und das auf¥erhalb von ihm Geschehende und Gesehene sind dann Telle
eines einheitlichen psychischen Ganzen, in dem das Aul3en kein Aufen mehr ist,
sodass die indirekte Wiedergeburt sich als direkte Wiedergeburt herausstellt.

{101} Wenn aber dieser urspringliche Anschluss des Menschen an das Ritualge-
schehen nicht mehr vollzogen wird, kommt es nur noch zur Verehrung des Bildes
und des Symbols, aber nicht mehr zu seiner inneren Erzeugung (Anm. 15). Der ur-
springlich im Ritual zu gehende Weg wird nun zum Prozessionsweg einer Masse,
und regressive, erhaltende und regenerative psychische Tendenzen mischen sich so
stark, dass wir jetzt eine Opposition gegen das Ritual gerade bel den Menschen und
Menschengruppen finden, die anfangs als schopferische Einzelne das Ritua ge-
schaffen hatten.

{102} Es kommt nun zur Entwicklung des Ritualismus. Das Ritua wird vom
Menschen unabhangig. Es wird getan, ohne von einem analogen psychischen Pro-
zess im Menschen getragen zu werden, es wird zum «Geschehen an sich», zum
Schauspiel, in dem die Archetypen sich selber bewegen, aber esist nicht mehr eine
Bewegung des Menschen, durch den sich die Archetypen bewegen. Das verbirgt
dem Ritual seinen Ewigkeitscharakter in der Anschauung, aber die im Ritua ge-
zeigte Theophanie ist nun nicht mehr im Menschen geschehende Theophanie
(Anm. 16).

{103} Auf diese Weise entwickelt sich mit der Verabsolutierung des Rituals eine
sakrale Ritualstarre, und das Ritual wird zum Abwehrsystem eines fixierten Be-
wusstseins, durch das die Welt des Numinosen in ihrer sich immer neu konstellie-
renden Einbruchsmacht gerade ausgeschlossen wird. Der schopferische Bewusst-
seinsvektor des Rituals ebenso wie seine emotionale Komponente werden ausge-
schaltet, und die fixierende Abwehr, die wir as ein Merkmal des Rituals kennen
gelernt hatten, wird jetzt zum beherrschenden Faktor. In Wirklichkeit ist das Ritual
nun nicht mehr —wie anfangs — ein System, das die numinose Uberlebendigkeit der
im Ritual wirkenden archetypischen Welt dem Menschen geformt zufihrt, sondern
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ein Zaun, der die lebendige Erfahrung des Numinosen von dem erstarrten Bewusst-
sein fern hdlt.

{104} Jetzt erst tritt der Zwangscharakter des Rituals an die Stelle seines Ewig-
keitscharakters. Dieser Tod des lebendigen Rituals wird zwar durch eine Fille er-
bauender, ruhrender und erhebender Kult-Motive zu verdecken versucht, aber es
wird durch sie nichts mehr verandert, nichts mehr gebaut, bewegt und wirklich
schopferisch ans Licht der Welt gehoben. Damit aber wird das Ritual zur Gefahr,
zum «Opium furs Volk».

{105} Welch eine Entwicklung vom Gruppenritual, in dem jeder Einzelne gott-
direkt war und die Gestalt der Gottheit mit seinem eigenen Leib und Leben ging,
zum entmiindigten Volk, das as Zuschauer an einem Ritual beteiligt wird, dessen
Sprache es oft nicht versteht. Jetzt kann eine den Ritualismus vertretende Priester-
schaft mit ihrer dogmatisch und fanatisch gewordenen Ritual-Starre bewusstseins-
feindlich wirken. Der vom Priestertum angestrebte Ritualismus, der die archetypi-
sche Gestalt unabhangig vom Individuum felert, hat dazu gefihrt, dass wir im A-
bendlande staunend vor der Fiille ewiger Gestalt stehen, die im Ritus, in der Religi-
on, in der Kungt, d. h. in der Kultur, sich niedergeschlagen hat. Aber wir sind auch
ebenso Uberwéltigt von der Unerfasstheit und Ungeformtheit des abendlandischen
Menschen durch eben diese Gestalt.

{106} Die Opposition gegen das Ritual entwickelt sich grundsétzlich in zwei ver-
schiedenen Richtungen und entstammt zwei verschiedenen Grundhaltungen. Die
eine Opposition, die wir «prophetisch-mystisch» nennen kénnen, protestiert gegen
Ritual und Ritualismus, well ihre Trager zu den schopferischen Einzelnen gehéren,
denen gerade der schopferische Kontakt zum Numinosen im wahren Sinne des
Wortes am Herzen liegt. Fur sie gilt das Wort Prof. van der Leeuws: «Die Kraft der
Begehung verliert sich durch Verinnerlichung» (Anm. 17), denn nicht nur um die
antirituelle Haltung der alttestamentlichen Propheten und um die sie fortsetzende
antigesetzliche Haltung des Jesus von Nazareth und Paulus geht es hier, sondern
um die ganze Linie der religiosen Erneuerer, Stifter, Mystiker und Ketzer in allen
Religionen, denen die Neu-Offenbarung des Numinosen wichtiger und entschei-
dender war als der Schutz und die Bewahrung der Ewigkeitswerte, die in dem
Schrein eines erstarrten Rituals wie Reliquien festgehalten werden.

{107} Diese antirituelle Haltung greift auf den revolutiondren Charakter des
schopferischen Geistes zurtick, der im Stiftungsgeschehen und in der Urgemeinde
des Rituals lebendig ist. Fur die Vertreter dieser Lebendigkeit des Numinosen gilt
die priesterliche Wahrheit von dem in mythischer Vergangenheit eingesetzten Ritu-
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al ebenso wenig wie die mystische Wirklichkeit einer absoluten sakramentalen Ge-
genwartigkeit des Ewigen, wenn sie nicht von der Aktualitét einer sie erfahrenden
menschlichen Totalitdt immer wieder neu gestiftet wird. Sie erkennen zwar den
Ewigkeitscharakter, der in der archetypischen Wirklichkeit des Rituals besteht, aber
sie anerkennen nur die wirkende Wirklichkeit dieser Ewigkeit, aus der die mensch-
liche Struktur gewandelt hervorgeht, nicht aber eine Ritual-Partizipation ohne echte
Wandlungsphdnomenol ogie.

{108} Fir diese Haltung ist die chassidische Geschichte von dem Zaddik typisch,
In dessen Zimmer seine Schiler mit dem Rufe hineingestirzt kommen: Das Scho-
far tont, der Messias ist erschienen, und der den Kopf aus dem Fenster steckt und
nach einigen Augenblicken traurig zu den Schilern sagt: Ich rieche keine Erneue-
rung (Anm. 18).

{109} Dieses sehr reae Kriterium gilt auch fir das Ritual — wobei ich nicht das
Vorhandensein weniger moglicher Ausnahmen bestreiten will, fir die das Ritual
auch in spéterer Zeit noch im urspringlichen Sinne wirksam sein mag. Man wird
aber nicht behaupten konnen, dass die abendl&ndische Welt einen sehr gewandelten
Eindruck macht. Die Gefahr aber ist ungeheuer, die darin liegt, dass in einer unge-
wandelten Menschheit, d. h. in Menschen, die keine echte archetypische direkte
Erfahrung haben, durch die Riten der Religion die Illusion erzeugt wird, sie hatten
Anteil am archetypischen Charakter des Numinosen. Die Forderung, sich tber die
geschehene Wandlung durch ein gewandeltes inneres und aul3eres L eben auszuwei-
sen, ist keine ethische Forderung, sondern sieist das Kriterium fur die Wirksamkeit
des Rituals, wenn man einmal verstanden hat, was es heif}, das Ritual misse von
der Totalitét des Menschen gegangen und begangen werden.

{110} Die Regenerationsversuche der prophetisch — mystischen Richtung sind ur-
springlich stifterische, wie bel den Religions- und Sektengrtindern und bel all den
schopferischen Einzelnen, die eine neue ritualfahige Urgemeinde zu bilden ver-
sucht haben. Auch die Mysterienbewegungen und die gnostischen Kreisbildungen
gehdren in diesen Zusammenhang. Dabel steht bei der prophetisch-mystischen
Richtung je nach der individuellen Verschiedenheit ihrer Vertreter einmal der ener-
getische Wandlungs- und Wirkungscharakter der archetypischen Welt des Rituals
im Vordergrund, ein anderes Mal ihr Geist-Ordnungs-Charakter. In beiden Féllen
aber ist es das urspringliche Ritual, das, wenn auch bereits in individueller Form,
als guiltig anerkannt und gelebt wird.

{111} Andere Versuche dieser Richtung kennen wir von den eigentlichen Verin-
nerlichungsbewegungen, den mannigfachen Reformations- und Regenerationsten-
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denzen in alen Religionen, die auf das innere Verstandnis des rituellen Geschehens
gerichtet sind und seine individuellen ethischen Konsequenzen zu entwickeln ver-
suchen. Hier finden wir haufig eine Mischung der prophetisch auf die Erweckung
des Urphanomens zielenden Tendenz mit einer mystisch symbolischen Interpretati-
on der religiosen Texte, die den Ubergang zu der zweiten antirituellen Bewegung
bildet, welche wir im Gegensatz zur prophetischen die «aufklérerische» nennen
konnen.

{112} Wir durfen die aufklarerische Tendenz nicht platt missverstehen, denn sie
ist fir die Menschheitsentwicklung mindestens ebenso wichtig wie die propheti-
sche. Wahrend fir die prophetisch-mystische Haltung die archetypische numinose
Bewegung als schopferischer Kern des Rituals gilt und sein Verfal im Ritualismus
der eigentliche Gegenstand der Opposition ist, wendet sich die aufklarerische Op-
position gegen den Zerfall des Bewufltseinsvektors, der im urspriinglichen Ritual
lebendig gewesen war.

{113} Darauf, dass der degenerierende Ritus nicht nur keine Neu-Erkenntnis und
Neu-Erleuchtung bringt, sondern dass er gegentiber einem entwickelten Bewusst-
sein als veraltet und regressiv, well erkenntnisverhindernd wirkt, liegt hier das
Schwergewicht. An diesem Punkt setzt diese Opposition ein und fhrt mit verstark-
ter Bewusstseinsskepsis gegeniber der religios-konservativen Tradition zur Ent-
wicklung der Philosophie. Natirlich konnen wir auf diese Tendenzen und Entwick-
lungen, die in Wirklichkeit Uberaus vielfatig zusammengesetzt sind, nur hinwei-
sen. Wichtig ist fir unseren Zusammenhang die Einsicht, dass die antirituelle auf-
klé&rerische Bewegung sich ebenso auf einen schopferischen Zug der Ursprungssi-
tuation stiitzt wie die prophetisch-mystische. So wie diese auf den archetypischen
Charakter der Urerfahrung zurtickgreift, hélt sich jene an ihren Bewusstseinsvektor.

{114} Beide Oppositionen sind im Sinne des Prinzips der Filialiserung an den
Einzelnen fortschrittlich, indem fir die eine Richtung die Individualitét des Einzel-
nen und seine personliche Erfahrung, fir die andere die Dignitdt des Bewusstseins
und der Bewusstseins-Verarbeitung im Zentrum ihrer Opposition oder besser im
Zentrum ihrer Revolution stehen.

{115} Beide Tendenzen vereinigen sich im Prozess des Individuationsrituals der
Moderne, mit dem wir uns nun beschaftigen muissen, da wir auf die Geschichte des
Kampfes der Oppositionsrichtungen mit dem religidsen Ritualismus im Abendland
ebenso wenig eingehen kdnnen wie auf den Verfall des Rituals in der Moderne.
Wir wollen nur erwdhnen, dass die modernen Massenfeste Entartungen urspringli-
cher Gruppenrituale sind. Hinter dem Sportfest, als Ballspiel und als Rennen, ste-
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hen ebenso zerfallene Rituale, wie hinter dem Kino und dem Theater, den Gllcks-
spielen und den Wetten. Der Illusionismus der Masse mit der Unwirklichkeit ihrer
Emotionen und Begehungen ist der letzte Auslaufer des Gruppenrituals. Die Mu-
sikvermassung, die néchstens dazu fihren wird, sich die Matthauspassion als Be-
gleitmusik im Auto anzuhdren, ebenso wie die Zeitschriftenfotografien von Ritua-
lien wie z. B. der Messe und ihre Ubernahme in das Kino und Television — all dies
spricht deutlich genug fur die Entseelung des urspringlich Lebendigen und gegen
die Moglichkeit einer rituellen Gnadenwirkung fir die Zuschauer. Ganz abgesehen
davon, dass der Ausfall des Bewusstseinsvektors diese Massensituationen psycho-
logisch zu regressiven Kollektivvergiftungen degradiert, wenn tberhaupt noch von
echten Wirkungen gesprochen werden kann.

{116} Andrei Stellen begegnet unsin der Moderne das echte Phanomen des Ritu-
als: beim schopferischen Prozess, der uns hier nicht beschéftigen kann, bel der see-
lischen Krankheit und beim Individuationsprozess. Bei ihnen allen steht die relative
Durftigkeit und Unvollstandigkeit der Individualriten im Gegensatz zu der Pracht
und vollkommenen Ausgestaltung der Kollektivrituale, aber bel ihnen allen 1&sst
sich dafUr die Echtheit des rituellen Phdnomens an seiner Wirksamkeit nachweisen,
auch diesim Gegensatz zur weitgehenden Wirkungslosigkeit der Kollektivrituale.

{117} In der Krankheit und im Individuationsprozess offenbart sich die urspriing-
lich schiitzende Funktion des Rituals. Der sich durchsetzende Archetyp wird in ei-
nem Ordnungssystem aufgefangen, das nicht vom Bewusstsein gemacht, sondern
vom Archetyp selber konstelliert wird, der, wie der Instinkt, seine eigene Ordnung
mitbringt.

{118} In diesem Sinne gleicht das Ritual einem Bewdasserungssystem, mit dessen
Hilfe die Urstromung des Unbewussten der Personlichkeit zugeleitet wird. Dies
Bild dréangt sich auf, weil in ihm gleichzeitig die Fruchtbarmachung durch das Ri-
tual, d. h. seine schopferische Seite, gefasst wird, wie die Abwehrseite, welche die
Uberschwemmung durch die archetypische Welt verhindert. Wahrend in der
Krankheit die Abwehrseite betont bis Uberbetont wird — insbesondere in der
Zwangsneurose und den vielen Abwehrhaltungen der Neurose Uberhaupt —, steht
beim Individuationsprozess die schopferische Seite im Vordergrund.

{119} Immer wieder aber lasst sich der Ubergang von der einen zu der anderen
Seite nachweisen. In dem Augenblick, in dem ein Zwang verstanden, d. h. bewusst-
seinsfahig wird, schlagt die Uberbetonung des Abwehrcharakters gegen den Arche-
typ um, wodurch sich der Zwang aufzulsen beginnt. Und oft genug ist der Uber-
gang der Heilung einer Neurose in den Individuationsprozess dadurch charakteri-
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siert, dass der Abwehraspekt durch den schopferischen Aspekt des Rituals tiberholt
wird.

{120} Wenn man vom Zeremoniell der Zwangsneurose und der Neurose spricht,
meint dies, dass die wesentlichen Krankheitssymptome in einem rituellen Tun be-
stehen und nicht in Organstérungen, Visionen, unbestimmten Angstzustanden usw.

{121} Schon S. Freud hat — ohne die positiven Konsequenzen dieser Feststellun-
gen ziehen zu kénnen — wesentliche auch fr den Individuationsprozess geltende
Merkmale der Zwangsneurose nachgewiesen, welche die Individualrituale — zu de-
nen auch die Krankheit gehtrt — von den echten Kollektivritualen unterscheiden. Er
sprach von der Zwangsneurose als dem «Zerrbild einer Privatreligion», beobachte-
te, dass Zwang und Verbote anfangs nur «die einsame Tatigkeit des Menschen»
betreffen, dass die Offentlichkeit, die Gegenwart anderer Personen wahrend der
Vollziehung fast immer ausgeschlossen ist, und dass im Gegensatz zur Stereotypie
des Kollektivrituals bei dem Kranken eine grof3ere individuelle Mannigfaltigkeit
der Riten nachweisbar ist (Anm. 19).

{122} Ein weiteres Merkmal der Zwangsneurose ist die oft Uberstarke Beteiligung
des Bewusstseins al's Gribeln, Zwangsdenken usw., welche wesentlich zur Ausges-
taltung der Ritualien und der Ritualzusammenhange beitragt. Dieser Zug entspricht
dem Bewusstseinsvektor des Rituals, wobel die Tendenz, das Getane zu verstehen
und zu interpretieren, in der Krankheit immer wieder durch die Abwehrtendenz des
Bewusstseins verwirrt und verhindert wird, welchem gerade an der Fernhaltung der
unbewussten Inhalte zu liegen scheint.

{123} Auch hier steht hinter der psychischen Erkrankung die unerkannte Wirkung
der archetypischen Welt. Wie das Festgehaltenwerden in einer archetypischen Pha-
se der Entwicklung, z. B. in der matriarchalen Welt, eine Frau liebesunfdhig ma-
chen, und wie die Besessenheit von einem unbewussten archetypischen Bild die
Symptomatik einer Krankheit bestimmen kann, so kann auch ein unbewusstes Ri-
tual als Zwang im Zentrum einer Krankheit stehen.

{124} K. Abraham (Anm. 20) hat ein schones Beispiel eines Zwangsrituals verof-
fentlicht. Und zwar handelt es sich um ein kompliziertes Ritual, das bei verschie-
denen Patientinnen vdllig unabhéngig voneinander auftauchte. Obgleich Abraham
natiirlich versucht hat, das Geschehen personalistisch auf den Odipus-Komplex zu
reduzieren, stellt er selber mit Verwunderung fest: * We often find persons making
use of the same or of very similar neurotic ceremonials, notwithstanding that they
come from entirely different socia circles, and differ completely in their way of
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life, the circumstances in which they are placed, their intellectual abilities, and their
opinions. "

{125} Das Ritual der erkrankten Frauen bestand in besonderen Vorbereitungen
beim Zubettgehen, besonders sorgféltiger Schmiickung, zwangsmaldigen Haltungen
usw., und es war immer mit der Vorstellung des plétzlichen Todes wéahrend der
Nacht verbunden. Abraham hat das echte Mythologem, das in diesen Erkrankungen
lebendig geworden ist, mit Recht als «Todes-Braut-Zeremonial» bezeichnet. In sai-
ner Mitte steht das archetypische Bild des Erscheinens des Drachens, der «Grof3en
Schlange», die — wie in Apuleius «Amor und Psyche» — Tod und Liebhaber zu-
gleichist (Anm. 21).

{126} Es handelt sich bel diesen Zwangsneurosen um ein zentrales Thema der
Psychologie des Weiblichen, um die Liebe der Frau zu einem transpersonalen und
tberméchtigen Méannlichen, von dessen zugleich Tod und Leben spendendem Ein-
bruch die echte Erflllung ihres Lebensschicksals abhangt. Eine analytische Bear-
beitung, die hier nur personalistisch reduziert, nicht bis zur archetypischen Schicht
hinabstof3t, und die erkrankte Personlichkeit nicht zur Bewusstmachung der in ihr
wirksamen Tiefenkréfte bringt, muss natirlich verhangnisvoll wirken, jedenfalls
aber wirkt sie verstimmelnd, wenn sie die Personlichkeit nicht zu der Tiefe an Ein-
sicht bringt, welche ihre Anlage — und ihre Krankheit — von ihr wesensmaliig ver-
langt.

{127} Diese Zwangsritualien der Krankheit sind nicht nur in ihrem Inhalt, sondern
auch in der Form ihrer Durchfihrung archetypisch.

{128} Esist hier auf die Arbeit von C. A. Meier «Spontanmanifestation des kol-
lektiven Unbewussten» hinzuweisen, dessen Patientin fast aul3erhalb der Analyse —
namlich nach einigen wenigen Besuchen beim Therapeuten — in einem halb som-
nambulen Zustand eine Fille von archetypischen Riten spontan inmitten der Stadt
Zirich «ging» (Anm. 22).

{129} Bekanntlich gehort das religiose Phénomen zu den zentralen Inhalten des
Individuationsprozesses. Wir wollen in unserm Zusammenhang weder von der
Symbolik noch von der Mythologie des Individuationsprozesses sprechen, sondern
uns nur auf das rituelle Tun beschranken. Wir haben beim Individuationsprozess
zwel Ebenen rituellen Tuns voneinander zu unterscheiden, die primare Wirklich-
keitsebene, auf welcher der Mensch sich als Ganzheit rituell verhdlt, also z. B. das
Mandala malt, die Plastik formt, den Ritualtanz tanzt, und die nicht minder wichti-
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ge Ebene der aktiven Imagination, in welcher der Imaginierende in seiner Fantasie
eln Ritual ausfuhrt, indem er in ihr tanzt, einen Sakralort aufsucht usw.

{130} Warum, so missen wir uns fragen, hat das Individualritual fir die von ihm
erfasste Personlichkeit eine grofdere Wirklichkeit als das Aul3enritual? Das Indivi-
dualritual spielt in einem psychischen Raum, der, wie Rilke es formuliert hat, ein
Welt-Innenraum ist. Das im Ritus handelnde Ich, das im Ritual erscheinende Nu-
men und der Sakral-Ort, an dem dies alles geschieht, sind nicht mehr mit den Kate-
gorien der Ublichen Innen-Aul3en-, Subjekt-Objekt-Trennung zu fassen. Die psy-
chische Einheit zwischen dem das Ritual Durchfiihrenden, dem Numen und dem
archetypischen Geschehen, die zum Wesen des urspriinglichen Rituals gehdrt, und
die im Laufe der Entwicklung problematisch bis unwirklich geworden war, ist im
Individualritual wieder gewahrleistet. Das Geschehen ereignet sich aber nun nicht
mehr auf’en zwischen dem Einzelnen und dem Kollektiv, sondern der Einzelne
wird durch das Ich vertreten, das Kollektiv durch die Tiefenschicht des kollektiven
Unbewussten, welche in der Psyche das Kollektiv représentiert.

{131} Die Einheit dieser Partner, die im AufRenritual so muhsam bewerkstelligt
werden muss, ist im psychischen Innenraum von Natur her gegeben, da die fur die
Wirkung des Rituals notwendige participation mystique zwischen dem das Ritual
Agierenden und der archetypischen Welt durch die Zusammengeschlossenheit in
der Einheit der Psyche garantiert ist.

{132} Waéhrend aber im Primitiv-Ritual die Unbewusstheit der am Ritual Beteilig-
ten die Projektion des Geschehens in den Welt-AulRen-Raum notwendig gemacht
hatte, wird im Individualritual spontan die Erfullung der echten Ritualsituation er-
reicht. Erst in ihm kommt es zur bewussten Erfahrung der archetypischen Welt, erst
in ihm wird aber auch der Mensch unserer Zeit wieder ritualfahig. Seine Ritualfé
higkeit wird nicht mehr dadurch hergestellt, dass er Teil der Gruppe ist, sondern er
realisiert umgekehrt die Gruppe as Teil seiner eigenen Tiefenschicht. Ebenso er-
fahrt er das Transpersonale nicht mehr nur als die umfassende Ganzheit der Grup-
pe, a's Gruppensel bst, sondern zundchst als zentral es eigenes Selbst.

{133} Der Prozessder Filialisierung kommt jetzt im Individuum zu seiner bewuss-
ten Erfahrung, und gerade damit erweist sich das Individuum als Nicht-Mehr-
Einzelner. Die Subjekt-Objekt-Trennung, die flr ein nur ich-zentriertes Bewusst-
sein zwischen dem Einzelnen und der Gruppe wirksam geworden war, wird jetzt
abgel0st durch die Herstellung einer psychischen Struktur, mit welcher der Einzel-
ne trotz seiner Individualisierung tief in den Wurzelboden des kollektiven Unbe-
wussten der Gruppe hineinreicht. Damit wird das Individuum selber zu einem sak-
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ralen Ort, an dem — insgeheim — das Ritual stattfindet, das den Einzelnen mit der
Gruppe verbindet, und in dem die schopferische Zukunft beider sich vorbildlich
«abspielt».

{134} Die Echtheit des Individualrituals ist dadurch garantiert, dass es — im Ge-
gensatz zum kollektiven AufRenritual — spontan und nur spontan auftritt. Das
Grundproblem des Kollektivrituals, dass es nicht mehr der psychischen Situation
des Einzelnen entspricht und vom Individuum zu einer aul3erlich gegebenen vorge-
schriebenen Zeit vollzogen werden muss, fallt fort. Gerade damit aber hat sich auch
die so problematische Notwendigkeit der «Wiederholung» des Rituals aufgel Ost.
Denn im Individuationsprozess 10st ein Ritual das andere ab, jedes wird im Kairos
begangen, und keines bleibt bestandig.

{135} Das Individualritual wird von der Psyche ja nur dann in Bewegung gesetzt,
wenn das Individuum in Not ist, d. h. das Ritua ist «richtig», auch wenn das Ich
sich das Verstandnis fur die individuelle Sinnhaftigkeit des Rituals erst erarbeiten
MUSS.

{136} Damit kommen wir zu einem weiteren wesentlichen Punkt der Entspre-
chung zwischen Individual- und Ursprungsritual. Auch im Individualritual ist der
Bewusstseinsvektor des Rituals erhalten und wesentlich. Die imaginierende oder in
threm Welt-Innenraum ein Ritual auslibende Personlichkeit muss zu einer Interpre-
tation und zu einem Sinnverstandnis dessen gelangen, was sie tut, well sie sich
sonst oft einfach wahnsinnig vorkommen wurde. Das Bewusstsein hat, wenn die
ersten vergeblichen Abwehr- und Verdrangungsversuche gescheitert sind, auch von
sich aus die Tendenz, sich mit dem aus dem Unbewussten auftauchenden Gesche-
hen auseinander zu setzen. Wo dies ungeniigend der Fall ist, wird die helfende Ak-
tivitdt des Analytikers sich einschalten, in jedem Falle aber wird der innere Sinn
des Rituals bewusstseinsfahig werden (Anm. 23).

{137} Dieser im Individualritual sichtbar werdende Bewusstseinsvektor fufldt auf
dem Geist-Ordnungs-Charakter der Archetypen, von denen jedes Ritual lebt. Ich
mochte das an einem Beispiel zu erlautern suchen, das mir fur den Ordnungs- und
Zwangscharakter des Rituals aufschlussreich zu sein scheint.

{138} Es handelt sich um Fantasien eines Patienten, fir dessen Imagination es
charakteristisch ist, dass er selber, bevor er mit der Imagination beginnt, nicht die
geringste Vorstellung von dem hat, was sich ereignen wird. Er berichtete, er habe
die Vision des «Mandalas der Gétter», wie er die Imagination nannte, in relativ
sehr kurzer Zeit —ich glaube, es handelte sich um etwa eine Stunde — aufnotiert.

32



{139} Ich gehe hier nicht auf den Inhalt der Vision ein, denn es liegt mir nur dar-
an, den rituell formalen Ordnungscharakter zu betonen, in dem, vom Unbewussten
her, das Geschehen gegliedert wird. Am Beginn der Vision nahm das Ich die zent-
rale Stellung in einem Berg-Raum ein, in welchem ihm zwolf Gotterbilder erschei-
nen sollten. Dabei schwebte Uber seinem Kopf eine Art Perl-Lampe, vor ihm lagen
ein Stab, eine Schale mit Wasser und eine Bl ite.

{140} Ich kirze die Schilderung ab. Nachdem er die ersten vier Bilder gesehen
hatte, Uberfiel ihn eine «starke Mudigkeit» — ich zitiere — er fuhlte sich aber von
innen her angerufen: «Die Stunde kommt nicht wieder, es sind zwdlf!» (d. h. zwolf
Gottheiten). Darauf imaginierte er weiter, um nach zwei weiteren Bildern von «ver-
doppelter Mudigkeit» ergriffen zu werden. Darauf fasste er den Stab, der vor ihm
lag und sah mit neuen Kréaften die zwei néchsten Bilder. Nun packte ihn «unendli-
che Mudigkeit», und sein Haupt sank vorntiber. Jetzt nahm er die Schale, trank und
erfrischte sich an dem Geruch der Blume. Danach gelang es ihm, weitere zwel Bil-
der zu fassen, dann aber «fehlte ihm die Kraft», und erst als er die tber ihm schwe-
bende Perl-Lampe in sich hineingezogen hatte, gllckte ihm die Vision auch der
zwel |etzten Bilder, nach denen er in der Imagination in Schiaf fiel.

{141} Unsinteressiert hier nur der formal ordnende Ritual-Charakter des Gesche-
hens, mit dessen Hilfe die steigende Mudigkeit des Imaginierenden Uberwunden
wurde. Die exakte Gliederung der rituellen Einschnitte, die nach dem vierten,
sechsten, achten, zehnten und zwolften Bild erfolgte, ebenso wie die entsprechende
Steigerung der subjektiven Mudigkeit war dem Imaginierenden vollig unbewusst.
Das Gleiche gilt fur die Verwendung der Ritualinstrumente, die der Imaginierende
am Beginn seiner Vision «vorfand», und die jeweils in der entsprechenden sich
steigernden Ordnung verwendet wurden, fir die sie wie von Anfang an bestimmt
scheinen.

{142} An diesem Beispiel wird deutlich, wie die Schwéache des |ch-Bewusstsein-
Systems, die sich hier in der Mudigkeit ausdriickt, von dem aus dem Unbewussten
stammenden Geist-Ordnungscharakter des Rituals Uberwunden wird. Fur die ur-
sprungliche Wirksamkeit des rituellen Tuns sind die Symbole managel adene Geist-
korper, sie sind nicht nur Erleuchtungsstellen, sondern auch Energiespender, deren
Hilfe im Ritual verwendet wird, weil durch sie der Mensch neue psychische La-
dung erhdlit. Die Geistseite des Unbewussten ermdglicht durch das Ritual der Per-
sonlichkeit, eine hdhere Spannungsladung auszuhalten, als es ihr ohne das Ritual
moglich wére, sodass sie einer archetypischen Offenbarung gewachsen wird, die
sie sonst nicht aushalten konnte.
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{143} Wir sehen hier das seltsame und paradoxe Phanomen, dass etwas in der
Psyche, in dem Territorium, welches das Ich als Unbewusstes bezeichnet, die Ich-
festigkeit und das Bewusstsein tberhaupt erst «hervorbringt». Der Doppel charakter
des Rituals, das gleichzeitig einen Durchbruch der archetypischen Welt in das Be-
wusstsein wie eine Festigung des Bewusstseins gegen diese Welt bedingt, kommt
im Individuationsprozess zu seiner Erfullung. Denn nur, wenn sowohl eine fortlau-
fende Selbstmanifestation der archetypischen Welt wie eine fortschreitende Verén-
derung und Erweiterung des Bewusstseins beim Einzelnen erfolgt, kbnnen wir von
einem Individuationsprozess sprechen.

{144} Ich mdchte die neue Situation des Individuationsrituals an einem weiteren
Beispiel verdeutlichen. Es handelt sich um einen Traum oder um eine beim Erwa-
chen mit diesem Traum verbundene Vision, der Traumer konnte nicht genau fest-
stellen, wie das eine in das andere tberging. Mir scheint die Analyse dieses Stiickes
deswegen wichtig, weil in ihm die komplizierte Verbindung des echten Ritualge-
schehens mit der Bewusstsel nssituation des modernen Menschen deutlich wird. Der
Traum lautet folgendermal3en:

{145} «Ich wandere in einer alpinen Gegend und komme an einen Berg, den ich
zu besteigen winsche. Der Weg hinauf 1auft in ganz regelméidiger Spirale um den
Berg und ist ganz schmal, sodass man kaum ausweichen kann. Er ist vollkommen
b&um- und schattenlos. Ich steige und steige und er nimmt kein Ende, immer er-
scheint eine neue Kurve des Weges. Schliefdlich komme ich aber doch auf dem
Gipfel an und sehe mich um. Ich bemerke, dass ich die Brust einer liegenden Frau
bestiegen habe, einer Riesin, die hingestreckt daliegt, und deren Korper die Land-
schaft ausmacht. Ich nehme meinen Fotografen-Apparat heraus, um eine Aufnahme
dieser bemerkenswerten Szenerie zu machen, denn ich will den Bewels fir diese
meine Entdeckung besitzen, um mir ihre “Prioritdt™ zu sichern. Aber merkwdtirdi-
gerweise ist kein Film darin, trotzdem ich bestimmt weil3, einen eingelegt zu haben.
Der Gedanke kommt mir, dass ich unter diesen Umstanden die Aufnahme mit mei-
ner eigenen Retina machen muss. Ich reif3e also die Augen weit auf, aber in diesem
Augenblick verdunkelt sich die bis dahin helle Gegend, es ist pl6tzlich Nacht und
die Sterne sind sichtbar. Ich tappe dort oben im Dunkeln herum und kann pl6tzlich
den Weg nicht mehr finden. Merkwdrdigerwei se beunruhigt mich das nicht welter,
ich denke, esist ganz passabel hier oben und fiihle, dass der Boden Korperwarme
hat, was ich vorher nicht bemerkt hatte, und was vielleicht auch nicht vorhanden
war.»
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{146} Wir wollen nun die einzelnen Phasen des Geschehens verfolgen, das ganz
Im Sinne des Ursprungsrituals gebaut ist, aber gleichzeitig die individuelle Situati-
on des «modernen» Traumers voll einbezieht.

{147} Den ersten Abschnitt bildet die Besteigung des Berges. Hier scheint alles
noch von dem willkurlichen Entschluss des den Berg Besteigenden abzuhéngen.
Drei Details verraten uns aber bereits, dass dieser Entschluss nur vom Ich des Ge-
henden her gesehen willklrlich scheint, dass aber in Wirklichkeit eine archetypi-
sche Situation den Gehenden konstelliert. Das eine ist die «Unausweichlichkeit»
des Weges, das Zweite die im Gegensatz zu einem normaen Bergweg rituelle
Form des Weges, dessen Spirale sich immer mehr dem Gipfel punkt des Berges n&-
hert und so eine echte Umkreisung darstellt. Das Dritte ist die auch hier nétige
«hochste Anstrengung» auf dem «endlosen» Wege. In Ubereinstimmung mit dem
von uns dargestellten Gesetz erfolgt am Ende des Weges, am «bursting point», das
Durchbrechen des Archetyps, die Vision des Grofen Weiblichen als Erde und des
Bergesalsihre Brust.

{148} Aber das Charakteristische dieser Situation ist nun, wie das moderne Ich
sich dieser Vision gegeniber verhélt. Ihm geschieht anscheinend gar nichts. In der
sachlich-wissenschaftlichen Art des Européers — und trotz aller Inadaquatheit der
Situation gegentiber hat diese Ichfestigkeit, wie wir sehen werden, ihre Meriten -e
zieht der Traumer seinen Foto-Apparat, die Kamera seines Tagesbewusstseins, her-
aus, um frei von jeder Emotion diese «bemerkenswerte Szenerie» festzuhalten und
dem Album seines Gedéachtnisses einzuverleiben.

{149} In dem «Prioritéts-Problem» drickt sich in fast grotesker Weise der «kapi-
talistische» Ich-Aspekt aus, der fur das patriarchale Bewusstsein charakteristisch
ist. Es ist die «Rickseite» der Uberaus positiven Bedeutsamkeit des Ich fur die
Entwicklung der Individualité innerhalb der Menschheit. Die Zuordnung zum Ich
und zum Bewusstsein ist ja die notwendige Grundlage der individuellen Entwick-
lung, und so eine der wesentlichen psychologischen Grundlagen des Privateigen-
tums. Die gefahrliche Uberspitzung der Ichhaftigkeit beim modernen Menschen,
der in seiner Ich-Isoliertheit die Verbindung zu dem der Menschheit Gemel nschaft-
lichen fast verloren hat, zeigt sich hier darin, dass das Ich in einer ans Lé&cherliche
grenzenden Weise sich die «Prioritédt» fir die Entdeckung eines Bildes sichern will,
welches as Archetyp zum gemeinsamen Besitz der Menschheit gehért. Aber auch
in dieser Ubertreibung des Ichprinzips ist etwas Positives wirksam, namlich die Be-
troffenheit des Ich, das in seinem Erleben realisiert, auf etwas Entscheidendes ge-
stol3en zu sein, das, wenn auch nicht fur die Menschheit, so doch fir dieses Indivi-
duum etwas «Erstmaliges» wirklich bedeutet.
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{150} Mit dem Plan des Traumers, seine Vision zu fotografieren, kommt es zur
zweiten Phase des Geschehens. Uberraschender- und paradoxerweise |asst sich die-
se Absicht des Bewusstseins nicht durchfihren. Der Apparat ist fir das aufzuneh-
mende Bild nicht empfangsfahig. Dieses Versagen des Apparates haben wir as ei-
ne weitere Wirkung des sich konstellierenden Unbewussten anzusehen, das nun
mithilfe der Intuition dem Traum-Ich einen neuen Vorschlag macht, nédmlich den,
die Aufnahme mit der «eigenen Retina» zu machen. Dieser zunéchst so harmlos
scheinende Einfall stellt die Peripetie des ganzen Geschehens dar. Er besagt ndm-
lich nicht nur, dass die AulRenapparatur, ales Technisch-Wissenschaftliche des
Bewusstseins-Aspektes, in dieser Situation unbrauchbar ist, sondern auch, dass der
Traumer Uberhaupt keine Aufnahmeapparatur zu benutzen, sondern sie selber zu
sein habe. Die «eigene Retina» bedeutet mehr als das «eigene Auge», der Hinweis
auf sie besagt, dass das Bild mit dem inneren Auge empfangen werden muss.

{151} Nun folgt der kleine und unscheinbare, aber bedeutungsvolle Satz: «Ich rei-
3e aso die Augen weit auf.» Den Ausdruck «die Augen aufreif3en» wenden wir
nicht nur an, wenn wir etwas deutlich sehen wollen, sondern besonders dann, wenn
wir etwas sehen, das eine starke Emotion in uns ausldst, wie Staunen, Schreck und
Grauen. Das seltsame ist hier nun, dass im Traum zuerst die Augen aufgerissen
werden und dann die zweite Vision einsetzt. Aber gerade das ist das Entscheidende.
Als der Traumer die Blende des inneren Auges aufreif3t und sich damit, von einer
noch objektlosen Emotion ergriffen, empfangsbereit 6ffnet — erst in diesem Augen-
blick, in dem nachtraglich die echte innere Ritualfahigkeit hergestellt ist —, erfolgt
der eigentliche und zentrale Einbruch, die Vision der Grof3en Mutter als der Herrin
des Né&chtlichen.

{152} Mitten am Tage, auf hohem Berge, offenbart sich die Vision der sternetra-
genden Nacht, deren Name in Agypten lautet: «Die mit den 1000 Seelen» oder
«die, welche ihre Seelen erscheinen lasst» (Anm. 24). Im Gegensatz zum antiken
Menschen, der am Anfang der abendléndischen Entwicklung im Isismysterium in
der Tiefe der Erde, um Mitternacht, das Licht der aufgehenden Sonne, de» Zentral-
symbols der bewusstseinshellen patriarchalen Welt erlebt, erscheint dem modernen
Menschen auf dem Berge am helllichten Tage, zur Mittagszeit, die Vision der ster-
netragenden Nacht, der matriarchal-seelischen Welt des Unbewussten, deren arche-
typische Stern-Konstellationen als himmlische Geist-Figuren sich dem inneren Au-
ge erschlief3en.

{153} Erst jetzt hat sich der Archetyp des Grof3en Weiblichen in seiner ganzen
Grol3artigkeit offenbart, weit hinaus Uber das Bild der «Mutter Erde», dessen Kon-
ventionalitdt den modernen Menschen nicht mehr zu ergreifen vermocht hatte. In
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dieser neuen Vision aber erfahrt das Ich im Umschlagen der Aspekte auch seine
eigene Orientierungslosigkeit, es «tappt im Dunkeln herum» und kann «plétzlich
den Weg nicht mehr finden».

{154} Aber gerade in dieser neuen und an sich unheimlichen Situation tritt ein
Phanomen auf, welches das ganze Geschehen zu seinem Abschluss bringt. Was
bisher noch tUberwdltigende Vision und Intuition war, wird mit einemmal Gefunhl
und Empfindung. Die Beunruhigung féllt ab, und etwas Neues, bisher Unbemerktes
oder vielleicht auch nicht Dagewesenes steigt auf: Korperwdrme des Bodens,
Wérme der Erdmuitter.

{155} Vor ungezadhlten Jahrmillionen hatte das Erdleben von der Warme des Erd-
inneren gelebt, mit dem Erkalten der Erde musste das Leben sich nach unvorstell-
baren Katastrophen auf die Erwarmung durch die Sonne umstellen. Hier geschieht
die Ruckkehr. Die Tageswelt der Sonnenhitze und der Ritualweg des Bewusstseins
in seiner baum- und schattenlosen Erbarmungsiosigkeit werden von einer néchtli-
chen Geborgenheit abgelost, in welcher der Mensch, beruhigt durch die innere
Warme der Erde, trotz der Orientierungslosigkeit des Bewusstseins, von unten her,
von innen her und von oben her neue Bindungen und neue Orientierungen erfahrt.

{156} Wenn wir den Verlauf des Geschehens tberblicken, wird deutlich, dass alle
seine Phasen wie von einem unbewussten Plan dirigiert sind, in den sogar die wi-
derstrebende Natur des Bewusstseins und seiner Ichfestigkeit mit einbezogen ist.
Der Beginn des Ritualweges ist durch die Natur des Spiralweges um den Berg ge-
geben, in den das Ich eintritt, ohne zu ahnen, was es damit tut; aber es folgt in sai-
nem Tun gehorsam der unbewussten Intention des Weges. Dem gleichen Phéno-
men waren wir beim Ursprungsritual der Primitiven in den Berghthlen begegnet.
Die Festigkeit des Bewusstseins, das in seiner Unemotionalitdt das Durchbrechen
der Vision zunachst mit seiner wissenschaftlichen und antirituellen Haltung illuso-
risch zu machen schien, erweist sich nachtréglich nicht nur als berechtigt, sondern
sogar als fruchtbar. Es bremst den Prozess nicht nur nicht, sondern fuhrt gerade
durch die Einschaltung seiner Widerstande dazu, dass die unbewusste K onstellation
sich aufl&dt, die innere Spannung starker wird. Dadurch wird die Vision Uberwaélti-
gender, die Erfahrung tiefer und die Offenbarung der archetypischen Welt echter
als bei einem schwachen Ich, das in gemitvoll schneller Ergriffenheit seine Be-
wusstseins-Position beim ersten Anstol3 aufgegeben hétte.

{157} Gerade die gefahrliche Stérke des Bewusstseins beim modernen Menschen
wird im Individuationsprozess, in dem sie sich mit den Tiefenschichten des Unbe-
wussten auseinander zu setzen hat, zu einer neuen Kraft und kommt hier zu einer
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neuen Legitimitdt. Indem der Bewusstseinsvektor des Rituas, d. h. die Geist-
Richtung des Unbewussten, vom Bewusstsein auf- und angenommen wird, fuhrt
die Entwicklung des Individualrituals nicht nur zu einer immer neuen Selbstoffen-
barung der archetypischen Welt, sondern auch zu einer fortlaufenden Entwicklung
des Bewusstseins.

{158} Das Individualritual des Individuationsprozesses besteht aber keineswegs
nur darin, dass im Verlauf dieses Prozesses eine Fille von Einzelritualen auftreten,
mag es sich dabei um Einweihungs-, Anrufungs-, Beschworungs-, Schutz- und
Abwehrrituale handeln, um Todes- und Wiedergeburts-, Erneuerungs- und Wand-
lungsgeschehen, um Mysterien, um Feste oder um die Errichtung von Sakral bauten,
um das Wiederauftreten uralter oder um die Neu-Geburt noch niemals aufgetauch-
ter ritueller Verhatensweisen. Gerade die archetypische Grundlage des Rituals
macht es verstandlich,, dass jedes Auftauchen eines Archetyps auch mit einem Ri-
tual gekoppelt sein kann, ob es sich dabei um den Mysterienweg und das Labyrinth,
den Drachenkampf, den Hieros Gamos, die Gottesgeburt, die Wandlung oder ir-
gendein anderes archetypisches Geschehen handeln mag.

{159} Tiefer aber fuhrt uns die Erkenntnis, dass der Individuationsprozess al's sol-
cher einen Charakter hat, den man als rituell bezeichnen kann und vielleicht sogar
bezeichnen muss. Das beginnt schon mit der Behandlung der Traume. Der Umgang
mit ihnen, das Aufschreiben, die Betrachtung, die Interpretation, die Rickkehr zu
ihnen, auch nachdem sie ihre aktuelle Bedeutung zu der Situation verloren haben,
geht weit Uber die rationale Aufgabe einer wissenschaftlichen Interpretation hinaus.
Das ist nicht falsch zu verstehen. Die wissenschaftliche Interpretation ist nétig und
bildet einen wesentlichen Teil unseres Umganges mit den Tréaumen. Aber wie
schon das Ritualwort «Umgang» verrd, ist das, was die Traume uns bedeuten,
mehr, as dass sie Objekt unserer wissenschaftlichen Bearbeitung sind. Die
Traumwelt bleibt stets numinos und jede Interpretation ein unvollstandiger Ver-
such. Die Erweiterung des Bewusstseins durch das Verstandnis des Traum-Inhalts
ist nur ein Tell der Aufgabe, welche der Traum immer wieder von uns fordert.
Schon die emotionale Komponente der Traume, ihr Umstimmungscharakter, mehr
noch der Anspruch, den die Traumwelt an unser Realisierungsvermogen stellt, — all
diesist irrational in dem Sinne, dass ein Numinoses sich hier mitteilt. Auch wenn
wir an die prospektive Weisheit des Unbewussten in den Traumen denken, wird
verstandlich, warum wir von einem rituellen Umgang mit der Traumwelt sprechen,
welche die Sprache des Numinosen ist. Immer gilt deswegen vom Traum der Ril-
kesche Satz: «Er sieht dich an, du musst dein Leben andern.»

38



{160} Die rituelle Situation des Individuationsprozesses wird noch deutlicher,
wenn wir an die Institution des psychischen Augurentums denken; ich meine damit
nicht etwa nur die Orakelbefragung des I-Ging (Anm. 25), sondern die Beziehung
zu den psychischen Instanzen. Die vielen Gespréache mit der Anima, den Animusfi-
guren, der alten Frau, dem alten Mann usw., sie ale entsprechen, wenn man naher
hinsieht, individuellen Ritualen und Befragungen von Numina. So wie wir wissen,
dass in Indien und ebenso bei den Kabbalisten «innere» Fuhrergestalten die ein-
weihende Gestalt aulRerer Fihrer ersetzt haben, finden wir auch im Individuati-
onsprozess, dass innere Figuren die Leitung des psychischen Geschehens tiberneh-
men. Ob diese Gestalten bestimmt oder unbestimmt, ob sie gestaltlose Stimme sind
oder die konkrete Gestalt z. B. des «Freundes» annehmen, immer ist die Beziehung
des Ich zu ihnen rituell. Dabel mag sogar der Charakter des Rituals als feierliche
Handlung verschwinden, auch dann wird immer noch das Wesentliche tbrig blei-
ben, némlich die rituelle Haltung gegentiber dem Geschehen und seiner Epiphanie.

{161} Damit kommen wir zu der, wie mir scheint, letzten und hdchsten Ver-
schrankung, zu der die Entwicklung des Rituals im Individualritual des Einzelnen
gelangt. Schon in den von uns kurz skizzierten Formen des Individuationsgesche-
hens, die wir noch asrituell bezeichnen méchten, ist die paradoxe Doppel heit einer
Personlichkeitssituation deutlich, in der keine Willkur herrscht, wie in der Belie-
bigkeit des Bewusstseins, aber auch kein Zwang, wie in der Ursprungssituation des
sich autonom durchsetzenden Rituals. Freiheit und Notwendigkeit verbinden sich
im Individualritual zu einer schopferischen Einheit, in der die Personlichkeit
gleichzeitig Subjekt und Objekt des Geschehensist.

{162} So kehrt auf der individualrituellen Stufe das wieder, was wir als fur die
Ursprungsstufe gultig erkannt hatten, dass namlich die Ritualfahigkeit des Indivi-
duums mit der Erfahrung seiner eigenen Transpersonalitét zusammenhangt. Indem
der Individuationsprozess, die eigene psychische Entwicklung, as ein Einweihung-
sund Wandlungsgeschehen durchsichtig wird, erfahrt sich der Mensch selber als
rituell, sein Leben als Ritual geschehen.

{163} Der Satz des Alten Testaments. «lhr sollt mir sein ein Volk von Priestern
und ein heiliges Volk» hatte im Judentum dazu gefihrt, dass jeder einzelne Jude in
seiner individuellen Unvertretbarkeit priesterliche Vollmacht hatte, und dass das
Leben jedes Einzelnen durch das Gesetz rituell geformt wurde. Das, was in dieser
Kollektivsituation auf3en hergestellt worden war, tritt jetzt als Individualsituation
innen auf. Jeder Einzelne erweist sich im Individuationsgeschehen al's ritualfahig,
d. h. aber as Priester — ganz unabhangig davon, wie individuell, weltlich und revo-
lution&r die archetypische Welt sein mag, die in ihm zur Erscheinung gelangt. Die
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schopferische Welt des Numinosen offenbart sich im Innen-Raum des Psychischen,
und das Ich des Einzelnen, dem dieses Numinose erscheint, ist sein sakraler Exeku-
tor. Damit aber verliert das Leben des Einzelnen seinen nur individuellen Charakter
und wird zu einem symbolischen Leben. Nicht nur die Individuation, sondern das
ganze Leben erweist sich as ein Ritual. Ritus heildt ja gehen, und im Zentrum des
Individuationsprozesses steht die Erfahrung, dass die Riten und der die Riten voll-
ziehende, der Gehende und der Weg ein und dasselbe sind, oder dass, um es para-
dox zu formulieren, der Gehende der Weg ist, der sich selber geht.
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Anhang
Vorwort zum Band: «Kulturenwicklung und Religion», Zurich: Rascher 1953

Die Reihe von Einzelbéanden, die unter dem gemeinsamen Titel: «Umkreisung der
Mitte» erscheinen, enthalt Arbeiten, die als «Beitrage zu einer Tiefenpsychologie
der Kultur» gedacht sind.

Eine Tiefenpsychologie der Kultur, und um Ansétze zu ihr handelt essich, ist in
dem Augenblick mdglich geworden, in dem von der Analytischen Psychologie die
psychische Verwurzelung des Einzelnen in seine Gruppe und der Zusammenhang
des Individuellen mit dem kollektiven Unbewussten erfasst worden sind.

Nach zwei Richtungen hin tberschreitet die Analytische Psychologie den Umkreis
des Ich und des individuellen Bewusstseins. Nach innen, indem sie sich nicht nur
mit den Inhalten des personlichen Unbewussten, sondern dartiber hinaus mit den
Mé&chten des kollektiven Unbewussten, den Archetypen, auseinander setzt, nach
aulden, indem sie sich auf ein Kollektivbewusstsein bezieht, das den Bezirk desin-
dividuellen Bewusstseins weitgehend umfasst. Beide Bereiche, das kollektive Un-
bewusste ebenso wie das Kollektivbewusstsein, das u. a. die jeweils hdchsten Wer-
te der Gruppe enthélt, sind transpersonal. Dartiber hinaus aber sind beide Bereiche
dadurch miteinander verbunden, dass die im Unbewussten des Einzelnen Iebendi-
gen Archetypen auch das Kollektivbewusstsein bestimmen und im Phanomen der
Kultur das Dasein der Gruppe pragen.

Wahrend der Einzelne der Quellpunkt der schopferischen Werte ist, durch welche
die Kultur sich erneuert, ist die Gruppe mit dem fir sie gultigen Kanon tradierter
Werte der Garant der Kulturkontinuitét. Von dieser |ebendigen dialektischen Be-
ziehung zwischen dem Einzelnen und der Gruppe hangt die Lebendigkeit jeder
Kultur und die seelische Entwicklung der Menschheit ab. So ist das Individuum, in
dem sich das Kranke wandelt und das Neue gestaltet, wieder als Kernphanomen der
Gruppe sichtbar geworden. Wahrend aber die Hoffnung auf eine Erneuerung der
Gruppe zu einem Anliegen des Individuums geworden ist, ist andererseits das kol -
lektive Unbewusste, dem im Wandlungsprozess des Einzelnen die entscheidende
Rolle zukommt, eine transpersonale, den Einzelnen lbergreifende Wirklichkeit; sie
ist inihm lebendig, welil er ein Teil seiner" Gruppe ist. Der schopferische Einzelne
bringt Kulturwerte hervor, die fur das Kollektiv notwendig sind, auch wenn sie zu-
nachst im Gegensatz zum Wertkanon der Gruppe stehen; da aber die vom Einzel-
nen hervorgebrachten Werte in der Schicht des kollektiven Unbewussten wurzeln,
dessen Tréger die ganze Gruppe, nicht der Einzelne ist, so empféangt das Indivi-
duum vom Kollektiv wie dieses von ihm.
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Zwei Grundphénomene bestimmen die Zusammengehorigkeit dieser Arbeiten, die
ich als Bruchstiicke, die sie nattirlicherweise sind, nicht ohne Z6gern dem Publi-
kum vorlege. Das eineist die Einheit der menschlichen Tiefennatur und ihre fort-
laufende Entfaltung in der Entwicklung des Bewusstseins, die in jedem dieser Bei-
trége auf andere Art erscheint und von den verschiedensten Aspekten aus evident
wird. Das andere Phanomen, das sich einheitlich Uberall da offenbart, wo wir an die
bestimmende transpersonale Wirklichkeit der menschlichen Tiefenschicht gelan-
gen, ist die Erfahrung von dem immer und tberall splrbaren Vorhandensein eines
zentralen Faktors, der alles psychische Leben bestimmt und den alles psychische
Leben umkreist.

Tel-Aviv, Oktober 1952.
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