Leben auf der Grenze

Die Externitdt christlicher Identitit
und die Sprachgestalt kirchlicher Gottesrede

ALEXANDER DEEG

L. Krisenphanomen Identitit — eine Umschau

Nach Identitit fragt man, wenn diese unsicher wird oder
verloren scheint. So ist es in Milan Kunderas Roman ,,Die
Identitit“, in dem die idlter werdende Chantal auf einmal
nicht mehr dieselbe, nicht mehr ,identisch“ zu sein scheint,
und dies vor allem daran erkennt, dass sich die Minner nicht
mehr nach ihr umdrehen.! So ist es in der Psychotherapie,
wo die Frage nach Ich-Identitit eben dort aufbricht, wo
Menschen nicht mehr das Gefiihl haben, im eigenen Kérper
oder in ihrer sozialen Umwelt zu Hause zu sein. So ist es im
grofler gewordenen Europa, dessen Parlament bereits 1984
die Schaffung eines gemeinsamen Bewusstseins, aus dem eu-
ropdische Identitit entstehen kénne, gefordert hatte, das
aber noch immer (und nach dem Scheitern der EU-Verfas-
sung mehr denn je) mit der Frage ringt, wie dies zu realisie-
ren sei.2 Und nicht grundlegend anders ist es, wenn evange-
lische Landeskirchen, Kirchengemeinden, Akademien, Bera-
tungseinrichtungen oder diakonische Werke sich fragen, wer
sie sind, und auf der Suche nach einer Antwort Leitbilder
und Logos entwickeln.

1 Vgl. Kundera, Milan, Die Identitit, aus dem Franzosischen von Uli Au-
miiller, Frankfurt/M. $2004; vgl. auch die Beispiele aus der Welt des
Films, die Julia Helmke in ihrem Beitrag zu diesem Band vor Augen
fishrt.

2 Vgl. Meyer, Thomas, Die Identitit Europas. Der EU eine Seele?, Frank-
furt/M. 2004; Fuhrmann, Manfred, Bildung. Europas kulturelle Iden-
titdt, Stuttgart 2002.
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Die Leichtigkeit eines postmodernen Lebensgefiihls
scheint, so sie denn je auflerhalb einer intellektuellen Avant-
garde vorhanden war, verloren gegangen. Eine ,,Patchwork-
Identitdt* (Heiner Keupp)® verlockt nur noch wenige. Ein
heiteres Spiel mit verschiedenen Rollen, eine Feier der Diver-
sititen, ein Leben in stindigen, unberechenbaren Ubergin-
gen — all dies scheint vielen eher Angst zu machen, denn
verheiflungsvolle Perspektive zu sein. Es sieht so aus, als sei
die postmoderne Kritik am Begriff und Konzept von Identi-
tit gegenwirtig verklungen, und es stellt sich stattdessen
wieder vermehrt die Frage nach der ,Einheit der Person an-
gesichts der Uniiberschaubarkeit des eigenen Lebenslaufs*.*

Die Folge: Menschen suchen nach Identitit, allein oder
gemeinsam. Identitit gilt als erstrebenswert, der Begriff er-
scheint gegenwirtig (kleine universitire Kreise ausgenom-
men!) ganz iberwiegend positiv konnotiert ~ auch im Be-
reich der Kirchen, auf den ich mich im Folgenden ausschlief3-
lich konzentriere. Dort erkenne ich — idealtypisch abstrahiert
— zwei Wege,’ auf die einzelne oder Gemeinschaften sich be-
geben, um christliche Identitit zu beschreiben:

1) Identitit durch Abstraktion: Wenn eine Kirchengemeinde
oder eine evangelische Landeskirche die Frage stellt, wer sie
ist — und damit die klassische Frage nach Identitit formuliert
—, dann steht sie vor dem Problem, von der Vielfalt der ein-
zelnen Individuen, die sich zu ihr rechnen, von der - viel-
leicht manchmal widerstreitenden — Pluralitit ihrer Lebens-
duflerungen absehen zu miissen. Es gilt, Allgemeines zu for-
mulieren; es gilt, vom Konkreten zu abstrahieren. So lautet
der Kernsatz des Leitbildes einer evangelischen Landeskir-
che: ,offen und deutlich, aufgeschlossen und verldsslich dem

3 Vgl. Keupp, Heiner, Identititskonstruktionen. Das Patchwork der Iden-
titidten in der Spitmoderne, Reinbek 1999.

4 Josuttis, Manfred, ,Unsere Volkskirche* und die Gemeinde der Heili-
gen. Erinnerungen an die Zukunft der Kirche, Giitersloh 1997, 99.

5 Vgl. zum Folgenden auch die Uberlegungen von Erik H. Erikson zu den
Phinomenen der ,,Gruppen-Identitit und Ich-Identitdt“: Erikson, Ju-
gend und Krise. Die Psychodynamik im sozialen Wandel, Stuttgart
1970, 42-51.
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Glauben und dem Leben dienen® - ein in sich spannungsrei-
cher und eminent offener Satz; eine Kirchengemeinde fand
»Leben aus der Mitte, mitten im Leben* als ihren Leitsatz —
eine sicher gelungene Formulierung, aber eine Wendung, die
sich so wohl die Mehrzahl aller Gemeinden auch auf ihre
Fahne schreiben konnten. Natiirlich, die Formulierung sol-
cher Leitbilder dient vor allem denen, die bei dem Prozess
selbst dabei sind und sich gemeinsam retrospektiv und pro-
spektiv Gedanken iiber sich selbst machen; demgegeniiber
leisten sie meist wenig fur Aufienstehende, die nur das kom-
promisshafte Destillat eines langen Prozesses mitbekommen.
Dennoch liegt das Problem auf der Hand: Abstrahierende
Identitatsformulierungen sind so richtig und so allgemein
zugleich, dass sie kaum Aussagekraft zur Charakterisierung
spezifischer Identitit besitzen.®

2) Identitiit durch Essenzialisierung: Wenn sich ein Christen-
mensch als Einzelner die Frage stellt, was eigentlich seine
christliche Identitit ausmache, was in all den divergenten
Lebenserfahrungen des Alltags dasselbe ,,Christliche“ blei-
be,” so kann er oder sie entweder auf Daten und Fakten aus
der eigenen Biographie verweisen: Taufe, Konfirmation, Kir-
chenmitgliedschaft samt Kirchensteuer, gelegentliche Got-
tesdienstbesuche. Oder er oder sie kann aus der Vielfalt der
Erlebnisse und Erfahrungen gleichsam einen Schritt zuriick-
treten und sich auf sich selbst, auf sein Inneres konzentrie-
ren. Andreas v. Heyl etwa meint, Kirche miisse genau dazu
ihren spezifischen Beitrag leisten, sie miisse ,,den in der diin-
nen Luft postmoderner Beliebigkeit immer hektischer agie-
renden Menschen vermitteln, dass sie die tief im Innern wur-
zelnde ,Sehnsucht nach Leben‘ eben nicht in der anstrengen-

6 Vgl. ausfiihrlicher dazu die Sammelbinde: Mehlhausen, Joachim (Hg.),
Pluralismus und Identitt, Veroffentlichungen der Wissenschaftlichen
Gesellschaft fiir Theologie 8, Giitersloh 1995, sowie Schreiner, Martin,
Vielfalt und Profil. Zur evangelischen Identitit heute, Neukirchen-
Vluyn 1999.

7 Vgl. Theodor W. Adornos Bestimmung der Frage nach Identitit als Fra-
ge danach, ,,daf ein Ich in all seinen Erfahrungen als dasselbe sich er-
halte* (Negative Dialektik, Frankfurt/M. 1975, 145).
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den Jagd nach immer noch stiarkeren Erlebnissen und Bezie-
hungen stillen kénnen, sondern nur durch Einiiben ins ,Los-
lassen und langsam reifende Konzentration auf die innere
Welt.“® Finde ich im Riickzug auf meine ,innere Welt“
christliche Identitit? Kommt der ,Friede“ des herausgefor-
derten Ich ,aus dem inneren Raum*, wie etwa auch der Psy-
chotherapeut Erik H. Erikson meinte?® Ist der ,,Glaube® in
dieser Hinsicht ,immer wiederholte Bestitigung der Ich-
Identitit“, wie Dorothee Solle formulierte?!® Gibt es eine Art
Personkern, der dafiir einstehen kann? Lisst sich ein solches
Innen {iberhaupt von dem Auflen unterscheiden, oder ist dies
einfach das alte platonische Denken — nun im Kleid der Spi-
ritualitdt neu aufpoliert?

Und weiter lisst sich fragen: Bricht die Frage nach Identi-
tat nicht im Kern dort auf, wo ich nicht als Einzelner im
stillen Kimmerlein sitze, sondern in Interaktion mit anderen
trete? Darauf verweist eindrucksvoll Dietrich Bonhoeffers
berithmtes Gedicht aus der Zeit der Inhaftierung. ,,Wer bin
ich?“, so fragt Bonhoeffer und fihrt fort: ,Bin ich wirklich
das, was andere von mir sagen? Oder bin ich nur das, was
ich selbst von mir weiff? [...] Bin ich beides zugleich?«!!
George Herbert Mead (1863-1931), der Philosoph und So-
zialwissenschaftler, meinte: Das objektivierte Selbst eines
Menschen, seine ,Identitit* (so wird der Leitbegriff ,self“
ins Deutsche iibertragen) entwickele sich nicht aus sich he-

8 Heyl, Andreas v., Der gebrochene Spiegel. Zur Identititsbildung in der
modernen Gesellschaft, in: Stollberg, Dietrich (Hg.), Identitit im Wan-
del in Kirche und Gesellschaft, Gottingen 1998 (= FS Richard Riess),
23-33, 31f.

9 Erikson, Erik H., Der junge Mann Luther. Eine psychoanalytische und
historische Studie, Miinchen 1958, 293.

10 Solle, Dorothee, Die Hinreise. Zur religiosen Erfahrung. Texte und
Uberlegungen, Stuttgart 1979, 127 [vgl. insg. ebd., 121-185]; vgl. zum
theologischen und philosophischen Diskussionsstand Ende der 1970er
Jahre Ritter, Werner H., Zum Problem der Identitiit in christlich-theo-
logischer Perspektive, in: WzM 31, 1979, 469—490, sowie Marquard,
Odo/Stierle, Karlheinz (Hg.), Identitit, Miinchen 1979,

11 Bonbhoeffer, Dietrich, Wer bin ich?, in: ders., Widerstand und Ergebung.
Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, hg. v. Eberhard Bethge, Gii-
tersloh 131985, 179.
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raus, sondern ergebe sich als Folge der sozialen Strukturen
und Interaktionen, in denen ein Ich lebt.!? Und auch der Psy-
chotherapeut Erik H. Erikson (1902-1994) sieht Identitit
als einen reziproken Prozess von Ich und Umwelt, der mit
der Begegnung zweier Individuen (zunichst: Mutter und
Sdugling) einsetzt und nicht endet, solange der Mensch mit
anderen im Austausch steht.

Abstraktion und Essenzialisierung — sicherlich sind dies
nicht die einzigen Wege, die gegenwirtig beschritten werden,
um christliche Identitit zu formulieren.!3 Und sicherlich gibt
es so eindeutig weder den einen noch den anderen Weg; es
handelt sich eher um Pole in einem weiten Feld gegenwirti-
ger (christlicher) Identitdtsbestimmungen. Beide Pole aber
erscheinen mir nicht nur in ihrer Leistungsfihigkeit zur Be-
schreibung christlicher Identitit beschrinkt, sondern gleich-
zeitig in theologischer Hinsicht unterbestimmt; denn - kurz
formuliert: Auf beiden Wegen wird christliche Identitit
selbst gemacht; fiir beide Wege gilt: ,Identititsbildung ist
allemal Ich-Leistung [. . .].“!* Gremien setzen sich zusammen

12 Vgl. Mead, George Herbert, Geist, Identitit und Gesellschaft aus der
Sicht des Sozialbehaviorismus, stw 28, mit einer Einl. hg. v. Charles W.
Morris, Frankfurt/M. 1°1995 [amerik. Original: Mind, self, and society,
Chicago (IL) 1934].

13 Ein dritter Weg, Identitdt zu suchen, wire wohl noch zu untersuchen:
der Fundamentalismus. Gekennzeichnet ist fundamentalistische Identi-
titssuche durch eine rigide Abgrenzung von anderen sowie durch ein
eigenes absolutes System von regulativen Sitzen und Verhaltensnor-
men. Dieses System gilt ungefragt; es wird nicht diskutiert, sondern
lediglich in seiner vermeintlichen Uberlegenheit dargestellt. Die
Schwarz-Weifl-Konstruktion der Welt (wir, die Guten — die anderen, die
Schlechten) vermittelt — in scharfem Widerspruch zu allen Postmoder-
netheorien — ein duflerst simples Identititsmuster, das gerade deshalb
Suggestivkraft gewinnt. Ein unreflektiertes ,,anything goes* hat solchen
Identititskonzepten nichts entgegenzusetzen, und die Frage nach der
Maéglichkeit der Beschreibung christlicher Identitit muss angesichts der
fundamentalistischen Herausforderungen mit Dringlichkeit gestellt
werden.

14 Schneider-Fiume, Gunda, Die Identitit des Siinders. Eine Auseinander-
setzung theologischer Anthropologie mit dem Konzept der psychoso-
zialen Identitit Erich H. Eriksons, Gottingen 1985, 111.
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und diskutieren, was zum eigenen Wesen gehort und taug-
lich wire fiir die Formulierung eines Leitbildes; einzelne su-
chen den Weg nach innen, um mit sich identisch(er) zu wer-
den. Der Mensch wird letztlich zum ,,Garant seiner selbst®.t$
Entspricht das einem Glauben, der — wie Martin Luther be-
freiend entdeckte — von auflen kommt, durch das duflere
Wort (verbum externum) des Urteils und Freispruchs Got-
tes? Den ich mir nicht selbst sagen kann, sondern der mir
gesagt werden muss? Der den Menschen ,,von aufSerhalb sei-
ner selbst“ identifiziert?'® Den ich nicht habe, sondern nur
immer neu empfange? Und der gerade so der Siinde entge-
gentritt, die im Kern das In-sich-Verkriimmtsein des Men-
schen (incurvatio in se ipsum) bedeutet?

Nimmt man diese Anfrage ernst, so muss sehr viel grund-
sitzlicher iiberlegt werden: Ist das vielfach unbestimmte
Modewort Identitit iiberhaupt ein christlich moglicher Be-
griff?

II. Konversion statt ldentitit? — eine Erinnerung

Manfred Josuttis erinnert eine Kirche, die dngstlich nach ei-
gener Identitit sucht und sich als Vermittlerin von persona-
ler Identitit vermarktet, seit einigen Jahren deutlich daran,
dass dieser Weg scheitern muss. Natiirlich kann Josuttis es
verstehen, dass eine ihrer Aufgabe unsicher gewordene und
Einfluss verlierende Kirche auf die Karte Identitit setzt. Er
schreibt: ,In der Gesellschaft wird personale Identitit ge-
fihrdet oder beschadigt, in der Kirche versucht man, gefihr-
dete Identitit zu stabilisieren. Die Theolog/innen greifen da-
bei nicht zuletzt auf die Identititskonzepte zuriick, weil sie
mit ihrer Hilfe das gesellschaftlich angegriffene christliche
bzw. pastotale Selbstbewufltsein zu fundieren vermogen.“!”

15 Ebd., 10.

16 Lange, Ernst, Was niitzt uns der Gottesdienst?, in: ders., Predigen als
Beruf, Miinchen #1982, 83-95, 85.

17 Josuttis, Manfred, Identitit und Konversion, in: Stollberg (Hg.): Iden-
titit (Anm. 8), 118-127, 120.
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Josuttis kann bei seiner Kritik am Identitatsbegriff vor al-
lem auf die Uberlegungen von Henning Luther aus den 80er
Jahren verweisen. Luther wollte das bereits damals viel stra-
pazierte Wort Identitit nur noch im Zusammenhang mit der
bleibenden Fragmentaritit christlicher Existenz sehen.'® Er
schrieb: ,Das eigentiimlich Christliche scheint mir [...] da-
rin zu liegen, davor zu bewahren, die prinzipielle Fragmen-
taritit von Ich-Identitit zu leugnen oder zu verdringen.
Glaube hiefle dann, als Fragment zu leben und leben zu kén-
nen.“"

Josuttis geht noch iiber Henning Luther hinaus. Es sei
selbstverstindlich, dass man nur als Fragment leben kénne;
das Selbstverstindliche aber brauche man nicht zum Kon-
zept erheben. Dabei werde, so Josuttis, die Radikalitit des
System-Wechsels iibersehen. Angesichts der neuen Schép-
fung (kaine ktisis; 2Kor 5,17), angesichts der Existenz des
Getauften in Christus kénne ,weder die Geschlossenheit
noch die Gebrochenheit menschlicher Existenz einfach“
fortgesetzt werden.?® In der Taufe geschehe nach dem Zeug-
nis des Neuen Testaments der ,, Transitus aus der alten in die
neue Welt“, die ,Konversion aus der alten zur neuen Exis-
tenz“.?! Und daraus folgt: ,,Christ/innen gehdren zur Ge-
meinde der Heiligen, weil sie durch das Werbungswort Got-
tes aus der Welt des Unheils in den Machtbereich des Heils
iiberfiihrt worden sind.“?? Es gelte: ,Wer vom Geist Gottes
erfafdt und in die Geschichte Jesu verwickelt ist, dessen frag-
mentarische Identitit partizipiert an der Vollendung des
Auferstandenen.“?

Auf diesem Hintergrund arbeitet Josuttis den Unterschied
zwischen Identitdt und Konversion heraus. Kurz gefasst:

18 Vgl. Luther, Henning, Identitit und Fragment. Praktisch-theologische
Uberlegungen zur Unabschliefbarkeit von Bildungsprozessen, in: ders.,
Religion und Alltag. Bausteine zu einer Praktischen Theologie des Sub-
jekts, Stuttgart 1992, 160-182 [283-293 Anm.).

19 Ebd., 172.

20 Josuttis, Identitat (Anm. 17), 123.

21 Josuttis, ,Unsere Volkskirche“ (Anm. 4), 96.

22 Ebd., 95.

23 Josuttis, Identitit (Anm. 17), 126.
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mKonversion‘ zielt auf Verinderung. ,Identitit’ will konser-
vieren.“** Paulus schreibt: ,Nun lebe nicht mehr ich, son-
dern Christus lebt in mir“ (Gal 2,20). Und Josuttis fiihrt zu
diesem Satz aus: ,Die neue Existenz, die das Evangelium
dem Glauben verleiht, bedeutet nicht einfach die Verlinge-
rung oder Gesundung bisherigen Lebens, sondern dessen
griindliche Umstrukturierung.“?

Paulus selbst wird fiir Josuttis zum Beispiel. Er habe eine
»personale Transformation® erfahren, als er kurz vor Da-
maskus vom Verfolger der Gemeinde zum Apostel wurde
(vgl. Apg 9; 22; 26; Gal 1,11-24).2¢ Paulus sei den schmerz-
haften ,Weg vom alten zum neuen Menschen“ gegangen.?’
Dabei sei es charakteristisch, dass Paulus lediglich den alten
Menschen, seine Existenz vor der Konversion, begrifflich
klar beschreiben kann: ,Ich stamme aus dem Geschlecht Is-
rael, Stamm Benjamin, Hebrier von Hebriern!* (Phil 3,5)%¢
Das Neue aber, das Leben post conversionem, lasse sich
nicht mehr in klare Worte fassen; Paulus sei sich ,,durch sei-
ne Konversion fremd geworden“.? Und allgemein gelte:
»Fur den, den der Schicksalsschlag [!] einer Konversion ereilt
hat, ist gefestigte Identitit eine Illusion, die allenfalls auf un-
vorstellbare Weise in der anderen Welt Erfiillung finden
wird.“%® Wenn iiberhaupt, dann kénne nur noch eschatolo-
gisch von Identitit gesprochen werden — im Blick auf das,
was noch nicht ist, aber verheifSen ist.

24 Josuttis, ,,Unsere Volkskirche“ (Anm. 4), 97.

25 Ebd., 100.

26 Vgl. Josuttis, Manfred, Segenskrifte. Potentiale einer energetischen
Seelsorge, Giitersloh 2000, 65-78 [Von der Identitit zur Konversion],
hier: 65.

27 Ebd., 68.

28 Vgl. ebd., 69.

29 Ebd., 70.

30 Ebd., 72.
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II. Liminalitit statt ldentitiit —
ein terminologischer Versuch

Manfred Josuttis hat recht. Man wiirde die biblische Bot-
schaft nicht ernst nehmen, wenn Theologie und Kirche sta-
bilisierende Identititskonzepte verfassen und dabei den
»Trennungsstrich® ,zwischen dem alten und dem neuen Le-
ben® aus dem Blick verlieren wiirden.?!

Aber natiirlich gilt ebenso (und das weif§ auch Josuttis):
Das Leben des Christen ist nicht eindeutig. So klar gibt es
weder das Vorher noch das Nachher (nicht einmal dort, wo
sich Lebenswenden und Bekehrungen vermeintlich exakt be-
schreiben und datieren lassen).?? Der neue Mensch der Taufe
bleibt in vieler Hinsicht der alte; wer anderes behauptet,
blendet Aspekte des Lebens aus oder lisst Ehrlichkeit ver-
missen.>3

Mir scheint es daher problematisch, Identitit oder Kon-
version als klare Alternativen voneinander abzuheben.
Christliches Leben ist ein Leben auf der Grenze: Ein Leben
zwischen dem alten Menschen, als den wir uns erfahren, und
dem neuen Menschen, der wir sind, dem Siinder und dem
Gerechten (simul iustus et peccator), dem Menschen dieses
Lebens und dem Menschen, der von Gott her das ist, was er
sein wird. Grenze heif§t auf Lateinisch ,limes“. Ich schlage
daher vor, von Liminalitit zu reden statt von Identitit oder
Konversion, wenn es darum geht, christliche Existenz zu
charakterisieren.

Der Neutestamentler Christian Strecker hat den Begriff
der Liminalitit aus der Kulturanthropologie aufgegriffen
und in seiner Dissertation als einer der ersten in die theolo-

31 Ebd., 78.

32 Vgl. z. B. Popp-Baier, Ulrike, Bekehrung als Gegenstand der Religions-
psychologie, in: Henning, Christian/Murken, Sebastian/Nestler, Erich
(Hg.), Einfithrung in die Religionspsychologie, UTB 2435, Paderborn
u.a. 2003, 94-117.

33 Vgl. auch die sensible religionsphinomenologische Beschreibung des
gegenwirtigen Protestantismus bei Clausen, Johann Hinrich, Religion
ohne Gewissheit. Eine zeitdiagnostisch-systematische Problemanzeige,
in: PTh 94, 2005, 439-454.
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gische Theoriebildung gebracht. Der Begriff entstammt der
Ritualtheorie und wurde vor allem von dem schottischen
Ethnologen und Religionswissenschaftler Victor W. Turner
verwendet und ausgebaut. Turner beobachtet, was sich im
Ritual ereignet, z. B. bei der Heirat. Da gibt es — sehr verein-
facht — einen Zustand davor: Die Partner leben getrennt; und
es gibt einen Zustand danach: Die beiden sind ein Paar. Da-
zwischen steht das Ritual und markiert den Ubergang, die
Hliminale Phase“, in der sie nicht mehr Single und noch nicht
ein Paar sind. Fiir die Dauer des Rituals sind sie ,,Schwellen-
wesen“. Und: ,Schwellenwesen sind weder hier noch dort;
sie existieren zwischen [engl.: ,betwixt and between‘] den
von Gesetz, Tradition, Konvention und dem Zeremonial fi-
xierten Positionen,“3*

Nimmt man diese Begrifflichkeit auf, so bedeutet Christ-
sein das Leben in einer auf Dauer gesetzten liminalen Phase,
ein Leben im Ubergang: in der Welt, doch nicht von ihr,
Biirger der Bundesrepublik und zugleich Biirger des Him-
melreichs, Mitglieder einer Landeskirche und zugleich Ein-
wohner des neuen Jerusalem. Liminal zu leben, auf der
Grenze, ist sicher nicht bequem; und dennoch ist der Ort an
der Grenze verheiflungsvoll. Das, was ist in dieser Welt und
scheinbar unabinderlich gilt, verliert seine determinierende
Kraft. Neues kommt in den Blick durch den Gott, der Neues
schafft. Aber gleichzeitig hebt der liminale Mensch nicht
utopisch ab, sondern bleibt mit beiden Beinen am Boden.
Die Erwartung des neuen Jerusalem und der Einsatz fiir eine
bessere Welt schlieflen sich nicht aus, sondern befruchten
sich gegenseitig. Ora et labora, vita passiva und vita activa
geraten ins Wechselspiel, wo der Christenmensch sich nicht
stabilisierende Identitit konstruiert, sondern liminal lebt.

Liminalitit statt Identitdt — ist damit mehr gefunden als
eine neuerlich abstrakte Formel, wie sie so viele Leitbildkon-
struktionen kennzeichnet? Wo findet liminales Leben seinen

34 Turner, Victor W., Das Ritual. Struktur und Anti-Struktur, Frank-
furtyM./New York 1989, 95, zit. nach Strecker, Christian, Die liminale
Theologie des Paulus. Zuginge zur paulinischen Theologie aus kultur-
anthropologischer Perspektive, FRLANT 185, Gottingen 1999, 43.
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Haftpunkt? Worauf kann ich zeigen, wenn ich sagen will,
wer ich bin, wenn ich liminal lebe? — Zum Beispiel auf bib-
lische Erzahlungen.

IV, Hinneni, bier bin ich“ — eine biblische Meditation

In der Bibel zeigt sich immer wieder, wie Menschen zu
Grenzgingern werden: durch Gottes Wort und ihre eigene
Antwort. Zum Beispiel Abram: Mit einem Wort des HERRN
beginnt sein Aufbruch: ,Geh aus deinem Vaterland und aus
deiner Verwandtschaft und aus deines Vaters Hause in ein
Land, das ich dir zeigen will.“ (Gen 12,1) In geradezu lako-
nischer Kiirze fordert Gott Abram auf, all das zuriickzulas-
sen, was Identitit vermitteln konnte: Vaterland, Heimat, Fa-
milie. Nicht mehr als das Wort Gottes, das Segen und reiche
Nachkommenschaft verheiflt, hat Abram. Und in erneut du-
Berster Knappheit heifit es dann: ,Da zog Abram aus, wie
der HERR ihm gesagt hatte.“ (Gen 12,4) Wort und Antwort
— 5o geht Abram den ersten Schritt in ein neues und einiger-
maflen unbehaustes Leben. Wer er ist, erfihrt er nicht selbst-
reflexiv; es wird ihm unterwegs gesagt: ,,Du sollst nicht mehr
Abram heiflen, sondern Abraham soll dein Name sein; denn
ich habe dich gemacht zum Vater vieler Volker.“ (Gen 17,5)
Abraham entwickelt nicht eigene Identitit, JHWH identifi-
ziert ihn durch sein Wort.

Ganz analog werden es auch viele andere erfahren: Jakob,
der Israel genannt wird, Mose, der mit seinem Volk aus
Agypten aufbricht, oder jene zwei Briider, Simon und And-
reas, die Fischer waren am Galildischen Meer. Jesus kam des
Wegs, sah die beiden, ,und er sprach zu ihnen: Folgt mir
nach; ich will euch zu Menschenfischern machen! Sogleich
verliefen sie thre Netze und folgten ihm nach.“ (Mt 4,19f)
Simon wird wenig spater Petrus genannt, Fels, denn, so sagt
Jesus, ,auf diesen Felsen will ich meine Gemeinde bauen“
(Mt 16,18). Abram/Abraham, Simon/Petrus — zwei, die auf
das Wort hin aufbrechen und alte Identitit — Vaterland und
Fischereigewerbe ~ hinter sich lassen und sich auf einen
reichlich ungewissen Weg begeben.
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Unterwegs begegnet Erfiillung der VerheifSung. Abraham
und Sara wird ein Sohn geboren, Isaak. Aber zugleich bleibt
der Weg dunkel und abgrindig, unverstindlich und immer
neu herausfordernd. Als Isaak ilter geworden war, rief Gott
Abraham erneut beim Namen. Und Abraham antwortete:
Hinneni, hier bin ich“ (Gen 22,1). Was folgte, war uner-
hort: Gott befahl, Isaak zu opfern. Auf diesen Befehl ant-
wortet Abraham nicht mit einem Hinneni, sondern schweigt
und kehrt heim. Als er sich am nichsten Tag dennoch mit
Isaak auf den Weg macht, gehen die beiden zunichst schwei-
gend miteinander, bis Isaak das Schweigen bricht und ,,Mein
Vater!“ sagt. Abraham antwortet, wie er Gott antwortete:
Hinneni, hier bin ich, mein Schn® (V.7). Auf dem Berg
wird das Opfer vorbereitet — und im letzten Moment durch
einen Engel verhindert. ,Da rief ihn der Engel des HERRN
vom Himmel und sprach: Abraham! Abraham! Er antwor-
tete: Hier bin ich.“ Hinneni — ein drittes Mal (V. 11). Wenn
Abraham hier ,,identisch“ bleibt, dann nur so, dass er jeweils
gleich auf die Anrede reagiert: auf die Anrede Gottes, seines
Sohnes, des Engels des HERRN; dass er offen bleibt und be-
reit fir das, was auf ihn zukommt im Wort Gottes, im Wort
des Nichsten.

Wohin fithrt der Weg derer, die Gott identifiziert und die
auf die Anrede Gottes hinneni antworten, ,hier bin ich“?
Sicher nicht in den sicheren Hafen, in dem Gott restlos ver-
stehbar und die eigene Identitirt gefestigt scheint. Eher fiihrt
der Weg an die Grenze — wie bei Abraham zwischen einem
in seiner Verheiffung faszinierend nahen und in seiner Ver-
suchung abgriindig fernen Gott, zwischen ,,Furcht* und
»Glaube*, ,Furcht und Lachen*“%, wie bei Petrus zwischen
Bekenntnis und Verrat, Mut zum Sein und Klage der Ver-
zweiflung.

Emanuel Lévinas kontrastierte Abraham und Odysseus -
und mit den beiden Figuren hebriisches und griechisches
Denken, Abraham breche ins Ungewisse auf — nur auf Gott

35 Wiesel, Elie, Adam oder das Geheimnis des Anfangs. Legenden und
Portrits, aus dem Franzésischen von Hanns Biicker, Freiburg/Ba-
sel/Wien 31998, 75.
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geworfen. Odysseus hingegen verlasse seine Heimat, mache
neue Erfahrungen und kehre dann (natiirlich ein wenig ver-
andert) in den Heimathafen zuriick. So unterscheiden sich -
nach Lévinas — biblische und griechische Menschenbilder
und Vorstellungen von Identitét: da ist die Heimatlosigkeit
des glaubenden Abraham einerseits und die sich selbst be-
hauptende und so sehr neuzeitlich anmutende Subjektivitit
des Odysseus andererseits.>® Henning Luther fiihrt diesen
Gedanken unter Aufnahme der Metapher vom wandernden
Gottesvolk aus dem Hebrierbrief weiter und schreibt:
,»Nicht drinnen bleiben, bei sich, sondern herausgehen — aus
sich, zu den Anderen, sich aussetzen, sich der Fremde und
dem Befremdenden, ja der Entfremdung aussetzen — dies ist
die Bewegung des wandernden Gottesvolkes.“3”

Das wandernde Gottesvolk bricht auf — und antwortet so
auf Gottes Wort. Wort und Antwort — so kann nach dieser
biblischen Meditation die Logik biblischer Identifikation be-
schrieben werden. Gott redet, wir antworten (oder verwei-
gern die Antwort — man denke nur an Adam, der sich im
Paradiesgarten vor Gott versteckt; Gen 3,7-9). Gottes Wort
fordert heraus, Menschen sagen hinneni und stellen sich so
in die Geschichte Gottes mit ihnen.%

Ich fasse die bisherigen Uberlegungen zusammen: Wo christ-
liche Existenz liminal verstanden wird, da geht es nicht um
eine Identitit, die man haben oder entwickeln kann, da geht
es um Gott, der Menschen identifiziert, und um Menschen,

36 Lévinas, Emmanuel, Die Spur des anderen. Untersuchungen zur Phino-
menologie und Sozialphilosophie, Freiburg/Miinchen 21987, 215f.

37 Luther, Henning, Die Liigen der Troster. Das Beunruhigende des Glau-
bens als Herausforderung fiir die Seelsorge, in: PrTh 33, 1990,
163-176, Zitat: 173. .

38 Eine Nebenbemerkung: Im tiglichen jiidischen Gebet gibt es kein Glau-
bensbekenntnis, aber doch einen Satz, der den Status eines Credos ge-
wonnen hat: das ,,Hore Israel“ (,Sch’ma Jisrael“) aus Dtn 6,4. Es er-
scheint nicht verwunderlich, dass dieses ,Bekenntnis“ Israels kein Aus-
sagesatz ist, keine deklaratorische Feststellung, sondern ein Imperativ,
eine Aufforderung zum Horen: ,Hore Jisrael: ER unser Gott, ER Ei-
nert* (Dtn 6,4 in der Ubersetzung nach Buber/Rosenzweig).
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die darauf antworten. Dynamisch ist dieses Geschehen,
wechselvoll, verheiffungsvoll.

Wahrnehmen und greifen ldsst sich dieses dynamische Ge-
schehen u. a. in Sprachformen, die das christliche Leben pri-
gen. Fiir Luther spielten Gebet und Predigt eine besondere
Rolle. Er meinte, diese beiden seien die hochsten Amter in
der Christenheit. Daher konkretisiere ich die liminale Logik
der Identifikation im Folgenden im Blick auf Gebet (V) und
Predigt (VI) und nehme dazu grundlegende sozialphiloso-
phische bzw. entwicklungspsychologische Theorien, die in
den Identitdtsdiskursen des 20. Jahrhunderts umfangreich
Bedeutung erlangten, in meine Uberlegungen auf.

V. .Du bhast recht” — Identifikation im Gebet

Bonhoeffers berithmtes ,, Wer bin ich?“-Gedicht aus der Zeit
seiner Gefangenschaft wurde oben bereits erwihnt. Es ent-
wickelt sich aus der Spannung zwischen Selbst- und Fremd-
wahrnehmung — und endet mit folgenden Zeilen: ,,Wer bin
ich? Einsames Fragen treibt mit mir Spott./Wer ich auch bin,
Du kennst mich, Dein bin ich, o Gott!“* Die Frage nach
Identitit fiihrt bei Bonhoeffer ins Gebet. Aus dem Um-Sich-
Kreisen des ,,Jch® wird in der letzten Zeile die Anrede an das
»Du® Gottes.

Ist das Gebet der hervorgehobene Ort, an dem christliche
Existenz Sprache findet und eingeiibt wird? Die Frage ist
rhetorisch. Uberkonfessionell herrscht breiter Konsens in
dieser Frage: Vor knapp 100 Jahren meinte etwa Romano
Guardini, der katholische Theologe und Religionsphilo-
soph: ,,Ohne Gebet wird der Glaube matt, und das religiose
Leben verkiimmert. Man kann auf die Dauer kein Christ
sein, ohne zu beten — sowenig man leben kann, ohne zu at-
men.“* Und bereits vor etwa 500 Jahren formulierte Martin

39 Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung (Anm. 11), 179.
40 Guardini, Romano, Vorschule des Betens, Einsiedeln/Ziirich/Kéln
51956, 16.
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Luther: ,Nichst dem Predigtamt ist das Gebet das hochste
Amt in der Christenheit“.*!

Was aber geschieht im Gebet, wenn es auf dem Hinter-
grund der Frage nach Identitit, [dentifikation und Liminali-
tit betrachtet wird? Im Gebet geht es um eine spezifische Art
und Weise der Interaktion: um die Interaktion des Menschen
mit Gott. Interaktion — dieses Stichwort charakterisiert die
sozialphilosophische Theorie zur Konstitution menschlicher
Identitit George Herbert Meads.*? Mead geht davon aus,
dass sich das ,self“ eines Menschen nicht solipsistisch, car-
tesianisch aus sich heraus konstituiert (so ein ontologischer
Identititsbegriff, der von einer Essenz, einer Substanz oder
einem Wesenskern ausgeht), sondern prozesshaft aufgrund
von Erfahrungen im Austausch mit anderen entsteht, d. h.
durch Kommunikation. Eine Unterscheidung wird dabei fiir
Mead grundlegend: Es gibt ein ,Ich® (,I“) und ein ,Mich“
(»Me“). Mit ,Me*“ meint Mead die Summe der Haltungen
und Meinungen anderer, die ein Subjekt als giiltig annimmt.
Das ,,I“ ist die subjektive und kreative Antwort des einzel-
nen auf das ,Me*“, das, was ,ich® aus dem mache, was an-
dere iiber ,mich“ denken. Dabei ist das Verhiltnis von ,,I%
und ,Me*“ dynamisch; es bleibt durch stindig neue soziale
Interaktionen in Bewegung.

Auf diesem sozialphilosophischen Hintergrund kénnte
das Gebet definiert werden als die grundlegende Form der
wsozialen Interaktion“ des Menschen mit Gott. Im Gebet
geschieht die Aufnahme und Annahme dessen, was Gott
tiber ,mich“ gesagt hat (,,me“), in die eigene Sprache Gott
gegeniiber (,,1). Es geht um eine Formung des ,Ich“ im
Kontext des Gerichts- und Befreiungswortes Gottes iiber
»mich®. Es entwickelt sich eine Beziehung — und nur in die-
ser Beziehung (und eben nicht durch die Entfaltung eines
Personkerns im Innern!) konstituiert sich das, was das ,Ich“
ausmacht. Wie das ,Jch“ in der sozialen Interaktion nach
Mead verinderlich bleibt, so gilt das auch fiir das ,,Ich® des

41 WA 34/1, 395, 14f.
42 Eine knappe Ubersiche findet sich bei Klessmann, Michael, Pastoralpsy-
chologie. Ein Lehrbuch, Neukirchen-Vliuyn 2004, 144f,
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Beters. Es entsteht nicht ein Identititskonzept, sondern ein
»1“, das abhingig bleibt vom ,Me“, von dem Ruf Gottes,
der provoziert, heraus-ruft.** Herausgerufen ist der Mensch
und dadurch an die Grenze gefiihrt zwischen der erfahrba-
ren Wirklichkeit seines Lebens und der Wahrheit seines Le-
bens inmitten dieser Wirklichkeit. Herausgerufen ist er aus
dem Kreisen um sich selbst und aus den Versuchen, eigene
Identitdt zu garantieren. Herausgerufen ist er und aufgeru-
fen, den schmerzlichen und zugleich befreienden Satz der
Einstimmung zu sagen, der als Grund-Satz des Gebets be-
zeichnet werden konnte: ,Nicht mein, sondern dein Wille
geschehe!“ (Lk 22,42)

Das Gebet ist in diesem Verstandnis nicht nur ,,Erziehung
des Wunsches“ — wie Joachim Scharfenberg aus pastoralpsy-
chologischer Perspektive meinte.* Das ist es in seiner Kon-
sequenz sicher auch. Es ist aber zunidchst Antwort, Annahme
der Provokation. Luther definierte den Menschen charakte-
ristischerweise so, dass er ihn nicht zum Subjekt der Defini-
tion, sondern zum Objekt machte, mit dem von Gott her
etwas geschieht: ,,hominem iustificari fide“®. Das Gebet ist
die Sprachform, in der diese Definition konkret und erfahr-
bar wird.

Daher auch formulierte der Lutherforscher und systema-
tische Theologe Rudolf Hermann (1887-1962) die Pointe
der Rechtfertigungslehre Luthers so, dass er auf das Sprach-
ereignis des Gebets verwies. Im Gebet werde das Geschehen
der Rechtfertigung konkret. ,Du hast recht“, so sage der
Mensch, der das Urteil Gottes uiber sich gelten ldsst; dann
Jliegt in diesem Anerkennen der Gerechtigkeit Gottes bereits
alles, Rechtfertigung, Bufle und neues Leben, beschlos-

43 Das Gebet sei nicht eine ,,Sprachform der Identitit, sondern des Uber-
gangs“, so formuliert auch Hans Jiirgen Luibl: Des Fremden Sprachge-
stalt. Beobachtungen zum Bedeutungswandel des Gebets in der Ge-
schichte der Neuzeit, HUTh 30, Tibingen 1993, 38.

44 Vgl. in Aufnahme Scharfenbergs neuerdings Klessmann, Michael, Das
Gebet als Erziehung des Wunsches. Eine religions- und pastoralpsycho-
logische Perspektive, in: PTh 94, 2005, 73-82.

45 WA 39/, 176, 34.
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sen.“*¢ Heinrich Assel schreibt in seiner Hermann-Interpre-
tation: ,Promissio als Tatwort Gottes erfordert oratio als
Tatwort des Glaubens.“*” Das Gebet macht Menschen zu
anderen, ist Sprachform der Verwandlung des Menschen. Im
Gebet ,,wird der neue Mensch ins Dasein gerufen, indem er
sich selbst als alter Mensch bekennt, “%¥

So beten zu konnen — dazu braucht es die Gebetsschule
des Herrn (,,Herr, lehre uns beten“; Lk 11,1) und gleichzeitig
die gemeinsame Einiibung der Getauften im Gottesdienst.
Luther meinte: ,Man kann und soll wohl tiberall, an allen
Orten und zu jeder Stunde beten; aber das Gebet ist nirgends
so kriftig und stark, als wenn der ganze Haufen eintrichtig
miteinander betet.“*

Sucht man nach einer Bestimmung, die zum Ausdruck
bringt, wie Luther den Gottesdienst verstand, so wird immer
wieder aus seiner Predigt zur Einweihung der Schlosskirche
zu Torgau zitiert. Luther sagte damals, der Bau sei errichtet,
»dafl nichts anderes darin geschehe, als daf§ unser lieber
Herr selbst mit uns rede durch sein heiliges Wort und wir
umgekehrt mit ihm reden durch unser Gebet und Lobge-
sang.“% Die Formel klingt zunéchst recht harmlos und nicht
ubermifig spezifisch (Wort, Gebet, Lobgesang). Auf dem
Hintergrund des bisher Erarbeiteten zeigt sie aber, dass Lu-
ther den Gottesdienst ganz vom Geschehen des Gebets her
verstand. Und da geht es um Wort und Antwort in einem
Sinn, der tiberhaupt nicht harmlos, sondern existenzverin-
dernd ist. Gottesdienst ist Gebet — und damit ein Geschehen,
in dem der Ortswechsel vollzogen, in dem der neue Mensch
ins Dasein gerufen und der alte Mensch bekannt wird, in
dem Individuen Worte finden fiir ihren Glauben und sich

46 Rudolf Hermann, zit. nach Assel, Heinrich, Der andere Aufbruch. Die
Lutherrenaissance — Urspriinge, Aporien und Wege: Karl Holl, Emanuel
Hirsch, Rudolf Hermann (1910-1935), FSOT 72, Géttingen 1994,
377.

47 Ebd., 380.

48 Ebd., 389.

49 WA 49, 593, 24-26.

50 Aland, Kurt (Hg.), Luther Deutsch, Gottingen *1983, Bd. 8, 440.
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gleichzeitig die ,,Gemeinschaft der Heiligen“ uber soziale
und zeitliche Grenzen hinweg konstituiert, in dem Men-
schen feiern, was sie sein werden, und damit insgesamt die
liminale Existenz des Christen so eingeiibt wird, dass sie Le-
ben prigt und formt.*!

Nicht Sonntags-Matinée ist der Gottesdienst nach Luther,
nicht musikalisch umrahmte Bildungsveranstaltung, nicht
Wochenendevent neben anderen, sondern eine Feier, in der
es ,spannend“ wird, weil Gott und Mensch interagieren:
Wort und Antwort, Pro-vocatio durch Gott und Einstim-
mung des Menschen.

Ein Beispiel fiir die Spannung, die jeder Gottesdienst ge-
staltet, fihre ich vor Augen, indem ich auf das Miteinander
zweier Gebetstexte verweise, die beide in ein- und demselben
Gottesdienst vorkommen koénnen: das Vorbereitungsgebet
und das Sanctus.

Im Vorbereitungsgebet heifSt es nach dem Evangelischen
Gottesdienstbuch u.a. ,,Vor Gott erkennen wir, was uns
schuldhaft von ihm trennt . . .“*2 Der alte Mensch kommt da
zu Beginn des Gottesdienstes zur Sprache, der Mensch, der
»gestindigt® hat ,,mit Gedanken, Worten und Werken“*3,

Spater im Gottesdienst stimmen dieselben Christen in das
Sanctus ein. Ihre ,Herzen“ haben sie im Wechselgesang zu
Beginn des Abendmabhlsteils (Prafationsversikel) zu Gott er-

51 Vgl. Anderson, E. Byron, Worship and Christian Identity. Practicing
Ourselves, Collegeville (MN) 2003. Vgl. auch die im christlich-jiidi-
schen Kontext entstandenen Aufsitze von Wahle, Stephan, Identitit
durch Gebet? Die Selbst-Uberschreitung des Menschen durch Gebet im
Kontext institutionalisierten Betens in Judentum und Christentum, in:
Gerhards, Albert/Henrix, Hans Hermann (Hg.), Dialog oder Monolog?
Zur liturgischen Beziehung zwischen Judentum und Christentum,
QD 208, Freiburg/Basel/Wien 2004, 128-148, und Doeker, Andrea,
Das Gebet als geprigte Sprache. Jiidisches und christliches Gebet als
Konstituierung von Identitit, in: Gerhards, Albert/Wahle, Stephan
(Hg.), Kontinuitit und Unterbrechung. Gottesdienst und Gebet in Ju-
dentum und Christentum, Studien zu Judentum und Christentum, Pa-
derborn u. a. 2005, 15-61.

52 Evangelisches Gottesdienstbuch, Agende fiir die EKU und die VELKD,
Berlin/Bielefeld/Hannover 2000, 88.

53 Ebd.
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hoben. Was dann geschieht, beschreibt Martin Nicol in einer
Predigt wie folgt:

[...] beim Abendmahl singen wir das Sanctus, als ob es nichts
Besonderes wire. Wir haben uns daran gewohnt. Der Pfarrer, die
Pfarrerin stimmt den Lobgesang an: ,,Wahrhaft wiirdig und recht
ist es, billig und heilsam . . .“ Der Gesang wichst an, 16st sich von
der Erde, schwingt sich zum Himmel empor: ,Dich preisen die
Michte des Himmels mit einhelligem Jubel.“ Die Engel singen
da, die Michte des Himmels. Und dann die Aufforderung: ,Mit
ihnen lass auch unsere Stimmen uns vereinen und ohne Ende
bekennen . ..“ Da passiert es. Da stimmt die ganze Gemeinde ein
in den kosmischen Gesang der Engel. Die ganze Gemeinde: Sie
und ich und ungezihlte Menschen auf der ganzen Erde. [...]
Eigentlich absurd: Da singen die Engel — und ich bin dabei. Ein
gemischter Chor aus irdischer Gemeinde und Engeln des Him-
mels.**

Im gemeinsamen Sanctus ist, folgt man dieser liturgischen
Dramaturgie, der alte Mensch iiberwunden, und der neue
Mensch mischt sich schon jetzt {proleptisch sozusagen) un-
ter den Chor der Engel, steht wie Jesaja vor dem Thron Got-
tes (vgl. Jes 6), findet sich mitten im Himmel wieder — wie
Johannes, der Seher (vgl. Offb 4).

Confiteor und Sanctus — beides in ein- und demselben
Gottesdienst. Es ist eine Art doppelter Staatsbiirgerschaft
der Christen, die im Gottesdienst besungen und eingeiibt
wird: Biirger dieser Erde sind sie und Birger des Himmel-
reichs. Der Gottesdienst am Sonntag wird zum (kleinen)
Grenzverkehr dazwischen.

54 Nicol, Martin/Deeg, Alexander, Im Wechselschritt zur Kanzel. Praxis-
buch Dramaturgische Homiletik, Géttingen 2005, 170. Vgl. zur Inter-
textualitit des Sanctus auch Deeg, Alexander, Gottesdienst in Israels
Gegenwart, Liturgie als intertextuelles Phinomen, in: L] 54, 2004,
34-52, 39f.
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VII. ,Amen, ja, so soll es sein“ —
Identifikation in der Predigt

Fir die philosophische und psychologische Diskussion der
»ldentitit“ wurde nicht nur George Herbert Meads Interak-
tionstheorie, sondern vor allem auch Erik H. Eriksons epi-
genetische Identititstheorie wichtig. Seine Grundthese:
Menschliche Identitit entwickelt sich in verschiedenen Stu-
fen (insgesamt acht, vom Sduglingsalter bis ins reife Erwach-
senenalter), die jeweils durch psycho-soziale Krisen ausge-
lost werden. Jede Krise lasst Identitit fraglich werden, wobei
Identitat fiir Erikson eine ,,Grundhaltung® meint, ein ,,Ge-
fiihl“, nimlich ,das Erlebnis des nunmehr bleibenden So-
Seins, das von der personlichen Vergangenheit [...] zu einer
vorstellbaren Zukunft, und von der Vergangenheit der Ge-
meinschaft [...] zu einer vorhersehbaren und vorstellbaren
Wirklichkeit gekonnten Schaffens und ausgefillter Rollen
reicht.“55 Ausgebildet sollte dieses Gefithl bei gelingender
Identitatsentwicklung im Jugendalter sein; Identititskrisen
kommen aber auch spiter noch auf das Individuum zu. Fiir
Erikson ist das ,Ich“ ,das einzig gewisse Moment im Iden-
titatsprozeff“.5¢ Sein Modell ist daher konzentrisch auf das
Ich als Subjekt der Identitit bezogen.

Das epigentische Modell Eriksons ist suggestiv. Vor allem
kann es mit dem Verweis auf das aktive Ich als Ausgangs-
punkt und Zielpunkt der Identitdt klar auf einen Ort verwei-
sen, dem die Verantwortung zugewiesen wird. Und gleich-
zeitig entspricht es den Erfahrungen von Menschen, die sich
als Autoren ihrer — wie auch immer briichigen — Lebensge-
schichte durch verschiedene Krisen hindurch wahrnehmen.

Worauf kann man demgegeniiber zeigen, wenn man nicht
von Identitit, sondern von einer christlich verstandenen Limi-
nalitit ausgehen mochte? Wo ist der Ort, der dann aufgesucht
werden muss, wenn man weder auf das rettende Ufer eines
konzentrisch um sich selbst kreisenden Ichs deuten kann noch

55 Erik H. Erikson, zit. nach Klessmann, Pastoralpsychologie (Anm. 42),
143.
56 Schneider-Flume, Die Identitit (Anm. 14), 77.
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im Strom (vermeintlicher!) postmoderner Diversitit versin-
ken will? Die reformatorische Antwort ist einfach und hoch-
komplex zugleich: Dieser gesuchte Ort ist das Wort.

Einfach ist die Antwort, weil ein einzelnes (und nicht ein-
mal lateinisches) Wort geniigt, um den Ort zu bestimmen,
aus dem heraus sich christliche Existenz (immer neu) kon-
stituiert. Hoch komplex ist die Antwort, weil ,,Wort“ ein
schillernder Begriff ist. Folgt man der Differenzierung, die
Karl Barth wirkmaichtig vortrug, dann ist von einer dreifa-
chen Gestalt des Wortes auszugehen: das fleischgewordene
Wort Jesus Christus, das Wort der Heiligen Schrift und das
Wort Gottes in der Verkiindigung.’” Diese drei Gestalten des
Wortes Gottes konnen differenziert, aber nicht getrennt wer-
den: Die Verkiindigung ist, so Gott will, Gottes lebendiges
Wort, das sich auf das Wort der Schrift bezieht und den ge-
kreuzigten und auferstandenen Jesus Christus bezeugt.
Greifbar, zuginglich ist zunichst die zweite Gestalt des Wor-
tes Gottes: die Heilige Schrift. Sie liegt in den Schriften Alten
und Neuen Testaments zwischen zwei Buchdeckeln vor.
Martin Luther verweist auf sie und nicht auf das unsichere,
von Anfechtung geplagte ,Jch“, wenn er seine Herkunft und
Zukunft als Christ, wenn er ,Kraft und Grund der christli-
chen Existenz“’® beschreiben will. Er konnte bereits in sei-
nen ersten Psalmenvorlesungen sagen, der Glaubende sei aus
dem Muttergrund (der ,Matrix“) der Schrift geboren: ,ex
matrice scriptur[ale nati“.”® In der Rémerbrief-Vorlesung
beschreibt Luther dann (in Auslegung von Rém 3,4 sowie
dem darin aufgenommenen Zitat aus Ps 51,6), wie der Ho-
rer des Wortes in das Wort hinein verwandelt wird und dort
Wahrheit findet: ,Gott siegt nimlich in seinem Wort, inso-
fern er uns so beschaffen macht, wie sein Wort ist, d. h. ge-
recht, wahr, weise usw. Und so verwandelt er uns in sein
Wort [...]“ (,Vincit enim in verbo suo, dum nos tales facit,

57 Vgl. KD I/1, 89-128 [Das Wort Gottes in seiner dreifachen Gestalt].

58 Ebeling, Gerhard, Evangelische Evangelienauslegung. Eine Untersu-
chung zu Luthers Hermeneutik, Forschungen zur Geschichte und Lehre
des Protestantismus. Zehnte Reihe, Bd. 1, Miinchen 1942, 374.

59 WA 4,234, 17 [in der Auslegung zu Ps 109(110),3b].
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quale est verbum suum, hoc est Iustum, verum, Sapiens etc.
Et ita nos in verbum suum [...] mutuat.“®°)

In dieser Tradition lutherischer Worttheologie entstand
1602 das Lied ,,Wohl denen, die da wandeln®, das die ex-
zentrische Verankerung christlicher Existenz im Wort ein-
drucksvoll besingt. Cornelius Becker (1561-1604) dichtet:
»Mein Herz hingt treu und feste / an dem, was dein Wort
lehrt.“ (EG 295,3) Im dynamischen Wechsel der Weltwirk-
lichkeiten preist Becker die Bestiandigkeit von Gottes Wort:
»Dein Wort, Herr, nicht vergehet, / es bleibet ewiglich, / so
weit der Himmel gehet, / der stets beweget sich; / dein Wahr-
heit bleibt zu aller Zeit / gleichwie der Grund der Erden, /
durch deine Hand bereit’.“ (V. 4)

Christenmenschen (wie auch Jiidinnen und Juden!) haben
ihre Heimat im Wort und sind in dieser Hinsicht Lesemen-
schen, homines legentes.®’ Und die Predigt im christlichen
Gottesdienst ~ nach Luther das ,hochste Amt in der Chris-
tenheit® ~ hat, so meine ich, im Wesentlichen die eine Auf-
gabe: mit der Gemeinde die Schrift zu lesen und so hinzu-
fihren zu einer Existenz, die sich ,,ex matrice scriptur[ale
nati“ erfihrt. Die Predigt ist dann nicht primir Information
tiber die Bibel oder den christlichen Glauben, nicht primir
Kommentar zum Weltgeschehen oder zur kirchlichen, gesell-
schaftlichen oder politischen Grofiwetterlage und erst recht
nicht abstrahierender Extrakt der Botschaft des Bibelwortes
oder des ,eigentlich in ihm Gemeinten“. Die Predigt ist An-
niherung an die Heimat Bibel, die nicht wenigen Christen
zur fremden Heimat® geworden ist.5?

60 WA 56,227, 2-5; vgl. dazu auch Joest, Wilfried, Ontologie der Person
bei Luther, Gottingen 1967, 222~228, bes. 224.

61 Vgl. Huizing, Klaas, Homo legens. Vom Ursprung der Theologie im
Lesen, TBT 75, Berlin/New York 1996; Fodor, Jim, Reading the Scrip-
tures: Rehearsing Identity, Practicing Character, in: Hauerwas, Stan-
ley/Wells, Samuel (Hg.), The Blackwell Companion to Christian Ethics,
Malden (MA)/Oxford/Victoria (Austr.) 2004, 141-155, und Deeg, Ale-
xander, Pastor legens. Das Rabbinat als Impulsgeber fiir ein Leitbild
evangelischen Pfarramts, in: PTh 93, 2004, 411-427.

62 Die religions- und gemeindepidagogische Aufgabe, die sich hinter die-
ser Bemerkung verbirgt, erscheint mir gewaltig. Wie kann Gemeinde zu
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Martin Luther beschliefit den ersten Teil seiner Kirchen-
postille, einer Sammlung von ,Predigtmeditationen®, mit
dem eindringlichen Ruf: ,Darumb hyneyn, hyneyn, lieben
Christen, und last meyn und aller lerer aufllegen nur eyn
gerust seyn zum rechten baw, das wyr das blosse, lautter
gottis wort selbs fassen, schmecken unnd da bleyben; denn
da wonet gott alleyn ynn Zion. AMEN.“%3 Die Predigt — wie
jede Schriftauslegung - setzt sich diesem Verstindnis Luthers
folgend nicht an die Stelle der Schrift, sondern versteht sich
als ein Geriist, mit dessen Hilfe der schon lingst fertige (!)
Bau der Schrift begangen und bewohnt werden kann in der
Erwartung, in diesem Bau dem Gott zu begegnen, der darin
Wohnung genommen hat und der aus dem Bau heraus das
Wort ergreift. Predigerinnen und Prediger tun so das Men-
schenmogliche;® alles Weitere tut Gott selbst. Er selbst ruft
in seinem Wort heraus — und Horerinnen und Hérer reagie-
ren ~ so Gott will, indem sie am Ende der Predigt antworten
und ,,Amen“ sagen. ,,Amen, ja, so soll es sein.“ Der Identi-
fikationsprozess, der das Gebet kennzeichnet, die Logik von
Wort und Antwort, prigt daher auch die Predigtrede (wes-
wegen das ,,Amen“ am Ende der Predigt unbedingt der Ge-
meinde zuriickgegeben werden muss, falls es nicht als Besti-
tigung des Predigers oder der Predigerin zur mehr oder min-
der groflen Genialitit seiner oder ihrer Gedanken gehort
werden soll!).

Eine solche Predigt als ,,Geriist“ kann in doppelter Hin-
sicht als liminal beschrieben werden. Zum einen deshalb,

dem Ort des Lesens werden, der sie nach reformatorischem Verstindnis
sein misste!? Inwiefern kann der Religionsunterricht als kreatives, he-
rausforderndes Lesenlernen gestaltet werden? — Eine lektorale und
skripturale Bestimmung der Predigt habe ich — Anregungen aus dem
Judentum aufnehmend - versucht in: Predigt und Derascha. Homileti-
sche Textlektiire im Dialog mit dem Judentum, APTLH 48, Géttingen
2006, vgl. bes. Kap. 11.

63 WA 56, 227, 2-5.

64 Vgl. zur konkreten Gestaltung einer Predigtrede im Wechselspiel mit
dem biblischen Wort die von uns zusammengetragenen und kommen-
tierten Predigt-Moves: Nicol/Deeg, Im Wechselschritt zur Kanzel
(Anm. 54), bes. 108-128 [Bibelwort & Kanzelsprache].
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weil sie sich als eigene Predigtrede bestindig an der Grenze
zum Wort der Bibel bewegt. Sie baut Geriiste zum biblischen
Wort, eroffnet Zuginge, lasst Neues sehen. Sie liest das Wort
mit der Gemeinde, indem sie es grof§ macht, umkreist, hin-
terfragt, mit eigenen Worten kon-textualisiert und mit Le-
benswirklichkeiten ver-spricht. Sie ist Rede als gemeinsame
Lektiire.

Zum andern ist Predigt liminale Rede, weil sie sich an der
Grenze zu Gottes eigenem Wort bewegt. So Gott will, wird
es geschehen, dass er selbst in, mit und unter dem Wort der
Predigt das Wort ergreift. Dass Horen zum Ereignis wird,
sich Existenz lichtet und der Grenzverkehr in jene andere
Welt und fremde Heimat Bibel stattfindet. ,,Amen. Ja, so soll
es sein“, antworten Horerinnen und Hérer darauf und stim-
men ein in die exzentrische, verheifungsvolle, liminale Exis-
tenz im Wort.
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