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,Himmel“ aus der Perspektive
christlicher Eschatologie

Thomas Marschler

1. Wozu sind wir auf Erden?

,Wir sind auf Erden, um Gott zu er-
kennen, ihn zu lieben und ihm zu die-
nen und dadurch in den Himmel zu
kommen Mit diesen oder dhnlichen
Worten beginnen oft alte katholische
Katechismen. Christliches Leben, so
wollen sie ausdriicken, hat als entschei-
dendes Ziel den ,Himmel“, ist Existenz
»in conspectu aeternitatis“, im Ange-
sicht der Ewigkeit bei Gott, der wir ent-
gegengehen.

Dieses Bekenntnis ist langst keine
Selbstverstindlichkeit mehr. Der Vor-
wurf, die christliche Hoffnung auf den
Himmel sei nichts anderes als eine leere
Hlusion und eine das Volk fiir die Herr-
schenden gefiigig machende Vertros-
tung, ist seit dem 19. Jahrhundert in
verschiedensten Varianten vorgetragen
worden, und er hat Wirkung gezeigt.
Viele Menschen - zumindest in der
westlichen Welt - scheinen mittlerweile
Heinrich Heines Rat zu folgen, den
Himmel ganz ,,den Engeln und den
Spatzen® zu iiberlassen.

Die gesellschaftliche Entwicklung hat
sich von Bindungen an den christlichen
Glauben und seine groRen institutionel-
len Reprisentanten so weit geldst, dass
der volkspddagogische Einsatz christli-
cher Hoffnungsbilder kein Thema mehr
ist. Ganz im Gegenteil: Populidre Welt-
visionen unserer Zeit empfehlen als
Weg zu Gliick und Frieden eher die Be-
schrinkung des menschlichen Blicks
nach oben auf die sichtbaren Himmels-
sphiren. Geradezu programmatisch
klingen die Worte aus dem bekannten
Song von John Lennon: ,Imagine
there’s no heaven, (...) above us only
sky (...); nothing to kill or die for, and
no religion too*.

Kein Wunder also, dass Weltanschau-
ungen und Religionen, die in ihren Ver-
sprechungen bescheidener daherkom-
men als das Christentum, Sympathien
wecken. Bereits Nietzsche sprach im
»Antichrist* vom ,,Grundunterschied
zwischen den beiden décadence-Religi-
onen: der Buddhismus verspricht nicht,
sondern hilt, das Christenthum ver-
spricht alles, aber hélt nichts

Heutiges theologisches Nachdenken
iiber das, was ,Himmel“ aus Sicht des
christlichen Glaubens bedeutet, muss
diese religionskritischen Vorbehalte
ebenso in Rechnung stellen wie die
weltanschauliche Konkurrenzsituation,
in welcher der kirchliche Glaube steht.
Drei Thesen — mit unterschiedlicher Ge-
wichtung - sollen die christliche Vor-
stellung des ,Himmels“ von ihrem theo-
logischen Zentrum her verdeutlichen
und dabei die genannten Herausforde-
rungen nicht vernachldssigen.

IL Bindung des jiidisch-christlichen
Himmelsbegriffs an den Gottesbegriff

Die eschatologischen Vorstellungen
des Christentums, darunter das Konzept
eines ,,Himmels“ als Ort Gottes und der
Erlosten, kniipfen eng an Vorgaben der
jiidischen Bibel an. Deren Entwicklung
wiederum kann man nur verstehen,
wenn man sie in enger Verbindung zur
Entfaltung des Gottesbegriffs liest.

In den vorexilischen Textschichten
des AT ist nicht nur der Glaube an ei-
nen einzigen Gott noch auf dem Weg
seiner schrittweisen Durchsetzung. Es
finden sich ebenfalls keine sicheren
Spuren einer Hoffnung auf Zukunft des

Prof. Dr. Dr. Thomas Marschler,
Professor fiir Dogmatik an der
Universitit Augsburg

Menschen bei Gott nach dem Tod. Die
Bilder gelungenen Daseins sind auf die
irdische Lebenszeit fokussiert. Nach
dem Exil weitet sich der Blick schritt-
weise iiber die Todesgrenze hinaus. Die
Hoffnung auf Vollendung bei Gott steht
dabei in enger Verbindung zu den Moti-
ven eines Gerichts am Ende der Zeit
und einer Auferweckung der Toten, die
erst in der Apokalyptik, in der letzten
Phase der alttestamentlichen Literarge-
schichte, ihre klare Ausformung gefun-
den haben. Gerade sie lassen die Ver-
bindung zum voll entfalteten monothe-
istischen Gottesbegriff erkennen: Gott,
der allmichtige Schopfer und gerechte
Herr, kann diejenigen, die nach seinem
Willen gelebt und sogar als Martyrer fiir
ihn gestorben sind, nicht einfach dem
Vergessen in der Schattenwelt der
Scheol iiberlassen. Je deutlicher das Be-
kenntnis zu einem einzigen Gott Ur-
sprung und Vollendung des Kosmos
ganz in seine Hand legt, desto klarer
kommt eine die Grenzen des irdischen
Lebens iibersteigende Heilserwartung in
den Blick, die sich mit einer theologi-
schen Vorstellung vom ,,Himmel“ ver-
binden kann.

»2Himmel“ ist wie in allen Kulturen
auch in Israel zunéchst ein kosmologi-
scher Begriff. ,,Himmel und Erde“ sind
die beiden entscheidenden Teile des alt-
testamentlichen Weltbildes, das sich
nicht grundlegend von den Vorstellun-
gen der altorientalischen Umwelt unter-
scheidet. Einen theologischen Bezug be-
sitzt der Himmel darin zunéchst selten.
Manche Texte lassen erkennen, dass
JHWH Ziige des kanaandischen Wetter-
gottes Baal in sich aufgenommen haben
konnte, der mit bestimmten Himmels-
phidnomenen in Verbindung gebracht
wurde, die im AT auch von JHWH aus-
gesagt werden. Ein ,,Ort* wird damit fiir
JHWH nicht definiert. Auch der Tempel
in Jerusalem, den schon die &ltere Theo-
logie Israels als Bertihrungspunkt zwi-
schen Gott und Welt kennt, hebt
JHWHs Unverfiigbarkeit nicht auf.

In nachexilischen Texten wird diese
Transzendenz JHWHSs, aus der zugleich
seine Weltzuwendung hervorgeht, zu-
nehmend durch das Bild eines ,,himm-
lischen Heiligtums“ ausgedriickt, in dem

JHWH mit seinem Hofstaat thront, von
dem aus er aber ebenfalls in souveré-
nem Handeln den Seinen auf Erden
helfen kann (vgl. Jes 57,15). Die Heils-
ratschliisse, die der ,,Gott des Himmels*
trifft, sind hier priexistent, bevor sie
auf Erden verwirklicht werden. In der
Apokalyptik (erstmals Dan 12,1-3) wird
der Himmel schlieflich auch Ort der
von JHWH zum Leben auferweckten
Gerechten, also nicht blof8 Ursprungs-,
sondern Zielort ihrer Erlosung.

Die entfaltete theologische Verhilt-
nisbestimmung von ,Himmel und Erde*
umfasst somit schon im Friihjudentum
zwei Bewegungsrichtungen: Sie spricht
von dem sich auf die Erde senkenden
Himmel Gottes und den in den Himmel
Gottes aufgenommenen Menschen.
»2Himmel“ ist damit einerseits Chiffre
fiir die Weltverschiedenheit JHWHS, ja
metaphorisches , Ersatzwort fiir Gott*
selbst. Andererseits scheint in diesem
Wort die machtvolle Freiheit der ge-
schichtlichen Selbstvergegenwirtigung
JHWHs auf, die den Menschen Aufnah-
me in eine fiir sie eigentlich unerreich-
bare Gottesgemeinschaft verheif3t.

Die neutestamentliche Eschatologie
kniipft weitgehend an die im Friihju-
dentum erreichten Vorstellungen an. Es
ist ein Kernthema der Verkiindigung
Jesu, dass der ,Vater im Himmel“ sein
Konigtum auch auf der Erde zur escha-
tologischen Verwirklichung bringen
will: In den Worten und Taten Jesu fin-
det seine Herrschaft ihren realsymboli-
schen Vollzug. Vor allem im Evangeli-
um nach Mt, der den Begriff des ,,Got-
tesreiches“ (wohl ohne grofe inhaltli-
che Verschiebung) durch ,,Himmel-
reich® ersetzt, wird der metaphorische
Himmelsbegriff allgegenwirtig.

Eine entscheidende Transformation
vollzieht das NT mit der Uberzeugung,
dass Christus seit Ostern als erhéhter
Herr zur Rechten des himmlischen
Thrones Gottes sitzt. Von dort sendet er
den Geist, dort tritt er fiir die Seinen ein
und bereitet ihnen beim Vater eine ewi-
ge Wohnung. ,Hoffnung auf den Him-
mel“ bedeutet fiir die an Christus Glau-
benden fortan nicht mehr bloR die Er-
wartung des Ankommens bei Gott, son-
dern auch des ,,Beim-Herrn-Seins* (vgl.
1 Thess 4,17), der nicht mehr endenden
Gemeinschaft mit Christus.

Im NT bleiben somit - christologisch
erweitert — beide Blickrichtungen pra-
sent, von denen wir bereits sprachen.
Gottes Herrschaft kommt in der Sen-
dung des messianischen Herrn Jesus he-
rab zu den Menschen, um ,wie im Him-
mel so auf Erden“ (Mt 6,10) Wirklich-
keit zu werden und ,,unsere Gemein-
schaft mit Christus im Himmel“ (Eph
1,3) zu erméglichen. Der letzte Schritt
dieses Geschehens steht noch aus: Er
verbindet sich mit der Hoffnung auf
die Wiederkunft Jesu am Ende der Zeit,
in der Gottes Zur-Welt-Kommen und
das Zu-Gott-Kommen der Welt endgiil-
tig zusammenfinden. Bis dahin bleibt
der Himmel das ,,Oben®, die von der
jetzigen Realitit geschiedene Welt Got-
tes, deren Grenzen jedoch durch die
Menschwerdung Christi und seine dau-
erhafte pneumatische Gegenwart ge-
offnet sind.

Es wire nun falsch, die neutesta-
mentliche Erlosungshoffnung einseitig
mit dem Begriff des ,,Himmels“ zu ver-
kniipfen. Andere Bilder der Vollendung
stehen ihm zur Seite und sind sogar
deutlicher ausgeprigt: etwa die Erwar-
tung des messianischen Gastmahls und
der Teilhabe an der Richtermacht des
Messias (in der synoptischen Verkiindi-
gung Jesu), der christologisch zentrierte
Begriff der ,,Lebensfiille oder das Bild
vom Vaterhaus (bei Joh), der Voraus-
blick auf ,ewige Sabbatruhe“ und die
Herabkunft des himmlischen Jerusalems
(in der Offb).

IIL. Theologiegeschichte der biblischen
»Schau Gottes”

In der christlichen Theologiegeschich-
te wurde dem Wort ,,Himmel“ zuneh-
mend die Rolle eines Synthesebegriffs
zugewiesen, der diese unterschiedlichen
Motive der biblischen Verheifung in
sich aufgenommen hat. Dabei wurden
bestimmte Aspekte priorisiert, andere
eher ausgeblendet. Auffillig in den Vor-
dergrund tritt bei der eschatologischen
Rede vom Himmel bereits in der Patris-
tik ein Bestimmungsmoment, das eben-
falls biblische Wurzeln besitzt, aber zu-
gleich sehr offen fiir die vertiefte Refle-
xion mit Hilfe philosophischer Katego-
rien ist: die Erwartung der ,,beseligen-
den Schau Gottes“. In der Zentralstel-
lung dieses Aspekts dokumentiert sich
erneut die Theozentrik christlicher Er-
16sungshoffnung. .

,Gottesschau® ist indessen schon 11
der Hebriischen Bibel zentral. Im Buch
Exodus kann Mose beim zentralen Of-
fenbarungsgeschehen Gott nicht gleich-
zeitig schauen und am Leben bleiben-
Er sieht nur den Riicken des bereits VO-
riibergegangenen (Ex 33,18-23). Im NT
wird zunéchst ebenfalls die Unerreich-
barkeit der Schau Gottes betont, wenn
sie mit der Existenzweise der Engel im
Himmel verbunden wird (Mt 18,10).
Mit dem Kommen Christi wird auch
dieser Aspekt der Distanz zwischen
,Himmel und Erde® in neuer Weise
iiberwunden. Die Bergpredigt kennt
die Schau Gottes als Verheilung ﬁlr“
Menschen, die ,reinen Herzens sind
(Mt 5,8). Schon die Synoptiker spre-
chen von Christi ,,Sohnsein®, das mit
einem exklusiven ,Kennen* des Vaters
verbunden ist, an dem (nur) er auch an-
deren Menschen Anteil geben kann
(Mt 11,27). In der offenbarungstheolo-,
gischen Reflexion des ]ohannesevangeh'
ums ist die christologische Vermittlung
der Gottesschau dann ausdriicklich for-
muliert: ,Niemand hat Gott je gesehen-
Der Einzige, der Gott ist und am Her-
zen des Vaters ruht, er hat Kunde ge-
bracht® (Joh 1,18). In der Johannesapo:
kalypse wird diese durch Christus eroff-
nete Schau in einer Vielzahl konkreter
LVisionsszenen* illustriert.

Auch die ntl. Briefliteratur greift 35
Thema auf und fiihrt einige Aspekte €
die fiir die christliche ,,Himmelstheo-
logie“ fortan prigend werden. Wenn
Paulus in 1 Kor 13,12f. die ,,Schau vo#
Angesicht“ als Vollendung der irdisch€?
~Spiegelschau” beschreibt, spielt er a
das Verhiiltnis von Glauben und Schat”
en an, das in der Folgezeit umfassen
reflektiert werden wird. Der Erste JO-
hannesbrief spricht von der Vollendung
der durch den Sohn ermoglichten GOt
teskindschaft, der wir in der Anschat-
ung Gottes, ,,wie er ist*, entgegen_gehe(i1
(1 Joh 3,2£). Er sieht das entscheidend®
Moment dabei in der Verdhnlichung
mit Gott, die diese Schau fiir uns bed eu
ten wird. Auch dieser Aspekt wird di€
Theologen von nun an intensiv besch:
tigen.

Die Griinde dafiir, dass gerade das
Motiv der jenseitigen Schau Gottes
schon in der patristischen Epoche Z“’.e
nehmend ins Zentrum der Eschatolog!
riickt, kénnen hier nur stichwortartig, "
angesprochen werden. Fundam_el'{tal L
gewiss die Einsicht, dass der geist1g®
Gott nur in geistiger Schau erreic
ist. ,Visio“ kommt damit einem echte?
Begriff menschlicher Vollendung In %<
niher als seine offensichtlich mefcaph‘;l
rischen Alternativen aus der bibllSCl:le s
Sprache. Durch die enttiuschte und d€
halb verblassende Naherwartung der Jo-
Wiederkunft Christi wird der eschat® &
gische Blick zunehmend auf das S~
sal des Einzelnen nach seinem Tod %e
lenkt, wiihrend die Hoffnung auf ko”
lektive Vollendung der Menschheit im
Kosmos zuriicktritt.

e
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Der durchgiingige Einfluss platoni-
schen Denkens bei den Vitern zeigt
sich in der breiten Rezeption, welche
die These einer seelischen Unsterblich-
keit des Menschen gefunden hat. Mit
ihr verstiirkt sich die Tendenz, von der

ischen Gottesschau primér als ei-
nem Geschehen zu sprechen, das die
vom Leib getrennte Seele nach dem Tod
betrift. Die Ablehnung des Chiliasmus
Spatestens seit der konstantinischen
Wende schlieRlich unterstreicht die Jen-
Settsfixierung der Eschatologie und sorgt
Zugleich dafiir, dass biblische Aussagen
tiber das , Gottesreich® nun unmittelbar
auf die irdische Kirche in dieser Welt-
Zelt ausgelegt werden.
. Die mittelalterliche Scholastik hat
ese Entwicklungslinien fortgesetzt
und die ,visio beatifica“ als das eigentli-
che spekulative Zentrum einer systema-
tisierten christlichen Eschatologie ange-
sehen. Thre Reflexionen haben eine ver-
chtende Zusammenfassung in der
Postolischen Konstitution ,,Benedictus
Deus (1336) Papst Benedikts XI1. ge-
den, der wichtigsten lehramtlichen
Al}SSage zur Eschatologie im ganzen
Mittelalter: Die vom Leib getrennte
Seele der Erlosten, so heifit es dort, tritt
Unmitte]bar nach dem Tod in die nicht
:nehr endende beseligende Schau Got-
€S und in die Gemeinschaft der Engel
nd Heiligen ein, sofern sie keiner vor-
angehenden Reinigung (im Purgatori-
\Um) bed?.rf, die den Zugang verzégern
G?m Dle_Menschen finden ihr ewiges
o ick darin, dass sich ihnen Gottes We-
te'? i,)l}nverhiillt, klar und offen“ darbie-
5 h diese Schau geschieht ,von Ange-
Cht, also ohne geschopfliche Vermitt-
Ung, und ist damit Vollendung jener
Enadenhaften gottlichen Selbstmittei-
L“:g an den Menschen, die im irdischen
N begonnen hat. Die dort relevan-
N Tugenden des Glaubens und der
fio v INg erweisen sich jetzt als vorldu-
bg und werden in der Schau aufgeho-

M. Von der Liebe dagegen ist nicht die

an €, denn sie dauert auch im Himmel

rufme exaktere spekulative Erlidute-
ni }% der Gottesschau gibt Benedikt XII.
Cht. Gelehrt wird nur, dass das Wesen
-c?lt‘fes auch fiir die Seligen ,,unbegreif-
bleibt, es also vom Geschopf nie-
erf S (wie von Gott selbst) vollstindig
a5st zu werden vermag. Die Wieder-
hug, ttung der Leiber in der Auferste-
g % der Toten am Jiingsten Tag findet
die eildufige Erwihnung und spielt fiir
. Cigentliche formale Bestimmung der
Kk“nomlll_ schen Seligkeit keine Rolle. Das
onzil von Florenz hat 1439 im ,,Dekret
dikgs € Griechen“ Kernaussagen Bene-
tenmxn' aufgegriffen. Als kleine Erwei-
sag g der eschatologischen Lehraus-
ene lesen wir dort, dass unter den Seli-
er d”ia“fgl'lmd der Verschiedenheit der
er nste der eine vollkommener als
andere" Gott schauen wird, dass es
Im Himmel Abstufungen der Selig-
ellim Entsprechung zur subjektiven
Schii gkeit der Erlgsten gibt. 1950
eRlich wurde von Papst Pius XII.
auch Ogma verkiindet, dass wie Christus
See], Maria schon jetzt mit Leib und
€ In den Himmel aufgenommen sei.
li:}::,nt sind die wichtigsten kirchenamt-
ben N Lehraussagen iiber den Himmel
annt

keit

beahtlig ihrer Konzentration auf die ,visio
des A2, Dat die christliche Tradition
hoch tertums und des Mittelalters ein
pmscll;eﬂe!(nenes, vor allem fiir philoso-
Zentri Diskurse anschlussfihiges theo-
twiSChes Konzept ewiger Vollendung
iiin. \ckelt. Allerdings hat man in der
Mo%eren Diskussion auch Defizite des
alisieeus herausgestellt. Von der Spiritu-
Eschy 18 Und Individualisierung der
iny 2tologie, die mit ihm verbunden
» Sprachen wir bereits - die in der Bi-
ekklwl‘fhtlgen leiblichen und kommunial-

€sialen Dimensionen menschlicher

\

Vollendung wurden unter diesem Leit-
begriff zu eher nachrangigen Themen.
Vor allem das biblische Zentralmotiv
der Auferstehung der Toten riickte in
den Hintergrund.

Aus der Perspektive heutiger eschato-
logischer Hermeneutik wird die traditi-
onelle Himmelsvorstellung (vor allem
der katholischen Theologie) dariiber hin-
aus mit einer doppelten Kiritik konfron-
tiert: Durch die Vorherrschaft des recht
abstrakten, Gottes ,Wesenheit“ als pri-
mires Objekt definierenden ,visio“-Para-
digmas, geht einerseits die Vielfalt bib-
lischer Vollendungsbilder verloren, ja

drohen bildhafte Zuginge zur christli-
chen Hoffnung aus der Theologie ganz
in die Kunst oder Poesie verschoben zu
werden. Indem andererseits die mittel-
alterliche Eschatologie ein méglichst
realistisches Verstdndnis bestimmter
Lehrstiicke verteidigt hat (etwa hin-
sichtlich der Auferstehungsleiblichkeit
oder der aus ihr resultierenden Beschaf-
fenheit des Himmels), schien sie zuwei-
len zu einer ,,Physik der Letzten Dinge*
zu werden.

Maoglicherweise haben Verbegriffli-
chung und Naturalisierung der Eschato-
logie eine gemeinsame Wurzel: ndmlich

einen falschen ,supranaturalistischen
Rationalismus®, der auf vielen Feldern
mit der scholastischen Etablierung theo-
logischer ,Wissenschaftlichkeit“ unter
Anerkennung bestimmter Methoden-
Ideale verbunden war. Die neuere
Theologie hat versucht, diese Tendenz
zu korrigieren. An die Stelle der entwe-
der zu ,abstrakten“ oder zu ,verdingli-
chenden* Vollendungsvorstellungen tre-
ten jetzt Erlduterungen der christlichen
Hoffnung, die vor allem personale, auf
Begegnung und Gemeinschaft zwischen
Gott und Mensch bezogene Ausdrucks-
formen heranziehen.

zur debatte 4/2015 1 5



Wichtig ist dabei die Wiederentde-
ckung der christologisch-trinitarischen
Dimension: ,Himmel“ bedeutet Einbe-
zogenwerden des Menschen in die Lie-
be des Vaters durch Christus im Heili-
gen Geist, Vollendung der trinitarischen
Selbstmitteilung Gottes an die Kreatur.
Die Vorliufigkeit jeder theologischen
Rede iiber diese Vollendung, der escha-
tologische Vorbehalt also, unter dem
unser Sprechen steht, wird in doppelter
Hinsicht neu akzentuiert: einerseits
durch eine intensive Reflexion auf
Wesen und Funktion metaphorischer
Sprachformen, andererseits durch das
Eingestdndnis, dass die letzte Bewdh-
rung aller eschatologischen Verheifun-
gen noch aussteht. Sie bleibt dem Voll-
endungshandeln Gottes selbst vorbehal-
ten, auf das der Osterglaube proleptisch
verweist. Gott allein kann und muss
»,am Ende“ den Illusionsvorwurf gegen
die christliche Hoffnung entkréften, den
menschliche Theologie hier und jetzt
niemals abschlieBend zu widerlegen
vermag.

In dieser Ausrichtung auf einen per-
sonalen, in seiner Freiheit unverfiigba-
ren Gott und sein real-zukiinftiges Han-
deln, in dem sich die Geschichte jedes
einzelnen Menschen und der Welt ins-
gesamt vollenden wird, unterscheidet
sich die christliche Rede vom Himmel
wohl auch am deutlichsten von Heils-
konzepten solcher Religionen und Welt-
anschauungen, die das Ziel menschli-
cher Erlosungshoffnung in einem be-
stimmten Bewusstseinszustand definie-
ren, der durch spirituelle Praxis schon
unter den Bedingungen des irdischen
Lebens (wenigstens anfanghaft) erreich-
bar ist. Diese Differenz ist auch im
christlich-buddhistischen Dialog zu be-
nennen.

IV. Verkniipfung des Himmelsbegriffs
mit dem christlichen Menschenbild

Wenn die christliche Vollendungs-
hoffnung aus einer zu starken Veren-
gung auf das ,,Ankommen der Seele bei
Gott“ befreit wird, erkennt man, dass
sie vom Menschsein in zwei Grund-
dimensionen spricht: in der Spannung
von Individualitdt und Kollektivitét ei-
nerseits, von Geistigkeit und Leiblich-
keit andererseits. Damit greift sie zent-
rale Aspekte christlicher Anthropologie
auf: Wie jeder Mensch von Gott als ein-
zigartiges Individuum geschaffen und
nur unter Einbeziehung seiner persona-
len Freiheitsentscheidung erlost wird, so
bleibt er auch in der Glorie als von Gott

unterschiedenes Subjekt erhalten.

Es gehort zu den Stirken der Lehre
von der ,visio beatifica“, dass sie von
Gott als Vollender spricht, der sich dem
Menschen gewissermaf8en in dessen ur-
eigenes Erkennen und Wollen hinein-
schenkt, indem er sein Wahrheitsstreben
als Objekt und zugleich als iibernatiir-
liche Form erfiillt. Der Mensch soll sein
ewiges Gliick in einem geistigen Akt er-
reichen, der ihn zugleich ganz zu Gott
und ganz zu sich selbst fithrt. Schon die-
se Bestimmung der himmlischen Gliick-
seligkeit zeigt, dass der nicht nur aus
der Perspektive ostlicher Religionen,
sondern auch bei manchen (post-)mo-
dernen christlichen Theologen gedufRer-
te Vorwurf ins Leere lduft, die Hoffnung
auf individuelle Seligkeit bei Gott sei
geradezu ein Akt letzter Egozentrik und
widerspreche damit dem neutestament-
lichen Ethos. Christliche Selbstlosigkeit
ist kein Programm der Dekonstruktion
von Subjektivitit, sondern ein Weg ih-
rer Befreiung und Vollendung. Theolo-
gien, die dem Menschen als Individuum
keine Hoffnungsperspektive nach dem
Tod mehr bieten - wie es mit unter-
schiedlichen Argumenten in einigen
Formen der Prozesstheologie und Exis-
tentialtheologie der Fall ist -, geben das
Zentralmoment christlicher Hoffnung
auf.

Stirker als in Teilen der Tradition
wird man heute aber auch wieder den
kollektiven Aspekt der christlichen Voll-
endungshoffnung betonen diirfen. Wie
niemand allein fiir sich zum Glauben an
Christus kommt, sondern nur vermittelt
durch die Traditions- und Bekenntnis-
gemeinschaft der Kirche, so geht nie-
mand einem einsamen Gliick bei Gott
entgegen, sondern dem Leben in der
»Gemeinschaft der Heiligen“. ,Der Him-
mel“, so Joseph Ratzinger, ,kennt keine
Isolierung; er ist die offene Gemeinschaft
der Heiligen und so auch die Erfiillung
alles menschlichen Miteinanders, die
nicht Konkurrenz zu, sondern Konse-
quenz aus dem reinen Geoffnetsein fiir
Gottes Angesicht ist*

Manche Gegenwartstheologen versu-
chen, diese direkte Proportionalitéit von
individueller und sozialer Vollendung
aus der Aufnahme der Menschen in die
trinitarische Gemeinschaft Gottes zu
begriinden, da in ihr ebenfalls erst aus
dem je vollkommenen Eigensein der
Personen die hichste Einheit im Wesen,
das Liebe ist, erwachse. Vielleicht reicht
auch schon der spekulativ etwas be-
scheidenere Gedanke aus, dass fiir uns
Menschen jede Freude erst dann voll-

kommen wird, wenn wir sie anderen
mitteilen und ihre Mitfreude als Ant-
wort empfangen diirfen. Warum sollte
dies in der Seligkeit des Himmels an-
ders sein?

Das christliche Bekenntnis zielt zwei-
tens auf die Vollendung des ganzen
Menschen mit Seele und Leib. Uber die
geistige Schau Gottes als Formalgrund
der himmlischen Seligkeit haben wir
ausfithrlich gesprochen. Das 20. Jahr-
hundert hat daneben die leibliche Auf-
erstehung und damit die Einbeziehung
des ganzen Menschen als Inbegriff der
biblischen Hoffnung neu in den Vorder-
grund geriickt. Wie dieses Bekenntnis-
stiick in theologisch reflektierter Form
zum Ausdruck gebracht werden kann,
hiéngt mit anthropologischen und escha-
tologischen Pramissen zusammen, die
unter christlichen Theologen nicht un-
erheblich differieren. So variieren in der
Diskussion die Modelle fiir das Ver-
stehen von ,, Auferweckung der Toten*
je nachdem, ob man eine dualistische
oder monistische Anthropologie vertritt
und welche Kriterien man fiir Leiblich-
keit und Zeitlichkeit menschlicher Exis-
tenz im Eschaton geltend macht.

Dies nidher zu entfalten, wire ein ei-
genes Thema. Auf jeden Fall aber gilt:
Die christliche Hoffnung schliet die
Uberzeugung ein, dass der Mensch hier
und jetzt gerade auch in seiner leiblichen
Dimension ein Wesen unentfalteter
Moglichkeiten ist. Erst in der vollkom-
menen Gemeinschaft mit Gott werden
wir uns ,,ganz“ zum Ausdruck bringen
konnen, denn erst dann wird uns ein
Leib geschenkt werden, der das Wesen
von Leiblichkeit in moglichst reiner
Form verwirklicht: ndmlich Medium
menschlicher Freiheit und Kommunika-
tion zu sein. Wenn unser Geist ganz
von Gott erfiillt ist, so lehrt Thomas von
Aquin, wird er auch seinen Leib in un-
geahnter Weise formen, vergeistigen
konnen. In der christlichen Eschatolo-
gie ist diese Hoffnung auf leib-seelische
Vollendung des Menschen untrennbar
verkniipft mit der Hoffnung fiir den
Kosmos als Ganzen, denn verherrlich-
tes leibhaftiges Menschsein ist nur vor-
stellbar innerhalb eines ,neuen Him-
mels und einer neuen Erde“. In dieser
Gesamtperspektive erhalten auch die
zunichst anthropozentrischen Vollen-
dungsbilder der Schrift eine kosmische
Weitung.

V. Die christliche Eschatologie
steht einer Verabsolutierung der Welt
entgegen

Mit dieser letzten These kehren wir
Zu einem zentralen Einwand der neu-
zeitlichen Religionskritik zuriick: Ist die
christliche Hoffnung auf den Himmel
nicht Entwertung der existierenden Welt,
vertristende Ablenkung von der irdi-
schen Realitét? Dieser Vorwurf ist ge-
wiss zu simpel formuliert. Tatsédchlich
stellt der christliche Glaube an ein ewi-
ges Leben den Glaubenden in ein span-
nungsvolles Verhiltnis zur gegenwirti-
gen Welt.

Zweifellos lehrt er auf der einen Seite
die Vorldufigkeit der Schopfung, wie sie
sich uns hier und jetzt darstellt. Er ist
tiberzeugt, dass die fiir uns erfahrbare
Realitét noch nicht das endgiiltige Ziel
ist, zu dem wir unterwegs sind. Die pau-
linischen Sitze, dass die , Gestalt dieser
Weltzeit vergeht* (1 Kor 7,31) und ,,un-
sere Heimat im Himmel ist“ (Phil 3,20),
gehoren eng zusammen. Weil eine kon-
tingente Welt keine Erfiillung der nach
Gott ausgreifenden Sehnsucht des Men-
schen bietet, strebt unsere Sehnsucht
iiber sie hinaus auf das einzig wahre,
héchste Gut. Die Konsequenz dieser
Einsicht ist schon bei Paulus eine Hal-
tung der Indifferenz gegeniiber denjeni-
gen Giitern, die in der ,Welt“ die wich-
tigsten zu sein scheinen (1 Kor 7,29ff).

Die christliche Frommigkeit ist von
dieser Umkehrung der Wertehierarchie
tief gepragt und beriihrt sich gerade in
diesem Punkt mit Uberzeugungen der
iibrigen Weltreligionen. Als Proprium
des biblischen Monotheismus darf da-
gegen ein anderer Aspekt gelten, der
ebenfalls mit der Infragestellung der
Jetztzeit durch das ,saeculum venturum®
zusammenhingt und in der neueren
Theologie besondere Hervorhebung er-
fihrt: Der Blick in den Himmel hilt die
Gerechtigkeitsfrage offen. Er bietet die
Hoffnung, dass die Opfer nicht im Ab-
grund der Geschichte untergehen, son-
dern ihre Wiirde wiedererlangen kon-
nen, die ihnen im Erdenleben geraubt
wurde.

Mit dieser Einsicht kehrt man an den
Ursprung der biblischen Auferstehungs-
hoffnung in der friihjiidischen Martyrer-
theologie zuriick. Manche Gegenwarts-
theologen gehen noch einen Schritt
weiter. Sie sehen die Erwartung einer
himmlischen Belohnung der Guten
durch Gott fiir ergidnzungsbediirftig an,
indem sie fordern, diese Hoffnung in
die Perspektive einer universalen Ver-
sbhnung zwischen Tdtern und Opfern
im Angesicht Gottes zu erweitern. Erst
so konne die vollstidndige Durchsetzung
des Heilsplanes Gottes fiir die Welt ge-
dacht und gleichermaRen menschliche
Freiheit radikal ernst genommen wer-
den. Anspruch und Konsequenzen die-
ser These, vor allem ihrer Verhiltnisbe-
stimmung zwischen Mensch und Gott
und des Postulats, dass sich die Frei-
heitsgeschichte des Menschen nach
dem Tod fortsetzen soll, bediirfen noch
einer eingehenden kritischen Diskus-
sion.

Der christliche Himmelsglaube fiihrt
nicht bloR zur Einsicht in die Vorldufig-
keit der gegenwirtigen Welt, sondern
unterstreicht zugleich deren hohe Wiir-
de. Die begrenzte Lebenszeit auf Erden
besitzt ihren unaustauschbaren Wert als
Zeit der Entscheidung fiir Gott, die ge-
genwiirtige Welt ist derjenige Raum, in
dem - traditionell gesprochen - der
Mensch mit Hilfe der Gnade Verdienste
erwerben kann, die fiir sein ewiges
Schicksal entscheidend sind. Der Blick
in den Himmel lshmt darum nicht irdi-
sches Handeln, sondern provoziert es.

Weil zudem die Hoffnung auf Vollen-
dung nicht nur den Menschen, sondern
die ganze Schopfung einbezieht, ist si€
Aufruf, schon in dieser Welt nach Spu-
ren des jetzt noch verborgenen Ewigent
zu suchen. Vielleicht kann dann sogar
das Leiden der Schopfung, wie Paulus
im Romerbrief sagt, als Geburtsschmerz
einer noch nicht ans Ende gelangten
Transformation verstanden werden
(vgl. R6m 8,18-23). Wer als Christ
glaubt, dass der Kosmos eine ewige Zu-
kunft hat, ist erméichtigt, diese Vollen-
dung zeichenhaft vorwegzunehmen.
Dies geschieht in der eucharistischen
Liturgie, die in der Einbeziehung der
Schépfungsgaben in das Mysterium der
Verwandlung das kosmische Osterfest
antizipiert.

Aber genauso zentral ist auch hier
der ethische Aspekt, den die Gegen-
wartstheologie wiederum besonders
hervorhebt: Der Glaube an die ,,kom-
mende Welt“ soll den Blick nicht von
der gegenwirtigen ablenken, sondern
zu einer Praxis motivieren, die schon
jetzt auf die Durchsetzung von Frieden
und Gerechtigkeit abzielt. Selbst wenn
der Einsatz nach menschlichem Ma8-
stab vergeblich bleibt - in der Perspekti-
ve gliubiger Hoffnung versteht sich die-
se Weltzuwendung stets als Realsymbol
der von Gott verheifenen Z
Christliche Eschatologie vermag s0
zuweilen iiberraschend konkrete gesell
schaftlich-politische Relevanz zu ent-
falten. O
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