Julia Knop
Hoffnung auf Vollendung

Katholisch-theologische Perspektiven der Eschatologie

1. Menschsein angesichts des Todes

Ein Hund / der stirbt / und der weifs / dass er stirbt /
wie ein Hund / und der sagen kann / dass er weifs /
dass er stirbt / wie ein Hund / ist ein Mensch.

Erich Fried (1921-1988)

Ein Hund, der stirbt wie ein Hund, ist ein Hund, der stirbt wie ein Hund.
Jedes Geschopf dieser Erde, das lebt, stirbt einmal, haufig wie ein Hund.
Fiir die allermeisten Geschopfe ist das kein Problem. Einige hohere Tierarten
scheinen um ihren Tod zu wissen oder ihn zumindest vorauszuahnen, Ele-
fanten etwa. Sie sondern sich ab von der Herde und suchen sich einen Ort
zum Sterben. Zum Problem wird der Tod bzw. genauer: das Sterben wie ein
Hund da, wo derjenige, der stirbt wie ein Hund, kein Hund ist, sondern ein
Mensch. Denn der Mensch stirbt nicht nur und weif8 nicht nur, dass er stirbt,
sondern auch, dass er stirbt wie ein Hund. Und er wei3, dass er weifl, dass er
einmal sterben wird wie ein Hund. Verlorene Unschuld?

In der Entwicklung des Menschen ist ontogenetisch wie individuell das
Ahnen des Todes und die Fahigkeit, dieses Ahnen selbst noch einmal re-
flex zu machen, ein wichtiges Indiz des Bewusstseins. Viele Forscher machen
als entscheidende Schwelle der Menschwerdung in der Evolution nicht be-
stimmte hirnphysiologische Prozesse oder daraus resultierende Fahigkeiten
wie die Sprache, die Schrift, der Bau von Werkzeugen, Kunst und Musik
oder das Abstraktionsvermogen aus. Sie nennen als proprium humanum viel-
mehr das Wissen um den Tod, sowohl um den eigenen als auch um den des
Mitmenschen. Dieses Bewusstsein ldsst sich nachweisen, wo man beginnt,
eine Grabkultur zu entwickeln: Tote in bestimmten Koérperhaltungen zu be-
graben, ihnen Beigaben mit ins Grab zu legen, Graber zu schmiicken usw.
Ob es sich um bemalte Grabeshohlen oder um die Pyramiden handelt - in
allen alten Kulturen wurden die ,Wohnungen” der Toten mit weit grofierem
Aufwand als die Hauser der Lebenden gestaltet und auf maximale Dauerhaf-
tigkeit hin geschaffen. Menschen, die sich als Sterbliche erfahren, sehnen sich
gegenldufig nach Dauer, Ewigkeit und Unsterblichkeit und inszenieren dies
in dsthetischer Form. Bei den Romern kommt ein zuséatzliches Motiv auf. Thre
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Grabkultur zeigt nicht nur das Verlangen nach Dauer, das die (Uber-) Leben-
den in der Grabgestaltung ihrer Toten stellvertretend zum Ausdruck bringen.
Deutlich wird auch die explizite Sorge um die, die als Trauernde zuriickblei-
ben. Romische Gréaber entwickeln eine Erinnerungskultur, auf dass die Toten
in der Erinnerung der Lebenden fortleben.!

Todesbewusstsein ist nicht dasselbe wie Transzendenzbewusstsein, aber
es ist entwicklungsgeschichtlich eng mit ihm verbunden. Todesbewusstsein
artikuliert sich zundchst als Furcht und Abwehr des Todes. Begréabniskul-
turen entwickeln daher auch magische Elemente: den Versuch, Einfluss zu
nehmen auf das Andere, das Fremde, das fascinosum et tremendum, das als
verantwortlich fiir oder aber machtig iiber den Tod hinaus geglaubt wird.
Sterbliches wird als Sterbliches deutlich, wo das Unsterbliche gedacht wird,
Kontingenz wird bewusst, wo das Absolute auf den Begriff gebracht, erahnt
oder eingefordert wird. Die Menschheitsgeschichte braucht noch lange, bis
aus dem fragenden Ahnen und dem Versuch magischer Einflussnahme auf
eine hohere, des Todes méchtige Instanz ein ausgebildetes Gottesbewusst-
sein und erst recht ein personales Gottesverhiltnis entsteht. Aber der ent-
scheidende Schritt ist getan. ,Gott und das Grab: ... Proprium des Menschli-
chen”.2

Unsere Zeit ist eher von der Verdriangung und Tabuisierung des Todes
als von seiner Gestaltung und der aktiven Einiibung ins Sterben geprégt. Be-
tete man noch vor wenigen Generationen ganz selbstverstdndlich um eine
gute, wohl vorbereitete Sterbestunde, erscheint heutigen Zeitgenossen eher
das jahe bewusstlose Ableben durch einen tddlichen Unfall oder im Schlaf
erstrebenswert. ,Plotzlich und unerwartet” — was in zahlreichen Todesan-
zeigen die Erschiitterung der Angehdrigen dokumentiert, wird, wo es um
den eigenen Tod geht, wiinschenswert. Das Leben als Eintiben in das eigene
Sterben zu betrachten gilt antiquiert. Auch die Banalisierung des Todes treibt
Bliiten. Man muisse sich eben abfinden damit, dass man sterben muss. Daran
sei nichts Besonderes, nichts Schreckliches.

Den Tod als Beildufigkeit des Lebens zu akzeptieren, die eigene Identitat
aufzugeben, als wire sie nie gewesen — was kulturgeschichtlich als humane
Errungenschaft erkennbar wird, erfahrt in gewisser Weise nun eine gezielte
und reflektierte Riicknahme: Grdber ohne Namen bergen Menschen ohne
Geschichte. Eine anonyme Grasflache bedeckt aufgeloste, ausgestreute Leib-
lichkeit. Identitdt wird vergénglich. Doch der Tod ist nicht banal. Ihn blofl
als das natiirliche Ende der vitalen Dimension dessen zu definieren, was wir
,Ich” nennen, erreicht nur einen Bruchteil dessen, was Tod im Kern bedeu-
tet. Die Dehumanisierung des Todes — seine Reduktion auf das Ende des bios

1 Vgl. Véssing, Ansgar (2009): ,Was den Menschen zum Menschen macht. Auf der Suche
nach der conditio humana”“. In: IkaZ 38 (2009), S. 436-445 und 442.
2 Ebd,, S.444.
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— dehumanisiert auch das Leben. Es wird inklusive aller freiheitlichen und
geistigen Phdanomene zur bloflen Abfolge von erkldrbaren Prozessen.

2. Christlich glauben in der Zeit
Hermeneutische Weichenstellungen christlicher Eschatologie

Das Christentum ist genauso wenig wie andere Religionen eine blofle Funk-
tion oder Variable menschlicher Kontingenzbewiltigung. Allerdings setzt es
ebenso wie andere Religionen grofles Potenzial frei, das Faktum der End-
lichkeit und Begrenztheit menschlichen Lebens zu deuten und zu gestal-
ten. Dieses Potenzial wurzelt christlicherseits nicht in einem Detail, sondern
im Zentrum des Glaubensbekenntnisses. Mitte und Ursprung des christli-
chen Glaubens ist die Erfahrung Jesu Christi, der starb und auferstand und
der als Selbstoffenbarung Gottes und Heiland der Welt bezeugt wird. In-
itialzindung der Verkiindigung seines Evangeliums war die Botschaft vom
leeren Grab. Diese Urerfahrung stellt alles, auch die Fraglichkeit des Mensch-
seins angesichts seines sicheren Todes, in ein neues Licht und fihrt sie, we-
nigstens im Modus der Hoffnung, einer Antwort zu. Der, der gestorben ist,
der, auf dem alle Verheiflung lag, lebt. Genau darum besteht Hoffnung. Das
préagt das christliche Bekenntnis im Ganzen und christliche Eschatologie im
Besonderen. Paulus formuliert es im é&ltesten seiner erhaltenen Briefe so:

,Briider, wir wollen euch tiber die Verstorbenen nicht in Unkenntnis las-
sen, damit ihr nicht trauert wie die anderen, die keine Hoffnung ha-
ben. Wenn Jesus — und das ist unser Glaube — gestorben und auferstan-
den ist, dann wird Gott durch Jesus auch die Verstorbenen zusammen
mit ihm zur Herrlichkeit fithren ... Trostet einander also mit diesen Wor-
ten!” (1 Thess 4,13£.18)

2.1 Christliche Eschatologie ist christozentrisch

Das Zeugnis der Auferstehung Jesu von den Toten benennt als Antwort auf
die Menschheitsfrage schlechthin also eine Person. Weder eine spirituelle
Technik noch eine kognitive Anstrengung, die die Absurdit4t des Todes weg-
erkldren oder zumindest verharmlosen konnte, weder die Tabuisierung des
Todes noch die Banalisierung des Sterbens, sondern die Begegnung bzw. Ver-
bundenheit mit Jesus Christus, der starb und auferstand, gibt christlich die alles
entscheidende Antwort. Die neutestamentlichen Schriften, die im Auferste-
hungszeugnis kulminieren, und die liturgischen Feiern, deren Mitte die Feier
des Pascha-Mysteriums ist,3 interpretieren dieses Geschehen. Sie stellen es in

3 Vgl. II. Vatikanisches Konzil, Konstitution Sacrosanctum Concilium (1963), Nr. 6;
aulerdem: Haunerland, Winfried, ,Erneuerung aus dem Paschamysterium. Zur heils-
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den Zusammenhang von Siinde und Erlésung, Sendung und Nachfolge, Ge-
meinschaft und Kirche. Sie verkiinden den Anbruch des Heils. ,Der Tod ist
tot, das Leben lebt — Halleluja”, heifit es im Osterlob. Und das mysterium fi-
dei, das ,Geheimnis des Glaubens”, bekennt als Zentrum des Glaubens: , Dei-
nen Tod, o Herr, verkiinden wir, und deine Auferstehung preisen wir, bis du
kommst in Herrlichkeit.” Im eucharistischen Hochgebet interpretiert dieses
Glaubensbekenntnis den Hohepunkt der Eucharistie, die Konsekration der
Gaben, ihre Wandlung zum Sakrament des Leibes und Blutes Jesu Christi.
Das Geheimnis des Glaubens fasst in Worte, was Konsekration und Kommu-
nion in Gestalt des Ritus sind: Lobpreis von Tod und Auferstehung Christi
und Begegnung mit dem auferstandenen Herrn. Das ist es, was das Chri-
stentum im Kern ausmacht und christliche Hoffnung begriindet.

Daraus folgt als erste hermeneutische Weichenstellung christlicher Es-
chatologie: Christlicher Umgang mit Sterben und Tod (schon mitten im Le-
ben) ist christozentrisch. Christliche Eschatologie — also der Versuch, aus der
Perspektive des christlichen Glaubens die Fragen nach dem Letztentschei-
denden, nach dem Ende und einem moglichen Danach zu bedenken — buch-
stabiert die Bedeutung Jesu Christi aus auf die Fraglichkeit der Existenz, als
die sich der Mensch erlebt. Er ist als Person die Antwort. Christsein bedeu-
tet Verkiindigung von Tod und Auferstehung Jesu Christi und ist als solches
letztlich immer eschatologische Existenz. Im Neuen Testament wird dies pro-
minent bei Paulus deutlich. Er bedenkt, dass und wie bereits jetzt das Leben
in Fiille angebrochen ist, das nichts anderes bedeutet als Gemeinschaft mit
Christus und Leben in Christus.

~Wir wurden mit ihm begraben durch die Taufe auf den Tod; und wie
Christus durch die Herrlichkeit des Vaters von den Toten auferweckt
wurde, so sollen auch wir als neue Menschen leben. Wenn wir ndmlich
ihm gleich geworden sind in seinem Tod, dann werden wir mit ihm
auch in seiner Auferstehung vereinigt sein. Wir wissen doch: Unser al-
ter Mensch wurde mitgekreuzigt, damit der von der Stinde beherrschte
Leib vernichtet werde und wir nicht Sklaven der Siinde bleiben. Denn
wer gestorben ist, der ist frei geworden von der Siinde. Sind wir nun mit
Christus gestorben, so glauben wir, dass wir auch mit ihm leben werden.
Wir wissen, dass Christus, von den Toten auferweckt, nicht mehr stirbt;
der Tod hat keine Macht mehr tiiber ihn. Denn durch sein Sterben ist er
ein fiir allemal gestorben fiir die Siinde, sein Leben aber lebt er fiir Gott.
So sollt auch ihr euch als Menschen begreifen, die fiir die Siinde tot sind,
aber fiir Gott leben in Christus Jesus.” (Rom 6,4-1)

geschichtlichen Leitidee der Liturgiekonstitution”. In: IkaZ Communio 41 (2012), S. 616
625.
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2.2 Christliche Zeitwahrnehmung transzendiert die Chronologie der Jahre

Aus solcher Eschatologie, die christozentrisch und darin présentisch ist,
erwdchst ein besonderes Zeitverstandnis: das Zugleich von Schon und Noch-
nicht. Das ist die zweite hermeneutische Weichenstellung christlicher Escha-
tologie. Nicht eine schlichtweg ausstehende, ungewisse Zukunft steht im
Zentrum, sondern der, dessen Wiederkunft erwartet wird, dessen Kommen
erhofft und erbeten wird: ,Maranatha - Komm, Herr Jesus!” (Offb 22,20) Mit
diesen Worten und einem Segen schlieit das Neue Testament. So betete und
verkiindigte das Urchristentum die Ankunft des Herrn. Sitz im Leben dieses
Rufes ist einmal mehr die Eucharistie, die genau in diesem Spannungsgefiige
von Schon und Noch-Nicht steht.4 Der, der starb und auferstand und erhoht
wurde zur Rechten des Vaters, ist den Seinen schon jetzt real gegenwartig —
doch unter Zeichen. Die Erlésung reicht schon hinein in unsere Zeit, doch
die Erfiillung steht noch aus.

Dieses Schon und Noch-nicht steht quer zum normalen Zeitbewusst-
sein, das die Dinge dieser Welt in die Dimensionen des Vergangenen, Ge-
genwiértigen und Zukiinftigen einteilt und regelgerechte Zeit-Abschnitte de-
finiert. Chronologisch ist Gegenwart das Jetzt, der Augenblick, der nie zu
fassen ist. Und was einmal zukiinftig war, ist bald Vergangenheit. Christli-
ches Zeitbewusstsein schreibt dieser genormten Chronologie des Zeitstrahls
eine qualitative Dimension ein, wenn sie Jesus Christus als Mitte und Fiille
der Zeit begreift (Gal 4,4) und ihn so ,zum Interpreten der Menschheitsge-
schichte“5 erklart. In ihm griindet und auf ihn hin richtet sich der Zeiten-
lauf (vgl. Kol 1,15-20). Auch die individuelle Zeitlichkeit, die biographische
Spanne des eigenen Lebens, erhélt damit ein neues Geprage. Was zahlt, ist
nicht einfach die Abfolge der Jahre, sondern ihre Verbundenheit mit Chri-
stus, mit der Mitte der Zeit.

Christliche Existenz unterscheidet sich deshalb nicht nur mit Blick auf
Zukunft bzw. auf ein ,Danach” in Bezug zur individuellen irdischen Existenz
von einer nichtchristlichen, so, als wére bis zum Tod alles gleich, und spezi-
fisch christlich lediglich, was die Hoffnung auf ein Jenseits betrifft. Vielmehr
glaubt der Christ, dass die Fiille der Zeit schon angebrochen ist und das ei-
gene Leben qualifizieren kann. Das prégt seinen Blick auf die Geschichte.
Nichts ist verloren, so sehr noch alles auf dem Weg ist. Denn in, nicht jen-
seits der Zeit geschah das Undenkbare, die Fiille, die nicht einfach wieder
vergeht, sondern Zeit als solche neu qualifiziert. Gott wird Geschichte. Da-
mit hat die Menschheitsgeschichte einen Angelpunkt, eine Mitte, ein Prin-
zip, einen Kairos: den erfiillten Augenblick. Deshalb beginnt der christliche
Kalender mit diesem Prinzip die Zahlung der Jahre. Das Jahr Null ist kein

4 Vgl. ausfithrlich dazu: Knop, Julia (2013), ,,Bis du kommst in Herrlichkeit! Zeit-
Zeichen Eucharistie”. In: IkaZ Communio 42 (2013), S. 281-290.
5 Wohlmuth, Josef (2005): Mysterium der Verwandlung. Paderborn u. a.: Schéningh, S. 49.
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numerischer Anfang, nicht der Punkt Null auf einer Zeitleiste, kein Standard
zur Berechnung vergleichbarer Zeitspannen. Das Jahr Null ist nicht Anfang
(als hitte es vorher keine Zeit gegeben), sondern Prinzip der Zeit, ihre Sinn-
mitte, ihr Kriterium. Jedes Jahr, das aus diesem Kairos schopft, ist ein Jahr
des Herrn: Annus domini.b

2.3 Christliche Hoffnung ist adventlich, nicht futurisch

Die eigene Lebensspanne in der Zwischenzeit zwischen dem Anbruch des
Heils und seiner Vollendung wahrzunehmen und die eigene Verbundenheit
mit Jesus Christus als Kriterium erfiillter Zeit zu erleben, ist nach christli-
chem Selbstverstindnis dabei kein bloer Bewusstseinsakt. Letztlich geht es
um sakramentale Gegenwart Jesu Christi und um ein Leben aus dieser sa-
kramentalen Gegenwart heraus. Das meint eschatologische Existenz. Weil
das Zugleich von Schon und Noch-Nicht der Erlésung an die Gemeinschaft
mit Christus gebunden ist, hat es seinen priméren Ort in der Liturgie: in
der Feier der Gegenwart und der Bitte um Wiederkunft des Herrn. Kirche
erwdchst aus der zeichenhaften Prdsenz Jesu Christi; zugleich bleibt sie pil-
gernde Kirche, die dem wiederkommenden Christus entgegengeht. Deshalb
ist christliches ,Beten ... immer pridsentisch und futurisch zugleich”.7

Das, was als noch ausstehend geglaubt, erhofft und erbeten wird, ist
nicht in dem Sinne zukiinftig, dass es an einem Zeitpunkt X des géngigen
Kalendariums zu erwarten wire.2 Wieder gibt die Christozentrik christlicher
Zeit- und Geschichtswahrnehmung die Blickrichtung vor. Das Credo bekun-
det nach der geschichtlichen Offenbarung Gottes in Jesus Christus dessen
Wiederkunft in Herrlichkeit am Ende der Tage. Es beschreibt die Zeit ,post
Christum natum” als Zwischenzeit zwischen der so genannten ersten An-
kunft Christi in der Niedrigkeit des Fleisches und seinem zweiten Adventus
in Herrlichkeit am (als) Ende der Erdentage. Weltzeit wird so in ein sie tiber-
greifendes Koordinatensystem eingeordnet und letztlich zum ,Saeculum” re-

% Dass diese Zghlung erst im 8. Jh. mit Beda Venerabilis einsetzt, tut dem keinen Ab-
bruch. Genese ist nicht Geltung.

7 Ratzinger, Josef (61990): Eschatologie. Tod und ewiges Leben (KKD9) Regensburg: Pustet,
S.21.

8 Vgl. Kasper, Walter (1992): ,Die Hoffnung auf die endgiiltige Ankunft Jesu Chri-
sti”. In: Ratzinger, Joseph / Henrici, Peter (Hg.), Credo. Ein theologisches Lesebuch. Koln:
Communio-Verlag, S.209-224 und 222: ,Wie die Welt nicht in der Zeit, sondern mit der
Zeit geschaffen wurde, so wird sie bei der Neuschépfung nicht in der Zeit, sozusagen
an einem Kalendertag X, sondern mit der Zeit vollendet. So wenig der Anfang einfach
der erste Punkt einer Zeitlinie ist, so wenig ist das Ende einfach der letzte. Insofern gibt
es keine letzte Generation, die der Ankunft Christi sozusagen zuschauen kann. ... Es
gehtbeider Parusie nicht umein erneutes Einrticken Christiindie Zeit, sondern um das
herrscherliche Umgreifen und Durchdringen aller Zeit, das verborgen bereits in Kreuz
und Erhohung geschehen ist, dann aber in Herrlichkeit offenbar sein wird.”
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lativiert. Damit einher geht eine Relativierung menschlicher Méglichkeiten
zur Perfektionierung dieser Welt. Heil und Erlésung sind in dieser Optik
qualitative Groflen, nicht objektivierbare Punkte auf dem Zeitstrahl der Ge-
schichte. Sie erschopfen sich nicht in der Realisierung politischer Visionen
oder Utopien; sie libersteigen prinzipiell die Mdglichkeiten dieses Saeculum.

Die Tagesgebete der Adventssonntage des romisch-katholischen Mess-
ritus verbalisieren in unterschiedlicher Form diese doppelte Verschrankung
von Erinnerung und Erwartung: Die Beter gedenken anamnetisch der ersten
Ankunft des Gottessohns im Stall von Betlehem, auf deren Feier (Weihnach-
ten) sie im Advent des liturgischen Jahres zugehen. In dieser ritualisierten
Erinnerung und Vergegenwirtigung wird zugleich ihre Erwartung der Voll-
endung, wird christliche Existenz als eschatologische Existenz deutlich: ,Hilf
uns, dass wir auf dem Weg der Gerechtigkeit Christus entgegengehen und
durch Taten der Liebe auf seine Ankunft vorbereiten, damit wir den Platz
zu seiner Rechten erhalten, wenn er wiederkommt in Herrlichkeit”, heifdt es in
der Tagesoration des 1. Adventssonntags. Die Collectio des 2. Adventssonn-
tags formuliert zeitunabhangig: ,Lass nicht zu, dass irdische Aufgaben und
Sorgen uns hindern, deinem Sohn entgegenzugehen. Fiihre uns ... zur Ge-
meinschaft mit ihm...”. Am 3. Adventssonntag ist die Tagesoration existenzi-
ell gewendet: ,Mach unser Herz bereit fiir das Geschenk der Erlosung”, um
am 4. Adventssonntag iiber Weihnachten hinaus das Ganze des Erlosungs-
geschehens zu bedenken: ,,... haben wir die Menschwerdung Christi, deines
Sohnes, erkannt. Fiihre uns durch sein Leiden und Kreuz zur Herrlichkeit
der Auferstehung.”®

3. Tod, Auferstehung, Gericht und Vollendung

Katholische Eschatologie stand lange Zeit unter dem Titel einer Lehre iiber
die ,letzten Dinge”. Diese ,Dinge” - Tod und Auferstehung, Gericht, Himmel
und Holle — werden ldngst nicht mehr dinglich-sachhaft, sondern personal
entfaltet. Dafiir steht besonders Hans Urs von Balthasar Pate, einer der be-
deutendsten katholischen Theologen des 20. Jahrhunderts. Er hat in einem
viel zitierten Diktum auf den christologischen Kern und die personale Tie-
fenschicht christlicher Hoffnung hingewiesen:

~Gott ist das Letzte Ding des Geschopfs. Er ist als Gewonnener Himmel,
als Verlorener Holle, als Priiffender Gericht, als Reinigender Fegefeuer. ...
Er ist es aber so, wie er der Welt zugewendet ist, ndmlich in seinem Sohn

9 Messbuch fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebiets. Authentische Ausgabe fiir den
liturgischen Gebrauch, Freiburg i. Br. 1975 /21988 / 2007, S. 1, 10, 18, 33.
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Jesus Christus, der die Offenbarkeit Gottes und damit der Inbegriff der
Letzten Dinge ist.”10

In diesem Sinn seien im Folgenden die grofsen Themen christlicher Eschato-
logie unter Riickgriff auf einige typische katholische Konkretionen im Leben
der Gldubigen entfaltet.

3.1 Wir sind nur Gast auf Erden:
Sterben unter der Verheiffung des ewigen Lebens

Im katholischen Raum gibt es ein bekanntes Lied, das, obgleich es gar nicht
zu diesem Anlass entstanden ist, sehr haufig auf Begrébnisfeiern gesungen
wird: ,Wir sind nur Gast auf Erden.” (Gotteslob, Nr. 505) Es verdankt seinen
Text dem bekannten Kirchenlieddichter Georg Thurmair; die Melodie geht
auf Adolf Lohmann zuriick. Entstanden ist es 1935 als Reise- bzw. Fahrten-
lied. Angesichts des aufziehenden nationalsozialistischen Terrors sollte es die
Identifikation seiner Sénger mit Grunduiberzeugungen christlicher Existenz
unterstiitzen. Christliches Dasein wird in diesem Lied treffend als Zwischen-
Existenz und Pilgerschaft auf ,die ewige Heimat zu” beschrieben. Diese Per-
spektive enthilt eine grundlegende Relativierung des irdischen Lebens in all
seinen Facetten, allerdings nicht im Sinne seiner Geringschidtzung, sondern
seiner Verbindung und Ausrichtung auf das, was es tiberschreitet und was
menschliche Identitdt im Letzten hilt. Manch einem mag die Grundstim-
mung, die die fiinf Strophen zeichnet, als allgemeine Beschreibung mensch-
licher Existenz zu diister erscheinen; die Verschiebung des Liedes vom Fahr-
tenlied in politisch bedrdngender Zeit hin zum Trauergesang beim Begrabnis
eines Angehorigen wird kaum Zufall sein. Mindestens an den Grenzen des
Lebens scheint es jedoch treffend ins Wort zu bringen, was Menschen ange-
sichts des Todes bewegt:

»1. Wir sind nur Gast auf Erden und wandern ohne Ruh mit mancherlei
Beschwerden der ewgen Heimat zu.

2. Die Wege sind verlassen und oft sind wir allein. In diesen dunklen
Gassen will niemand bei uns sein.

3. Nur einer gibt Geleite, das ist der liebe Christ; er wandert treu zur
Seite, wenn alles uns vergisst.

4. Gar manche Wege fiihren aus dieser Welt hinaus. O dass wir nicht
verlieren, den Weg zum Vaterhaus!

5. Und sind wir einmal mtide, dann stell ein Licht uns aus, o Gott, in
deiner Giite, dann finden wir nach Haus.”

10 vgl. Balthasar, Hans Urs von (1960): ,Umrisse der Eschatologie”. In: Ders., Verbum
Caro. Skizzen zur Theologie I. Einsiedeln: Johannes, S.282-292 und 282; vgl. auch ders.
(2005): Eschatologie in unserer Zeit. Die letzten Dinge des Menschen und das Christentum.
Einsiedeln/Freiburg: Johannes.
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Das Motiv der Wanderschaft auf die ewige Heimat, auf das Vaterhaus zu,
relativiert irdisches Leben zur Zwischen-Existenz, traditionell gesagt: zur Pil-
gerschaft auf ein Ziel hin, das Welt und Geschichte grundsatzlich tiberschrei-
tet. Das Hier und Jetzt ist nicht alles; es muss deshalb auch nicht alles bie-
ten. Nicht nur seine Méglichkeiten, auch seine Bedréngnisse in den vielfalti-
gen, oft unerklarbaren Leiderfahrungen und Bedrohungen der Menschenge-
schichte werden unter eine grofiere VerheifSung gestellt. Der Tod — das finale
Ende des Lebens, aber auch die Begrenztheit, Schwiche und das Ausgelie-
fertsein des Lebens im Ganzen - wird als Ubergang erschlossen. Erlittene
Kélte und Einsamkeit dieser Tage werden illusionsfrei benannt und Christus
anheimgestellt. ,Nur einer gibt [ein solches] Geleite”, das tragt und existen-
ziell belastbar ist: ,Das ist der liebe Christ”. Erfiilltes und geborgenes Leben -
Heimat — sei auf Erden nicht zu finden; doch es bleibt die grofle VerheifSung
Gottes, welche die Wege und Entscheidungen dieses Lebens pragen und ori-
entieren moge. Was Thurmair auf die politisch dunklen und bedrdangenden
Tage der 1930er Jahre bezieht, wird zur Chiffre der Grenzen des mensch-
lichen Lebens allgemein. Eine schone Wendung findet die letzte Strophe,
der zu Folge nicht nur der Mensch an den Grébern seiner Toten Lichter
entziindet, sondern Gott selbst dieses Symbol ewigen Lebens als Wegweiser
in unser Leben hineinstellt.

3.2 Den Gldubigen wird das Leben gewandelt, nicht genommen:
Hoffnung auf leibliche Auferstehung

Bereits die frithesten erhaltenen Taufbekenntnisse!! sind dreigliedrige, tri-
nitarische Abfragen des Glaubens. In ihrem dritten Teil enthalten sie, wie
auch das apostolische und das nicaeno-konstantinopolitanische Glaubens-
bekenntnis, eine Entfaltung des christlichen Bekenntnisses zum lebensspen-
denden Heiligen Geist. Was dieses Leben aus dem Heiligen Geist — theolo-
gisch nichts anderes als die Verbindung mit Christus — bedeutet, wird in ver-
schiedenen Dimensionen entfaltet: Leben aus dem Heiligen Geist schafft die
Communio Sanctorum, die Gemeinschaft der Kirche und derer, die durch
(sakramentale) Teilhabe am Heiligen (Christus) geheiligt sind. Es bedeutet
Vergebung der Stinden, also Aufhebung der lebenzerstérenden Macht der
Trennung von Gott (nichts anderes ist ja die Stinde). Es ldsst hoffen auf
die Auferstehung der Toten und das ewige Leben. Ob diese Hoffnung als
Hoffnung auf Auferstehung der Toten (so die Formulierung im nicaeno-
konstantinopolitanischen Credo aus dem 4. Jh.) oder als Hoffnung auf Auf-
erstehung des Fleisches (so das dltere apostolische Credo) gefasst wird — es
geht nicht um eine Verabsolutierung der Materie, nicht um eine Verldange-
rung ihrer Dauer auf einer unendlichen Zeitachse, wie sie etwa Gunther von

1 vgl. dazu: Kelly, John N.D. (1933): Altchristliche Glaubensbekenntnisse. Geschichte und
Theologie. Gottingen: UTB.
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Hagens mit seiner Fleischbeschau menschlicher Leichen inszeniert. Christli-
che Hoffnung auf Auferstehung richtet sich nicht auf die Verendgiiltigung
der Materie, die dem Tod ihren Schrecken nicht nehmen kénnte. Sie richtet
sich auf die Uberwindung des Todes und auf die Heilung alles Gebrochenen
und Vollendungsbediirftigen.

Eschatologie ist als christologisch erschlossene Anthropologie im Mo-
dus der Vollendung zu betreiben, hat Karl Rahner schon vor mehr als ei-
nem halben Jahrhundert treffend und wirkmachtig erklart.12 Das aber be-
deutet: Was christlich Auferstehung heifit, ist an dem abzulesen, der, wie
Paulus erkldrt, von den Toten auferweckt worden ist als der Erste der Ent-
schlafenen (1 Kor 15,20) und der, wie der markinische Hauptmann unter
dem Kreuz erkennen konnte, bereits in seinem Sterben zeigte, wer er ist:
+~Wahrlich: Das ist Gottes Sohn.” (Mk 15,39) Fiir die neutestamentlichen Be-
richte von den Erscheinungen des Auferstandenen ist kennzeichnend, dass
die, die sie erleben, die Identitit des Auferstandenen mit dem Gekreuzig-
ten an seinen Wundmalen ablesen. Die Spuren der Passion, die sich im Leib
des Gekreuzigten manifestieren, werden nicht wegretuschiert, sondern ver-
wandelt in seine vollendete Existenz hineingenommen. Nicht umsonst zei-
gen kiinstlerische Darstellungen des Gekreuzigten in der christlichen Kultur-
geschichte in ihrer iiberwiltigenden Mehrheit!3 durchweg die Wundmale.
Sie sind verklart, aber nicht verschwunden. Die Spuren des Leides bleiben
bestehen, und sie miissen es, nimmt man wirklich ernst, was die christo-
logische Rezeption des vierten jesajanischen Gottesknechtsliedes bekundet:
»Er hat unsere Krankheit getragen und unsere Schmerzen auf sich gela-
den. Wir meinten, er sei von Gott geschlagen, von ihm getroffen und ge-
beugt. Doch er wurde durchbohrt wegen unserer Verbrechen, wegen unserer
Siinden zermalmt. Zu unserem Heil lag die Strafe auf ihm, durch seine Wun-
den sind wir geheilt.” (Jes 53,4f) Die Kreuzverehrung am Karfreitag zeigt in
Gestalt des Ritus diese Uberzeugung. Christlicher Auferstehungsglaube ne-
giert darum nicht die Schmerzen des Lebens. Christen hoffen nicht auf die
Befreiung vom Leib, sondern auf seine Heilung und Vollendung; nicht auf
Ausloschung des Alten, auf dass schlichtweg Neues erschaffen werde, son-
dern auf heilende Verwandlung,!4 wie die Prifation der Totenmesse zeigt:
»+Den Gldubigen wird das Leben gewandelt, nicht genommen.”

12 Vgl. Rahner, Karl (1960): , Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatologischer
Aussagen”. In: Schriften zur Theologie 4. Einsiedeln: Benzinger-Verlag, S. 401-428.

3 Eine Ausnahme bildet die Kreuzesdarstellung von Guido Reni in der rémischen Kir-
che San Lorenzo in Lucina, die im Zuge der geplanten Verleihung des Hessischen
Kulturpreises an den muslimischen Literaturwissenschaftler Navid Kermani vielfach
diskutiert wurde; vgl. z.B. Tiick, Jan-Heiner (2009): ,Religionskulturelle Grenztiber-
schreitung? Navid Kermani und das Kreuz: Nachtrag zu einer Kontroverse”. In: IkaZ
38 (2009), S. 220-234.

4 Vgl. auch den Titel der Eschatologie Josef Wohlmuths (s. Anm. 5).
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Die drastische Formulierung des Auferstehungsbekenntnisses im christ-
lichen Credo - das Bekenntnis zur resurrectio carnis — mag zunachst befrem-
den. Sie steht jedoch fiir eine ganz zentrale christliche Aussage: Vor Gott
geht es um die wirkliche Realitdt menschlichen Lebens, das nicht auf eine
geistige Existenz reduziert werden kann, sondern héchst materiell, ndmlich
leiblich ist. Eine gnostische Reduktion des Humanen auf eine entindividuali-
sierte geistig-seelische Dimension, sei es im Leben, sei es im Sterben, ist un-
christlich. Sie ist auch unrealistisch. Wir kennen menschliches Leben nur in
konkreter leiblicher Gestalt. Darauf beziehen sich die Riten des katholischen
Begrabnisses, die die Identitdt des Toten nicht mit seinem Leichnam identifi-
zieren, diesen aber als leibliches Symbol des Verstorbenen wiirdigen, indem
der Sarg mit Weihwasser besprengt und mit Weihrauch inzensiert wird. Was
in der Taufe begonnen und realsymbolisch-leiblich dargestellt wurde - die
Integration in Tod und Auferstehung Jesu Christi —, mége der Auferstandene
am Verstorbenen vollenden.1®

3.3 ... der kommen wird zu richten die Lebenden und die Toten:
Das Gottesgericht der Barmherzigkeit

Der Literaturwissenschaftler George Steiner hat einmal gefragt: Wer aufler
Fundamentalisten erwartet heute noch den wiederkommenden Christus, der
richten wird die Lebenden und die Toten? Wo findet sich aufler im neo-
konservativen Milieu noch die Rede von einem jiingsten, alles entscheiden-
den Gericht?1® In der Tat: Die Erwartung der Wiederkunft Christi als des
Weltenrichters spielt in den Bild- und Symbolwelten des Christentums zwar
weiterhin eine Rolle, ist dem christlichen Alltag aber weitgehend fremd ge-
worden. Dazu trug einerseits eine rationalisierende Entmythologisierung der
Bilder vom Endgericht bei, andererseits die religionspsychologisch sensible
Kritik derer, die an die Schdden und Verletzungen erinnern, die gerade die
kirchliche Gerichtspredigt angerichtet hat. Sie hat, durch Kunst und Litera-
tur unterstiitzt, vor allem in Predigten, Katechesen und Katechismen ihren
verheerenden Niederschlag gefunden. Von Gottesvergiftung und ekldesio-
genen Neurosen, von sadistischen Auswiichsen und Aggressionsabfuhr im
Bildprogramm des Gerichts ist die Rede. Das alles ist richtig und bedenkens-
wert. Doch ist die Gegenstrategie, den Richtergott durch den immer lieben,
immer giitigen, alles gutheiflenden Gott zu ersetzen, nicht ebenso einseitig?

15 Vgl. dazu Wahle, Stephan (2009): ,Ein letztes ,Lebewohl’. Die katholische Begrébnis-
liturgie und eine Bestattungskultur im Wandel”. In: Hoping, Helmut/ Wahle, Stephan
(Hg.): Der Herraber wird dich au ferwecken. Begleitbuch zum neuen Begrabnisrituale. Freiburg
i. Br.: Herder, S. 10-46.

16 vgl. Steiner, George (2001): Grammatik der Schipfung, aus dem Englischen von M.
Pfeiffer. Miinchen/Wien: DTV, S. 15.
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Ist einem Gott, der alles verzeiht und gutheifit, der v.a. zur Bestitigung eines
verbiirgerlichten Kulturchristentums dient, nicht am Ende alles egal?

Der traditionelle Gerichtsgedanke, den katholische Eschatologie nicht
einfach repetieren kann, sondern je neu erschliefen muss, hat v. a. eine kri-
tische Funktion. Was sich einem Gericht unterzieht, ist hinterfragbar, anfrag-
bar, stellt sich einem fremden Urteil, wahrt die prinzipielle Differenz von gut
und bose. Einem Gott, der Liebe ist, kann das Bose nicht gleichgiiltig sein.
Eine Theologie der billigen Gnade unterlduft den Ernst der menschlichen
Freiheitssituation. Dietrich Bonhoeffers Mahnung gilt auch heute:

»Billige Gnade ist der Todfeind unserer Kirche. ... Billige Gnade heifit
Gnade als Schleuderware, verschleuderte Vergebung, verschleuderter

Trost, verschleudertes Sakrament; ... Gnade ohne Preis, ohne Kosten.
... Billige Gnade heifit Rechtfertigung der Stinde — und nicht des Stin-
ders.”17

Die Rechtfertigung des Stinders war — biblisch — gerade nicht kostenlos und
schon gar nicht umsonst. Sie hat nicht weniger als einen Tod gekostet. Der
Tod aber ist nie harmlos.

Im Gericht kommt die Geschichte in die Wahrheit - es legt offen, was
war. Nicht die Weltgeschichte ist das Weltgericht (Friedrich Schiller). Ware
dies so, dann bekdmen die definitiv recht, die sich in der Geschichte durch-
gesetzt haben. Die Sieger blieben Sieger, die Verlierer Verlierer, die Mitldufer
konnten sich endgiiltig aus der Verantwortung stehlen. Christlicher Gerichts-
glaube ist v. a. Gerichtshoffnung: die Hoffnung auf Gottes Gerechtigkeit tiber
menschliche Rechtsprechung und Rechtsgarantien hinaus, die Hoffnung auf
sein Gedenken, das alle Menschen retten und heilen will.

Wie in allen Bereichen der Eschatologie, so gilt es auch hier die genann-
ten hermeneutischen Weichenstellungen zu beachten: Die Rede vom Gericht
ist christozentrisch und personal zu entwickeln; das ,jingste” Gericht als
~Ende der Geschichte” ist in den Kategorien des Adventus, nicht des ein-
fachen Futur zu beschreiben. Gericht bedeutet personliche Begegnung mit
Christus, welche die Wahrheit des eigenen Lebens offenlegt und so das ei-
gene Leben ohne Verleugnung und Verdridngung in die Wahrheit kommen
lasst. Das Gerichtsgleichnis aus Mt 25 macht die Christozentrik christlicher
Gerichtsrede tiberdeutlich. Kriterium dieses Gerichts ist das Horen auf die
Autoritdt der Bedrdngten. Begegnung mit Christus, dem Richter, ist Begeg-
nung mit dem, der selbst Opfer geworden ist und sich darum mit jedem Op-
fer menschlicher Geschichte solidarisiert; Begegnung mit dem, dessen Wund-
male noch seinen verklarten Leib zeichnen; Begegnung mit dem schliefSlich,
der Gewalt nicht mit Gewalt beantwortet hat, sondern sterbend fiir seine Pei-

7 Bonhoeffer, Dietrich (2006): ,Nachfolge”. In: Bonhoeffer, Dietrich: Auswahl, Bd. 3:
Entscheidungen 1936-1939. Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, S. 109-172 und 109f.



Hoffnung auf Vollendung 47

niger gebetet hat. Dieser Christus ist der Christus des Gerichts. Augustinus
pragt das trostliche Wort: Er, der Richter ist, ist auch Anwalt. Darum miisse
man als Christ den Richter nicht fiirchten, sondern diirfe vielmehr auf ihn
hoffen, der mit seinem Leben einstand fiir die Siinden der Welt.18

Der christliche Gerichtsglaube hat lebenspraktische Relevanz, insofern er
eine Erwartung formuliert, welche die eschatologische Vollendung mensch-
licher Identitat an sein geschichtliches Dasein riickkoppelt. Am Ende war-
tet nicht banales Desinteresse oder Vergessen, sondern eine Person, vor der
das eigene Leben wichtig ist. Damit wird die Lebenszeit jedes einzelnen un-
endlich qualifiziert und als ewigkeitsfahig eingestuft. Jeder Augenblick hat
bleibendes Gewicht. Schon heute entscheidet sich, wie der Mensch im Ge-
richt dastehen wird. Christus, von dem es heif3t, dass er Weg, Wahrheit und
Leben ist (Joh 14,6), wird einen jeden mit der Wahrheit seines Lebens kon-
frontieren. Ohne Aufdeckung, ohne Entbergung kein Gericht, ohne Gericht
keine Vollendung. Der griechische Begriff fiir Wahrheit, a-letheia, zeigt dies:
nicht lethe, der Fluss des Vergessens, steht am Ende, sondern die Unverbor-
genheit, das Gottesgedéchtnis, die memoria Dei. Der christliche Gerichtsge-
danke beschreibt die Hoffnung darauf, angesichts Christi, des Richters, ein
wahrhaftes Verhiltnis zur eigenen gelebten Geschichte aufbauen zu kénnen
und mit all der Briichigkeit und Schattenhaftigkeit der eigenen Identitét ins
Reine kommen zu kénnen. Die traditionelle katholische Lehre vom Purga-
torium, vom Fegefeuer, hat hier ihren bleibenden Sinn: Es steht — allerdings
nicht in den Kategorien von Raum und Zeit, Feuer und Folter - fiir diesen
Prozess des In-die-Wahrheit-Kommens, der durch die Begegnung mit Chri-
stus freigesetzt wird.1?

Dieses Gericht in direkter Analogie mit menschlicher Justiz zu interpre-
tieren, verkiirzte dieses im Kern kommunikativ entfaltete Geschehen. Der
Weltenrichter der christlichen Bildsprache ist nicht die Justitia, die mit ver-
bundenen Augen und scharfem Schwert interesselos und unparteiisch tiber
Lohn oder Strafe befindet. Er schaut dem, der vor ihm steht, in die Augen.
Hier zéhlt die Person vor ihrer Tat. Gerechtigkeit und Barmherzigkeit Gottes
sind nicht zu trennen. Der Richter steht an der Seite des Schuldigen, um die-
sem zu ermdglichen, sich selbst gegen seine Schuld zu stellen, sich von ihr zu
distanzieren, sie zu bereuen und so in die Wahrheit zu kommen. Gleichzeitig
steht er dem Entwiirdigten und Geschundenen, dem Opfer, bei, seine Scham
zu Uberwinden, seine Wiirde wieder zu entdecken und so zu neuem Leben
zu finden. Der Kerngedanke der Erlosungslehre — der Gedanke der Stellver-

B8 Vgl. Augustinus, Sermo 213.

% vgl. dazu: Tiick, Jan-Heiner (2009): ,,In die Wahrheit kommen. Das Gericht Jesu Chri-
sti: Anndherungen an ein eschatologisches Motiv“. In: Herkert, Thomas/Remenyi, Mat-
thias (Hg.): Zu den letzten Dingen. Neue Perspektiven der Eschatologie. Darmstadt: WBG,
S.99-122.
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tretung - ist auch hier in Anschlag zu bringen. Die Identifikation Christi mit
Tatern wie Opfern menschlicher Geschichte ldsst hoffen, dass das Gericht
von einem amor iustitiae geleitet ist, der einem jeden gerecht wird.

Christliche Eschatologie ist Rede vom Letzten, das bereits jetzt herein-
bricht in die Zeit. Es geht um Adventus, nicht um das blofe Futur, um das
Schon und Noch-nicht, das v.a. im sakramentalen Leben gegenwirtig ist.
Das ist keine statistisch unterfiitterte Prognose des Kiinftigen, sondern der
Versuch, menschliches Dasein, erhellt durch Jesus Christus, im Modus der
Vollendung zu denken. Herausragender theologischer Erkenntnis- bzw. ,Er-
innerungsort“?® des Gerichts ist das Sakrament der Versbhnung. Denn es
enthélt genau jene Doppelstruktur von Gericht und Verséhnung, von Ur-
teil und Rechtfertigung, die Christen in Christus angebrochen glauben. Es
deckt auf und ldsst so in die Wahrheit kommen. Die Elemente der Feier
der Versbhnung lassen sich als sakramentale Prolepse des Jiingsten Gerichts
deuten: der Beichtende ist gefordert, selbst in die Wahrheit zu kommen, ein
Verhiltnis zu seiner Tat zu gewinnen und — der Wahrheit entsprechend - sich
anzuklagen und um Versohnung zu bitten. Der Beichtvater ist dabei Lehrer,
Arzt und Richter: Er sortiert, beurteilt, korrigiert ggf. auch die Selbstanklage
des Beichtenden, befreit sie von Selbstherrlichkeit und Blindheit ebenso wie
von falschen Skrupeln und destruktiven Momenten. Sein Urteil schliefit die
Diskussion ab; seine Bufauflage fordert das Versprechen ein, der Schuld
geniige zu tun. Erkenntnis allein ist zu wenig, wer in die Wahrheit kommen
will, muss dies auch lebenspraktisch bewdhren.

Die sakramentale Prolepse des Gottesgerichts kennt nur die sakramen-
tale Lossprechung, jedoch keine sakramentale Verurteilung. Der Priester
kann, wenn er berechtigte Zweifel an der Einschidtzung der Situation, der
Buf- und Anderungsbereitschaft des Beichtenden hat, die Absolution ausset-
zen. Doch hat dies keinen sakramentalen Charakter. Endgiiltig ist im sakra-
mentalen ,Gericht” der Bufle nur die Versohnung, also die Loslosung (Ab-
solution) des einzelnen von seiner schuldhaften Vergangenheit. Verbindlich
zusprechen kann die Kirche nur die Gnade Gottes, nie ihre Verweigerung.

34 Geht der Himmel tiber allen auf? Hoffnung auf universale Vollendung

+~Wenn die Gerichtsdrohungen und die grausam-schrecklichen Biider
von der Schwere der tiber die Siinder verhdngten Strafen, die wir in
Schrift und Tradition finden, einen Sinn haben, dann bestimmt zunéichst
den, mir selber den Ernst der Verantwortung vor Augen zu fiihren, die
mir mit meiner Freiheit gegeben ist. Zwingen Schrift und Tradition aber
auch, aus diesen Gerichtsdrohungen jenseits meiner selbst anzunehmen,

2 Vgl. dazu Fuchs, Ottmar (2007): Das jiingste Gericht. Hoffnung auf Gerechtigkeit. Re-
gensburg: Pustet, S. 245-275; aufSerdem Demmer, Klaus (2005): Das vergessene Sakrament.
Umkehr und Bufe in der Kirche. Paderborn: Bonifatius.
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dass auch nur ein anderer auler mir der Hélle verfallen oder dafiir be-
stimmt ist? Mir scheint, es lasst sich ganz im Gegenteil (aus der Perspek-
tive allerdings nur der praktisch-fordernden, nicht auch der theoretisch-
wissenden Vernunft) zunéchst die folgende These vertreten: Wer mit der
Moglichkeit auch nur eines auf ewig Verlorenen aufler seiner selbst rech-
net, der kann kaum vorbehaltlos lieben ... Schon der leiseste Hinterge-
danke an eine endgiiltige Holle fiir andere verfiihrt in Augenblicken, wo
das menschliche Miteinander besonders schwierig wird, dazu, den an-
dern sich selbst zu iiberlassen.“21

Gegen die zundchst v.a. von Augustinus forcierte Eschatologie eines dop-
pelten Ausgangs — also der ewigen Scheidung der Menschen in zu Recht
Verdammte einerseits und wenige aus Barmherzigkeit Gerettete — wirbt
Hans Urs von Balthasar fiir eine Theologie der unbegrenzten Hoffnung, die
sich bereits in der friithchristlichen Bitte um das Heil aller Menschen (vgl.
1 Tim 2,1-4) artikuliert. Diese Hoffnung auf das endgiiltige Heil aller ist je-
doch strikt zu unterscheiden von dem vermeintlichen Wissen um die Ret-
tung aller, also von der sogenannten Apokatastasis, nicht nur als Hoffnung,
sondern als Lehre. In Verbindung mit dem Topos vom Gottesgericht, der Ge-
rechtigkeit nicht ohne Barmherzigkeit, aber auch nicht Barmherzigkeit in Ge-
stalt der billigen Gnade um den Preis der Gerechtigkeit vorstellt, ist ernsthaft
zu fragen und zu hoffen und glaubend darauf zu setzen, dass es eine Ret-
tung aller geben kann, welche die Wunden und Verbrechen der Geschichte
nicht kaschiert und schonredet. Verschiedene v.a. jiingere, von der Theolo-
gie Johann Baptist Metz’ inspirierte Theologen haben in diesem Zusammen-
hang den Gedanken der eschatologischen Verséhnung von Tétern und Op-
fern entwickelt.22 Jesus Christus ist

»nicht nur der Richter und der Mafistab des Gerichts, sondern zugleich
der Retter, der den Téter nicht auf die Summe seiner Untaten reduziert,
sondern ihm bis in die tiefste Verlorenheit nachgegangen ist, um ihn
von seiner Schuld zu befreien. Ob sein riickhaltloser Einsatz den Tater
in seiner Selbstherrlichkeit von innen her zur Umkehr und Reue, ja zum
Schrei nach Vergebung bewegen kann, bleibt ungewiss. Die Moglichkeit
definitiver Verweigerung bleibt, obwohl Gott — wie die Ohnmacht des
Gekreuzigten zeigt — nichts unversucht gelassen hat, die freie Zustim-
mung der Menschen zur Gabe der verséhnenden Liebe zu erreichen. Wi-
derfahrt aber auch den Opfern durch die eschatologische Begegnung mit
dem auferweckten Gekreuzigten Befreiung? Werden die Entwiirdigten

21 Balthasar, Hans Urs von ([1987] 31999): Kleiner Diskurs iiber die Hélle. Einsiedeln/Frei-
burg: Johannesverlag, S. 59.

2 Remenyi, Matthias/ Tiick, Jan-Heiner / Ansorge, Dirk / Fuchs, Ottmar / Budi-Kleden,
Paul, vgl. dazu Tiick 2009, besonders S. 116-122.
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wieder in ihre Wiirde eingesetzt, werden die namenlosen Toten der Ge-
schichte, die zu antlitzlosen Nummern degradiert wurden, erneut bei ih-
rem Namen gerufen? Kénnen sie am Ende die vergebungsbereite Liebe
des Gekreuzigten mitvollziehen und sogar in ihren Tatern vergebungs-
bediirftige Néchste sehen? ...

Und wie koénnen [die Tater] von der Last ihrer Schuld befreit werden?
Offensichtlich nur so, dass die Opfer ihnen ihre Schuld verzeihen, denn
niemand kann sich selbst exkulpieren. Eine die Autoritdt der Opfer ach-
tende Theologie wird darauf insistieren, dass es hinter dem Riicken der
Opfer keine Versohnung geben kann. Aber auch im Blick auf die Opfer
stellt sich die Frage, ob sie nicht so lange heil- und vollendungsbedtirftig
sind, als sie tiber das erlittene Unrecht nicht hinwegkommen und nega-
tiv auf ihre Téter fixiert bleiben.”23

Solche Uberlegungen sind gewiss Grenzginge eschatologischer Reflexion.
Bei aller Problematik, die die Konstruktion einer freiheitlichen Beteiligung
im Gericht post mortem aufwirft, nehmen sie jedoch die Faktizitdt heillos
zerriitteter Freiheitsgeschichte, das geschichtliche Drama von Schuld und
Vergebung ernst, ohne aber dariiber die christliche Uberzeugung von der
tibergrolen Zuwendung Gottes kleinzureden und die Grenzen des gottli-
chen Heils mit denen der Menschen zu identifizieren. In Christus geht er
jedem Stiinder bis in die letzte Finsternis nach, um ihn zu eigener Umkehr
zu befahigen, ohne die das Heil in der Tat billige Gnade wiére.

4. Eschato-Logik - Eschato-Asthethik — Eschato-Praxis

Eschatologische Themen und Fragen lassen sich nicht in derselben Art und
Weise traktieren wie andere theologische oder anthropologische Probleme.
Christliche Eschatologie fragt nach der Gestalt vollendeten Menschseins im
Horizont Jesu Christi. Sie tut dies ohne konkrete Anschauung, Es ist auch
keine simple Projektion.?# Eschatologische Aussagen sind Aussagen, welche
die Verheiffungen Jesu Christi, der starb und auferstand, auf die Existenz des
Glaubigen beziehen. Karl Rahner hat bereits darauf hingewiesen - und die
gegenwartige systematische Theologie katholischer Provenienz ist ihm darin
durchweg gefolgt — dass alle eschatologische Rede der Versuch ist, das Da-
sein des Menschen von der Heilserfahrung in Christus her zu erschlieen.?
Dies geschieht auf ganz unterschiedlichen Ebenen. Eschatologie ist Anthro-
pologie, erschlossen durch Christologie, im Modus der Vollendung. Das ist

2 Tiick 2009, S. 116f.

% Vgl. Rahner, Johanna (2010): Einfiihrung in die christliche Eschatologie (Grundlagen
Theologie). Freiburg/Basel/Wien: Verlag, S. 25-29.

% Vgl. Anm. 12.
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die theoretische, die logische, die begriffliche Seite des Ganzen. Josef Wohl-
muth bezeichnet diese Dimension als ,Eschatologik”. Neben dieser im en-
gen Sinn theologischen Auseinandersetzung mit Fragen der Eschatologie er-
innert er an zwei weitere Dimensionen, in denen christlicher Glaube escha-
tologisch relevant bzw. christliche Hoffnung deutlich wird: Leben aus den
Verheiflungen Gottes orientiert nicht nur die Reflexion, sondern auch die
Praxis und das Ethos eines Glaubigen (,Eschatopraxis”). Auflerdem drtickt
sich dieser Glaube in Bildern und Gestalten, Symbolen und Riten aus, die
~eschatodsthetisch” relevant sind.

Die paulinische Anthropologie ist beispielsweise durchdrungen von ei-
ner eschatopraktisch erschlossenen Idee christlichen Lebens, von der Gewiss-
heit, dass schon jetzt die Rettung eingebrochen ist, dass sie schon jetzt das
Leben der Christen elementar verindert: ,,Nicht mehr ich lebe, sondern Chri-
stus lebt in mir.” (Gal 2,20) Die Gegeniiberstellung von altem und neuem
Menschen, Paulus’ Ringen darum, im alten Aon und unter ,alten” Bedingun-
gen als neuer, mit Christus auferstandener Mensch zu leben - all das ist prak-
tische Eschatologie. Politische Theologien der Gegenwart und jlingeren Ver-
gangenheit sind eschatopraktisch durchdrungene Theologien, weil sie von
einer Hoffnung her nach den Anforderungen fir hier und heute fragen.
Auch christliche Ethik ist, wo sie sich nicht auf den allgemeinen Bereich einer
strikt autonomen Ethik zurtickzieht, Eschatopraxis. Sie fragt danach, was ein
Mensch tun soll, der die Erlésung in Christus und die Geschichte in Gottes
Hand glaubt, der dem Gericht ebenso wie der Vollendung entgegenzugehen
beabsichtigt.

Wir sind es heute gewohnt, uns von der Gerichts- und Hoéllenangst der
Menschen des vermeintlich so finsteren Mittelalters abzusetzen. Dieses Kli-
schee ldsst leicht tibersehen, dass der mittelalterliche und frithneuzeitliche
Mensch, was seine Eschatopraxis anging, vielleicht realistischer und reifer
war als der heutige, der meist lebt, als gibe es nichts weiter zu hoffen.
Das Armen-Hospital in Beaune in Burgund zeigt dies in beeindruckender
Weise. Es fiel von Anfang an durch seine prachtige Ausstattung auf. Bereits
Kanzler Nicolas Rolin hatte sich zum Ziel gesetzt, das Hotel-Dieu zu einem
der schonsten Hospitdler in ganz Frankreich zu machen. Durch zahlreiche
Stiftungen, Schenkungen und Vermachtnisse von Wohltdtern oder Kranken
nahm die Pracht des Gebdudekomplexes im Laufe der Jahrhunderte wei-
ter zu, so dass man von einem Palast fiir die Armen sprach. Das Hétel-Dieu
war ein Krankenhaus fir Mittellose. Darin ist der Gedanke aus Mt 25 - was
ihr dem Geringsten meiner Briider getan habt, habt ihr mir getan — tber-
all prasent: In der Sorge fiir die Armen begegnet Christus selbst; zugleich
soll den gepflegten Kranken und Armen die Méglichkeit gegeben werden,
Christus zu begegnen. Die Betten im groflen Armensaal, der 1452 eingeweiht
wurde und bis 1951 ungezéhlte Kranke und Arme beherbergte, sind so aus-
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gerichtet, dass der Blick der Kranken und Sterbenden auf die Kapelle fallt, so
dass sie die Eucharistie mitverfolgen konnen. In der Kapelle selbst war, eben-
falls den Kranken zugewendet, das berithmte Tryptichon von Rogier von der
Weyden (15. Jh.) aufgestellt, welches das Weltgericht zeigt.

Aus dieser Anlage des Krankensaals spricht nicht klischeebeladene
~Drohpastoral’, welche die Glaubigen durch die Konfrontation mit kiinst-
lerischen Gerichtsszenarien klein hélt, sondern geistliche Umsicht: Hier wird
architektonisch verwirklicht, was nach christlichem Verstdndnis zu einer gu-
ten Sterbestunde beitragen kann. Neben der leiblichen Sorge und der me-
dizinischen Pflege ermoglichte man den Kranken die Konzentration auf das
Wesentliche. Das Gericht wird so nicht zur Drohkulisse, sondern zu einem
Lernort der Hoffnung und einem Bild der Verantwortung.26 Noch in vor-
moderner Zeit, in der das, was wir heute Subjektivitdt nennen, eher intuitiv
erahnt als reflex bewusst war, zeigten solche Bildprogramme die Mdoglichkei-
ten und zugleich die Verantwortung des Menschen auf — die Verheiflungen
Christi und den Ernst der moglichen Verfehlung. Die in Hor- und Sichtweite
der Sterbenden gefeierte Eucharistie bildete den Rahmen, innerhalb dessen
diese Vorbereitung auf den Tod oder — modern gesprochen — eine bewusste
eschatologische Existenz gelingen kann.

Mit der Liturgie als eschatologischem Gebilde ist die dritte Dimension
erreicht, die Josef Wohlmuth benennt: die Eschato-Asthetik. Ausgehend vom
Begriff der haisthesis, der Wahrnehmung, sucht er diejenigen Orte auf, an de-
nen eschatologische Gehalte sichtbar, wahrnehmbar, erfahrbar werden. Diese
Orte wiederum seien zu befragen, um die christliche Hoffnungsgestalt zu er-
heben. Denn alle Logik, alle Theologie ist sekundéar gegeniiber der Glaubens-
gestalt, die sie auslegt, der sie nach-denkt. Theologie bedenkt, was (logisch
und chronologisch) vorgangig geglaubt wird.

Die typischen Sprachgestalten, in denen eschatologische Gehalte im Glau-
ben zum Ausdruck kommen, sind Bitte und Verheifung. Prominent ge-
schieht dies im Vaterunser, dem Ur- und Grundgebet der Christen: ,Dein
Reich komme - erlose uns von dem Bosen”. Dies sind in pragnanter Kiirze
eschatologische Bitten, die zugleich zeigen, wie christlich tiberhaupt vom
Reich Gottes und vom Ende des Unbheils gesprochen werden kann: in-
dem es Gott tiberantwortet wird. Nicht verkappte theoretische Information,
keine Reportage des Kiinftigen, sondern das vertrauende Einstimmen in die
VerheiBungen Gottes, das Vertrauen gegentiber der tiberlieferten Hoffnung,
prégt die eschatologische Existenz des Christen.

% Benedikt XVI., Enzyklika ,Spe salvi’ iiber die christliche Hoffnung (30. 11.2007) (VAS
179) Bonn 32008, Nr. 32—48.
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