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Einfhrung

Was bedeutet heutzutage das Jenseits? Wie kann man die Tabuisierung oder
gar "Heiden-Angst" beim modernen Menschen gegeniiber dem Tod Uberwinden?
Theol ogisch-wissenschaftliche Antworten auf diese und andere Fragen versuchte
dasam 12. und 13. 11. 1992 vom Lehrstuhl fur kath. Dogmatik an der Universitét
zu Bamberg verandaltete Internationale Theologische Symposium zum Thema:
"Die Letzten Dinge im Leben des Menschen. Theol ogische Uberlegungen zur
Eschatologie" zu geben.

Der Mediziner und Theologe F. Sonnenfeld (Bonn) ging in seinem Referat
("Grenzsituationen am Lebensende") mit jenen ins Gericht, die - im Kontext von
Euthanasie- und Abtreibungsproblematik - nur denjenigen Menschen das (absolut
schiitzenswerte) Personsein zusprechen wollen, die auch ein "Personverhalten”
zeigen. Der katen Rationalitét einer unerbittlichen, nur den Nutzen eines Men-
schen fur andere betrachtenden (utilitaristischen) Ethik stellte er das Idea des
"tugendhaften Arztes' entgegen, der sich in die Achtung der Menschenwirde
auch bel medizinisch unentscheidbaren Situationen am Lebensende eingelibt hat.

Der Freiburger Fundamentaltheologe J. Schumacher ("Philosophisch-theo-
logische Grenzfragen zum Problem des Todes'), stellte Beispiele fir den Un-
sterblichkeitsglauben aus der Religionsgeschichte und Philosophie vor und be-
legte durch Verweis auf die Geistigkeit, Freiheit und Wahr heitsfahigkeit des Men-
schen die innere Entsprechung von natirlicher Vernunft und Offenbarungs-
glauben.

Der Augsburger Ordinarius fur Dogmatik A. Ziegenaus ("Die Vernachlassi-
gung eschatol ogischer Fragen: Konsequenzen einer Schwer punkiverlagerung”)
brachte das Eindringen moderner Selbsterlésungstheorien mit dem vorherr-
schenden algemeinen Heilsoptimismus und dem damit einhergehenden Verlust
der eschatologischen Perspektive, bes. des Gerichtsgedankens in Verbindung. Er
beleuchtete die Konsequenzen fur Theologie und Verkiindigung und erklarte die
geringe Osterliche Hoffnung vieler Menschen von heute mit dem Rickgang des
Silindenbewul3tseins und des Bul3sakramentes. Der Beitrag ist bereits von F. Breit,
dem Sprecher des Linzer Priesterkreises, vertffentlicht worden.

Einer der profundesten Kenner des hl. Thomas von Aquin, der in Rolduc und
Houston lehrende L. Elders ("Die Eschatologie des hl. Thomas von Aquin®),
stellte dar, wie wenig dieser mitteldterliche Theologe in seiner Eschatologie ab-
héngig war von folkloristischen und mythischen Vorstellungen und wie fruchtbar
er philosophisches und theologisches Denken Uber die entscheidenden Grundfra-
gen verband.

Welche Spuren im Wesen des Menschen hinterléfd die Ubernattirliche Beru
fung zur Gottesschau? L. M ateo-Seco, Professor in Rom und Pamplona, verwies
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inseiner Antwort ("Der Ubernattirliche Heilswille Gottes und die Vollendung des
Menschen") auf die Seele und auf die Sehnsucht nach dem Unendlichen. Diein
der Gottesschau geschenkte Vollendung kénne der Mensch aber nur durch die
Vermittlung Jesu Christi erhaten, der, wie schon Augustinus wuflde, der Weg i<,
gerade well er auch das Zid igt.

Mit einem der heute wie in der Vergangenheit umstrittensten Themen der E-
schatologie - der Lehre vom Zwischenzustand und dem Fegefeuer - befaldte sich
das Referat: "Die leidende Kirche im Jenseits und unsere Beziehungen zu den
Armen Seelen”, das eine Leugnung des Purgatoriums mit der Leugnung der Ge-
rechtigkeit und Heiligkeit Gottes in Zusammenhang brachte. Dabel wurden auch
die vid diskutierten Fragen wie nach der Raum- und Zeithaftigkeit des Zwi-
schenzustandes nicht ausgeklammert sowie eine Rickbesinnung auf die Glau
bensana ogie wie auch auf die gesunde Volksfrommigkeit angemahnt.

F. Holbock, Dogmatiker aus Salzburg, zeigte in seinem Vortrag ("Die Letzten
Dinge im Leben der Heiligen™), dal’ die Helligen das Sterben und alles, was da-
nach geschieht, nicht passv auf sich zukommen lief3en, sondern aufgrund einer
von Christus her gewandelten Sicht des Todes ("Christus ist fur mich Leben, und
Sterben Gewinn") in Gelassenheit, ja sogar in Freude und in Bereitschaft zur
Sel bsthingabe erwarteten.

Der Munchener Dogmatiker L. Scheffczyk ("Allversthnung oder endgiltige
Scheidung? Zum Glauben an den doppelten Ausgang der Menschheitsge-
schichte") beleuchtete kritisch Motive und Hintergriinde der Allversdhnungs-
theorie und machte dabei deutlich, dal3 diese Lehre sich nicht auf den Glauben der
Kirche berufen kénne, sondern eine weder biblisch noch denkerisch begriindbare
Behauptung sei. Gottes Gerechtigkeit und seine Barmherzigkeit seien vom Men-
schen nie auszuschdpfende Mysterien, denen man sich nur voll Vertrauen 6ffnen
konne.

Der bekannte Bamberger Didzesanarchivar Dr. B. Neundorfer ("Die Letzten
Dinge in Bamberger Kunstwerken") gewéhrte in eéinem Lichtbildervortrag einen
tiefen Einblick in die eschatologische Aussagekraft ausgewahlter Kunstwerke
Bambergs.

Die vorliegende Publikation mdchte wichtige und oft vergessene Erkenntnisse
der Theologie zusammenfassen und so dazu helfen, angesichts vieler derzeitiger
Krisenerscheinungen mit mehr Freude und Klarheit vom Glauben Rechenschaft
geben zu konnen (vgl. 1 Petr 3, 15). Ein angefugtes Verzeichnis einschlagiger
Literatur kann dazu beitragen, weiterfiihrende Studien zu erleichtern.

Den Referenten sei herzlich fir ihr groRes Entgegenkommen gedankt. Fir
mancherlel Korrekturarbeiten bin ich Herrn lic. theol. R. Niedermeier und fur
viele Schreibarbeiten Frau E. Fischer und Frau M. Mller verpflichtet.
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Auf Leben und Tod. Grenzsituationen in der arztlichen
Praxis

Dr. Alfred Sonnenfeld, Koln

Vor etwa zwanzig Jahren wurde ein bekannter Hamburger Geburtshelfer we-
gen "unterlassener Hilfdeistung" verurtellt. Er war der Meinung, eine unreife
Fruhgeburt habe keine Chance zu Uberleben, und unterlield jeden Therapiever-
such. Der padiatrische Notdienst Ubernahm das Kind schliefdich in kritischem
Zustand; es Uberlebte, wenn auch mit neurologischen Schadigungen. Ohne die al>-
wartende, den nahen Tod prognostizierende Haltung des Geburtshelfers wéare das
Schicksal des Kindes glucklicher verlaufen. Sein Verhaten entsprach aber durch-
aus einer damals gangigen Praxis, die auch deshalb gelibt wurde, well es keine
sicheren Therapiemdglichkeiten gald'.

Inzwischen hat sich die Intensvmedizin dramatisch entwickelt und die Prao-
leme der Euthanasie verschérft. Die Mehrzahl der Patienten stellt den Arzt nicht
so sehr vor die Frage: Intensivstation - ja oder nein?, sondern vor die Entschei-
dung einer aktuellen Therapiebegrenzung, wenn im weiteren Verlauf der Krank-
heit kein Behandlungserfolg eintritt. In den héufigen Grenzsituationen mufd der
Arzt adso entscheiden zwischen der Anwendung von maximaler Intensivtherapie
und sinnvoller Begrenzung oder Unterlassung im Hinblick auf das Wohl des Pati-
enten. Es geht um die Frage, ob es noch sinnvall erscheint, das Leben des Patien-
ten unter den gegebenen Bedingungen zu verléangern, oder ob darin nur eine Ver-
langerung qualvollen Sterbens liegt.

Die Unterlassung der technischen Mal3nahmen der Intensivmedizin unter
gleichzeitiger Anwendung aler mdglichen medikamentdsen und pflegerischen
Hilfen wird meigt as passive Euthanasie bezeichnet. Fursprecher der aktiven To-
tung weisen darauf hin, dal3 passive Euthanasie dasselbe sei wie aktive Totung.
Also habe man diese zu gestatten, weil die passive Euthanasie ja algemein akzep-
tierte Praxis sei. So argumerntiert auch der australische Philosoph Peter Singer,
der aufgrund seiner radikalen Thesen die Euthanasiedebatte Gffentlichkeitswirk-
sam belebt hat.

Vgl. G. RUHRMANN, Ethische Probleme in der Neonatologie, Hamburger Arzteblatt 44 (1990) 376
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Aktive und passive Euthanasie

Fir Singer gibt es keine Differenz zwischen Vollzug und Unterlassung. Jedes
Nicht-Tun sai ein Tun und beziglich der Wirkung vom aktiven Eingriff nicht zu
trennen. Er argumentiert damit utilitaristisch, d.h. fir ihn z&hlen nicht die Motive
oder Absichten einer Handlung, sondern alein deren Resultate. Demzufolge be-
hauptet Singer in seiner "Praktischen Ethik", da? "es zwischen Toten und
Sterbenlassen keinen moralischen Unterschied an sich gibt™2.

Doch in Bezug auf den Tod besteht sehr wohl ein Unterschied zwischen Tun
und Lassen. Der Tod markiert eine absolute Grenze, die nicht alein im Hinblick
auf die Folgen abgewogen werden kann. Die bewul3e und absichtsvolle Tétung
ist etwas anderes als einen Todgeweihten sterben zu lassen. Im ersten Fall wird
der Tod aktiv herbeigefuhrt, im zweiten Fall wird der Petient aufgrund einer me-
dizinischen Indikation seinem natirlichen Lauf, ndmlich dem bevorstehenden
Tod, Uberlassen, indem das Sterben nicht verlangert wird.

In diesem Fall wird der Tod nicht durch Unterlassung lebenserhaltender Mal3-
nahmen herbeigefuhrt. Die Ursache fur den heranriickenden Tod liegt vielmehr
im Grundleiden selbst. In einer solchen Situation ist die Aussage des Arztes. "Da
it nichts mehr zu tun", irrefihrend. Denn dies will lediglich sagen, dal3 da nichts
mehr getan werden kann im Hinblick auf die weitere Lebenserhaltung des Mori-
bunden. Beistand und Pflege werden freilich fortgesetzt. Dal3 nichts mehr unter-
nommen werden kann, um be enem Sterbenden das Grundleiden aufzuhalten,
bedeutet nicht, dal3 man ihm Gberhaupt nicht mehr helfen kdnnte.

Dennoch bleibt die passive Euthanasie richt selten eine gefahrliche Gratwan-
derung an der Grenze zur Uberforderung. Man darf sich nicht einbilden, dal3 man
die Lésung der harten konkreten Prableme nur abzurufen hétte. Die Frage, ob die
Lebensverlangerung fir den jeweiligen Patienten gut ist oder nicht, ist oft unent-
scheidbar.  Prinzipielles  Nicht-Wissen Uber die bestmogliche Patientent
Behandlung begriindet aber eher eine Unterlassung a's einen Vollzug.

In jedem Falle sind zu unterscheiden:

a) Handlungen, die den Tod herbeifiihren und Unterlassung von Handlungen,
die das Leben verléngern sollen.

b) Unterlassung von Handlungen, die eine Hilfe darstellen, und Unterlassung
von Handlungen, die keine Hilfe sind.

P. SNGER, Praktische Ethik, Stuttgart 1984, S. 207
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¢) Entscheidungsgriinde fir eine Unterlassung und die Notwendigkeit, die Ent-
scheidung zu treffen.

Falldar stellungen

Die medizinischen Unsicherheiten der diagnostischen Entscheidungskriterien
sowie die Konsequerzen von Entscheidungen bel Therapieverzicht, -reduktion
oder gar -abbruch machen klar, dal3 die Intensvmedizin keine Patentlésungen
kennt und nicht eine Ein-Mann-Entscheidung sein kann. Es gilt, die neuen Situa-
tionen einer vertieften Reflexion zu unterziehen. Wir wollen zunéchst drei ge-
wohnliche Problemféle der Intensivmedizin darstellen:

1. Eine Frihgeburt von 900 Gramm, 27. bis 28. Schwangerschaftswoche, ge-
deiht zun&chst unter der anfanglichen Beatmung, erleidet durch eine nekrotise-
rende Enterokolitis (akuter Darmbrand mit Abgang abgestorbener Schleimhatt-
fetzen) eine Bauchfellentziindung, muf3 operiert werden, erhdlt einen Kunstafter
und wird wieder beatmet. Als die Mutter das Kind erneut in gefdhrlicher Lage
seht, verlangt se die Eingtellung der Behandlung mit der Begriindung, das Kind
konnte einen dauernden Schaden davontragen. Dreimal habe sie bisher aus Notla-
ge abgetrieben. Dieses Kind habe se nur deshalb gewallt, well ihre zehnjéhrige
Tochter sich sehnlichst ein Geschwisterchen gewiinscht habe. Das Ziel eines ge-
sunden Spielgefahrten sah sie nun durch die Notlage einer drohenden Dauerscha-
digung gefahrdet. Also héten die Arzte entsprechend ihres friiheren Abtrei-
bungswunsches in neuer Notlage zu handeln.

Die gestiegenen Behandlungsméglichkeiten 16sen vielfach einen Anspruch auf
gesundes Uberleben aus. Das Neugeborene wird zum Objekt elterlicher Erwar-
tungen. Erflllt sich dieser Anspruch nicht, dann wird aktive Euthanasie erwogen.
Wie soll der Verantwortliche sich verhalters?

2. Ein neugeborenes Zwillingskind, das unmittelbar nach der Entbindung we-
gen Atemschwierigkeiten abgesaugt, intubiert und beatmet wird. Einige Tage
spater stellt man die Ursache fir die Ateminsuffizienz fest, es handelt sich um
einen Tumor im Hirnstamm. Die meisten Hirntumore bel Kindern finden sich in
der hinteren Schadelgrube. Sie wachsen oft schnell in den Hirnstamm mit den
dort liegenden Iebenswichtigen Schatzentraen hinein. In dieser Region befinden
sich der Ubergang vom Gehirn zum Riickenmark sowie das Atem- und Kreislauf-

Vgl. G. RUHRMANN, ebd., 376



zentrum. Der Tumor war in dem vorliegenden Fal, nach den Kriterien eines
Kernspinbefundes, bosartig mit langsamer Wachstumstendenz. Eine operative
Entfernung it nach Angaben der Neurochirurgen nicht moglich, eine Chemo-
therapie verspricht nach dem Wissen der Hamatol ogen/Onkologen keinen Erfolg.
Das Kind entwickelt einen Hydrozephalus (Wasserkopf).

Vordergrindig stehen zwei Fragen an:

a) Soll der Hirndruck, wegen der Hydrozephal ushildung, voribergehend durch
Liquorableitung vermindert werden?

b) Soll die Beatmung bei der infausten Prognose nicht abgebrochen werden?

In diesem Fal wurde der Liquor abgdeitet und einige Wochen spéter die Be-
amung abgebrochen. Entgegen der anfanglichen Prognose lebte das Kind fast
drei Monate in einem aussichtdosen Zugtand, liebevoll gepflegt, mit schmerzbe-
freiender hochdosierter Morphinmedikation und ener kinstlichen Basiserndh-
rung.

3. Ein 7Qjhriger Mann wird mit einem ausgedehnten Herzinfarkt eingeliefert.
Nach der Ublichen Therapie des frischen Herzinfarktes tritt nach zwei Tagen eine
Herzinsuffizienz auf. Ergebnis. Schocklunge, Nierenversagen, begleitet von
schwersten Herzrhythmusstorungen. Der Patient wird oft reanimiert. Er wird in-
tubiert und einige Wochen lang beatmet. Nach 60 Tagen intensiv-medizinischer
Behandlung ist der Zustand etwas stabilisiert. Trotzdem kann ein Aufkommen des
Patienten kaum noch erwartet werden. Die Schwestern der mit Pflegefdlen mehr
a's ausgel asteten Stationen lehnen die Ubernahme des duRerst schwergewichtigen,
pflegebediirftigen Mannes wegen Unterbesetzung und mangels Korperkréaften
zunéchst ab. Schlieldich erklart sich eine Stationsbesetzung zur Ubernahme he-
reit. Der Patient wird am 61. Tag verlegt. Am 62. Tag verstirbt er durch eine -
nicht erwartete - Komplikation.

Retrospektiv wére der Therapieabbruch irgendwann sinnvoll gewesen. Wie so
oft, war eine Therapie die Konsequenz der anderen. Ebenso war die eine ethische
Entscheidung die Folge der friheren, so dal3 hier der Ausdruck der "ethischen
Kaskade' durchaus stimmig wére. Dieser Konflikt zwischen Handlungszwang,
ethischer Verpflichtung und wahrscheinlicher Aussichtdosigkeit war fur ale Mit-
arbeiter schwer zu ertragen.

Diese Beispiele zeigen die schwierigen Fragen der Entscheidung auf, in die
der Arzt gestellt ist, wenn an sich mdgliche Behandlungen problematisch werden.
Soll er in einem kritischen Zustand einer Frihgeburt die Hilfen verweigern, well
die Mutter es so will? Darf er aus Mitleid téten, well die aussichtdose Lage eines
kranken Sduglings den langdauernden Sterbeprozel? schwer ertréglich macht? Ist
die aktive Euthanasie eines komatdsen Patienten erlaubt, bei dem immer neue
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Komplikationen auftreten. Kénnte man damit nicht schneller und effektiver viel
Leid ersparen?

In diesem Spannungsfeld schwieriger Entscheidungen pladieren Autoren wie
Warren, Tooley, Hare und Singer fir die Legaisierung einer sehr weit gefaldten
Euthanasie. Insbesondere halten sie unter bestimmten Voraussetzungen die aktive
Euthanasie fir moralisch gerechtfertigt.

Ist die Menschenwiirde an bestimmte Qualitaten gebunden?

Das Hauptargument fur die aktive Friheuthanasie lautet: Foten und Kleinkin-
der seien keine Personen, sondern lediglich potentielle Personen; die Vernichtung
einer potentiellen Person konne erlaubt sein, wenn das damit zu erreichende Gut
das Schlechte aufwiegt.

Das Totungsverbot gelte absolut nur fir Personen, nicht aber fur Nichtperso-
nen. Nichtpersonen sind fur die oben genannten Autoren u.a. neugeborene und
behinderte Kinder, komattse Patienten, Hirngeschadigte, debile Geisteskranke.
Ihre T6tung wiege nicht so schwer wie die T6tung einer Person, denn das Leben
z. B. eines Neugeborenen het, so Singer wortlich, "weniger Wert as das Leben
eines Schweins, eines Hundes oder eines Schimpansen”. Singer setzt fort: "Ich
betrachte den Konflikt zwischen meiner Position und den weitverbreiteten An-
sichten Uber die Helligkeit des Kleinkindes nicht ads Grund, meine Position auf-
zugeben... In diesem Zusammenhang sollten wir Gefiihle beisaite lassen, deren
Grundlage die kleine, hilflose und zuweilen niedliche Erscheinung menschlicher
Sauglinge igt.™

Ahnlich lauten die erschreckenden Konsequenzen von Tooley, der in seinem
Aufsatz zur Verteidigung von Abtreibung und Kindesmord vehement die starken
Emotionen, die die Kindstétung hervorruft, ablehnt. Tooley wortlich: "Wenn -
gar Philosophen auf diese Weise reagieren, indem sie keine Argumente anbieten
und Kindstétung in Bausch und Bogen verwerfen, liegt der Verdacht nahe, dal3
man es mit einem Tabu zu tun hat, nicht mit einem rationalen Verbot"s.

In einem weiteren Schritt missen wir nach der Voraussetzung fragen, die a-
lein solche Behauptungen sinnvoll mechen konnte, d. h. nach dem, was eine Per-
son ausmacht - denn nur eine Person konnte ernstlich das Recht auf Leben bean-
spruchen. Anders formuliert: Welche Qualitéten oder Indikatoren miissen gege-

P. SNGER, ebd,, S. 169
M. TOOLEY, Abtreibung und Kindst&tung, in: A. Leist (Hrsg.), Um Leben und Tod, Frankfurt/M. 1990, S.
159
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ben sein, damit wir vom Vorhandensein einer Person sprechen kénnen? Die Ant-
wort der erwahnten Autoren fallt keineswegs einheitlich aus.

Mary Ann Warren gibt fiinf Kennzeichen der Person an: Bewultsein, Uberle-
gen, salbstbestimmte Aktivitét, die Fahigkeit sich mitzutellen, und das Vorhan
densein von Selbstbilderre.

Michel Tooley und Peter Singer halten fur ein unerl&iches Merkmal der Per-
son die Fahigkeit, Wiinsche zu haben. Tooley wortlich: "Ein Wesen, dem die Ra-
higkeit des Wunsches abgeht, hat kein Lebensrecht'”. Dazu kommentiert Singer:
"Es erscheint plausibel, dal? die Fahigkeit, die eigene Zukunft ins Auge zu fassen,
die notwendige Bedingung fir den Besitz eines ernstzunehmenden Rechts auf
Leben ig"." Auf jeden Fdl", so féhrt Singer fort, " kenne ich kein besseres Argu-
ment zur Verteidigung dieses angeblichen Rechts als Tooleys Arguments.

Die Inkonsstenz und Inkongruenz solcher Argumentationen wird deutlich,
wenn wir mit Schwarz zwischen Personsein und Personverhalten unterscheidere.
Nach der Theorie von Autoren wie Warren, Tooley und Singer wére es zuldssig,
ein Baby zu t6ten, weil es noch nicht Person ist; esist aber Person ohne Person
verhalten, well sich die innewohnende Féhigkeit des Personverhatens noch nicht
entwickelt hat. Nach der "aktuaistischen Theorie der Person” oder auch "Theorie
der agierenden Person” wird behauptet, dald nur Menschen mit Personverhalten
Personen im vollem Sinne sind. Damit wird die Menschheit in zwel Klassen ge-
tellt, "Personen” und "blof¥e Menschen”, die dann Nichtpersonen sind.

Schwarz weist dieser Einstellung zwei folgenschwere Fehler nacht®. Der erste
besteht darin, dald der Begriff Person, verstanden als "agierende” Person, auf
Sauglinge nicht anwendbar ist, denn ihre Fahigkeit zum Personverhalten ist zwar
nicht unmittelbar abrufbar, dies bedeutet aber nicht, dal? sie es niemals erwerben
konnten. Ferner ist einzuwenden, dal3 der Begriff "Mensch" as sittlich irrelevant
abgetan wird, d.h. der Mensch wird als blof3 biologische Kategorie angesehen.
Doch kann dieses Zweiklassendenken schwerwiegende Folgen haben, z. B. konn-
ten Machthaber jeweils entscheiden, wer as Person zéhit und wer nicht, je nach-
dem ob der betreffende Mensch die in ihren Augen geforderte Leistung erbracht
hat.

Es it in sich widerspriichlich und daher fasch, jemanden abzuqualifizieren,
der noch nicht den Status eéner Person mit Personverhalten erreicht hat. Es ist
ebenso fasch, jemanden abzuqualifizieren, der aufgrund fortgeschrittener Senili-

A.- M. WARREN, On the Moral and Legal Status of Abortion, The Monist 57 (1973); zitiert nach St.
Schwarz (1992) S. 112
M. TOOLEY, ebd., 1990, S.169
P. SNGER, €bd., S. 115
ST.SCHWARZ, Die verratene Menschenwiirde, Koln 1992, S. 112-121
ST. SCHWARZ, ebd., S. 123
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tét zum Personverhaten nicht mehr féhig ist. Und es igt falsch, jemanden zu dis-
kriminieren, der sch momentan im tiefen Schlaf, in Vollnarkose oder im Koma
befindet, well er sch nicht unmittelbar a's Person verhalten kann.

Utilitarismus und To6tungsver bot

Ein weiteres kommt hinzu: Die oben erwdhnten Autoren unternehmen den
Versuch, den Wert eines menschlichen Lebens zu bemessen. Grundlage dafur
bildet der sogenannte Utilitarismus - eine Nitzlichkeitsphilosophie, die auf den
englischen Philosophen des 17. Jahrhunderts John Locke zurtickgeht. Er befand in
der Ethik nur das as gut, was Lust erweckt oder férdert, und das als Ubel, was
Unlust oder Schmerz erzeugt. Letzter Zweck sei das Wohl aller. Jeremy Bentham
zu Beginn des 18. Jahrhunderts verallgemeinerte das zu der beriihmten Maxime
des "grortmadglichen Gliicks fur die gréfitmogliche Zahl von Menschen”. Der
einzelne aber, der natiirlich nach seinem eigenen Glick strebt, mul? einsehen ler-
nen, dal? diesem am besten gedient ist, wenn er sein eigenes Streben dem Nutzen
der Allgemeinheit anpal.

Singer vertritt eine moderne Variante des Utilitarismus, den sog. Préferenz-
Utilitarismus, dem es um die Interessen (Pré&ferenzen) der Betroffenen und ihre
Abwégung geht. Zwel Merkmale werden besonders hervorgehoben: Die morali-
sche Qualitét einer Handlung bemifd sich daran, ob ihre Folgen - nicht ihre Ab-
sichten - die Interessen aller Betroffenen in der bestmdglichen Weise wahren.
Zum anderen legitimiert sich eine Handlung moralisch nicht aleine aus ihrer U-
bereingimmung mit Uberlieferten oder aus der menschlichen Natur abgeleiteten
Normen. Vielmehr miissen sich diese selbst - wie die jewells fragliche Handlung -
vor dem algemeinen Interesse rechtfertigen.

Ein auf dem Totenbett gegebenes Versprechen unerfillt zu lassen, hief3e einer
Praferenz des Verstorbenen zuwiderhandeln. Sowohl freiwillige as auch nicht
freiwillige Euthanasie sai also unter bestimmten Voraussetzungen, wenn sie etwa
Gegenstand eines solchen Versprechens war, nicht nur moralisch erlaubt, sondern
geboten, denn das Personlichkeitsrecht wiege hier schwerer als alle Bedenken.

Bel Sduglingen liege der Fall anders. Hier mif3ten andere fir sie entscheiden.
Hier gdte es, Lebensquditéten zu objektivieren. Nun bedient sich Singer des
Glicks-Utilitarismus, der die zu erwartenden Glicks- und Leidensgesamtsummen
bilanziert. Der Wert des Lebens wéare somit eine Funktion seiner Glicksmoglich-
keit. Uberwiege das Ungliick oder gebe es nur Leid und Schmerz, dann kénne
nicht mehr von einem lebenswerten Dasein gesprochen werden, und so sai es
besser, ihm ein Ende zu setzen, as unndtig weitere Qualen aufzubirden.

-13-
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Der Utilitarist verkennt den Eigenwert des sittlich Gutent!. In der Konsequenz
seines Denkens liegt die Méglichkeit, den Tod eines unschuldigen Menschen zu
rechtfertigen, wenn dadurch zehn andere Menschen gerettet werden kénnten (sog.
"Kaphas-Prinzip"). Dies ist aber unmoraisch, weil damit die Wirde der Person
negiert wird.

Fir Richard Hare, einer der bekanntesten |ebenden angel séchsischen Moral-
philosophen, sind nur Interessen moralisch relevant, nicht aber das menschliche
Leben selbst. Welches ist aber fur Hare das Hauptinteresse, das bei der Behand-
lung mif3gebildeter Kinder berticksichtigt werden mife? Die Antwort lautet: "das
des néchsten Kindes'2. Wenn wir nach Hare das tun, was im besten Interesse
aler Betroffenen ist, dann gilt das ausschlaggebende Interesse dem sogenannten
néchsten "maglichen Kind".

"Angenommen", so sagt Hare, "das Kind mit Fehlbildungen wiirde nicht ope-
riert. Es hétte, wiirde es operiert, eine betrachtliche Uberlebenschance, ware a-
ber...behindert. Deshalb wurde nicht operiert, und wen wir jetzt vor uns haben, ist
nicht dieses Kind, sondern der junge Andreas, der zwei Jahre spater geboren wur-
de, vollkommen normal, und der im néchsten Sommer die Schule verlassen wird.
Obwohl nicht Uberragend an Begabung, wird er wahrscheinlich ein annehmbar
glickliches Leben haben und einen durchschnittlich brauchbaren Beitrag zum
Glick anderer beisteuern3, Hare fiigt hinzu: "Ich glaube also nicht, dal3 das dem
Fotus oder dem erfolglos operierten Neugeborenen durch Téten zugefiigte Ubel
grofRer ist as das Andreas zugefiigte, wenn man ihn daran hindert, gezeugt und
geboren zu werden. TatsAchlich ist meiner Meinung nach das Ubel vidl geringer,
denn, im Unterschied zu ihnen, hat Andreas eine gute Aussicht auf ein normales
und gltickliches Leben™4,

Auch fir Singer sind nur Interessen moralisch relevant, nicht aber das mensch-
liche Leben selbst. Bei Erwachsenen geht er von der Selbstwahrnehmung der
Betroffenen aus, die ihr Leben selber a's wiinschenswert bzw. nicht wiinschens-
wert beurteilen. Die Bewertung von Leben wird also subjektiv verankert, nicht
objektiv. Die Aufmerksamkeit wird auf die Binnenperspektive der Leidenden
verlagert. Einem Dasein, das sich wollen kann, wird ein Zustand entgegengehal-
ten, der so hoffnungdos und elend erscheint, dal? seine Aufrechterhaltung nicht
mehr gewollt werden kann. Auch dieser Standpunkt wird freilich schnell wieder

A. SONNENFELD, Uber die sittliche Qualitét &rztlilchen Tuns in: J. Bondlli (Hrsg.), Der Mensch ds Mitte
und Maf3stab der Medizin, Wien-New York 1992, S. 175-195
R. HARE, Das miRgebildete Kind. Moralische Dilemmata fiir Arzte und Eltern, in: A. Les (Hrsg), Um
Leben und Tod, Frankfurt/M. 1990, S. 378
R. HARE, ebd.
R. HARE, ebd., S. 382
-14 -
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verlassen, wenn Uber en Leben befunden wird, dal? sich nicht selbst artikulieren,
aso nicht entscheiden kann, ob es sich will oder nicht.

Singers Argumentation fir diese Félle lautet: " Sofern der Tod eines geschadig-
ten Sauglings zur Geburt eines anderen Kindes mit besseren Aussichten auf ein
gluckliches Leben fuhrt, dann ist die Gesamtsumme des Gliicks grof3er, wenn der
behinderte Saugling getétet wird. Der Verlust eines glicklichen Lebens fir den
ersten Saugling wird durch den Gewinn eines glucklicheren Lebens fir den zwei-
ten aufgewogen. Wenn daher das Toten des hdmophilen Sauglings (Bluter) keine
nachteilige Wirkung auf andere hat, dann wére es nach der Totalansicht richtig,
ihn zu téten™s. Singer plédiert offensichtlich fir das Ersetzbarkeitsargument,
denn die "Totaansicht behandelt Sauglinge as ersetzbar*i6. Somit ist die Tétung
eines neugeborenen Sauglings gerechtfertigt, wenn die Beseitigung dieses Kindes
einer Anzahl von Personen Leid erspart. So etwa wenn das Kind behindert i<,
was den Eltern und der ganzen Gesdllschaft Mihen und Kosten bereitet. Singer
wortlich: "Der Unterschied zwischen dem Toten eines mif3gebildeten und eines
normalen Sduglings liegt nicht in irgendeinem vorausgesetzten Recht auf Leben,
das der letztere hétte und der erstere nicht, sondern in anderen Erwagungen Uber
das Toten. Besonders offenkundig ist hier zunéchst der Unterschied in den Ein-
stellungen der Eltern"'?. Fir Singer steht fest: "Sduglinge zu t6ten, sei an sich
nicht verwerflich”, denn "die am meisten Betroffenen sind dabei die potentiellen
Eltern oder zumindest die potentielle Mutter8,

Diese tkonomische Aufrechnung von Gliick und Leiden und vor dlem Singers
Unterscheidung zwischen lebenswertem und nicht Iebenswertem Leben haben
bose Empfindlichkeiten geweckt. Man erinnerte sich beispielsweise an die Schrift
des Juristen Karl Binding und des Psychiaters Alfred Hoche "Die Freigabe der
Vernichtung lebensunwerten Lebens’, die unter anderem die Grundlage fur die
sogenannte "Aktion Gnadentod" der Nationalsozidisten bildete. Freilich verwen-
det Singer, im Gegensatz Ubrigens zu seiner deutschen Mitarbeiterin Helga Kuh-
set?, nirgends den stigmatisierten Begriff "lebensunwertes' Leben. Auf diese =
mantische Differenzierung beruft sich Singer denn auch, wenn er auf die Paralle-
liserung seiner Thesen mit nationasozidistischer Vernichtungspraxis "lebens-
unwerten" Lebens empOrt reagiert. Doch die Debatte ist mehr as ein Streit um
Begriffe.

P. SNGER, ebd. S. 183

P. SNGER, ebd. S. 184

P. SNGER, ebd. S. 180

P. SNGER, ebd. S. 173

H. KUHSE, Warum Fragen der aktiven und passiven Euthanasie auch in Deutschland unvermeidlich sind,
Deutsches Arzteblatt 16(1990), B-913
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M enschenwiirde: Wanderdiine ohne Halt?

Das Plédoyer fir radikale Leiderlésung durch die Legalisierung einer sehr
weitgefaldten Euthanasie kann kaum eine LAsung darstellen, weder fur das Toten
auf Verlangen noch fir das mitleidige Téten behinderter Sauglinge.

Es trifft zu, dal3 Sterbende manchmal nach dem Tod verlangen. Jeder, der Er-
fahrung mit Sterbenden hat, weil3 aber, dal3 dieses Verlangen noch nicht bedeutet,
dald der Patient ein todlich wirkendes Mittel haben méchte. Es ist nicht unge-
wohnlich, dal3 man wiederholt den Sufzer hort: "Herr Doktor, geben Sie mir
etwas, damit ein Ende kommit, denn ich kann es nicht mehr aushaten!" Esist aber
ein groflRer Irrtum zu glauben, diese Bitte sei als Verlangen nach einer aktiven
HerbeifUhrung des Todes zu verstehen. In vielen Féllen bringt se vielmehr den
Wunsch nach besserem, gegebenenfalls materiellem Beistand beim Sterben zum
Ausdruck, nach Schmerzlinderung, nach grofRerer personlicher Zuwendung.

Uberdies it die Einschdtzung "hoffnungdos’ auRerst relativ. Dal3 meine
Krankheit rach dem Stand der Medizin unheilbar ist, heil3 nicht ohne weiteres,
dal3 ich as Mensch hoffnungdos bin; vieleicht liegt die Hoffnung darin, dal3 ich,
wenn die Medizin mir noch einen Monat Zeit verschafft und in diesem Monat
vidleicht zwel helichte Stunden, mit mir und mit Gott ins reine komme. Leo
Tolstoi wirde uns sicherlich mit der ganzen Wucht seines Eifers verfluchen, wenn
wir in seiner Erzéhlung vom Tod des Ivan lljitsch die letzten zwel Seiten dtre-
chen wollten. Erst ganz am Ende wird offenbar, dal? es sich fir den eitlen Ivan
geohnt hat, geboren zu sein. Das ist ene zutiefst christliche Erkenntnis. Durch
die Betroffenheit angesichts des Todes werden somit nicht selten Glaube und
Hoffnung geweckt. Der Glaube kann sich gerade dort entfaten, wo irdische Stit-
zen und Fundamente brechen, und das geschieht gerade in der Endphase.

Leiderlésung bedeutet im Falle der Euthanasie nur den sicheren Tod. So wird
hinter der Maske der Barmherzigkeit Gewalt gelibt. Die vermeintliche Humanitét
der Mitleidstétung schlagt damit in Terror um. Und vor alem auf diese Diaektik
haben Behinderte aufmerksam machen wollen, as sie sich zum Widerstand ent-
schlossen. So warnten etwa das "Forum der Krippe- und Behinderteninitiativen”
und die Initiative "Eltern gegen Aussonderung behinderter Kinder" mit der Uber-
schrift: "Die Morder fordern den Gnadentod fur uns und reden von Hilfe". Auch
Heese gdlt in der Zeitschrift "Sonderpédagogik” die Forderung: "Es gilt zu ver-
hindern, dal3 heute die Sduglinge mit Spina bifida, morgen die Bluter und schon
bald darauf digjenigen Sduglinge umgebracht werden, die Walfen im Schafspelz
des Ethikers wie P. Singer aus irgendwelchen Grinden im Wege sind"2°. Damit

G. HEESE, Der neue Terminus: "Infantizid", "Préaferenz Utilitarismus", Sonderpadagogik 19 (1989), S.
124-127
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wollen se vor dlem auf die Dammbruchgefahr durch Mitleidstétung auf merksam
machen.

In dieser Lage gibt es nur eine einzige Norm der Entscheidung, namlich die
bedingungdose Achtung der Menschenwirde vom Anfang bis zum Lebensende.
Unter Wirde verstand Kant das, was einen inneren Wert hat, das, was schlechter-
dings keinen Preis haben kann, well es Subjekt jeder Wertung ist und ebendeshalb
nicht Gegenstand einer Wertung werden kann2t. Wenn aber dem menschlichen
Leben kein intringscher, sondern alein en extrinsgscher oder instrumentaler Wert
zuerkannt wird, d.h. wenn es lediglich as Trager bestimmter Eigenschaften oder
Indikatoren angesehen wird, dann droht die Menschenwirde zu einer Wanderdu-
ne ohne Halt zu werden. Man ist aber nicht Mensch, weil man gewisse Eigen-
schaften und Fahigkeiten hat, sondern umgekehrt: weil man Mensch ist, het man
gewisse Eigenschaften oder Fahigkeiten oder kann solche haben. Wenn bei-
spidlsweise nur digenigen as Personen gelten, die tatschlich aktuell Gber Ich
Bewuldtsein und Rationalitét verfligen, dann dirfte folgerichtig jeder Schlafende
dadurch am Aufwachen gehindert werden, dal3 man ihn tétet. Denn solange er
schléft, ist er offensichtlich keine Person. Die Pflicht, sein Leben in diesem Fal
nicht zu téten, kann von Singer dlenfalls so begriindet werden, dal3 eine solche
Handlung Angste bei Dritten ausdésen konnte.

Das Personsain ist keine Eigenschaft, die man hat. Vielmehr "ist" man Person.
In der Reprasentation des Unbedingten, wie Robert Spaemann treffend sagt?2,
liegt die Wirde des Menschen. Sie 18& sich nicht 6konomisch aufrechnen. Der
Mensch kann sich nicht nach einem Bild des Menschen formen. Keine Anthropo-
logie vermag uns dartiber zu belehren, wie wir sein sollen. "Seid vollkommen wie
Euer Vater im Himmel", heif% esim Neuen Testament.

Wenn die Wirde des Menschen nicht mehr auf ein Absolutes bezogen i,
werden Menschenleben bewertbar und verrechenbar. Wenn man die Inkommen-
surabilitét jedes Menschen als Person aul3er acht 183, dann erhebt sich die Ver-
nunft zum aleinigen Mal3stab jeglichen Handelns. Mord 183 sich jedoch nicht
aus einigen abstrakten Anfangsplausibilitéten logisch herleiten.

Leiden soll nicht sein, so lautet die utilitaristische Maxime. Wenn aso dem
Leidenden nicht geholfen werden kann, dann kann das Leiden immer noch da-
durch beseitigt werden, dal3 der Leidende beseitigt wird. Das Projekt einer ratio-
nalen Ethik hat darum etwas zutiefst Hilfloses und zugleich Unerhittliches, wenn
die Logik des Notwendigen und Allgemeinen unterschieddos Uber das Einzelne,
Kontingente und Urwégbare walzt. Vor alem diese katen Ableitungen einer blof3
deduzierenden Vernunft, denen es an Mitgefuhl gegentiber den eigenen Folgerun

I. KANT, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, Stuttgart 1980, S. 87
R. SPAEMANN, Das Natirliche und das Verniinftige, M iinchen-Zirich 1987, S. 36
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gen fehlt, hat die Offentlichkeit irritiert und zu heftigen Reaktionen gegen Singer
gefuhrt.

Ausblick

Das Neue der behandelten Diskussion liegt in der Frage nach den Grenzen der
medizinischen Technik und der Chance auf eine gute Begleitung beim Sterben.
Denn die therapeutischen Mdodichkeiten der Intensvmedizin kénnen nicht nur
lebensrettend wirken, sondern auch schadigend. Die kinstliche Lebensverlange-
rung, die das Leben des menschlichen Organismus am Ende nur noch zu einer
Funktion von Apparaten werden &3, betrigt den Menchen um sein menschen-
wirdiges Ende ebenso wie die gewaltsame Beendigung dieses Lebens, die im
Grunde dem gleichen Gelst entspringt wie die gewaltsame Verléngerung.

Die Vertreter der utilitaristischen Position machen es sich zu leicht, wenn sie
im Spannungsfeld schwieriger Entscheidungsfélle fir die aktive Tétung pladieren.
Die L6sung unltsbarer Fragen durch aktives Téten wére ein grundsétzlicher Ein
bruch in das Vertrauen zu Arzten und Krankenschwestern und wiirde die Bereit-
schaft untergraben, in ungewohnlichen Situationen AufRergewohnliches zu tun.
Die drei Eingangsfdlle haben gezeigt, dal3 die beste Handlungsméglichkeit, ofter
as vermutet, unentscheidbar ist. In Bezug auf die Euthanasie versagt jede &
schlief?ende Stellungnahme.

Dieser Schlufd scheint unbefriedigend. Indessen bedeutet das Eingestandnis
dieser wesentlichen Unentscheidbarkeit keine Resignation, sondern zunéchst nur
den Verzicht aff unzuldssige Veradlgemeinerungen. Bel &rztlichen Entscheidun-
gen geht es nicht um die Applikation stereotyper Normen, bel der die Handlungen
bloR3 in ein vorgegebenes Handlungsschema hineingepref3t zu werden brauchten?s.

Um den personlichen Anforderungen eines &rztlichen Entscheidungskonflikts
gerecht zu werden, brauchen wir bestimmte Dispositionen zum Gut-Handeln, die
wir auch Tugenden nennen. Im klassischen Versténdnis der Tugend geht es nicht
vorwiegend um Tun oder Lassen, um Durfen oder Nichtdurfen, sondern um die
Vervollkommnung des eigenen Menschseins. Der tugendhafte Arzt ist jemand,
wie Pellegrino treffend sagt, der "gewohnheitsméldig zum Wohl des Patienten zu
handeln disponiert ist und dies Wohl im Normdfall Uber sein eigenes stelt, so
dal3 man von ihm zuverldssig erwarten kann, dal3 er danach handelt"4,

A. SONNENFELD, Selbstverwirklichung oder Selbstver nichtung. Gewissen und ethisches Handeln im
arztlichen Beruf, Deutsches Arzteblatt 19 (1990) 1515
E. D. PELLEGRINO, Der tugendhafte Arzt und die Ethik der Medizin, in: H. M. Sass(Hrsg.), Medizinund
Ethik, Stuttgart 1989, S. 52
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Wasdie natirliche Vernunft zum Phanomen des Todeszu
sagen hat.

Prof. Dr. Joseph Schumacher, Freiburg

Das irdische menschliche Leben ist zutiefst vom Phéanomen des Todes gepréagt.
Der Tod steht nicht nur am Ende des Lebens, er ist dem Leben in all seinen Pha-
sen prasent. In gewisser Weise beginnt das Sterben mit der Geburt, insofern das
Leben wesenhaft sterblich ist und grundséizlich zu jedem Zetpunkt vom Tod
verschlungen werden kann. Leben bedeutet Sterben. Daher kann man keine um-
fassenden wesentlichen Aussagen machen Uber das menschliche Leben, ohne das
Sterben zu bedenkent.

Faktisch beschéftigt die Menschen die Frage nach dem Tod mehr ds alle an
deren Fragen. Sie ist stets aktuell. Man kann sie eine Zeitlang unterdriicken, aber
Se bricht sch immer wieder Bahn.

Das Sterben ist der Ernstfall schlechthin. Es gibt nichts Ernsteres als den Tod.
Eine Situation, deren Ensthaftigkeit nicht Ubertroffen werden kann, bezeichnen
wir as "todernst”. Demgemal? ist das Leid, das der Tod in der Regel audost bel
dem Betroffenen wie auch bei denen, die diesem nahestehen oder nahegestanden
sind, schmerZicher as alles andere Leid, das der Mensch zu tragen hat. Durch die
Erfahrung des Todes wird ales relativiert. Die Todesnot ist die Kulmination
menschlicher Not.

Der Tod ist voller Schrecken. In der harten Stunde des Sterbens versagt dle
Romantik. Es gibt nur wenige Menschen, die gern sterben. Und wenn man genau
hinschaut, so erkennt man, dal? nicht selten auch sie den Tod furchten, wenn er
konkret an sie herantritt.

Der Mensch erschrickt vor dem Nichts, in das hinein der Tod ihn zu stiirzen
scheint. Gleichzeitig ist in ihm die Uberzeugung wirksam, dal3 er seinen Tod -
berlebt. Er sehnt sich nach eéinem Leben Uber den Tod hinaus, er erwartet und
erhofft die Ewigkeit2.

Der Mensch ist vidfach hilflos im Angesicht des Todes. Das wird manifest in
den zahlreichen Tauschungen und den fragwirdigen Tréstungen, mit denen er

J. RATzZINGER, Dogma und Verkindigung, Minchen 1973, 281 f.
Ebd., 296.
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seinen eigenen Tod und den Tod der ihm Nahestehenden umgibt. Er verharmlost
ihn, verschleiert ihn, verdréngt ihn oder flieht vor ihm. Er flieht vor dem Tod in
das Vergessen, in den Alkohal, in die Droge oder - paradoxerweise - in den Sui-
zd. Er kann die Augen vor dem Tod verschlief3en, wie er die Augen vor der
Wirklichkelt Gottes verschlief3en kann, und er tut es nicht seften.

Dennoch weild e um seine Zeitlichkeit, er weil3 um den Tod, dem er unauf-
haltsam entgegengeht, ob er ihn wahr haben will oder nicht. Er kann ihn ver-
drangen, aber nur in den &ulReren Schichten seiner Existenz und nur eine Zeitlang
und vor dlem um den Preis seiner |dentitét. Der Tod holt den vor ihm Hichten
den en. Er ist unerbittlich?.

An der Frage des Todes kommt niemand vorbei, denn nur eine Zeitlang kann
man ihn aus seinem Denken ausklammern. Der atgriechische Philosoph Epikur
von Samos (+ 271 v. Chr.) tduscht sich, wenn er meint, der Tod sei nur ein
Scheinproblem. Seine Argumertation "Wenn wir da sind, & der Tod nicht da,
aber wenn der Tod da ist, sind wir nicht mehr*4 wirde nicht einmal dann gelten,
wenn er mit seiner Meinung, dald der Tod das definitive Ende des Lebens i,
recht hétte; denn der Mensch weil3 um seinen Tod.

In den Medien wird der Tod nicht selten zum Spektakel, zur Unterhatung,
wenn er etwa auf dem Fernsehschirm in seiner letzten Nacktheit gezeigt wird.
Auch das ist im Grunde eine Form der FHucht vor seiner grausamen Wirklichkeit:
Man banalisiert ihn. Es werden verstimmelte Leichen, Opfer von Schlachtfeldern
und von Naturkatastrophen présentiert, es wird das Sterben von Kranken und Ver-
wundeten vorgefihrt, vidleicht noch mit bekimmerter Miene und betonter Be-
troffenheit, es werden die Opfer der Stral3e dargeboten. Dartber hinaus wird der
Tod in tausend Variationen gespiett zum Ergotzen der Zuschauer. Er wird zur
Sensation, zu einem Ereignis, das die algemeine Langeweile des Daseins auf-
lockert. Ob man den Tod nun tabuisert oder in solcher Form zur Schau stdlt,
man kapituliert vor einer grundlegenden Wirklichkeit des Lebens, der man sich
nicht gewachsen fuhlt, und Uberspielt ein Phanomen, das das menschliche Leben
vor einen unendlichen Abgrund fuhrt und letzte Fragen in ihm wachrufts.

Wie sehr trotz allem viele dem rétselhaften Phanomen des Todes auf der Spur
sind und eine Antwort auf die existentielle Frage des Todes suchen, geht aus der
Tatsache hervor, dald der Spiritismus sich ausbreitet, in dem man sich bemdint,
Kontakte mit den Verstorbenen herzustellen. Man hofft auf Signale aus dem Jen
seits. Man mdchte Erfahrungsbeweise fir das Leben nach dem Tod. Das Buch

G. SCHERER, Das Problem des Todes in der Philosophie (Grundziige, 35), Darmstadt 1979, 6.

EPIKUR, Brief an Menoikeus X, 125 (bei Diogenes L aertios).

J. RaTtzINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben (Kleine Katholische Dogmatik 1X),
Regensburg 1977, 66 f.
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"Bericht vom Leben nach dem Tod" von Arthur Forcé wirbt auf dem Umschlag
mit der Feststdlung: "Millionen von Fernsehzuschauern haben sich Uberzeugen
kénnen, dal3 Ford mit Toten redete und ihren Angehérigen Nachrichten Gbermit-
telte”, und nennt den Autor den "Mann, der mit Menschen im Jenseits redete”,
den ‘'Kronzeugen der Wissenschaft fur das psychische Weiterleben des Men
schen nach seinem Tod." Biicher, die angeblich Erfahrungsberichte solcher ent-
halten, die klinisch tot gewesen sind und reanimiert wurden, haben ein au3erge-
wohnliches Echo. Die Schriften von Raymund Moody” und Elisabeth Kibler-
Ross® wurden zu Bestsellern.

So fragwirdig diese Art der Todesforschung ist, sie unterstreicht das In-
teresse des modernen Menschen am Tod und seine latente Uberzeugung, dal3 der
Tod mehr it as das Ende des physischen Lebens.

Der Tod kommt mit Gewil?heit, aber wir kbnnen nicht sagen, wann und wie er
kommt. Gewil3 ist das Faktum des Todes, ungewil3 aber sind der Zeitpunkt und
die Modalitét, es sei denn, der Mensch fuhrt den Tod selber herbel, womit er eine
fragwirdige Fahigkeit aktiviert, die ihm im Unterschied zum Tier zukommt.
Geistvall gdlt Soren Kierkegaard fest: Der Tod ist "das einzige Gewisse und das
einzige, worlber nichts gewil3 ist". Im Phanomen des Todes reichen GewilZheit
und Ungewil3heit einander die Hand. Esist sicher, dal3 der Tod das Leben eines
jeden beenden wird. Ebenso sicher ist es, dal’ dieses Ende in jedem Augenblick
uber ihn hereinbrechen kannt?.

Fur ales, was die Zukunft des Menschen betrifft, gilt das "Vidleicht". Nicht
aber fir den Tod. Dabel ist er immer prasent, weshalb die Einstellung zum Tod
fur die Wertung des Lebens und dessen Vollzug von grofdter Tragwelite ist!2.

Nicht nur der Mensch mui? sterben. Alles Lebendige, das ins Dasein tritt, un-
terliegt dem Gesetz der Verganglichkeit. Der Tod gehdrt zur innersten Struktur

A. Forp, Bericht vom Leben nach dem Tod, Bern 1971. Der Titel des amerikanischen Ori-
ginals lautet: "Unknown but Known: My Adventure into the Meditative Dimension”, New Y ork
1968.

R. Moobpy, Leben nach dem Tod, Reinbek 1977; Nachgedanken Uber das Leben nach dem
Tod, Reinbek 1978; Das Licht von driben. Neue Antworten auf die ewige Menschheitsfrage:
Wasist jenseits des Todes, Reinbek 1989.

E. KUBLER-Ross, Uber den Tod und das Leben danach, 3M el shach 1985; Inter views mit Ster-
benden, 15Stuttgart 1983; Ver stehen, was Ster bende sagen wollen. Einfiihrung in ihre symboli-
sche Sprache, 4Stuttgart 183; Was kdnnen wir noch tun? Antworten auf Fragen nach Sterben und
Tod, 6Stuttgart 1983.

S. KIERKEGAARD, Erbauliche Reden 1844/45 (Gesammelte Werke, Bd. V111, hrsg. und aus
dem Dénischen tibertragen von E. HirscH, H. GERDES U. a., 13/14), Diisseldorf 21964, 194.

M. THEUNISSEN, Der Begriff Ernst bei Soren Kierkegaard, Freiburg 1959, 144.

S. KIERKEGAARD, Erbauliche Reden, ebd., 182; vgl. G. ScHERER, Das Problem des Todes in
der Philosophie, ebd., 50 f.

G. SCHERER, Der Tod ist nicht das Ende. Philosophische Argumente (Antwort des Glaubens,
69), Freiburg 1983, 2.
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des Lebendigen. Er ig en hiologisch-physiologisches Geschehen, wovon dle
korperlichen Lebewesen betroffen sind. Auch der Mensch ist ein korperliches
Lebewesen. Die Zelle entstent, wachst und reift, um wieder abzusterben. Jeder
Organismus ist vom Beginn seines Daseins auf das Sterben hin angelegt.

Aber damit ist noch nicht ales gesagt. Der Tod des Menschen ist mehr as ein
biologisches Geschehen, well die Biologie den Menschen nur partiell beschreiben
kann. Das verneinen zwar viele, es kommen ihnen dabel jedoch immer wieder
Zweifel. Sie kbnnen sich zwar auf die &ulRere Erfalhrung berufen, aber auch sie
ahnen, dal3 der Mensch mehr ist as seine Physis; auch in ihnen verstummt nicht
der Gedanke der Unsterblichkeit, der Gedanke, dal? der Mensch in seinem wahren
Wesen unzerstorbar ist?s.

Was immer der Mensch im Leben erreicht hat, durch den Tod wird es radikal
in Frage gestdlt, so sehr, dal die Verganglichket ales Snnvollen as schier ur
geheuerlich erscheinen will und der Mensch sich instinktiv dagegen wehrt.

Im Hinblick auf den materidistischen Marxismus, der den Tod rein biologisch
versteht, schreibt der polnische marxistische Philosoph Adam Schaff: "...mit dem
Ubergang von der Epoche des revolutiondren Heldentums und des K-
riegskommunismus zum Sozialismus fur den Alltag begamnen die Fragen des
Einzelmenschen, zusammen mit der verfeinerten philosophischen Problematik:
Leben und Tod, Sinn des Lebens, Gliick und so weiter, und so fort, immer deutli-
cher und immer aggressiver an den Tag zu treten. Es zeigte sich, ...dal3 auch im
Sozialismus Menschen sterben und dal3 dies das grofite Problem ist, das auch die
Philosophie nicht zu l6sen vermag™4. An anderer Stelle bemerkt er: "Es bleibt
das »Wozu?« dhs sich dem von Widerwartigkeiten und Mif3erfolgen des Lebens
miden Menschen auf die Lippe zwingt. Es bleibt erst recht die Frage, die sichim
Zusammenhang mit Reflexionen Uber den Tod erhebt: »Wozu das ales, wenn
man sowieso sterben mul3<. Er bleibt bei dem rein biologischen Verstandnis
des Todes, aber er spurt, das das nicht hinreicht, dal3 der Tod des Menschen sich
wesentlich vom Verenden eines Tieres unterscheidet, wenn er es fir unwalr-
scheinlich hdlt, "dal? jemanden die Perspektive befriedigt, dal3 er, Wirmer und
Pflanzen néhrend, zum Leben der Natur beitrégt™e.

A. SCHOPENHAUER, Die Welt als Wille und Vorstellung 1, (Sémtliche Werke. Nach der ersten,
von J. Frauenstadt besorgten Gesamtausgabe neu bearbeitet und herausgegeben von A.
HuBscHER, Bd. 111) Wiesbaden 21949, 529; G. ScHERER, Das Problem des Todes in der Philoso-
phie, ebd., 156.

A. ScHAFF, Marxismus und das menschliche Individuum, Wien 1965, 48; vgl. F. REISINGER,
Der Tod im mar xistischen Denken heute, M tinchen 1977, 121.

A. ScHAFF, Marx oder Sartre? Versuch einer Philosophie des Menschen, Frankfurt 1966, 32;
vgl. F. REISINGER, ebd., 123.

A. ScHAFF, Marx oder Sartre?, ebd., 32; vgl. F. REISINGER, ebd., 123.

-22 -



17

18

Nicht anders empfindet es der Marxist Milan Machovec, wenn er bemerkt:
"Wie erhaben erscheint doch der Mensch, der eine Neunte Symphonie zu schaffen
vermochte - und wie armsdlig scheint er bei dem Gedanken, dai3 dies ales ver-
ganglich ist, zum Untergang verdammt"”. Aber auch er hélt fest an der Meinung,
dald man im Tod des Menschen nicht mehr sehen darf as das Ende der Lebens-
funktionen, obwohl er den Widerspruch zwischen der Begrenztheit der indivi-
duellen menschlichen Existenz und dem grenzenlosen Entwicklungsverlangen des
Menschen wahrnimmt und dartiber hinaus gar auch die Bedeutung der Uberwin-
dung des Todes durch den Gekreuzigten von Golgotha wirdigtte.

Der Tod ist naturhaft. Aber damit ist er noch nicht génzlich beschrieben. Na-
turhaft ist der Tod innerhalb der untermenschlichen Schdpfung, naturhaft ist er fr
den Menschen, sofern er diesem Bereich der Schopfung angehort, materiditer,
organisch. Aber gleichzeitig widerspricht er der tiefsten Uberzeugung des Men
schen. Anders kann man nicht die Beunruhigung erkléren, die schon der Gedanke
an den Tod, erst recht der Tod selber auddst, das Widerstreben, die Angst, die
Not und die Ratlosigkeit. Der Mensch empfindet im tiefsten, dal3 der Tod so nicht
sein durfte und dal? er mehr ist, als er zu sein scheint.

Uber den Tod kommt der Mensch nicht zur Ruhe. Wiirde er nur sterbenin dem
Snne, dald der Tod das definitive Ende seiner Existenz wére, so konnte er sich
noch schlieflich damit abfinden; aber er weild im Grunde oder ahnt es zumindest,
dal’ er aufhort zu existieren und doch wiederum nicht aufhort. Im tiefsten ist er
sich dessen bewuf3t, dald er dem Dasein nicht entfliehen kann, auch nicht im Tod.
So betrachtet, kann man die Unsterblichkeit auch as einen Fluch betrachten. Ist
der Mensch einmal ins Dasein getreten, so gibt es keine Macht der Welt, auch
nicht die eigene Freheit, die ihn von dieser Existenz befreien konnte. Das bedingt
die enmaige Bedeutung des menschlichen Lebens zwischen den beiden Begren-
zungspunkten der Empfangnis und des Todes.

Der Mensch ist sterblich und zugleich unsterblich. Darum weil3 er von Anfang
an. Davon zeugt schon die Tatsache, dal3 er stets seine Artgenossen bestattet und
diese Bestattung mit mamigfachen Zermonien ausgestaltet hat. Geschichtlich
gesehen hat der Mensch im grof3en und ganzen immer damit gerechnet, dal3 mit
dem Tod fir ihn nicht schlechthin alles zu Ende ist, dal? es Uber sein biologisches
Ende hinaus fir ihn noch etwas gibt. Die Dialektik von Sterblichkeit und Unsterb-
lichkeit des Menschen beherrscht nicht nur die Religionen, auch die Philosophie
der Volker.

M. MacHovEec, Vom Sinn des menschlichen Lebens, Freiburg 1971, 18; vgl. F. REISINGER,
ebd., 176.
F. REISINGER, ebd., 177-193.
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Der Mensch ist davon Uberzeugt, dald er den Tod tberlebt. Selbst Sgmund
Freud (+ 1939) rdumt ein: "Im Unbewuf3en ist jeder von seiner Ungterblichkeit
Uberzeugt", "im Grunde glaubt niemand an seinen eigenen Tod"®, wenngleich er
dieser Uberzeugung jeglichen Wirklichkeitswert aberkennt und sie als reines
Wunschdenken ansieht. Als Wunschdenken will auch Ludwig Feuerbach (+
1872) den Gedarken der Unsterblichkeit verstehen, wéhrend Karl Marx (+ 1883)
ihn as Produkt der gesdllschaftlichen Entfremdung und des sazialen Elends &-
klart.

John Henry Newman (+ 1890) stellt demgegeniiber fest: "Unser irdisches Le-
ben verspricht etwas, was es nicht hélt; es verheif%t Unsterblichkeit und ist doch
sterblich; es birgt Leben im Tode und Ewigkeit in der Zeit; es zieht uns an durch
Anfénge, die der Glaube dlein zu Ende flhrt...unabhéngig von unserem Offenba-
rungsglauben an diese grof3e Wahrheit drangt sich uns im wirklichen Leben eine
Uberzeugung auf, die geradezu eine Art spiirbarer innerer GewiRRheit wird, dal3
wir ein kiinftiges Leben haben"20,

Arthur Schopenhauer (+ 1860) sieht in der Gegebenheit des Todes den e-
gentlichen ingpirierenden Genius der Philosophie. Gleichezetig versteht er die
Philosophie, aber auch die Rdigion, ds ein Gegengift gegen die GewilRheit des
Todes?t. Ahnlich &uRert sich in neuerer Zeit Franz Rosenzweig (+ 1929), wenn er
feststdlt, beim Phanomen des Todes, spezidll bel der Furcht vor dem Tod, nehme
dles Erkennen sainen Ausgang??. Ein wenig weiter noch geht Cicero (+ 43 v.
Chr.), wenn e meint, Philosophie sai nichts anderes als Bedenkung des Todes,
"commerntatio mortis'23,

Man wird nicht leugnen kdnnen, dal3 der Tod und die Hoffnung auf das Leben
danach ein entscheidender Motor fir das menschliche Leben sind. Das hangt da-
mit zusammen, dal3 der Tod den Menschen am hértesten und unmittelbarsten mit
der Sinnfrage konfrontiert, der Tod als solcher, in existentieler Weise der eigene
Tod und der Tod enes nahestehenden Menschen. Im Sinn des Todes enthlillt sich

S. FREUD, Zeitgemalies Uber Krieg und Tod, Gesammelte Werke X, London 1946 ff, 341.
Ahnlich K. Jaspers, Psychologie der Weltanschauungen, Berlin 1919, 231: "Wir kénnen den
Tod gleichzeitigim aJIgemea nen wissen, und doch ist etwasin uns, dasihn instinktmagig nicht
fur notwendig und nicht fir mdglich hélt." DoLF STERNBERGER greift diesen Gedanken auf:
"Wenn ich genau darauf achte - im geheimsten glaubeich nicht daran. Wahrcheinlichist esmir
gar nicht moglich, im Ernst daran zu glauben, dal3 wir sterben mlssen. »Herr, |ehre unsbeden-
ken, dafd wir sterben mussen!» Wir bitten darum wie der Psalmist, aber wir kénnen es gar nicht
wirklich lernen” (D. STERNBERGER, Uber den Tod (Schriften 1), Frankfurt 1977, 30.

J. H. NEwmAN, Parochial and Plain Sermons 1V, London 1839, 14; vgl., ders., DieKirchell,
Ubers. v. O. KARRER, Einsiedeln 1945, 410 f.

A. SCHOPENHAUER, ebd., 528 f; vgl. G. SCHERER, Das Problem des Todes in der Philosophig
ebd., 151

F. RosenzweEIG, Der Stern der Erl6sung, Frankfurt/M. 1988, 3.

Cicero, Tuscullanae Disputationes |, 75.
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der Sinn des Lebens. Erkennt man keinen Sinn im Tod, so wird auch das Leben
sinnlos. Wemn die Seele sterblich ist und mit dem Leib stirbt, so bleibt nur noch
die Resignation oder das "carpe diem", wobe sich vor dlem die sinnliche Lust
anbietet, um dem L eben wenigstens vordergriindig einen Sinn zu geber?“.

Nur der weil3 recht zu leben, der zu sterben well3. Seneca (+ 65 n. Chr.)
schreibt: "Wer sterben gelernt hat, hort auf, Knecht zu sein"25. Das Versténdnis
des Todes bestimmt das V erstandnis des L ebens und umgekehrt.

Schopenhauer meint, eine Religion oder auch eine Philosophie habe einen um
so héheren Wert, je mehr sie den Menschen instandsetze, dem Tod gelassen ins
Auge zu seher?s. Er denkt dabei an die Vermittlung der Uberzeugung von der
Unzerstorbarkeit unseres wahren Wesens ber den Tod hinaus. Eine wirkliche
Hilfe ig fur ihn dlein die Erkenntnis, "dal es in uns etwas gibt, das nicht aus dem
Nichts ssammt und darum auch der absoluten Vernichtung entzogen ist"?’.

Wenn man Jahrtausende hindurch das Sterben-Lernen as die entscheidende
Aufgabe der Philosophie verstanden hat, so gilt das in einem hoheren Malie fir
die Theologie, die freilich heute, was besonders seltsam erscheint, dazu neigt, den
Tod auszuklammern, und damit einen wichtigen Bereich brach liegen [&%, was
gch inzwischen spirbar in der christlichen Verkiindigung auswirkt. Das Sterben
muf3 eingelibt werden, und zwar ein garzes Leben lang. Nicht in der Weise der
Todesverachtung, wie sie die Stoa lehrt. Die Todesverachtung hat ihre Wurzeln
im Stolz und in der Resignation und verfehlt daher die Wirklichket. Die Ein-
tbung des Sterbens mul’ durch die innere Lod dsung von dem Verganglichen und
durch die Bindung an das Unvergangliche erfolgen. So sagt es die Vernunft. Ge-
maR der christlichen Uberlieferung muR3 sie geschehen durch die Uberwindung
der Sdbstsucht, durch die liebende Hingabe an Gott und an die Menschen, well
der Mensch nur das in Wahrheit besitzt, was er zu verlieren bereit ist8.

Es gibt zwel Seinsschichten im Menschen, die voneinander verschieden sind,
wenngleich sie den einen Menschen bilden. Die innere Seinsschicht ist die Tré
gerin der aufl¥eren und bedingt die Kontinuitét in der Diskontinuitét der auf3eren
Wandlungen. In dieser Weise ist der Mensch da vom ersten Augenblick seines

H. PreiL, Seele, Unsterblichkeit, Auferstehung 11: Philosophische Erwagungen, in: H. PreiL
(Hrsg.), Unwandelbares im Wandel der Zeit. 20 Abhandlungen gegen die Verunsicherung im
Glauben, Bd. Il, Aschaffenburg 1977, 70.

SENECA, Méchtiger als das Schicksal. Ein Brevier. Ubertragen und herausgegeben vonW.
S'?_HU;/IACHER (Sammlung Dietrich, Bd. 53), Leipzig 1942, 55 (aus: Moralische Briefe an Lu-
cilius).

G. SCHERER, Das Problem des Todes in der Philosophie, ebd., 155

Ebd., 156

Mk 8, 35/ Mt 16, 25/ Lk 9, 24; Mt 10, 39; Lk 17, 33; Jo 12, 25; J. PIEPER, Tod und Un-
?terblichkeit, Miinchen 1979, 146-149; M. ScHMAUS, Von den letzten Dingen, Minster 1948, 353
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Entstehens an. Der bleibende Wesensgrund, der sich ein ganzes Leben lang
durchhdt, ist immateridl. Immateriell, das bedeutet von ganz anderer Art as das
Materielle, totaiter aiter. Diesen Wesensgrund des Menschen pflegt man as
Geist oder besser als Geistseele zu bezeichners?.

Der Mensch Uberdauert seinen Tod, well er aus Materie und Geist besteht. Er
ist ein Grenzwesen, endlich und zugleich unendlich, er gehért zwar dieser sichtba-
ren und erfahrbaren Welt an, gleichzeitig aber jener anderen, die wir das Jen+
sts nennen, weshalb er alle brigen Geschdpfe um ein Unendliches Uberragt.
Dieses Faktum bringt in angemessener Weise der Terminus "Person” zum Aus-
druck.

Wenn der Leib stirbt, setzt die Geistseele ihr Dasain fort, wenn auch unter an-
deren Verhdtnissen. Dasist zwar keine Gegebenheit der dul3eren Erfahrung, aber
ein Faktum, das mit guten Griinden zu belegen ist*°.

Die Fortexistenz der Seele nach dem Tod gehort zur Uberlieferung der
Menschheit. Nicht nur in den meisten Religionen ist davon die Rede, auch in der
Mythologie und in der Dichtung. Darliber hinaus wird sie von nicht wenigen Phi-
losophen gelehrt. Die grofdten Denker der Antike, des Mittelalters und der Neuzeit
sind in diesem Sinne Verfechter der Unsterblichkeit3?.

Die Ungterblichkelt der Sedle it ein selbstversténdliches Faktum in der grie-
chischen Mythologie. In der homerischen wie in der hesiodischen Dichtung, in
der orphischen Religion des 6. vorchristlichen Jahrhunderts und in der tragischen
Dichtung des 5. vorchristlichen Jahrhunderts gibt es keinen Zweifel daran, dai3
der Wesenskern des Menschen den Tod tberlebt32,

In immer neuen Akzentierungen wird die Unsterblichkeit der menschlichen
Secleim Altertum des ndheren bel Pythagoras von Samos (+ ca. 500 v. Chr.), bei
Heraklit (+ 475 v. Chr.), bei Enpedokles (+ 424 v. Chr.), bei Sokrates (+ 399 v.
Chr.), bel Platon (+ 347 v. Chr.) und Aristoteles (+ 322) er¢rtertss. Cicero (+ 43 v.
Chr.) rechtfertigt seine Uberzeugung von der Unsterblichkeit der Seele mit der
Ubereinstimmung aler Volker in diesem Punkt, mit dem Erinnerungsvermogen
der Seele, ihrer Erfindungsgabe, ihrem Trieb zum Schénen und Wahren und ih-
rem einfachen und ungeteilten Wesen. Er hebt den Adel der Seele hervor und

G. SlEGMUND, Pawlow oder Unsterblichkeit? (Pamphlete), Wirzburg 1983, 56-59

P. SCHINDLER, Die letzten Dinge, Regensburg o. J. (1960), 16 f.

Q. HuoNDER, Das Unsterblichkeitsproblem in der abendlandischen Philosophie (Urban-Ta-
schenbiicher, 127), Stuttgart 1970, 8

Ebd., 914; H. NNEMANS, Seele, Unsterblichkeit - Auferstehung. Zur griechischen und
christlichen Anthropologie und Eschatologie (Freiburger theol ogische Studien, 120) Freiburg
1983, 89-161

Q. HUONDER, ebd., 14-34; H. SONNEMANS, ebd., 216-291
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bringt se in die besondere Nahe des Schopfers’4. Seneca (+ 65 n.Chr.) erwartet in
seiner Schrift "Vom glicksdigen Leben" ("De beata vita') voll Sehnsucht den
Todestag as den Geburtstag der Ewigkeit. Die Sede it fur ihn unsterblich, well
ge enfach ig in ihrer Gedigkeit und die Fahigkeit hat, Gottliches zu erkenmnen
und sich daran zu erfreuers.

In nicht wenigen Schriften verteidigen die Kirchenvéter die Unsterblichkeit
der Seele und bereichern die Diskusson um diese Frage mit immer neuen Ar-
gumentenss.

Ein bedeutendes Thema ist sie auch bel den Philosophen und Theologen der
Scholagtik. Mit einer Fille von Beweisgrinden suchen sie Unsterblichkeit der
Geistseele rational abzusichern. Erst im Nominalismus wird deren  Uberzeu-
gungskraft in Frage gestdlt3”.

Waéhrend die individuelle Fortexistenz der Seele nach dem Tode in der Ge-
schichte der Philosophie nur von einzelnen verneint wird, andert sich diese S-
tuation seit dem Empirismus der Neuzeit. David Hume (+ 1776), der Begriinder
des modernen Skeptizismus, leugnet nachdriicklich die Ungterblichkeit der Geist-
seele. Indessen findet se gleichzeitig eifrige Verfechter in den sogenannten Rati-
ondisten des 17. und 18. Jahrhunderts, in Descartes (+ 1650), Leibniz (+ 1716),
Christian Wolff (+ 1954) u. as8. Descartes schreibt: "Ich bin immer der Ansicht
gewesen, dal3 die beiden Fragen nach Gott und nach der Seele die wichtigsten von
denen sind, die eher mit Hilfe der Philosophie as der Theologie zu erfrtern
and™¥®. Mit Recht hebt er hervor, dal3 diese beiden Fragen die Voraussetzung
einer jeden Religion und eines jeden Ethos darstellerr©.

In der Aufklérung ist die unsterbliche Seele ein Wesensmoment einer natuirli-
chen Rdligion, der man die Aufgabe zuerkennt, das Christentum zu Uberrunden.
Immanuel Kant (+ 1804) hat noch as praktisches Postulat der Vernunft recht
verschiedene Wege beschritten, um die Unsterblichkeit der Seele aufrechtzuer-
haltertL.

Cicero. Tusculanae Disputationes|, 36; |, 66 f; I, 71; vgl. Q. HUONDER, ebd. 40 f.
ba]OHANNES HIRSCHBERGER, Geschichte der Philosophie I, Freiburg 1976, 260 f; Q. HUONDER,
ebd., 41.

Ebd., 31-125; Q. HUONDER, ebd., 42-47; W. GoTzmANN, Die Unsterblichkeitsbeweise in der
Véterzeit und Scholastik bis zum Ende des 13. Jahrhunderts, Karlsruhe 1927, 31-125; vgl. G.
GRESHAKE, "Seele" in der Geschichte der christlichen Eschatologie, in: W. BREUNING (Hrsg.),
Seele, Problembegriff christlicher Eschatologie (QD 106), Freiburg 1986, 108-126.

Q. HUONDER, ebd., 47-60; W. GOTZMANN, ebd., 129-247; vgl. G. GRESHAKE, ebd., 127-140.

Vgl. Q. HUONDER, ebd., 62-69 .

R. DEscARTES, Meditationen Uber die Grundlagen der Philosophie, Widmung, XI

Ebd; vgl. Q. HUONDER, ebd., 63-65; J. HIRSCHBERGER, €bd., I1; 109-116.

Q. HUONDER, ebd., 73-78.
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Im Laufe des 19. Jahrhunderts tritt der Gedanke des personlichen Fortlebens
nach dem Tod jedoch im Bannkreis der wachsenden Skepsis gegentiber der Me-
taphysik und des aufkommenden Materidismus immer mehr zuriick. In zuneh-
mendem Mal3e wird nun die Frage der Unsterblichkeit der Seele entweder ausge-
klammert oder ausdriicklich verneint*2. Dieses Denken wirkt teilweise noch in der
Gegenwart weiter, spezidl im Marxismus und im Agnostizismus oder im Posi-
tivismus.

Dennoch gibt es auch im 20. Jahrhundert nicht wenige positive Abhandlungen
Uber die Sedle, ihr personliches Fortleben nach dem Tode und ihre Unsterb-
lichket. Immer wieder wird die Unsterblichkeit der Seele von den Philosophen
und Psychologen aufgegriffen. Dabei werden bemerkenswerte Aspekte dieser
Frage hervorgehoben. In der Existenzphilosophie tritt das Phénomen des Todes
geradezu in den Mittelpunkt der philosophischen Reflexion, weshab hier eine
Stellungnahme zur Frage des Fortlebens unumganglich ist. Diese félt negativ
oder pogitiv aus, je nach den Voraussetzungen, von denen man ausgeht. Immerhin
gesteht Karl Jaspers (+ 1969), der die Unsterblichkeit der Sedle grundsétzlich in
Abrede stellt: "Wenn wir mit der zwingenden Gewil3heit des Wissens, daswir von
den Dingen in der Welt haben kdnnen, sagen wollen, ob es Unsterblichkeit gebe
oder nicht, bleibt die Antwort aus'43.

Wenn in der Gegenwart seit Karl Barth (+ 1968) mehr und mehr besonders
evangelische Theologen behaupten, dal3 der ganze Mensch dirbt, so ist das An-
liegen, das sich darin kundtut, zu wirdigen - man will die grausame Reditét des
Todes, die Einheit des Menschen und den Glauben an die Auferstehung der Toten
hervorhebert4 -, allein die grausame Reditd des Todes wie auch die Auf-
erstehung setzen die Unsterblichkeit der Seele voraus. Der Tod wére nicht grau-
sam, wenn der garze Mensch sterben wirde, und die Auferstehung wirde zur
Neuschopfung, wenn sie nicht an die unsterbliche Seele anknipfen kdnnte. Damit
verlore se ihren Sinn, zumindest fir den Menschen, der existent war und nach
seinem Tod als dieselbe Person nicht wieder erstehen konnte, well Identitét Kon-
tinuitdt voraussetzt. Wenn das Ich des Menschen einmal gestorben ist, kann auch
Gott diese Tatsache nicht mehr ungeschehen machen und dieselbe Person wieder
erstehen lassens.

Ebd., 80-84.

K. JaspPeRs, In: Unsterblichkeit (Sendereihe des Radio-Studio Basel), Basel 1966, 31-41; Q.
HUONDER, ebd., 141 bzw. 139-142; vgl. auch G. HAEFFNER, Vom Unzer stérbaren im Menschen,
in: W. BReUNING (Hrsg.), Seele, Problembegriff christlicher Eschatologie (QD 106), Freiburg
1986, 159-177. ff.

J. PIEPER, ebd., 153.

Q. HUONDER, ebd., 145-147
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Wahrend sich das Sterben in der untermenschlichen Schdpfung, bei den Pflan-
zen und bei den Tieren, rein naturhaft vollzieht, von auf3en her, ist das anders
beim Menschen. Der Mensch weild um sein Sterben, er erlebt seinen Tod, wenn
auch nicht immer konkret. Kraft seines Geistes weil} er um sein Dasan, damit
auch um sein Sterberts.

Der Mensch weil3 nicht nur um seine Existenz, e kann auch denken und er-
kennen, und er it mit der Fretheit des Willens begabt. Und wie e um seine Exis-
tenz weil3, so weild er auch um sein Denken und Erkennen und um saine Freheit.

Der Mensch kann geistige Inhdte erfassen, Inhate in sich auf nehmen, die au
Rerhalb der Kontingenz liegen und notwendig sind. Er kann Sachverhalte und
Ideen denken, die nicht der Verganglichkeit unterliegen. Er hat die Fahigkeit, die
Wahrheit zu erkennen, wie Platon (+ 347 v. Chr.) und nach ihm Augustinus (+
430) und Thomas von Aquin (+ 1274) mit Nachdruck erklart haben. Der Mensch
ist "capax veritatis'. Bei dlem, was er sagt, erhebt er den Anspruch, Wahrheit
erkennen zu konnen oder wirklich ekannt zu haben. Reden heil¥ ja, Redlitét
kenntlich machen und mitteilen. Der Mensch kann begrifflich-abstrahierend,
urteilend und schlu¥folgernd denken. Ja, er kann schlieich bis zu einem gewis-
sen Grad Gott selbst erkennen, die "prima causa’, den "actus purus’, das "ens a
se", das "ens verissmum”, die "prima veritas'.

Beim Denken und Erkennen des Menschen handelt es sich um geistige Vor-
gange, um Fahigkeiten, die nicht das Produkt materieller Gegebenheiten sein
konnen, well ge in den organischen Strukturen des menschlichen Gehirns keinen
hinreichenden Grund finden. Man kann zwar darauf verweisen, dal3 ale geistige
Tatigkeit auf materielle Prozesse angewiesen ist, aber damit hat man sie noch
nicht erklart. Wir missen unterscheiden zwischen der Bedingung und der Ursa
che, zwischen der "condicio" und der "causa’".

Auch die Willensfreiheit verweist auf den immateriellen Wesensgrund des
Menschen, auf den Geist. Sie ist ein unbestreitbares Faktum und kann physido-
gisch nicht erklart werden. Bel Uberlegten Entscheidungen geht der Mensch von
der Uberzeugung aus, dal er frei ist, sonst wiirde er nicht tberlegen. Wére er
nicht frei, so wéren Gewissensbisse, Schuldgefiihle, moralische Entriistung und
Verantwortungsbewul3tsein - gegenstandslos.  Die  Unbedingtheit der sttlichen
Verpflichtung ist nicht begriindbar ohne die unsterbliche Geistseele. Ebensowenig

B. PascaL sagt einmal: "Der Mensch ist nur ein Schilfrohr, das schwéchste, was esin der
Natur gibt: aber dieses Schilfrohr denkt. Esist gar nicht nétig, da® das ganze Weltall sich be-
waffne, ihn zu erdriicken. Ein Dampf, ein Tropfen Wasser gentigen, um ihn zu téten. Aber wenn
das Weltall ihn erdruickte, wére der Mensch doch edler als das, wasihn tétet, denn er weil3, dald
er stirbt, und kennt die Ubermacht, die das Weltall ihm gegentiber hat. Das Weltall hingegen
weild nichts davon" (R. QARDINI, Christliches Bewuldtsein. Versuche tber Pascal, Mainz
1991, 67; vgl. M. ScHmAUS, ebd., 356).
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die Hingabe des Lebens um hoherer Werte willen. Nicht zuletzt wére das tief im
Menschen verankerte Gliicksstreben gegenstanddos und damit sinnlos, wenn der
ganze Mensch im Tode sterben wirde, denn im Diesseits wird es nicht erfllt47.

Das Denken und die Freiheit, aber auch das Ichbewuldtsein verlangen as Ur-
sache ein geistiges Prinzip, das vom Stoff wesentlich verschieden ist. Es reicht
nicht hin as Erklarung, wenn man darin nur eine Wirkung oder eine Funktion
unseres materiellen Seins, des Gehirns, seht oder wenn man das Prinzip dieser
Funktionen, das Seelische, als eine ®nderart des Stoffes diesem gleichordnet.
Well die Sede fahig ist, das Absolute zu denken und eine "actio absoluta’, eine
"operatio absoluta’ zu setzen, muld sie auch ein "esse absolutum’ haben, ein vom
Leibe unabhangiges Sein bestzen. Sie muld Gber den Zerfall des Leibes und tber
den Tod hinaus Bestand haben. So verlangt es die Konsequenz unseres Den-
kens?,

Schon die Identitét des lebendigen Menschen tber Jahrzehnte hin, auch wenn
e etwa seine Gesinnung, seine Sprache, seine Verhatensweisen grundlegend
gedndert hat und dartiber hinaus, wie uns die Biologie sagt, in einem langjahrigen
Stoffwechsel wiederholt die Materie seines Lebes ausgewechselt hat, diese blei-
bende |dentitét trotz der uf3eren Diskontinuitdt beweist uns bereits, dal3 im Men-
schen etwas ist, das nicht gegenstandlich ist und von diesen Anderungen nicht
bertihrt wird, dal? es im Menschen ein bleitbendes Wesen gibt, trotz des dauernden
Wechsdls, eben die Sedle, die von vollig anderer Art ist#°.

Im Ichbewufdsein sowie in den geistigen und freien Akten erféhrt der Mensch
sch ds Geig, as Geist in einem materiellen Leib. Das bedeutet, wie Thomas von
Aquin (+ 1274) feststelt, nicht, dal3 der Mensch aus Leib und Seele besteht, son-
dern dal? er eine Einheit von Leib und Sede ist. Aber die Seele, das geistige Prin-
Zip, Uberlebt den Tod, so schmerzhaft die Aufldsung dieser Einheit auch i, well
sie ja das Wesen des Menschen ausmacht®°.

Leib und Sedle bilden in der Vereinigung den ganzen Menschen. Die Zer-
stérung dieser Einheit bedeutet den Tod. Das heifé: der Mensch ist tot, obwohl
seine Seel e weiterlebt. In der aristotelisch-scholastischen Philosophie wird seds
die substantiale Form des Leibes bezeichnet. Der Leichnam ist nicht mehr der
Mensch, der existiert hat, er ist nur ein Tell von ihm, der entsedte Teil. Das macht
ihn unheimlich. Es stirbt der ganze Mensch. Das gilt trotz der Unsterblichkelt der
Geistseele, denn der Mensch ist nicht die Seele, sondern die Einheit von Leib und

Vgl. H. PreiL, ebd., 54-58.

G. SEGMUND, €bd., 48 f; J. PiIEPER, ebd., 182-185.

Vgl. G. SEGMUND, ebd., 56-59.

G. ScHERER, Der Tod ist nicht das Ende, ebd., 13.
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Sedle. Im Tod wird auseinandergerissen, was von Natur aus zusammengehort.
Daher ist der Tod in Wahrheit eine Zerstérung, ein Unglticks?.

Wenn man in der modernen Psychologie in der Lehre von der Existenz einer
unsterblichen Geistsedle so etwas sieht wie antiquierte Metaphysks2, so geht das
auf das Konto einer materidistischen, zumeist marxistisch gepragten oder einer
positivistischen Weltsicht, die weithin das Feld beherrschen.

Man hat gesagt, der Gedanke der Unsterblichkeit entstehe aus dem Uberle-
benswunsch des Menschen. Das mag sein, aber damit bleibt die Frage nach dem
Uberlebenswunsch des Menschen. Woher kommt er? Und wie wird dieser
Wunsch zu einer Uberzeugung?

Man hat die Idee von der unsterblichen Geistseele auch as das Produkt des
Widergtreits zwischen dem Streben des Menschen nach Gerechtigkeit und der
Erfahrung der abgrundigen Ungerechtigkeit in dieser Welt bezeichnet. Aber damit
i nicht bewiesen, dal? dieser Idee keine Wirklichkeit entspricht. Wie will man
das Sreben des Menschen nach Gerechtigkeit erkléren, wenn es keine Erfillung
finden kann? Wenn die Welt und das menschliche Leben sinnvoll sind, so mul es
angesichts der Ungleichheit des Schicksals der Menschen und um ihrer Versdh-
nung mit der Idee der Gerechtigkeit willen die nachtodliche Existenz geben. Wird
das Gute nicht belohnt und das BOse nicht bestraft, so tauscht sich der Mensch in
einer fundamentalen Uberzeugung, so wird sein dementares Empfinden fir Ge-
rechtigkeit gegenstanddos, und der innerste Spruch seines Gewissens wird zu
einer verhdngnisvollen Tauschung. Wenn es keine unsterbliche Geistseele gabe,
bliebe die Sehnsucht des Menschen nach Gerechtigkeit nur ein unerfillbarer
Wunsch.

Der Gedanke der Unsterblichkeit der Seele erhdt seine entscheidende argu-
mentative Kraft durch das Vertrauen auf die Sinnhaftigkeit der Welt und des
menschlichen Daseins. Wie die Organe des Menschen ihre je eigene Funktion
haben, so sind auch die unausrottbaren Uberzeugungen ein Reflex der Wirklich-
keit.

Es geht hier um die Philosophie des gesunden Menschenverstandes. Das 1.
Vaticanum stellt fest, der Mensch urteile ingtinktiv richtig, wenn er den totalen
Untergang und das definitive Ende seiner Person verabscheue und zuriickwel se.
Esfahrt dann fort:

J. REPER, ebd., 61-64; H. VoLk, Art. Tod, in: H. FRies (Hrsg.), Handbuch theologischer
Grundbegriffe IV, Miinchen 21973, 238 f. Wenn Gott den Menschen al's L ei b-Sede-Einhdtge-
schaffen hat, dann liegt es nahe, dal3 er den ganzen Menschen, nicht nur die Seele zur Ewigkeit
beruft, was die judisch-christliche Offenbarung in der Lehre von der Auferstehung der Toten
verkiindet. Diese Glaubenswahrheit wird auch gestiitzt durch das Faktum, dal3der Leibim Er-
denleben Anteil hat am Guten wie am Bésen, das der Mensch wirkt.

G. SEGMUND, ebd., 12.
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"Der Same der Ewigkeit, der in ihm (im Menschen) ist, der jedoch nicht alen
auf sain materielles Wesen zurtckfihrbar ist, rebelliert gegen den Tod", denn
unzerstorbar ruht in seinem Herzen zwar nicht "eine erwiinschte biologische ewi-
ge Fortdauer des Lebens', wohl aber "die Sehnsucht nach einem anderen Le-
ben"ss3,

Wenn das Leben des Menschen mit dem Tod erlischt, wenn also letztlich alles,
das Grof3e wie das Kleine, das Erhabene wie das Schandliche dem Nichts Uber-
antwortet wird, so hat alles Planen, Mihen und Leiden im Grunde keinen Sinn,
und es stdlt sch mit Recht der Nihilismus ein, jene snnlose Traurigkeit, die
Nietzsches Zarathustra fragen und klagen 1&3: "Was! Du lebst noch, Zarathustra?
Warum? Wofr? Wodurch? Wohin? Wo? Wie? I¢ es nicht Torheit, noch zu le-
ben?'s4. Mit Recht sagt Goethe in seinen Gesprachen mit Eckermann, dal3 nach
seiner Meinung dle diejenigen, die kein anderes Leben erwarten, auch fir dieses
Leben tot sinds5. Ohne die Ungterblichkeit hat die Sinnlosigkeit das |letzte Wort.

Nicht nur die Unsterblichkeit der Seele, auch das Gericht Uber sie gehort zur
Uberlieferung der Volker, unabhangig von der jlidisch-christlichen Offenbarung.
Mit dem Gerichtsgedanken verbindet sich in den meisten Religionen der Gedanke
der Verschiedenheit des jenseitigen Schicksals. Durchweg wissen die Religionen
von einem schmerzlosen und freudvollen Dasein bei dem hdchsten Wesen oder
be den Gottern und von einem leiderfiillten und ruhelosen Leben fern von den
Gottern oder von der Gottheit. Der Gedanke der Jenseitsvergeltung entsprechend
der gttlichen Lebensfiihrung dréngte sich dem Menschen gewissermalien auf.
Dabei scheint das Motiv der Belohnung der Guten dlter zu sein a's das Motiv der
Bestrafung der Boserrs.

Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang das Phanomen der Todesangst.
Beim Menschen as einem vernunftbegabten Wesen ist sie etwas anderes as ein
Reflex des biologischen Lebenswillens. Sie wéare unverniinftig, wenn der Tod nur
das Ende des Lebens wére. Tatsachlich &% sie sich auch tberwinden durch die
Uberzeugung, dal? der Mensch ganzlich gtirbt, dal? der Tod das endgiiltige Ende
der menschlichen Existenz ist, sofern diese Uberzeugung wirklich Raum gewinnt.
Mit der Ausblendung des Jenseits kann man einen angstfreien Tod sterben. Nicht
wenige Atheisten sind gelassen und ruhig gestorben. Das schreckliche und ver-
zweifelte Sterben Unglaubiger ist nicht die Regel. Die andere Méglichkeit der
Uberwindung der Todesangst ist das Leben in der Gemeinschaft mit Gott, die
Erflllung des gittlichen Willens, die treue Nachfolge Chrigti, die Versthnung mit
Gott im Sterben, das Vertrauen auf einen gnadigen Gott.

Gaudium et Soes, 18.

F. NieTzscHE, Also sprach Zarathustra, 11. Teil: Das Tanzlied.

H. PreIL, €bd., 72.

L. WALk, Tod Il (religionsgeschichtlich), in: LThK X, Freiburg 1938, 189-191.
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Was die Todesangst begriindet, das ist zutiefst das Wissen um die Begegnung
mit dem richtenden Gott. Gibt es kein jenseitiges Gericht oder weil3 man sich
gerechtfertigt, so kann man ohne Angst oder mit Todesverachtung oder gar in
freudiger Todesbereitschaft sterben. Allein die Uberzeugung vom Uberleben des
Todes und von der jenseitigen Rechenschaft ist nur schwerlich véllig zu dimi-
nieren. Bereits Platon (+ 347 v.Chr.) bemerkt, niemand furchte das Sterben sel-
ber, es sl denn, er habe den Verstand verloren, in Wirklichkeit firchte man etwas
anderes, namlich: mit Urrecht beladen in den Hades zu geher¥’.

Wenn der Mensch nicht um den richtenden Gott weil3, wovor soll er sich fiir-
chten? Fur ihn kann es nur das unreflexe Widerstreben der Natur gegentiber dem
Tod geben, das jedoch durch die Vernunft leicht Gberwunden werden kann.

Die Aussagen der at- und der neutestamentlichen Offenbarung tber den Tod
gehen weit hinaus Uber das, was die Vernunft dariiber sagen kann, wenn sie etwa
von dem personlichen und dem algemeinen Gericht, von Himmel, Holle und
Fegfeuer, von der Auferstehung der Toten und von der Anschauung Gottes
spricht. Aber sie bestatigen die nattirliche Erkenntnis des Menschen, dieihrerseits
auf die Aussagen der Offenbarung hin offen ist. Die innere Kohérenz, die hier
hervortritt, ist eine Stitze fUr die natlrliche Vernunft, aber auch fur den Glauben.

PLATON, Gorgias522 e 1.
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DieLetzten Dingeim Leben der Heiligen

Prof. Dr. Ferdinand Holbdck, Salzburg

Zum rechten Verstehen des mir gestellten Themas "Die Letzten Dinge im Le-
ben der Heiligen" beginne ich mit dem Bekenntnis, dal3 die Heiligen fir mich
authentische, d. h. echte, zuverldssige und von Gott durch Wunder beglaubigte
Glaubenszeugen, u. a. auch fur die Wahrheit von den Letzten Dingen, sind: Sie
glaubten in ihrem Leben und Sterben an die Letzten Dinge und lebten daraus und
starben mit der GewifZheit, dal3 der Tod fur sie das Tor zum eigentlichen Leben in
der Herrlichkeit des Himmelsist.

Bel den Helligen war es nicht so wie heute bel einem grof3en Prozentsatz von
Menschen, auch Christen, auch Katholiken, die einem Fortleben nach dem Tod
entweder aullerst skeptisch oder sogar total ungléubig gegeniberstehen. Die Hei-
ligen glaubten im Leben und Sterben dlen Anfechtungen zum Trotz im Glau-
benshekenntnis auch an die letzten Artikel, dso an die Auferstehung des Flei-
sches und an ein ewiges Leben; sie waren in diesem ihrem Glauben personlich
Uberzeugt von dem, was sie im Symbolum Nicaeno-Constantinopolitanumkréftig
formuliert so aussprachen: "... et exspecto resurrectionem mortuorum et vitam
venturi saeculi”.

Wenn nun konkret Uber die Letzten Dinge oder Ereignisse im Leben der Heili-
gen gesprochen werden soll, so mdchte ich mich auf die Feststellung kon-
zentrieren, dal3 den Heiligen gegentiber dem Heidentum eine radikal gewandelte
Sicht des Todes eigen war, und zwar die Sicht des Todes, wie sie unser Herr Jesus
Chrigus in seéinem Tod und seiner Auferstehung grundgelegt und der Volke-
rapostel Paulus wohl am klarsten zum Ausdruck gebracht hat, etwa im pr&
gnanten Bekenntnis: "Christus ist fir mich das Leben und Sterben Gewinn™ (Phil
1, 21). Dieser Satz umreifdt eigentlich in aul3erster Kirze das Anliegen, dasfast in
jedem der Briefe des hl. Paulus ausgesprochen wird: Teillnahme an Tod und Auf-
erstehung Christi im Leben und Sterben des Christen und in seinem Fortleben in
der Ewigkeit?.

FUr den hl. Paulus bestand seit seiner Bekehrung vor Damaskus der Sinn des
Lebens in nichts anderem mehr as nur darin: Christus Jesus vollende an mir und

Man vergleiche dazu etwa: Rom 6, 1-12; 2 Kor 5, 14-21; 6, 9; Gal 2, 20; Eph 2, 1-7;Kd 2,12, 2Tim2,
11
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an dlen zu Christus Gehérenden und an der ganzen Schodpfung das Ogterliche
Geheimnis seines Todes und seiner Auferstehung.

Beachten wir, wie er dasin Phil 3, 711 formuliert hat: "Was mir einst Gewinn
war, das habe ich um Christi willen as Verlust erkannt. Ja noch mehr: Ich sehe
ales ds Verlugt an, well die Erkenntnis Christi, meines Herrn, ales Ubertrifft.
Seinetwegen habe ich alles aufgegeben und halte es fir Unrat, um Christus zu
gewinnen und in Ihm zu sein ... Christus will ich erkennen und die Macht seiner
Auferstehung und die Gemeinschaft mit seinem Leiden; sein Tod soll mich pr&
gen. So hoffe ich auch zur Auferstehung von den Toten zu gelangen ... Ich ver-
gesse, was hinter mir liegt, und strecke mich aus nach dem, was vor mir liegt. Das
Ziel vor Augen jage ich nach dem Siegespreis, der himmlischen Berufung, die
Gott (Vater) unsin Christus Jesus schenkt".

Aus dieser paulinischen Sicht ces Todes und dem damit verbundenen Eintaur
chen in das Ggterliche Geheimnis |ebten letztlich eigentlich ale Helligen.

Es ist ergreifend, an manchen Heiligen ganz besonders beeindruckend fest-
stellen zu kénnen, wie sie an das Mysterium paschale, an dem sie durch die Taufe
und die Eucharistie Anteil erhalten hatten, sehr bewuf geglaubt und danach ge-
lebt haben und in welchem sie entsprechend gestorben und hinlibergegangen sind
zur ewigen Anteilnahme an Christi Erldsertod und seiner Auferstehung.

Es wére sicher aufschlul¥reich zu zeigen, was beispielsweise die verschiedenen
Kirchenlehrer Uber die Letzten Dinge (Tod, Gericht, Himmel, Holle) gedacht und
geschrieben haben. So war es sicher bereichernd, von Professor Dr. Leo Elders
einen ausfiihrlichen Uberblick tiber das Thema "Leben nach dem Tod in der Leh-
re des hl. Thomas von Aquin" zu bekommen. Mindestens ebenso wichtig, so
scheint mir, ware zu wissen, wie der hl. Thomas von Aquin aus dem osterlichen
Geheimnis gelebt hat und dann gestorben ist: Wie ergreifend ist doch der Bericht
Uber sein unerwartetes Sterben in der Zisterzienserabtei Fossanuova, wie er noch
seinen Glauben an die Redprasenz Christi in der hl. Eucharistie bezeugt und dann
das "Mysterium fide" in dler Demut als Wegzehrung empfangen und dann fir
immer Anteil bekommen hat an Christi Tod und Auferstehung.

Mit Christi Tod und Auferstehung hat die eschatologische Endzeit, der "neue
Himmel und die neue Erde" schon begonnen; das sichtbare rein geschdpfliche
Zeichen daflr ist die mit Leib und Sedle in die Herrlichkeit des Himmels aufge-
nommene jungfrauliche Gottesmutter Maria, die in diesem an ihr wunderbar er-
folgten Ereignis eigentlich gar keine Ausnahme, sondern nur eine Vorausnahme
dessen war und ist, was an alen Heiligen geschehen wird.

Im folgenden s&i noch an einigen, fast willkirlich ausgesuchten Heiligen auf-
gezeigt, was sie Uber die Letzten Dinge gedacht und diesbeziiglich zu erleben
begonnen haben:
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Da steht - gewissermal3en in der Nachfolge des hl. Paulus - die Heldengestalt
des hl. Ignatius von Antiochien vor uns. Unter Kaiser Trgjan (98-117) wurde er
gefesselt nach Rom gebracht, wo er den Tod durch wilde Tiere zu erwarten hatte:
Auf seiner Todesfahrt Uiber das Meer schrieb er noch seine sieben berihmten Ab-
schiedsbriefe: In dem Brief an die Romer (6, 17, 2) schreibt er: "Nichts nitzen
mir die Reize der Welt noch die Konigreiche dieser Erde. Es ist besser fur mich
zu sterben, um mich mit Jesus Christus zu vereinen, als Uber die aul3ersten Enden
der Erde zu herrschen: Thn suche ich, der fur uns gestorben ist, nach Ihm sehne
ich mich, der fir uns auferstanden ist. Nun naht meine (eigentliche) Geburt ...
Lald mich das reine Licht empfangen! Wenn ich dort angelangt sein werde, werde
ich (erst richtig) Mensch sain ... Als ein wahrhaft Lebender schreibe ich euch vall
Sehnsucht nach dem Tod". In diesen Sétzen des hl. Ignatius von Antiochien tritt
nach einer richtigen Bemerkung von Jean Danielou? "ein scharfes Empfinden fir
die Uberlegene Wirklichkeit der verklarten jenseitigen Welt zutage: Der Tod wird
gesehen als Geburt, die uns das wahre Leben erdffnet; er ist die wahre Geburt (der
"dies natdis' fur den Himmel): Bis dahin ist das Leben des Menschen unvollen
det; erst dann weil3 sich Ignatius von Antiochien als Mensch (im vollen Sinne
seiner Berufung und Bestimmung) ... Wir haben hier den echten eschatol ogisch
christlichen Humanismus vor uns, fir den die eigentliche Verwirklichung des
Menschen sich erst in der Auferstehung vollzieht".

Ganz ahnlich dachten jene Martyrer, die uns in den zweifellos echten Mérty-
rerakten in ihrem Sterben entgegentreten; dabel sind manche dieser Mértyrerakten
ungemein aufschluf¥eich Uber das, was die Blutzeugen der frihchristlichen Zeit
Uber die Letzten Dinge gedacht haben: Es sei ausdriicklich nur auf das "Mysteri-
um Polycarpi” und auf die "Passio sanctarum Perpetuae et Felicitatis' (202/203
n. Chr.) hingewiesen.

Im zweifellos echten und dabei dltesten Bericht Uber den Tod eines Méartyrers
heild es Uber den Tod des hl. Polykarp: Ehe die Bestien tber den ehrwiirdigen
Leib des Bischofs herfielen, stand er da, "die Hande auf dem Riicken gefessdlt,
wie en erlesener Widder, ausgesucht aus einer grof3en Herde zur Opfergabe, zu-
gertstet zu einem tadellosen Brandopfer fir Gott"; und er erhob seine Augen zum
Himme und betete: "Herr Gott, Allherrscher, Vater deines geliebten und gebene-
deiten Knechtes Jesus Christus, durch den wir Uber dich Kenntnis empfangen,
Gott der Enge und Mé&chte und der ganzen Schopfung und des ganzen Ge-
schlechtes der Gerechten, die von dir leben: Ich benedeie dich, weil du mich ge-
wirdigt hast, an diesem Tag und in dieser Stunde Anteil zu nehmen an der Zahl
deiner Zeugen, am Kelch deines Christus zur Auferstehung des ewigen Lebens

DANIELOU, J, Die Lehre vom Tod bei den Kirchenvétern, in: Das Mysterium des Todes, Frankfurt 1955,
137
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mit Seele und Leib in der Unverganglichkeit des HI. Geistes: Dal3 ich doch heute
unter ihnen von dir angenommen werde das fettes und angenehmes Opfer, wie du
es vorausbereitet und vorausgezeigt und erfillt hast, du trugloser und wahrhafti-
ger Gott!" "In der Form eines kultischen Darbringungswortes befahl aso der etr-
wirdige Bischof Polykarp von Smyrna sich sterbend in die Hande Gottes und lief3
diese Bitte wie am eucharistischen Altar gleichsam aus einem grof3en Danksa-
gungsgebet hervorwachsers”. Weitere noch ganz knappe Sterbegebete von Mérty-
rern aus den dtesten echten Méartyrer-Akten konnte man anflhren; so betete etwa
der hl. Konon*: "Herr Jesus Christus, nimm meine Seele auf! Errette mich vor den
beutegierigen Hunden! Lal3 mich Ruhe finden bel al deinen Gerechten, die dei-
nen Willen erflllten! Ja, mein Gott, du Kénig der Ewigkeit!”

Die "Passio s. Perpetuae et Felicitatis" bringt den riihrenden Bericht tber die
letzten Tage im Leben zweler heldenhafter junger Mitter, der vornehmen Perpe-
tua und ihrer Sklavin Felicitas; dabel erfahren wir Wichtiges Uber die Jen+
seitsvorstellungen der damaligen Christen.

Als in der Geschichte der christlichen Frommigkeit zu dem Helligkeitsidea
der Mértyrer schliefdich das der Einsiedler, der Monche, und das der ersten gott-
geweihten Jungfrauen hinzukam, entstand - zuerst im Osten, dann auch im A-
bendland - die frihchristliche Hagiographie, die - gleich den Martyrer-Akten und
Mértyrer-Legenden - ein fast untibersehbares Schrifttum hervorbrachte. Aus der
groflen Masse dieser literarischen Produkte heben sich einzelne Darstellungen
beziiglich der Bedeutung fir die Eschatologie vorteilhaft ab: Man miifde sie der
Reithe nach durchsehen um zu erfahren, was diese heilligen Monche und gottge-
weihten Jungfrauen Uber die Letzten Dinge gedacht haben; es fallt in dieser Hin-
scht vor alem das vom grofien Kapadokier Gregor von Nyssa (+3%4) verfalidte
Leben der heilligen Makrina, seiner leiblichen Schwester, auf, und der damit ver-
bundene Diaog des hl. Gregor von Nyssa Uber die Seele und die Auferstehung
("Vitas. Macrinae" und "Diaogus de anima et resurrectione”).

Als Gregor von Nyssa 379 von der Synode in Antiochien heimkehrte, fand er
seine Schwester Makrina sterbend vor. Im "Diaog Uber die Seele und Auferste-
hung" 18 er nun seine sterbende Schwester die christliche Anschauung Uber
Sede, Tod, Ungterblichkeit, Auferstehung und Wiederherstellung dler Dinge im
13. Kapitel aussprechen. Es sei daraus das schone Gebet angefiihrt, das - wie
Gregor von Nyssa berichtet - von seiner Schwester Makrina auf dem Sterbebett
gesprochen wurde; darin wird die Ansicht eines heiligen Geschwisterpaares Uber
die letzten Ereignisse, Tod, Gericht und ewige Vergdtung eindrucksvoll wie-

SCHOENEN, A., In Deine Hande, Herr, empfehle ich meinen Geist, Erwégungen zur Commendatio
animae, in: TH. BOGLER, Tod und Leben. Von den Letzten Dingen, Maria Laach 1959, 44
Martyrium des hl. Konon 6, 4
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dergegeben: "Schon war der grofdte Teil des Tages voriiber, und die Sonne neigte
sich dem Untergang. Makrina aber bewahrte ihre ganze Lebhaftigkeit. Und je
naher ihr Abschied riickte, umso drangender strebte sie dem Vielgeliehten entge-
gen, gleichsam als sdhe sie die Schonheit des Brautigams jetzt deutlicher. Ihr La-
ger war namlich nach Osten gerichtet (von wo wir Christen die Wiederkunft
Chrigti zum Gericht erwarten, das fir den einzelnen im Augenblick des Todes
erfolgt). Sie horte jetzt auf, mit uns zu sprechen, und unterhielt sich die Ubrige
Zeit im Gebet mit Gott, die Hande flehentlich ausgestreckt und mit leiser Stimme
murmelnd: 'Du hast uns befreit von Todesfurcht. Du hast das Ende unseres irdi-
schen Lebens zum Ursprung des wahren Lebens gemacht. Eine Zeitlang 183 Du
unsere Leiber im Schlafe ruhen, um sie beim Schall der letzten Posaune aufzuwe-
cken: Du Ubergibst der Erde unser Irdisches, das Du mit Deinen Handen geformt
hast, um ihr wieder zu nehmen, was Du ihr gabst. Was sterblich und ungestalt an
uns ist, gestaltest Du um durch die Gnade der Unverwedlichkeit. Du hast uns be-
freit vom Fluch und von der Siinde, da Du das eine wie das andere fir uns gewor-
den bist. Du hast die Haupter des Drachen zerschmettert, der den Menschen we-
gen seines Ungehorsams in seinem Rachen hielt. Du hast uns den Pfad der Aufer-
stehung er6ffnet, da Du die Pforten der Unterwelt aufstief3est und den Teufel, den
unrechtméalligen Herrn des Todes, entwaffnetest, um den Widersacher zu vernich-
ten und unser Leben zu beschitzen. Ewiger Gott, Dir gehtre ich vom Muitter-
schol3 an, Dich hat meine Sedle aus allen Kréften geliebt; Dir war ich geweiht seit
meiner Kindheit und bis heute: sende mir einen Engel des Lichtes, dal3 er mich an
der Hand zum Ort der Erquickung geleite, zum Wasser der Ruhe, in den Schol3
der heiligen Véter. Du hast das Flammenschwert zerschmettert und hast den, der
mit Dir gekreuzigt wurde und der sich Deiner Barmherzigkeit empfahl, ins Para-
dies geflihrt - gedenke auch meiner in Deinem Reich! Denn auch ich bin mit Dir
gekreuzigt gewesen, da ich mein Fleisch in Deiner Furcht durchbohrt und Dein
Gericht gefurchtet habe. Mdge der schreckliche Abgrund mich nicht von Deinen
Auserwahlten trennen! Moége der Widersacher mir den Weg nicht versperren!
Moégen meine Sinden vor Deinen Augen nicht bestehen! War meine Natur
schwach und brachte mich zu Fall, so dal’ ich in Worten, Werken oder Gedanken
gesiindigt habe, so vergib mir! Du hast ja die Macht, auf Erden Siinden nachzu-
lassen. Lal3 mich die Erquickung genief3en und lal3 meine Seele, vom Leib be-
freit, ohne Makel von Dir erfunden werden!™s

Nachdem Gregor von Nyssa das letzte Gebet seiner sterbenden Schwester
Makrina berichtet hat, schreibt er zuletzt noch Uber ihr unmittelbar darauffol-
gendes Sterben: "Wéhrend sie das sagte, machte sie das Zeichen des Kreuzes auf
die Augen, den Mund und das Herz. Als dann der Abend kam und man Licht

GREGOR VONNYSsA, Vita sanctae Macrinae, PG 46, 984b-985a
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hereinbrachte, wurden ihre Augen weit und richteten sich auf seinen Glanz, und
wir sahen deutlich wie sie inbriingtig die abendliche Danksagung (‘eucharistia
epilukrios heildt es im griechischen Text) verrichtete. Als sie geendet und die
Hand erhoben hatte, um ihr Antlitz mit dem Kreuz zu bezeichnen, stiefd Sie einen
tiefen Seufzer aus und verliel3 dieses (irdische) Leben”.

Jean Danielou® meint: "Der Reichtum dieser Texte ist unausschopfbar. Die
Worte Makrinas enthalten alle Themen der Totenliturgie: das 'refrigerium’ und die
'requies, den Schof3 Abrahams und den seelengeleitenden Engel, die zer-
schmetterten Drachenhdupter und den Teufel, der den Weg zum Himmel ver-
sperrt. Erschiitternder noch sind die Gesten: das nach Osten gerichtete Bett der
Sterbenden, das Bekenntnis der in Gedanken, Worten und Werken begangenen
Sinden, das Zeichen des Kreuzes auf Augen, Mund und Herz, das Beten des pho-
silaron (des Abendhymnus). Wir haben hier wirklich ein lebendes Zeugnis dafr,
dai3 die Lehre der Kirchenvéter (das gelebte Zeugnis der Heiligen) nichts anders
i ds die Formulierung der schlichten Wirklichkeit des Christenlebens ihrer
Zat".

Im Abendland darf nicht unerwahnt bleiben, was die vier grof3en abendlandi-
schen Kirchenvéter Ambrosius, Hieronymus, Augustinus und Gregor der Grol3e
Uber die Letzen Dinge gedacht und erlebt haben:

Von Ambrosius (339-397) sai auf seine beiden Trauerreden auf seinen Bruder
Satyrus hingewiesen; die eine hielt er am Begrébnistag fur seinen Bruder, der 378
in seinen Armen gestorben war; die andere dann beim Gedéchtnisgottesdienst.
Diese beiden Reden legen ein eindrucksvolles Zeugnis ab sowohl von der herzli-
chen Zuneigung, die die beiden Brider verband, as auch von ihrer Jent
seitsvorstellung und Auferstehungshoffnung: Darliber auf3ert sch Ambrosius auch
in verschiedenen anderen Schriften, wie etwa im Kommentar zu Ps 118 und 36,
im Sermo 20, 12 und im Brief 2, 14. Er kommt da auf die Letzten Dinge (Him-
mel, Holle, Fegfeuer) zu sprechen und meint, die Seelen aler Verstorbenen mis-
sen durch Feuerflammen hindurchgehen; die Gerechten gehen hindurch, so wie
Israel durch das Rote Meer ging; die Unglaubigen aber so wie Pharao; fur sie
wird das Feuer von ewiger Dauer zum Ré&cher ihrer Bosheit (zum "ultor ignis®).
Bei der dritten Klasse von Menschen, bei den Siindern, unterscheidet Ambrosius
zwei Gruppen, je nachdem bei ihnen auf der Gerichtswaage die guten oder die
schlechten Werke Uberwiegen; fur die erste Gruppe werden die Feuerflammen
zum Reinigungsfeuer, dem das Paradies folgt. Aber auch fir die zweite Gruppe
l&% Ambrosius die Hoffnung auf Errettung bestehen, er lehrt aber nirgends die
origenistische Apokatastasis fir die in der Todsiinde verstorbenen Christen.

DANIELOU, J,, ebd. S. 143
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Ahnlich wie Ambrosius war Hieronymus (um 347-420) der Uberzeugung, dai3
zwar dle Gottedeugner ("negantes et impii") ewiger Hollengtrafe verfallen, nicht
aber die Christgldubigen, auch wenn sie "peccatores’ im Augenblick des Todes
sind; diese werden vidmehr im Gericht ein Urtell finden, das "gem&3igt und mit
Milde gemischt" ist; so schreibt Hieronymus in dem Kommentar zu Jesaia 66, 24,
noch deutlicher spricht er sich in der Epistola 119 aus. "Qui enim tota mente in
Christo confidit, etiam s homo lapsus mortuus fuerit in peccato, fide vivit in per-
petuum”. Hieronymus ist in dieser seiner barmherzigen Haltung der Anziehungs-
kraft des grofien Origenes teilweise erlegen; und dies noch zu einer Zeit, da er
seinen friher so hochgeschétzten Meister der Exegese seit langem schon e
kadmpfte. Die Hollenstrafen sind nach Hieronymus nicht nur seelischrgeistig, son+
dern auch korperlich.

Weas den hl. Augustinus (354-430) betrifft, so konnten verschiedenste Texte
aus seinen Predigten angefiihrt werden, in denen sein Verhdtnis zum Tod und zu
den Ubrigen Letzten Dingen zum Ausdruck kommt. Alle diese Texte aber werden
Ubertroffen vom 10. und 11. Kapitel im neunten Buch seiner "Bekenntnisse”, wo
Augustinus Uber das Lebensende seiner Mutter Monica berichtet, das sich im
Oktober 387 in Ogtia Rom eingtellte: Man mul3 diesen Text auf sich wirken las-
sen, um konkret "die Letzten Dinge im Leben von zwel Helligen™ mitzuerleben:

"Als schon der Tag in néchste Néhe gerlickt war, an dem meine Mutter Mo-
nica aus diesem Leben scheiden sollte - Du kanntest diesen Tag, wahrend wir
nichts davon wuldten - da hattest Du, wie ich sicher glaube, durch Deine geheimen
Anordnungen es gefligt, dal3 wir beide, sie und ich, alein an ein Fenster gelehnt
standen, welches auf den inneren Garten des Hauses blickte, das uns beherbergte.
Eswar bei Ostia am Tiber, wo wir uns, der Menge entrtickt, von den Anstrengun-
gen der langen Reise fir die Seefahrt (hiniber nach Afrika) erholen und stérken
wollten. Uberaus lieblich war unsere einsame Unterhaltung, da wir 'vergalen, was
hinter uns lag, und uns ausstreckten nach dem, was vor uns lag'. In Deiner Ge-
genwart, der Du die Wahrheit bist, fragten wir uns, welcher Art dereingt das ewi-
ge Leben der Helligen sein werde, das 'kein Auge gesehen und kein Ohr gehort
hat und das in keines Menschen Herz gedrungen ist' ... Als nun die Rede dahin
gefihrt hatte, dal? uns keine durch die Sinne vermittelte Ergotzlichkeit, wie grof3
se auch sein und in welch hellem Glanz irdischen Lichtes sie auch erstrahlen
maoge, neben den Freuden jenes Lebens der Vergleichung, ja selbst nur der Er-
wahnung wert erschien, da richteten wir in steigender Inbrunst unsere Herzen auf
das 'Seiende selbst', stufenweise durchwanderten wir die gesamte korperliche
Welt und auch den Himmel, von dem aus Sonne, Mond und Sterne Uber der Erde
leuchten. Und weliter aufsteigend, innerlich betrachtend und miteinander redend
und Deine Werke bewundernd, gelangten wir zu unserer Seele; aber wir schritten
auch Uber sie hinaus, damit wir zu dem Land unerschopflicher Fruchtbarkeit ge-
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langten, wo der Herr ewiglich Israd weidet auf den Gefilden der Wahrheit, wo
Leben Vereinigung mit der Wahrheit ist, durch welche ales besteht, was ist und
war und sein wird ... Solcherlei sagte ich, und wenn auch nicht genau in dieser Art
und Weise und genau mit diesen Worten, so weil3 Du doch, o Herr, dal3 wir an
jenem Tag solcherlei miteinander redeten und uns unter diesen Reden die Welt
mit ihren Ergdtzungen jeden Reiz verlor. Die Mutter aber erwiderte: ‘Mein Sohn,
was mich angeht, so lockt mich nichts mehr in diesem Leben. Ich weil3 nicht, was
ich hier noch beginnen soll und wozu ich hier bin. Von dieser Zeitlichkeit erhoffe
ich mir nichts mehr. Was mich wiinschen lief3, am Leben zu bleiben, war dlein,
dal3 ich hoffte, dich vor meinem Tod as katholischen Christen zu sehen. Gott hat
mir dies noch reichlicher gewahrt, daich dich zugleich als seinen Diener erblick-
te, der dler irdischen Gliucksdligkeit den Rlcken gekehrt hat: Was tue ich noch
hier?

Was ich ihr darauf erwiderte, weil3 ich mich nicht mehr genugsam zu erinnern.
Denn gleich danach - es mochten 5 Tage oder wenig mehr vergangen sein - warf
das Fieber se aufs Krankenlager: An einem Tag ihrer Krankheit erlitt sie einen
Ohnmachtsanfall und verlor fur kurze Zeit das Bewuldtsein. Wir liefen herzu; sie
kam aber rasch wieder zu sich; und da sie mich und meinen Bruder an ihrem Bett
stehen sah, sagte sie zu uns, als wollte sie etwas wissen: '"Wo war ich? Und dasie
bemerkte, wie wir von Schmerz und Trauer erschiittert waren, sagte sie: '‘Begrabt
eure Mutter hier!" Ich schwieg und unterdriickte das Weinen. Mein Bruder aber
sagte einige Worte, dal3 er gewtnscht und fur glicklich erachtet hétte, wenn sie
nicht in fremdem Land, sondern in der Heimat stirbe. Als sie das vernahm, warf
sie ihm mit erschreckter Miene einen abwehrenden Blick zu, well er derartige
Gedanken hege, wandte sich darauf zu mir und sprach: 'Hér doch, was er sagt!”
Alsdann sagte sie zu uns beiden: 'Begrabt diesen Leib, wo immer er sai; um ihn
sollt ihr euch keine Sorgen machen. Nur um das eine bitte ich euch, wo ihr auch
sein werdet, gedenkt meiner am Altar des Herrn!' Nachdem sie diesen Satz, so gut
es gehen wollte, zu Ende gebracht hatte, schwieg sie, und die Krankheit ergriff sie
mit noch grolRerer Gewalt. Am 9. Tag der Krankheit, im 56. Jahr ihres Alters und
dem 33. des meinigen ist ihre fromme, gottergebene Seele vom Leib befreit wor-
den’.

Die Heiligen glaubten an die Letzten Dinge und lebten aus dem Wissen um
sie; sie Ubten sich immer wieder in das ein, was ein mutiger heiliger Laie, namlich
Lordkanzler Thomas More (+1535) "Die Kunst des rechten Sterbens' nannte, der
dann selbst grolZartig, ja sogar mit Humor Starb.

Die Helligen standen dem Tod gelassen gegeniber und namten ihn "Bruder
Tod", wie es beispielsweise Franziskus von Assisi (+ 3. 10. 1226) in seinem
"Sonnengesang” getan hat : "Sel gelobt, mein Herr, durch unseren Bruder, den
leiblichen Tod, dem kein Lebender entrinnt. Unheil aber wird jenen zutell, die in
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Todsiinden sterben. Doch sdlig jene, die in Deinem alerheligsten Willen sich
finden, denn der zweite Tod tut ihnen kein Leid mehr an'.

Hier klingt neben dem Gedanken an den Tod auch der an das Gericht an.
Durch die Stigmatisierung auf dem La Verna Berg war Fanziskus zuletzt "ein
Abbild des Gekreuzigten”, ein "gekreuzigter Mensch”, der mit Christus ans Kreuz
geschlagen wurde. Denn zu den Wundmalen, die sehr schmerzhaft waren, kamen
as weiteres Kreuz sein Augenleiden, durch das er immer mehr erblindete, dann
die schwere Erkrankung an Magen und Leber, so dal3 ihm der Leib und die Fiil2e
anschwollen und er 6fters Blut erbrach und die Brider mehr as einma seinen
Tod befirchteten. Dennoch nannte er diese schmerzhaften Krankheiten seine
"Schwestern”; und als ein Bruder meinte, Gott mdge doch mit Franziskus milder
verfahren, erhielt er vom Heiligen die Antwort: "Bruder, wirde ich nicht deine
Einfalt kennen, so wirde ich jede Gemeinschaft mit dir abbrechen, weil du Gottes
Flgungen an mir zu tadeln gewagt hast". Dann warf sich Franziskus trotz seiner
Schmerzen auf den Boden und rief aus: "Ich danke Dir, mein Herr und Gott, fur
dle diese Quaen und bitte Dich, mir noch hundertma schlimmere zu schicken,
wenn es Dir gefdlt; denn das ist mir das Liebste, wenn Du mich schonungdos
heimsuchst: das Bewul¥sein, Deinen Willen zu erfillen, darin liegt fir mich ein
Ubergrof3er Trost".

Als man Franziskus sagte, nach &rztlichem Ermessen werde er Anfang Ok-
tober sterben, rief er freudig aus. "Sei willkommen, Bruder Tod!" Nachdem erim
Angesicht des Todes noch einma alle seine Briider gesegnet hatte, liefd er sich
noch aus dem Johannes-Evangdium (13, 1 ff.) den Bericht Uber die Ab-
schiedsworte Jesu vorlesen und feierte mit den Seinen zum letzten Ma Tisch
gemeinschaft, wobel er jedem einen Bissen Brot reichte. Um dann dem entbl6f3ten
Gekreuzigten auch im Sterben ganz dhnlich zu werden, liel3 er sich entkleidet auf
den Boden legen und gab freudig und dankbar seine Seele ihrem Schopfer zurtick.

Beides, der Gedanke an den Tod und an das personliche Gericht, kommt auch
im Bericht Uber das Sterben einer geistlichen Tochter des hl. Franziskus, namlich
der hl. Elisabeth von Thiringen (+17. 11. 1231), in ergreifender Weise zum Aus-
druck. Im Lebensabril3 dieser Helligen, von ihrem Seelenfiihrer Konrad von Mar -
burg verfald, heildt es: "Als die Zeit Ihres Todes nahte und sie noch gesund war,
ich aber von einer ziemlich schweren Krankheit geplagt wurde, fragte ich sie, wie
sie nach meinem Tod ihr Leben einrichten wolle. Veranlald durch diese Frage
sagte sie mir mit aler Bestimmtheit ihren nahen Tod voraus. In einem Gesicht sei
ihr der Herr erschienen und habe ihr mit sanfter Stimme zugerufen: 'Meine Ge-
liebte, komm in die Wohnungen, die dir von Ewigkeit bereitet and!’

Am vierten Tag nach diesem meinem Gespréch mit ihr fiel Elisabeth in eine
Krankheit. Als sie dann mehr as 12 Tage krank darniedergelegen war, versagte
sie - eswar am dritten Tag vor ihrem Tod - alen Personen weltlichen Standes den
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Zutritt zu ihr; auch die Adeligen, die doch hdufig gekommen waren, um sie zu
besuchen, lief? sie nicht mehr eintreten. Da nun jene fragten, warum sie so ausge-
schlossen wiirden, sagte sie zu denen, die um ihr Krankenlager herum sal3en, sie
wolle noch nachsinnen Uber die Strenge des Gerichtes und Uber ihren allméachti-
gen Richter. Dann am Sonntag vor der Oktav des Martinifestes (16. November
1231) horte ich nach der Mette noch ihre Beichte; sie hatte sich dabel aber durch-
aus nichts anderes vorzuwerfen as das, was sie mir oft schon gebeichtet hatte.
Hierauf, um die erste Stunde, empfing sie den Leib des Herrn. Dann sprach sie
noch viel von dem Besten, was sie in Predigten gehort hatte ... Bald darauf ver-
stummte sie. Slif3este T6ne aber wurden ohne alle Bewegung ihrer Lippen in ihrer
Kehle vernommen. Und als die Herumsitzenden sie fragten, was denn das s4,
fragte sie uns, ob wir nicht auch die singenden Stimmen vernommen hétten. Nun
lag sie von der Dammerung an wie von himmlischer Freude erfillt und mit Zei-
chen hochster Ergriffenheit bis zum ersten Hahnenschrei. Schliiefdich sagte se:
'Sehe, die Stunde steht bevor, da die Jungfrau geboren hat!" Dann empfahl sie
noch ale bel ihr Sitzenden voll Andacht Gott und ging wie im siiResten Schlaf
aus diesem Erdenleben. Sie starb am 16. November im 25. Jahr ihres Lebens™.

Elisabeth hat sich in ihrer Witwenschaft gewissenhaft an die 12 Lebensregeln
gehalten, die ihr Beichtvater Magister Konrad von Marburg ihr gegeben hatte.

Die sechste dieser 12 Lebensregeln lautet: "Danke Gott dafir, dal3 Er dich
durch seinen Tod von der Holle und dem ewigen Tod erlost hat”.

Die efte dieser 12 Lebensregeln aber heifdt: "Denk immer daran, wie kurz des
Menschen Leben ist und dal3 die Jungen so gut wie die Alten sterben: Darum
strebe immer nach dem ewigen L eber?!™

Man konnte jetzt noch lange fortfahren mit Beispielen von Heiligen aus der
Neuzeit; vor adlem auch aus dem Leben und Sterben jener Helligen, die Papst
Johannes Paul 1. in den 14 Jahren seiner bisherigen Regierung selig- oder hei-
liggesprochen hat®: Es wirde sich vielfach sehr eindrucksvoll zeigen, wie das
Leben der Heiligen ein dauerndes Sich-Einlben in den Tod as das Tor zum e-
gentlichen Leben war, ob sich nun das aufferte in einer dauernden "begnadeten
Angst" oder - wie bel viden Martyrern - in einem von einer Magnificat-Stim-
mung getragenen Hinaufschreiten zum Schaffott.

Man war durchdrungen von der trostlichen Wahrheit, dal3 "denen die Gott lie-
ben, ales zum Besten gereicht”. Die Heiligen wufden: "Leben wir, so leben wir
dem Herrn; sterben wir, so sterben wir dem Herrn; ob wir leben oder sterben, wir
sind des Herrn" (RGm 14, 8).

NIGG, W., Elisabeth von Thiringen, Disseldorf 1963, 65-66
NIGG, W., ebd. S. 67-68

Ich darf hier auf meine beiden Bande "Die neuen Heiligen der katholischen Kirche" (Chrisiana-Velag,
Stein am Rhein 1991-1992) verweisen; der 3. Band ist gerade im Druck.
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Die Eschatologie des hl. Thomasvon Aquin

Prof. Dr. Leo J. Elders SVD, Roelduc/Houston

Die Lehre des hl. Thomas von den letzten Dingen ist bel weitem nicht so hau-
fig und grundlich untersucht worden wie seine tbrigen philosophischen und theo-
logischen Ansichten. Der Grund hierfir dirfte z. T. darin liegen, dal3 er seine
theol ogische Summa nicht vollenden konnte und man sich mit den Ausfiihrungen
in seinem Sentenzenkommentar begniigen muR, sowie mit gelegentlichen AuRe-
rungen, die sich zertreut in seinen Werken finden, und vor alem mit der knappen
Darstellung am Ende des vierten Buches seiner Summa contra Gentiles.

Die Einteilung der Abhandlung und die Anordnung der Themen

Das Studium der Art und Weise, wie Thomas die in der Theologie zu unter-
suchenden Themen einteilt, ist oft sehr aufschluf¥reich. Die Eschatologie gehdrt
zum dritten Tell der Summa Theologiae, der von Thomas auf folgende Weise
eingefuhrt wird: "[...] Nachdem wir das Endziel des Menschen, die Tugenden und
Laster betrachtet haben, missen wir anschlief?end den Retter aller Menschen und
seine Gaben, die dem menschlichen Geschlecht zugeteilt wurden, in Betracht
Ziehen. Dieser Tell wird in drei Abschnitte eingeteilt; sie handeln Uber Christus
selbst, seine Sakramente, wodurch wir das Hell erlangen, und "Uber die Voller+
dung im glucksdigen Leben, wohin wir durch ihn in der Auferstehung gelan
gen'2.

Der Traktat von den Letzten Dingen behandelt aso die Vollendung der Erl6-
aung, die ganz im Lichte der Auferstehung steht: erst wenn die Erlosten aufer-
stehen, ist die Vollendung erreicht. In seiner Einfuhrung (divisio textus) zum vier-
ten Buch der Sentenzen (d. 53) schreibt Thomas, dal3, nachdem der Magister die
Sakramente behandelt hat, die zum jetzigen Zustand der Kirche gehdren, er mit
der Untersuchung beginnt, wie es um ihren Endzustand bestellt ist. Und zwar teilt
er seinen Traktat so ein, dal3 er zuerst das behandelt, was zur Auferstehung des
Fleisches gehort, und an zweiter Stelle, was zur Belohnung gehort, worauf ja die

THomAs, S. Th., |11, Prolog
Ebd.
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Auferstehung hingeordnet ist. Der Herausgeber des Supplementums der Summa
Theologiae hat m. E. sehr zurecht folgende Bemerkung im Prolog® hinzugeftigt:
im Traktat der Sakramente wurde von der Befreiung vom Ubel, das in der Schuld
besteht, gesprochen; hier vom Ubel der Strefe.

Wie bekannt, wird diese Unterscheidung von Thomas ausfihrlich in De malo
1, 4 behanddt: Die Schuld ist das Ubel im menschlichen Handeln; die Strafe ist
die Beraubung einer Form oder eines Hahitus, den der Mensch besitzen sollte.

Nun hat der Herausgeber des Supplementes den Traktat nach einem chrono-
logischen Prinzip auf folgende Weise eingetellt: Ereignisse und Sachen, die der
Auferstehung vorangehen; das, was mit der Auferstehung gegeben ist und was sie
begeleitet; die Dinge, die der Auferstehung folgen. Gegen diese Anordnung kann
man aber einwenden, dal3 Thomas selbst in S, ¢. Gentiles 1V, 79 sofort nach den
Kapiteln Uber die Ehe von der Auferstehung des Leibes durch Christus spricht
und diese Anordnung auf folgende Weise rechtfertigt: Durch die Siinde ist der
Tod in die Welt getreten. Durch Christus werden wir sowohl von der Siinde wie
vom Tod befreit. Die Auswirkung des Todes Christi erhaten wir in den Sakra-
menten, aber "die Wirkung seiner Auferstehung werden wir am Ende der Zeit
erfahren, wenn alle Menschen durch die Kraft Christi auferstehen werden'.

Thomas warnt gleich, dal3 man die Schrift falsch deutet, wenn man die Auf-
erstehung nur im geistigen Sinn versteht: "Einige aber, die das fasch verstehen,
glauben nicht, dal3 es eine zukiinftige Auferstehung geben werde, und versuchen
daher das, was in der HI. Schrift Uber die Auferstehung zu lesen ist, auf eine geis-
tige Auferstehung zu beziehen"4.Nach dem Traktat Uber die Auferstehung folgt
die Untersuchung des Zustandes der Seelen der Verstorbenen vor der Auferste-
hung. In seiner Divisio textus zu Sententiae 1V, d. 45 schreibt er, dal3 der Magister
jetzt den Anfang mache mit seinen Ausfihrungen tber die Belohnung (remunera-
tio), nachdem er zuerst die Auferstehung selbst behandelt habe. In der S. c. Genti-
les 1V, 91 gibt er sogar einen Grund an, weshalb man nicht chronologisch, so+
dern erst nach der Behandlung der Auferstehung Uber die getrennten Seelen spre-
chen soll. Thomas erkléart, man durfe aus der Tatsache, dal3 Gott in der Auferste-
hung die Menschen belohne oder dtrafe, schlief3en, dal? er sofort nach dem Tod
des Einzelnen der Sedle eine Belohnung oder Strafe zuteilen werde, well sie fahig
sei, se zu erhdten. Diese Anordnung ist eine andere, ds die von den meisten
Handblichern der Theologie vorgelegte: Dort wird nacheinander vom Tod, vom
besonderen Urteil, vom Himmel, von der Hdlle und dem Fegfeuer gesprochen,
und dann erst geht man zur Auferstehung Uber.

Suppl., g 69
"Quidam vero, hoc perverse intelligentes, resurrectionem corporum futuram non credunt, sed quod de
resurrectione legitur in Scripturis, ad spiritualem resurrectionem referre conantur”.
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Man kann die Eintellung des Thomas aich so erkldren, dal3 methodologisch
gesehen zuerst das Allgemeine und das Endziel behandelt werden mul3 und erst
dann das mehr Besondere und der Weg zum Zidl. Thomas benltzt diese Verfah
rungsweise wiederholt in der Summa Theologiae. So spricht er z.B. zuerst von
dem, was der Mensch mit den Tieren gemeinsam hat, und geht dann Uber zu dem,
was dem Menschen dlein zu eigenist. In S. Th. I-11 untersucht Thomas zuerst das
Endziel des Menschen, bevor er Uber das sttliche Leben as den Weg zum Ziel
handelt. Aus diesem Grund missen wir zuerst die Vollendung des Menschen
durch die Gnade in der Auferstehung des Leibes untersuchen und erst nachher
betrachten, wie es um die Sedlen der Verstorbenen bestellt ist. Das ergibt sch
Ubrigens auch daraus, dal3 wir Uber die Auferstehung in Einzelheiten von der HI.
Schrift unterrichtet werden, wahrend die Aussagen zum Zustand der getrennten
Seelen weniger klar sind.

Bemerken wir, dal3 Thomas hier den Tod nicht eigens zu behandeln brauchte,
weil er bereits anderswo in der Summa Theol ogiae davon gesprochen hatte.

Die Seelen der Verstorbenen erhalten sofort nach dem Tod Belohnung oder
Strafe. Dann folgen Untersuchungen Uber die Unveranderlichkeit des Zustandes
der Seedlen nach dem Tod, je nach dem Ort, wohin sie gelangen: Himmel oder
Holle. Danach folgt die Thematik des Endgerichtes und der Umgestaltung des
Weltdls.

Charakteristische Aussagen des hl. Thomas Lehre zu einigen wichtigen Themen der
Eschatologie

Der Tod

Die Bedeutung des Todes wird in der Summa Theologiae I-Il, g 85a 6inZu-
sammenhang mit der Frage nach den Folgen der Siinde untersucht. Der Mensch
ist nicht nur Seele: seine Leibhaftigkeit gehtrt zum Wesen seines Menschseins®.
Die vom Leb getrennte Seele ist kein vollsténdiges menschliches Wesen mehré.
Die ratio mortis, das Wesen des Todes, besteht in der Trennung vom Leib, wo-
durch die Seele verwundet wird’, weil es gegen die Natur der Sedleist, ohne Leib
zu seind, Deshalb ist der Tod schlimmer als alle anderen Ube®. Der Tod ist einer-

S. Th., |, g. 75 a. 4: "Homo non est anima tantum".

De potentia, 9. 9a 2 ad 14

Compendium theologiae, I, 230; 483

S. ¢. Gent., 1V, 79: "Est igitur contra naturam animae absque corpore esse".
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seits natirlich fir den Mensch auf Grund seines zusammengesetzten Wesens,
anderersaits aber ist er der Grundneigung der Seele entgegengesetzt. Deshab hat
Gott bei der Erschaffung des Menschen diesen Mangel behoben und mit der Gabe
der urspriinglichen Gerechtigkeit dem menschlichen Leib eine gewisse Unsterb-
lichkeit geschenkt!. Fir Thomas ist also der Zustand der getrennten Seele kein
Ideal, sondern eher eine Verstimmelung des Menschen. Er ist sich wie kein ande-
rer des Schrecklichen des Todes bewuf3 und hat die Bedeutung des Schriftwortes
erkannt, dal3 durch die Siinde der Tod in die Welt gekommen sai.

Die Auferstehung

Die Ausfiihrungen des Thomas zur Auferstehung bewegen sich ganz auf den
Boden der Glaubendehre. In auffallender Weise deutet er die Verheil3ungen, die
der Glaube uns bietet, s die Erflllung unseres tiefsten, natirlichen Verlangens.
Well es gegen die Natur der Seele ist, ohne Leib zu sein, und nichts, was gegen
die Natur ist, auf immer dauert, wird die Seele nicht ewig ohne Leib bleibent.
Ein weiteres Argument zugunsten der Auferstehung sieht Thomas in der Ansicht,
nach der das vollkommene Gliick ale Unruhe wegnimmt. Ohne den Leib ist die
Sedle aber in gewissem Sinn unvollkommen, well sie die Form des Lebes ist!2.
Hier seht man die Bedeutung der philosophischen Anthropologie fur die Vertei-
digung und Interpretation bestimmter Glaubensaussagen.

Fir Thomas ist die Auferstehung in gewisser Hinsicht zwar natlrlich,
schlechthin aber ein Wunder!3. Die Christusbezogenheit seiner Theologie zeigt
sich in der Aussage, dai alle Gaben Gottes die Menschen durch die hl. Mensch
heit Jesu erreichen. So ist Christus die Wirkursache und exemplarische Ursache
unserer Auferstehungt4.

Im Rahmen dieses Vortrages ist es unmoglich, auf die Fllle der verschiedenen
Ansichten einzugehen. Ich moéchte nur auf Einiges aufmerksam machen, im be-
sonderen auf die Lésung einiger Einwénde, die gegen die Auferstehung vor-
gebracht werden. Thomas betont, dal3 der Mensch denselben Leib wieder auf-

Comp. theal., I, 227: "Omnium autem malorum humanorum gravius est mors per quam tollitur vita hu-
mana'; S. c. Gent., IV, 52: "Inter corporales (poenas) potissima est mors ad quam omniadiatendunt, sal.
fames, sitis et alia huiusmodi".

S. Th., I-11, g. 85, a 6: "Deusin ipsainstitutione hominis supplevit defectum naturae et dono iustitiae ori-
ginalis dedit corpori incorruptibilitatem quamdam".

S. ¢. Gent., 1V, 79: "Nihil autem quod est contra naturam potest esse perpetuum. Non igitur perpetuo erit
anima absque corpore”.

S. c. Gent,, 1V, 79

Suppl., g. 75,a. 3

Suppl., g. 75, a 4
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nehmen mul3, sonst hétte man keine Auferstehung, sondern etwas Neues!s. Um
die Mdoglichkeit der Auferstehung zu unterbauen, verweist er auf den Urzustand
(in institutione humanae naturae), as Gott dem menschlichen Leib eine Beschaf -
fenheit gegeben hatte, die Uber das, was ihm aus den eigenen Prinzipien geschul-
det war, hinausging. Ein beachtlicher Einwand gegen die Auferstehung ist die
Tatsache, dal3 nach vielen Jahren der Leichnam ganz verwest und seine Materiein
andere Substanzen eingegangen ist. Die Antwort ist, dal3 die Geistsedle die einzi-
ge, substantielle Form des Leibes ist und so die menschliche Leibhaftigkeit bildet
und setzt. Nun behdt die Sedle dasselbe Sein und kann aso die eingtige Materie
wieder aufnehmen, um sich leibhaft auszudriickents. Wenn man dagegen anfiihrt,
dal3 der frihere Leib ganz in anderen Substanzen aufgegangen ist, antwortet
Thomeas, dal3 bereits im irdischen Leben die Materie des Leibes sich dauerend
andert (materiae partes fluunt et refluunt), aber doch der Mensch numerisch der-
selbe bleibt, obwohl nicht ales, was zu einer bestimmten Zeit Materie war, spéter
noch da ist. Deshab ist es nicht notwendig, dal3 ales, was es in eéinem Menschen
an Materie gegeben hat, in der Auferstehung wieder zurtickgegeben wird; sondern
es reicht, dald nur soviel an Materie zurlickkehrt, as notwendig ist, um die erfor-
derliche Grof3e des Leibes zu erreichen. Was fehlt, wird von der Allmacht Gottes
erganzt!’. Diese Erklérung setzt den strengen Begriff der materia prima as reiner
Potentialitét ohne quantitative Konnotationen voraus.

Im 82. Kapitel des vierten Buches der Summa contra Gentiles stiitzt sich Tho-
mas auf die HI. Schrift um darzulegen, dal? die Auferstandenen ungterblich sein
werden, und zeigt anschlief3end, dal? sie keine Nahrung zu sich nehmen und kei-
nen geschlechtlichen Umgang haben werden. Der Grund ist, dal3 beide Akti-
vitéten dem verganglichen Leben dienen (corruptibili vitae deservit). Das Ar-
gument gilt um so mehr, as das Leben nach der Auferstehung vollkommen ver-
ninftig geordnet sein wird und man nichts tun wird, das nicht vernunftgemal? i<t.
Die Organe fur diese Tétigkeiten werden aber da sein, weil ohne sie der Leib
nicht vollsténdig wére.

Im 85. Kapitd der Summa contra Gentiles lehnt Thomas entschieden die gnos-
tische Ansicht ab, dal3 der auferstandene Leib Geist wird: die Offenbarung lehrt,
dal3 wir im selben Leib auferstehen werden. Eine Reihe philosophischer Argu-
mente bestétigt diese Lehre. Es gibt keinen Ubergang von der Materie zum Gelst
(ponere enim corpus transire in spiritum est omnino impossibile); Uberdies mufd
der Leib eine bestimmte Gestalt haben und die &uf3eren Sinne betédtigen konnen.
Der Zustand des Auferstandenen wird aber so sein, dal3 die Seele vollkommen

Suppl.,g. 77,a 1
S c. Gent., 1V, 81
S. c. Gent.. IV, 81
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Uber den Leib herrscht. Dieser Gedanke wird im Kap. 86 wieder aufgegriffen:
nach der Auferstehung wird die Seele dermal3en erflllt sein von der géttlichen
Herrlichkeit, dal3 dieser Zustand auch in gewissern Sinn auf den Leib Ubertragen
wird. Die Seele erféhrt, dal3 ihr Verlangen in dlem erflillt ist. Well nun der Leib
sich bewegt auf Grund des Strebens des Willen, wird er in alem der Seele gehor-
chen. Im auferstandenen Leib gibt es keine Mangel und kein Ubel mehr, weder im
aktiven noch im passiven Sinn. Ganz kurz auf3ert Thomas sich zu dem Ort, wo die
Auferstandenen sich befinden werden: Sie werden zusammen mit Christus sein,
Uber das Weltall erhoben. Frauen und Manner werden in ihrem eigenen G-
schlecht auferstehen, etwa im Lebensdter Chrigti. Die nicht zum Himmel Zuge-
lassenen werden zwar in ihrem Leib unverganglich auferstehen, aber ihr Leib
wird der Sedle nicht ganz untergeordnet sein und wird auch Schmerzen erleiden
kdnnen, da er dem Materidllen unterworfen ist.

Die Seele nach dem Tod

Wie oben bereits angedeutet wurde, wird in der Summa contra Gentiles die
Frage des Zustandes der getrennten Seele nach dem Abschnitt Uber die Aufer-
stehung behandelt, wahrend das Supplement eine chronologische Ordnung wahlt
und in vier Fragen Uber den Zustand der vom Leib getrennten Seele handelt. Die
Eintelung der S. ¢. Gentiles durfte wohl der endgultigen Ansicht des Thomas
entsprechen.

Die vom Leib getrennte Seele kann sofort nach dem Tod Belohnung oder Stra-
fe empfangen. Sie ist némlich die Urheberin des Guten und des Bdsen, das der
Mensch im irdischen Leben getan hat, und so ist es angebracht, dald sie auch
gleich nach dem Tod belohnt oder bestraft wird (in quibus per prius fuit culpa,
prius etiam puniantur vel praemiantur). Ein Bespiel verdeutlicht diese Folgerung:
wie der Korper durch seine Schwere oder Leichtigkeit sofort zu dem ihm gebiih-
renden Ort gelangt, falls er nicht behindert wird, so bekommen die Seelen, sofort
nach der Losung der Fesseln des Fleisches, Lohn oder Strafets. Es gibt aso kei-
nen Grund, weshalb Belohnung oder Strafe aufgeschoben werden miifiten bis zur
Auferstehung.

Die Belohnung ist die Gottesschau, worlber bereits ausfihrlich in S. c. Gent.,
11, 37, 51 und in S Th., I, g. 12 gesprochen wurde. Es kann aber Hindernisse
geben, die die Sede hindern, sofort Gott zu erreichen, und eine Reinigung for-
dern. Dies ereignet sich, wenn die Reinigung im irdischen Leben nicht abge-
schlossen wurde. Die Seelen, die sich in diesem Zustand befinden, sind zwar in

InSent. 1V,d. 45,q9.1,a 1
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grélerer Sicherheit as wir, aber erleiden grofiere Schmerzen und erwerben auch
keine Verdienste mehr. lhre Schmerzen Uberbieten die grofdten Schmerzen, die
man in diesem Leben erleiden kann, eben well ihr Verlangen nach Gott so stark
ist und die Sedle direkt (und nicht Uber den Leib) von den Schmerzen betroffen
iste,

Thomas welst daraufhin, dal3 der Wille der getrennten Seelen unveranderlich
in der Wahl des Endzidles beharrt. Zuerst zeigt er dies bezliglich der Seele der
Heiligen in der Gottesschaieo: die Fille ihrer Seligkeit schliel® jede Anderung
aus. Diese Unveranderlichkeit gilt aber fur alle vom Leib getrennten Seelen. Nach
dem Tod bewegt die Seele sich nicht l&nger auf ein Zid hin, sondern se ist am
Zid; ihre Grundhatung wird von ihrer Beschaffenheit (dispositio) bestimmt?t.

In der Behandlung dieser Frage setzt Thomas seine Darlegungen Uber das Le-
ben der vom Leib getrennten Seelein S. Th. I, 9. 89 und S. c. Gent. |1, 97 voraus.
Offenbar kann man keine eingehende theol ogische Untersuchung Uber die Letzten
Dinge anstellen, ohne philosophische Lehren zu verwenden.

Die Aufenthaltsorte der vom Leib getrennten Seden

Die Frage nach den verschiedenen Orten, wo de Seden nach dem Tod hin-
gelangen, wurde von den mittelaterlichen Theologen ds wichtig angesehen, war
aber z.T. von folkloristischen Vorstellungen Uberlagert. Thomas betont die grund-
legende Unabhangigkeit der geistigen Substanzen von den materiellen Dingen.
WEel es aber in der Welt eine gewisse Abstimmung beider aufeinander und eine
Zusammenarbeit gibt, darf man annehmen, meint Thomas, dal3 die Seelen doch
gewisse Orte zugewiesen bekommen, worin sie sich "wie" an eéinem Platz befin-
den (in quibus sunt quasi in loco). So sagt die Schrift sogar von Gott, dal3 er im
Himmel ist. Mit dieser Erkl&rung versucht Thomas den Bibeltexten, der Tradition
und dem kirchlichen Sprachgebrauch gerecht zu werden. Er fugt aber hinzu, dal3
diese Anwesenheit quasi in loco unserem Versténdnis nicht voll zugénglich ist.

In derselben Frage untersucht Thomas auch, ob die Seelen der Verstorbenen
"den Ort", wo sie sich befinden, verlassen dirfen. Schlechthin ist das unmégdich;
voribergehend durfte es, in einem beschrénkten Sinn, auf eine Anordnung der
géttlichen Vorsehung hin moglich sein. So kann man vidleicht erkldren, wie die
Heiligen den Menschen auf Erden erscheinen. Die Heiligen erfreuen sich aber
einer vid groReren Freiheit in dieser Hinsicht. Man bedenke aber, dal3 der Begriff

InSent. 1V,d. 21,q.1,a 1, sol. 3
S c. Gent., 1V, 92
S. c. Gent., IV, 95
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"Ort" hier fir Thomas eine Beziehung zum Weltall oder einem seiner Tele meint,
nicht aber einen die Sede umgreifenden materiellen Wohnsitz. Vieleicht kann
man es auch so deuten, dal3 der Himmel, der Reinigungsort, der Limbus und die
Holle Zustande (status) sind, die Referenzpunkte haben im antiken Welthild. Der
Himmd ist Uber der Wet, die Holle mit ihren verschiedenen Schichten ist ganz
unten.

Thomas kennt noch andere Aufenthaltsorte der Verstorbenen. Vor der Ankunft
Chrigti hatten die Helligen des Alten Bundes noch keine vollstdndige Beruhigung
ihrer Sehnsucht erreicht, weil sie noch nicht zur Gottesschau zugelassen waren.
Sie kannten aber dennoch einen Zustand der Ruhe. Diesen Zustand (status) kann
man "den Schold Abrahams’ nennen, insoweit er doch eine gewisse Ruhe und
Frieden bedeutete, oder auch "Unterwelt” (infernus), insoweit diese Ruhe fehite.
Auffallend ist, dal3 Thomas hier abriickt vom Wort "Ort" und "status' (Zustand)
verwendet. Allerdings wird im 5. Artikel die Frage ertrtert, ob der Ruheort der
Véter vor dem Tod Christi dasselbe bedeute wie die Holle der Verdammten.
Thomas sagt dazu, dal3 nach der Eigenart der Orte gesehen beide verschieden
sind. Im Hinblick auf die Lage des Ortes (situs loci), dirften sie dieselben sein
(nach einer probabilis opinio). Hier stellt sich wieder heraus, dal? der Frage des
Ortes der Seelen bloR3 eine geringe Bedeutung beigemessen wurde. Es handelt
sch um eine Referenz zum Welthbild, wobel der Himmel "oben", die Unterwelt
"unten” angesetzt wurde: die Verdammten "sitzen" am tiefsten in der Unterwelt.
Besser ergeht es den Kindern, die in der Erbsiinde sterben, ohne eine personliche
Schuld auf sich genommen zu haben.

Dieser Abschnitt enthdlt die Lehre des Limbus, des Zustandes und Ortes, wo
die Kinder verweilen, die zwar ohne Taufe, aber auch ohne personliche Siinde
sterben. Die Lehre des hl. Thomas Uber den Limbus ist eine Folgerung des Glau-
benssatzes, dal3 jene, die in der Erbsiinde, aber ohne personliche Siinden sterben,
von der Gottesschau ausgeschlossen werden. Die Kinder erfahren ein natiirliches
Glick und wissen nicht, dal? sie der seligenden Anschauung Gottes beraubt sind.
Deshab leiden se nicht22. Die Meinung des Thomas hat sich gegenlber der
strengen Auffassung des Augustinus, die noch von Bellarmin vertreten wurde,
durchgesetzt.

In Artikel 3 dieser Frage im Sentenzenkommentar2® wird eine Mehrzahl der
Aufenthaltsorte der Sedle behandelt, die nach dem Zustand (status) der Seelen
unterschieden werden.

Die getrennte Seele und ihre Vermogen

Q. disp. demalo, 5, 3
Suppl., q. 7
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Eine wichtige Frage ist, ob und inwieweit die vom Leb getrennte Seele ihre
Vermdgen bewahrt24, Die Untersuchung dient dazu, eine Antwort zu ermdglichen
zum Problem der Bestrafung der Seelen durch ein korperliches Feuer?s. Auf
Grund der massiven Zeugnisse der HI. Schrift und der Tradition nimmt Thomas
as sehr wahrscheinlich an, dal3 die Seelen tatsachlich unter dem korperlichen
Feuer leiden kénnen, obwohl er die Mdglichkeit nicht ganz ausschlief¥, dal3 es
sich in den Aussagen der Bibel oft um eine Metapher handelt (supposito quod
ignisinferni non sit metaphorice dictus). Seine Erklérung ist folgende: Um durch
eine materielle Substanz leiden zu kdnnen, muld die Seele auf sie gelenkt werden
und durch eine gattliche Fugung mit ihr verbunden oder an sie gefesselt werden,
etwa wie eine Zwangsbeschaftigung mit dem zu tiefst Materiellen, dem Herzen
der Materie. So empfindet die Seele "das Feuer" a's schadlich.

Unsere Firbitten fur die Verstorbenen
Die Fursprache der Heiligen

Zur Frage, ob Furbitten fur die Verstorbenen niitzlich sind, antwortet Thomas
negative bezlglich der Sedlen in der Holle, aber affirmative fir jene, die sich im
Léauterungsort befinden: In der Gemeinschaft der Kirche kénnen die guten Werke
des einen as Genugtuung fur den anderen gelten. Die Firbitten sind wirksam
kraft der die Glieder der Kirche vereinenden Liebe. Die Seedlen im Re+
nigungszustand brauchen unsere Hilfe, weil sie selbst nicht mehr verdienen kon
nen und weil sie grofl3e Schmerzen durchsteher?®. Thomas weist darauf hin, dal3
man nicht zu den Seelen im Fegfeuer beten soll, sondern nur zu jenen, die Sch im
VollgenuR3 der gottlichen Herrlichkeit befinder?”. Die Seelen im Fegfeuer wissen
Ubrigens auch nicht, dald wir zu ihnen betereé. Sie sind von unserem Schicksal
nicht direkt betroffen, obwohl sie eine dlgemeine Sorge empfinden kdnnere®.
Man bittet nicht jene, fir die man betets°.

Furbitten nitzen den Kindern im Limbus aber nicht, weil se die Gnade nicht
besitzen.

In Sent. IV, d. 44; Suppl., g. 70

Ebd., a 3

S Th, 1l-1l,0.83,a 11ad 3
S Th., 1I-11,0.83,a 4ad 3
S Th.,1l-11,0.83,a 4ad 3

S.Th,1,0.89,a 8
In Sent. IV, d. 15, g. 4, a. 3, gl. 2: "Non est eiusdem orari et quod pro eo oretur”.
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Anschliel¥end folgt die Quaestio 72 im Supplements?, beziiglich des Gebetes
der Heligen in der ewigen Heimat. In der Gottesschau erkennen die Heiligen
zwar nicht dles, aber doch jenes, wozu sie eine Beziehung haben. Nun gehort es
zu ihrer Herrlichkeit, den Bedirftigen Hilfe zu leisten. Deshalb muf3 man an
nehmen, dald se ihren Angehérigen dadurch helfen, dal3 sie fur diese bel Gott
Furbitten einlegen. Sie empfinden aber keine Schmerzen, wenn sie die Wider-
waértigkeiten ihrer noch in der Welt verbleibenden Angehdrigen und Bekannten
sehen, well se ganz erfillt sind von der Freude ihrer Seligkeit. Ihr Wille befindet
sich Ubrigens in voller Ubereingtimmung mit dem géttlichen Willen und sie e-
kennen, welche Ansichten Gott hat32. Wir, die wir noch auf Erden leben, miissen
die Helligen anrufen. Wie die Wohltaten Gottes uns zuflie3en durch die Vermitt-
lung der Heiligen, so sollen wir auch Uber die Helligen zu Gott zurtickkehrenss,
Die Heiligen beten fur uns durch ihre ausgesprochenen Gebete, aber auch durch
ihre Vedienste. Well se nur wollen, was Gott will, werden ihre Bitten immer
erhort34,

Es ist nicht unwahrscheinlich, dal3 Thomas dieses Thema deshalb nicht ngher
an dieser Stelle der Summa behandeln wollte, weil er bereits in der 112-112€, q. 83,
a 11 Uber das Gebet der Heiligen in patria fir uns gesprochen hat.

Der Endzustand der Seligens®

Die Frage, ob der Mensch zur Schau von Gottes Wesen gelangen kann, wird in
der Summa Theologiae | g. 12 a. 2 behanddlt. In der IaI12 wird dargelegt, dal3 er
in Gott sein Endzid hat. Vermutlich wirde Thomas das Thema am Ende der
Summa theologica nur zusammenfassend erwdhnt haben. Im  Sen-
tenzenkommentar untersucht er die Frage der Seligkeit der Heiligen und ihrer
"Wohnungen", d.h. der Stufen der Liebe. Durch ihre Auferstehung wird die Se-
ligkeit der Heiligen grof3er sein als vorher.

Thomas untersucht auch, wie die Heiligen sich gegeniber den Verdammten
verhaterss, In den Strafen der Verdammten sehen sie die Ordnung der gattlichen
Gerechtigkeit, und so freuen sie sich Uber die eigene Befreiung.

Im 12. Jahrhundert betrachtete man die Seligkeit als eine Aktivitat; im 13.
Jahrhundert dagegen dominierte die Auffassung von der Seele as einer Beschaf-

In Sent. IV, dist. 45
Ebd., a 1
Ebd., a 2
Ebd.,a 3
Suppl., g. 92-96; In Sent. IV, d. 49
Ebd., g. 94
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fenheit (habitus), und in der mystischen Theologie sprach man von den Brautga-
ben der Seele. Thomas weist auf die Schwierigkeit hin, das Bild der Brautgaben
(die dem Brautigam geschenkt wurden) auf die Seele zu Ubertragen, die von Gott
diese Gaben empfangt. Die Seele besitzt aber die Beschaffenheiten, die zur Schau
notwendig sind oder zur Zierde dienen.

Die Hdlle

Bel dieser Thematik empfindet man es a's besonders schmerzlich, dal3 Thomas
seine umma Theologiae nicht vollendet hat. Im Supplement wird nach der Un
tersuchung Uber das Gericht der Zustand der Seligen im Himmel behandelt37. Im
Folgenden wird dann die Frage Uber die Strafe der Verdammten aufgenommense,
Man darf aber auf Grund der Anordnung in der Summa contra Gentiles als gesi-
chert annehmen, dal3 Thomas diesen Themenkreis vor der Frage nach dem Welt-
gericht behandeln mochte. Wie in der EinfUhrung angedeutet wurde, erfolgt die
Untersuchung Uber die Belohnung und die Bestrafung der Seelen nach den Aus-
fuhrungen Uber die Auferstehung.

Thomas setzt als sicher bewiesen voraus, dal? die Seele nach dem Tod we-
terlebt, sich nicht (wie andere meinten) in einem scheolartigen Zwischenzustand
aullerhalb des Himmels und der Holle befindet, sondern sofort nach dem Tod
Belohung oder Strafe erhdts®. Bel der Trennung wird der Wille gefestigt und
kann sich nicht langer in Bezug auf das Ziel &ndern, sondern ruht im erreichten
Ziek0, Eine Todstinde mui mit einer ewigen Strafe bestraft werden??, eben auch
deshab, weil die Ungerechten ihren Willen nicht dnderert2. Die Bestrafung er-
folgt durch die Ausschliel3ung von der Gottesschau und die Bindung an die Ma-
terie, die as eine Beschrankung der Freiheit gedeutet wird.

Die Frage, wie in Bezug auf die Verdammten die Gerechtigkeit und Barm-
herzigkeit Gottes zu verstehen sind, wird wiederholt von Thomas aufgegriffervs.
Durch die schwere Siinde ordnet der Mensch sein ganzes Leben auf die Siinde
hin, und so wird e auf ewig bedtraft: Well der Wille der Ungerechten un-
verrickbar in seinen bosen Neigungen beharrt, kann nur eine ewige Strafe er-

Ebd., 92-96. Vgl. Sent. IV, d. 49

Suppl., 50; 46; In Sent. 1V, d. 97-99

Die ausfuhrlichen Begriindungen findet man in S. c. Gent., 1V, 91

S. c. Gent., 1V, 95: "Non erit in statu ut moveatur ad finem sed ut in fine adepto quiescat". Vgl. STh, I-Il,
g. 87, a. 3: "Ex hoc ipso quod finem in peccato constituit, voluntatem habet in aeternum peccandi".

S c. Gent,, I, 144

S. c. Gent., 1V, 93

Suppl., g. 99; In Sent. IV, d. 46
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folgen. Gottes Barmherzigkeit zeigt sich darin, dal? die Ungerechten unter Gebuhr
bestraft werden.

Das Urteil

Das vierte und letzte Buch der Summa contra Gentiles schliefdt mit einem Ka-
pitel Uber das Endurteil und einem zweiten Uber den Zustand und die Beschaf-
fenheit der Welt nach dem Urteil. Im Sentenzenkommentar folgt dieser Traktat
nach Ausfihrungen Uber die Auferstehung und der Behandlung des Zustandes der
getrennten Seele44. Hier gibt Thomas folgende einfihrende Erklérung: "Zuerst hat
der Magister von der Belohnung der Seelen und der Bestrafung gesprochen, die
vor dem Urtell erfolgen. Hier fangt er an darzulegen, wie es um die Belohnung
und Bestrafung lestellt ist, die durch das dlgemeine Urtell stattfinden werderys."
In der Summe gegen die Heiden finden wir folgende einflihrende Erklérung: Aus
dem Vorhergehenden stellt sich heraus, dal3 es eine doppelte Vergeltung gibt fur
das, was der Mensch wéhrend seines Lebens getan hat. Eine bezieht sich auf die
Seele, und diese bekommt man sofort nach der Trennung der Seele vom Leib, die
zweite Vergeltung oder Belohnung wird bei der Wiederaufnahme des Leibes
sattfinden, wobel die Leiber einiger leidensunfahig und verherrlicht werden, die
anderer aber leidensfahig und unwtrdig. Die erste Belohnung oder Vergeltung
wird den Einzelnen geschenkt, so wie se einzeln sterben, die zweite findet fur
dle zugleich gatt, insoweit ale zugleich auferstehen.

Jede Vergeltung aber, durch die Verschiedenes nach der Verschiedenheit der
Verdienste zugeteilt wird, fordert ein Urtell. Es gibt deshalb notwendiger Weise
ein zweifaches Urtell. Nach dem einem wird den Einzelnen beziiglich der Seele
Strafe oder Belohnung zuerteilt, bel dem zweiten wird alen sowohl beziiglich der
Seele wie des Leibes gegeben, was sie verdient haben.

Nebenbei sei bemerkt, dal3 Thomas sehr wenig vom besonderen Urteil spricht.
In der Summa Il-I1, g. 67 a. 3 ad 1 schreibt er, dal’ Gott sich des Gewissens des
Sunders gleichsam as Anklager bedient. Durch eine géttliche Erleuchtung er-
kennt die Seele in einem Augenblick, in welchem Male sie des Lohnes oder der
Strafe wirdig ist*e.

Am Ende seiner Darstellung der Christologie, in S. Th., 11, g. 59 untersucht
Thomas die richterliche Gewalt Chrigti. In Artikel 5 bemerkt er, dal3 ein Urtell
Uber eine veranderliche Sache sich nicht abschlief3end vor deren Vollendung ge-

Ebd., dist. 43, 44 und 45
Ebd., dist. 47
De veritate, g. 19, a.1
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ben 18%. Man muf3 ndmlich auch die Folgen in Betracht ziehen; aber die Folgen
wirken oft weiter. Als Beispiel zitiert Thomas den Betrug (deceptio) des Arius
und anderer, der bis ans Ende der Geschichte weiter wuchert. "Deshalb mul ein
Endgericht am Jingsten Tag stattfinden, wo ales, was sich auf welche Weise
auch immer auf einen jeden Menschen bezieht, abschlief3end und allen offert
kundig abgeurteilt wird™.

Im 96. Kapitel der Summa contra Gentiles spricht Thomas nicht weiter vom
ersten Urtell, aber er beschreibt, wie im Endurteil Christus sichtbar urteilen wird
mit den Aposteln und jenen, die ihm nachgefolgt sind, als Beisitzer.

Im Sentenzenkommentar 1V, d. 47 und 48 findet man eine Untersuchung tber
den Weltbrand am Ende der Zeten und die Zeichen, die dem Gericht vor-
ausgehert. In seinen Ausfihrungen zu diesen Themen ist Thomas eher zuriick-
hadtend: "Welche die Zeichen sind, ist nicht leicht auszumachen”, schreibt er,
"well viele Zeichen auch zu den anderen Zeiten der Kirche gehdren und vide
Katastrophen von Anfang der Geschichte des Menschengeschlechtes an dagewe-
sen sind." Sie dirften aber in der Endzeit mehr und mehr hervortreten. Zur Frage,
ob sich Sonne und Mond verfinsteren werden, antwortet er, dald in der Zeit vor
dem Gericht es wohl sein kann ("esse poterit"), dald sie, sei es zu verschiedenen
Zeiten, sai es gleichzeitig, verdunkdt werden. Die Erschitterung der Kréfte des
Himmels (Mt 24, 29) deutet er als die Bewunderung der Engel Gber die Um-
wa zungen (admiratio novitatis).

Der Zustand des Wdltalls nach dem Urtell des allgemeinen Gerichtes

Nach der Summe gegen die Heiden 1V, 97 wird der Wetbrand nach dem
Weltgericht stattfinden (peracto finali iudicio). Um die Erneuerung der Welt, die
von der Offenbarung erwahnt wird, zu erkl&ren, schreibt Thomas, dal3 diese wohl
durch die Wirksamkeit des am meisten aktiven Elementes, d.h. des Feuers, er-
folgen dirfte. Deshalb sagt der Glaube, dal3 am Ende (finaliter) die Welt durch
das Feuer gereinigt wird und in eine andere Gestalt hintibergeht (tunc etiam totius
creaturae corporeae ... status immutetur).

Nachdem das letzte Urtell vollzogen i, ist de menschliche Natur ganz an in-
ren Endpunkt gelangt. Well aber ale materiellen Dinge in gewissem Sinn fur den
Menschen da sind, ist es naheliegend, dal3 auch ihr Zustand sich andert, damit sie
sch dem Zustand, in dem sich die Menschen befinden, angliedern. So wird die
Natur unveranderlich sein. Die Bewegungen im Weltdl sind auf die Menschen

Text aus der deutschen Thomasausgabe
Suppl., q 74 und 75
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ausgerichtet. Wenn nun die Zahl der Menschen ihre Flille erreicht hat, entfdlt die
Notwendigkeit dieser Ordnung, und auch die Kreisbewegung der Himmel skorper,
die die Ursache des Entstehens und Vergehens ist, wird stillgelegt®. Im Buch der
Geheimen Offenbarung steht dann auch, dal? es keine Zeit mehr geben wird (Offb
10, 6). Auf diese Weise deutet Thomas ROm 8, 21: "...dal3 auch die Schdpfung
von der Knechtschaft der Verganglichkeit befreit werde".

Aber in ihrer Substanz werden die Himmelskérper wie auch Pflanzen und Tie-
re weiter da sein, obwohl ihre Gestalt verandert wird (1 Kor 7, 21)... Sowird es
einen neuen Himmel und eine neue Erde geben (Offb 21, 1).

Die Eschatologie des hl. Thomas

Zusammenfassaend darf man sagen, dal? die Eschatologie des hl. Thomas von
Aquin eine grol3artige Auswertung der Bibeltexte und der Glaubendehre bezig
lich der Letzten Dinge darstellt. Sie ist getragen von einer tiefen Frommigkeit und
benltzt philosophische Lehren, die vorher sauber und Uberzeugend bewiesen
wurden.

B. Mondin schreibt in seinem sehr niitzlichen Dizionario enciclopedico del
pensiero di San Tommaso d'Aquino®°, dal3 Thomas in den Erklérungen gewisser
Themen der Eschatologie oft in Einzelkeiten gehe, die vidleicht im Mittelater
wichtig erschienen, die aber fir uns heute Frucht einer mythischen Mentalitét
seien, die dem Vorgdlungsvermégen zu vie Gewicht in der Deutung so tiefer
Geheimni sse beimessen wiirden.

Wenn diese Kritik vidleicht fir die von Thomas vorgefundene Fragestellung
in den Sentenzen auch zutreffen mag, so missen wir sie aber doch entschieden bei
Thomas selbst zurtickweisen. Eine sorgfaltige Lektlre der Texte zeigt, dal3 Tho-
mas ein offenes Auge fir Metaphern hat, sich fragt, ob biblische Aussagen im
Literdsnn zu verstehen seien und immer darauf bedacht ist, die Substanz der
kirchlichen Lehre zu bewahren und treu wiederzugeben. Seine Eschatologie ist
kaum kosmologisch bezogen und Uberhaupt nicht von folkloristischen Vorstel
lungen Uberlagert, denn die Erwdhnung der verschiedenen Aufenthaltsorte der
Sedlen ist ja im Rahmen der gegenseitigen Bezogenheit der materiellen und ge-
stigen Substanzen zu deuten.

Vgl In Sent. 1V, d. 47
B. MONDIN, Dizionario enciclopedico del pensiero di San Tommaso d'Aquino, Bologna 1992, 222
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Dieleidende Kircheim Jenseitsund unser e Bezehungen zu
den Armen Seelen

Johannes S6hr

Beim Zeugnis fur den christlichen Glauben an die "Letzten Dinge' sind schon
die Apostel auf unwahrscheinlich grof3e Schwierigkeiten gestof3en. Die Eschato-
logie ist auch heute, nicht zuletzt im deutschsprachigen Bereich, wie wenige a
dere Gebiete der Glaubendehre betroffen durch Aul3erachtlassen, Verschweigen,
Verdrangen und Vergessen, durch Versuche, sie zu verharmlosen, zu banaisieren,
sdkulariseren ("durch die Holle gegangen sein”, "den Himmel auf Erden haben),
oder zu karikieren, weg- und umzudeuten, ja auch durch offene Bekémpfung und
Leugnung.

Vittorio Messori, dessen bedeutsame Werke nur teilweise ins Deutsche Uber-
setzt worden sind, hat wieder auf eine bezeichnende Feststellung (von p. chaunu)
aufmerksam gemacht!: Etwas ganz Merkwurdiges ist passert: Wir haben ver-
gessen, dald man sterben mul3. Das ist es, was die Historiker feststellen werden,
wenn se enma die Gesamtheit aler schriftlichen Quellen unserer Epoche unter-
sucht haben: Unter ca. 100000 wissenschaftlichen Bichern, die in den letzten
zwanzig Jahren erschienen sind, stellen sich nur 200 (also ein Prozentsatz von 0,
2%) Uberhaupt dem Problem des Todes - eingeschlossen medizinische Werke.
Dem zeitangepalden Christen sind bekanntlich sogar manche christlichen Grund-
worte fast unzuganglich geworden: Paradies, Holle, Fegfeuer, Sihne, Teufd,
Engel usw.

Auf der anderen Seite fuhrt aber die unausrottbare Sehnsucht nach dem Trans-
zendenten und Jenseitigen und darUber hinaus die Schwerkraft des Irrationaen
nicht selten zu ebenso befremdiichen wie verflhrerischen subjektivistischen
Phantasiekonstruktionen und Praktiken. Einige Theologen rechnen nun sogar fir
die Wissenschaft mit einer Rickkehr der Apokayptik - as Reaktion auf das
Scheitern des Fortschrittsglaubens und der Erwartung einer wachsenden Huma-
niserung aufgrund der Erfahrung der Grenzen der Machbarkeit (Ch. Schiitz)2.
Wenn es in den sechziger und siebziger Jahren viele grof3e Entwiirfe der sog. all-
gemeinen Eschatologie mit stark gesellschaftlich-palitisch gepragten Schwer-

V. MESSORI, Scommessa sulla morte. La proposta cristiana: illusione o speramza?, Torino 1982, 414 pp;;
Zitate bei D. GRASSO, La risposta cristiana di fronte alla morte, La Civilta Cattolica 143, 2 (1983) 40

CH. SCHUTZ, in: J. Feiner, M. Lohrer (Hrsg.), Mysterium salutis, Bd. 5, Zirich 1976, S. 625f., Erg.Bd. S.
369-371
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punkten bzw. Divergenzen gegeben hat und die sog. individuelle Eschatologie
dabel weitgehend ignoriert worden ist?, so wurde spéter nicht zuletzt dasim Hori-
zont des englischen Empirismus verbreitete Fragen nach Erfahrungen im Grenz-
bereich des Todes intensiver; zudem waren schliefdlich die Parapsychologie oder
die New-Age-Bewegung daran interessiert, noch weiter zu gehert. Ein belgischer
Philosoph bemiihte sich sogar um neue Wege der "Ars moriend” (P. Ph. Druet®).

Das theologische Bemiihen um Versténdnis der Offenbarungsaussagen kann
nicht wie bei der Geschichte vom Hasen und Igdl bei jeder mehr oder weniger
schonen Modeerscheinung die Laufrichtung andern, sondern mufl3 bereit sein,
auch gegen den Srom anzugehen. Es darf nicht das Licht der Wahrheit beiseite
gellen, um sich von opportunistischen Rulcksichten treilben zu lassen, sondern
mui3 methodisch klar nach den recht verstandenen Gesetzen der Analogie erfol-
gen. Denn es ist einer doppelten Geféhrdung ausgesetzt: Dem anthropomorph-
univoken oder dem symbolistisch-aequivoken MilRversténdnis. Einerseits wollten
viele die Aussagen der Offenbarung mit handfesten Ausmalungen und Uberschie-
Render Phantasie ausschmiicken, andererseits suchte das verniinftelnde Denken
die unterschiedlichen Bedingungen des Jenseits bis ins total Unverstandliche und
Abstrakte zu Ubersteigern bzw. sogar skeptischrsadduzéisch ales zu leugnen.
Auch das Fegfeuer wurde gelegentlich nur einseitig als jensetige Folterkammer
oder Konzentrationdager mit drastischen Quélereien dargestellt. Auf der anderen
Saite wollte man den Reinigungsort ohne jede Raum- und Zeitgebundenheit ver-
stehen und auf ein blofRes Moment der Gerichtsaussage, ein Symbol oder auf ein
zdtloses "Moment einer Gottesbegegnung im Tod™ zurtickfuhren - womit prak-
tisch die herkdmmliche Lehre vom Zwischenzustand und Purgatorium aufgege-
ben worden ist. Wir brauchen uns hier nicht mit der Verlegenheitdsung ausei-
nanderzusetzen, die Vorstelung des Zwischenzustandes sei keine sachliche Vor-
aussetzung fur das Fegfeuer”. Die verschiedenen mehr oder weniger christlichen
Anaysen gehen Uberhaupt weit auseinander: Seit Jahren wird auf die Gefahr a-
nes wiederauflebenden Origenismus hingewiesen, d. h. die Lehre, dal3 sich - sa-
lopp gesagt - der Mensch sozusagen nicht davor retten kbnne, gerettet zu werder?;

Auch E. KLINGER scheint der allgemeinen Eschatologie den Vorrang zu geben. Seine Pauschalbe-
hauptung: "Im Tod des Einzelnen reflektiert und reproduziert sich das Endgeschick der Allgemenheit..."
(Sacramentum Mundi, Bd. 4, Freiburg 1969, 151) ist in dieser Form nicht haltbar - schon wegender totalen
Unterschiedlichkeit der Gerichtsurteile (das Endgericht betrifft auch Verdammte!).

Vgl. diese Feststellung bei H. VERWEYEN, TheolRev 79 (1983) 1

Vgl. ebd. P. PH. DRUET, Pour vivre sa mort, Paris 1981

G. GRESHAKE, Starker als der Tod, Mainz 1976, 92. "... Gott selbst, die Begegnung mit Ilhm 1ST das
Fegfeuer" (ebd.). G. LOHFINK, Der Tod ist nicht das letzte Wort, Freiburg i. Br. 1978, 53 ff.. Vgl. Anm. 89

G. L. MULLER, "Fegfeuer". Zur Hermeneutik eines umstrittenen Lehrstiicks der Eschatologie, Theolo-
gische Quartalschrift 166 (1986) 25-39 [32]. Ahnlich K. LEHMANN (Anm. 125)

Vgl. P. HACKER, Origenismus im gefalschten Mefd| ektionar, UnaV oce Korrespondenz 8 (1878) 316 ff.
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schon durch die Inkarnation seien ale Menschen in der Gnade®. Auch die Rein-
kar nationslehre verkennt, dal? die Wirde des M enschen gerade darin besteht, dali3
er endgultige Entscheidungen treffen kann, und setzt an die Stelle der Erldsung
durch Christus den Versuch der Selbstbefreiung durch immer wieder neu ange-
nommene Leibesgestalten der Seele. Andere behaupten, die Auferstehung sei nur
algemeines "Symbol der menschlichen Ganzheit" (D. Wiederkehr9), setzen im-
manente und transzendente Vollendung des Menschen gleicht! oder geben vor,
die einzige Gefahr sei die Ubertrelbende Phantasie.

Erinnern wir uns gegeniiber diesem Wirrwarr der Meinungent?, - die sich
zugleich um so apodiktischer wie fragwirdiger présentieren, je hoher die beanr
spruchte Reflexionsebene ist - zuerst: 1. an die wichtigsten direkten kirchlichen
Zeugnisse, dann 2. an die spekulativ-theologischen Erklérungen; 3. behandeln wir
einige der Ublichen Einwande, bes. zur Zeit- und Raumbezogenheit im Jenseits,
um schlieich 4. die Macht der Furbitte der Kirche und die Gemeinschaft der
Heiligen besser zu verstehen.

1. Diekirchlichen Zeugnisse'3

Die Offenbarung verkiindet uns, dal3 die Kirche einma den Zustand der
Vollendung erreichen wird, wo es keine Geféhrdungen mehr durch den Bdsen
und keine Bertihrungen mit der Stinde mehr geben, aber auch kein Voranschreiten
zu wesentlich héheren Stufen der Gottes- und Néchstenliebe mehr geben wird.
Doch vorher gibt es einen Stand, in dem die Vollendung gewissermal3en noch
gehemmt und von heftigen Schmerzen begleitet wird. Vor dem Tod Christi war

"Dadurch, dal3 das Wort Gottes Mensch geworden ist, ist real ontologisch die Menschheit auch schonim
voraus zur faktisch gnadenhaften Heiligung der einzelnen Menschen, zum Volke der Kinda Gatesganvor-
den" (K. RAHNER, Schriften zur Theologie, Band 3, 2K6In 1960, S. 89)

D. WIEDERKEHR, Perspektiven der Eschatologie, Zirich/Einsiedeln/Kdln 1974, S. 87

TH. DE CHARDIN, E. BLOCH, K. RAHNER (Schriften zur Theologie, 8, S. 598)

Der Eindruck wird bestétigt durch einen Blick in das Handbuch fiir Dogmengeschichte, hrsg. von M.
Schmaus, A. Grillmeier, L. Scheffczyk ( (Bd. IV, fasz. 7c,1: E. KUNZ, Protestantische Eschatologie. Vonder
Reformation bis zur Aufkl&rung, Freiburg 1980; (Bd.. IV, Fasz. 7d: |. ESCRIBANO ALBERCA, Exhetologie
Von der Aufklérung bis zur Gegenwart, Freiburg 1987

Vgl. THOMAS, S. Th., Suppl. g 71 (aus: Sent 4 d. 21 u 1 a. 1-8); Summa c. Gent. |V, 91; Cortraarores
Graecorum, 32: De rationibus fidei, c. 9; Compendium Theologiae, c. 181; R BELLARMINUSS] Deexdesa
quae est in purgatorio, in: Operaomnia 2, Neapel 1877, 351-414; F. SUAREZ S] Depoentaia, dgp. 4548,
53; P. MIQUEL, Purgatoire, Origine et développement de la doctrine, DictSpir 12 (1986) 2652-2666; CH. DE
SEYSSEL, Purgatoire. Aprés le concile de Trente: la Dévotion aux ames du purgatoire DictSpir 12 (1986)
2666-2676; L. F. MATEO-S=CO, "Purgatorio"”, GranEncRialp 19, 507-511; C. Pozo, Tedogiadd nésall,
Madrid 1968, 224-254; J. B. WALz, Das Leben in der anderen Welt, Frensdorf Giber Bamberg 1964; A.
PIOLANTI, De novissimis et sanctorum comunione, Roma 1960, 74-96; V. KERNSMSFS The Traditional
Doctrine of Purgatory, IrishEcclRecord 80 (1953) 426-442; A. MICHEL, M. LGIE, "Purgataire’, DThC XIlI
(1936) 1163-1357.
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dieser Zwischenzustand sogar die algemeine Reged: Es genligte schon die durch
die Erbsiinde zugezogene Strafe, dal? sogar Gerechte, die in vollkommener Liebe
und ohne jede persinliche Schuld gelebt hatten, von der Verherrlichung des
Himmels ausgeschlossen in der Gefangenschaft des Limbus patrum zurlckblie-
ben. Denn erst Christus hat diese Siinde durch sein Blut am Kreuz gesiihnt und
Himmel und Erde wieder miteinander verbunden. Nach dem Tod Christi kann die
in der Taufunschuld gestorbenen Kinder und die Erwachsenen, deren Liebe voll-
kommen igt, nichts mehr am unmittelbaren Eintritt in den Hmme hindern. Hin-
dernis it aso dlein die zeitliche Strafe fur persdnliche Stinden, soweit sie noch
nicht vollstandig gebuft ist.

Seit dltester Zeit braucht man fir den Zwischenzustand der Lauterung den
Begriff "Purgatorium™ oder "poena purgatoria’. Der aus 1 Kor 3, 15 genommene
Ausdruck purgatorius ignis wird seit dem Mittelater mit Fegefeuer (La&uterungs-
feuer) wiedergegeben; das Bild vom Feuer ist in der Patristik dafur sehr héufig
und wird teils metaphorisch und teils im eigentlichen Sinne verstandent4.

Das Dasein des Fegfeuers und der leidenden Kirche ist - so hat das Lehramt
eigens bestétigt!s - bezeugt durch biblische Texte wie 2 Makk 12, 43-46 und durch
Aussagen bel Mt 5, 26; Mt 12, 32; 1 Kor 3, 15, wenn man sie im Kontext von
Tradition und Lehramt versteht!é; durch frihchristliche Denkmder und durch
Zeugnisse der Véter. Wichtig ist nicht zuletzt auch die Interpretation von 1 Kor
3, 12-1517; "Ob aber jemand auf diesen Grund aufbaut Gold, Silber, kostbare
Quadern, Holz, Heu, Stroh, das wird sich bei eines jeden Werk herausstellen;
denn jener Tag (des Gerichtes) wird es ausweisen, well er sich im Feuer offenbart.
Und das Feuer wird erproben, was das Werk eines jeden taugt. Hat das Bestand,
was er darauf gebaut hat, so wird er Lohn empfangen. Verbrennt es, so wird er
bestraft werden; er selbst wird zwar gerettet werden, jedoch so wie durch Feuer
hindurch". Was flr die Lauterung von Gerechten beim jingsten Gericht gilt, 183
auf eine adlgemeine Lauterungsmadglichkeit fir unvollkommene Gerechte schlie-
Ben. Mt 5, 26 spricht im Lichte der kirchlichen Interpretation von einer zeitlichen
Strafe, wenn die Rede davon ist, dal3 der in den Kerker Geworfene erst heraus-

F. SUAREZ hélt ein wahres und eigentliches Feuer fur theologisch sicher

Vgl. KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, n. 1032. In der Bulle EXSURGE DOMINEwutedeBe:
hauptungL UTHERS verurteilt (Satz 37): "Der Reinigungsort kann aus der HI. Schrift, wiesieim Kanon ist,
nicht bewiesen werden". (DS 1487. Luther hat die kanonische Geltung des zweiten Buches der Makkabéer
verworfen.

Zitiert werden auch noch Mk 3, 29; Lk 12, 40; Mt 18, 34

A. LANDGRAF, 1 Kor 3, 10-17 bei den lateinischen Vatern und in der Friihscholastik, Biblica5 (1924)
140-172; S. QPRIANI, Insegna 1 Cor 3, 10-15 la dottrina dell Purgatorio?, RivBibl 7 (1959) 25-43;J
MicHL, Gerichtsfeuer und Purgatorium zu 1 Kor 3, 12-15, in: Sudiorum Paulinorum Congr. internat. Catho-
licus 1961, t. 1 (Analecta Biblica 17), Romae 1963, 395-401; TH. FREUDENBERGER, DieBolognessr Ko
zilstheologen im Streit tUber 1 Kor 3, 11 ff. als Schriftzeugnis fur die Fegfeuerlehre, in: Reformata Re-
formanda | (Festschrift H. Jedin), Minster 1965, 577-609. (Vgl. C. Pozo S, ebd., 248 s.)
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kommt, wenn der letzte Heller bezahlt sei. Mt 12, 32 heil¥t es, dal’ die Stinde wi-
der den Heiligen Geist "weder in dieser noch in jener Welt" vergeben wird - wo-
mit die grundséizliche Modichkeit einer jensaitigen Lauterung impliziert scheint.

An folgende Zeugnisse der Tradition!® sei nur summarisch erinnert: Seit alters-
her besteht der Brauch des Gebetes fur die Verstorbenen, sowohl privat, wieim li-
turgisch gemeinsamen Gebet; wir haben auch ausdriickliche Hinweise in der
Patrigtik auf die Existenz, Art und Verschiedenheit der Strafen des Purgatorium,
z. B. bal Tertullian!®, Laktanz2° und Cyprian2!* im Westen und Clemens von Ale-
xandrien22 und Gregor von NyssaZz® im Osten und der Synthese der kathartischen
und expiatorischen Vorstellungen bel Augustinus?4 und Gregor dem Grol3en. Fer-
ner gibt es eine Fulle von archéologischen Zeugnissen, z. B. Grabinschriften, die
den Glauben an eine Reinigung im Jenseits zum Ausdruck bringen.

Explizite Zeugnisse des Gebetes fir die Verstorbenen haben wir schon aus 8-
tester Zeit: Die Paulusakten bezeugen um die Mitte des 2. Jahrhunderts, dal3
Thekla fur die verstorbene Falconilla betet, se moge an den Ort der Gerechten
versetzt werden wnd in Ewigkeit Ieben. Ein klares Zeugnis bieten auch die Grab
schriften des Urchristentums mit ihren Segenswiinschen und Furbittgebeten, in
denen Ruhe und Frieden fir die Toten erfleht wird. Diese religidsen Ubungen, die
seit dem Ende des 2. Jahrhunderts bezeugt sind, setzen eine langere Tradition
eines Gebetes fur die Verstorbenen voraus. Im dritten Jahrhundert ist bereits der
Brauch der Aufopferung der Heiligen Messe fur die Verstorbenen algemein ver-
breitet?s. Epiphanius erklarte die Behauptung des Arius fir héretisch, dal3 das
Gebet fur die Verstorbenen unnétig sei?s. Augustinus schrieb eigens ein Werk: De
cura pro mortuis gerenda?’. Das Memento fir die Verstorbenen findet sich schon
in atesten liturgischen Blichern - so mufite auch Calvin anerkenner?8. Isidor von
Sevilla spricht ausdriicklich von einer algemein verbreiteten apostolischen Uber-
lieferung der Aufopferung der Messe fur die Verstorbener?®. In der Patristik hat

V. KERNSMSFS The traditional doctrine of purgatory, The Irish Eccl. Record 80 (1953) 326-342

TERTULLIAN, De anima, 58 (PL 2, 751; CV 20, 395)

LACTANTIUS Div. Inst. 7, 21, 6 (PL 6, 800; CV 19, 658)

CYPRIAN, Ep. 55 ad Antonianum, 20 (PL 3, 786)

CLEMENSALEX., Srom. 7, 12

GREGORIUS NYSSENUS, Or. de mortuis (PG 46, 525)

Texte bei E. PORTALIE, DThC 1, 2447 ss.

CYRILL VON JERUSALEM, Catech. mystag. 5, 9 (PG 323, 1116-1117)

EPIPHANIUS, Panarion 75, 8 (PG 42, 513); AUGUSTINUS, De haeres. 153 (PL 42, 593)

AUGUSTINUS, De cura pro mort. ger. (PL 40, 593-607); Ench. 109-110 (PL 40, 283)

CALVINUS, Institutio Christana, 3, 5, 10. Er nennt jedoch das Fegfeuer "Exitiale Satanae commentum,
quod Christi crucem evacuat" (Inst. 3, 5, 6)

ISIDORUS, De ecclesiasticis officiis, 1, 18, 11 (PL 83, 757); G. FERRARI, L'offertaddla Communioneper i
defunti, Brescia 1944
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man sich besonders auf 1 Kor 3, 11-15 berufen, auf 2 Makk 12, 43 ff. jedoch erst
relativ spét.

Papst Innozenz IV verlangte 1254 von den Griechen die Zustimmung zur Lehre
vom Purgatorium?3©, da hier manche Schismatiker unentschieden oder unklar wa-
ren. Das Zweite Konzil von Lyon (1274) erklart (wie auch Klemens IV 1267) im
Glaubensbekenntnis des Kaisers Michael Pa&ologus. "Wenn sie [die Getauften]
aber in wahrer Bule in der Liebe abschieden sind, ohne zuvor durch wirdige
Frichte der Bul3e fur das Begangene und Unterlassene Genugtuung geleistet zu
haben, so werden ihre Seelen [...] nach dem Tod durch Reinigungs- bzw. Laute-
rungssirafen gereinigt. Und zur Milderung derartiger Strafen niitzen ihnen die
Furbitten der lebenden Glaubigen, ndmlich Mef3opfer, Gebete, Almosen und ar
dere Werke der Frommigkeit, wie von den Glaubigen entsprechend den An-
ordnungen der Kirche flr andere Glaubige gewohnlich verrichtet werden™st. Das
Konzil duRert sich hier nicht zur Frage der Ortsbezogenheit des Fegfeuers, son+
dern bekennt den Glauben an die Tatsache eines reinigenden Strafleidens nach
dem Tod und an die Wirksamkeit der Firbitten, besondersin der heiligen Messe.

Ein besonders wichtiges Dokument der lehramtlichen Tradition tber den e-
schatologischen Zwischenzustand ist die Kongtitution Benedictus Deus von Papst
Benedikt XII (29. 1. 1336). Dort wird auch definiert, dai3 fir die Gerechten, die
keiner Reinigung mehr bedirfen, das ewige Leben unmittelbar nach dem Tod
beginnt32. Ebenso beginnt die Verdammnis fir die, die in schwerer Stinde sterben,
sofort nach dem Tod33. Demnach ist die Gottesschau an eine Bedingung gebun-
den; sie beginnt fir die Gerechten, in denen noch eine Lauterung erforderlich ist,
erst nach dem Zustand der Reinigung. Diese ist dso ein vorUbergehender Zustand
einer jensaitigen Lauterung, verschieden von den endgiltigen Zusténden des
Heils oder der Verdammnis. In dieser Kongtitution von Benedikt X1134 und dem
Konzl von Florenz (1439)35 - das fast dieselben Ausdriicke wie das Konzil von

INNOCENTIUSIV (DS 838; D 456)

DS 856 [D464]. Vdl. V. KERNS, The traditional doctrine of the purgatory, IrEcclRec 80 (1953) 527

"Durch diese auf immer geltende Konstitution definieren Wir kraft Apostolischer Autoritét: Dald nach
allgemeiner Anordnung Gottes die Seelen aller Heiligen, die vor dem Leiden unseres Herrn Jesus Christus
aus dieser Welt geschieden sind, sowie [die Seelen] der heiligen Apostel, Martyrer, Bekenner, Jungfrauen
und andere Glaubiger, die nach der von ihnen empfangenen heiligen Taufe Christi verstorben sind, in denen
es nichts zu reinigen gab als sie dahinschieden, noch geben wird, wenn sie auch kiinftig dahinshadenwer-
den, oder wenn es in eben diesen damals etwas zu reinigen gab oder geben wird, wenn sie nach ihrem Tod
gereinigt wurden, ... sogleich nach ihrem Tod und besagter Reinigung bei jenen, die einer sdlchenRenigung
bedurften, auch vor der Wiederannahme ihrer Leiber und dem allgemeinen Gericht, nech dem Aufdtieg une-
res Erlosers und Herrn Jesus Christus in den Himmel, im Himmel, Himmelrech und himmlischen Paradies
mit Christus in der Gemeinschaft der heiligen Engel versammelt waren, snd und ssin werden [...]." (DS 1000
[D 530])

DS 1002 [D 531]

DS 1000 [D 530]

DS 1304 [D 693]
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Lyon verwendet - sowie den Glaubensbekenntnissen von Gregor X1 (1575)36 und
Benedikt X1V (1743)37 haben wir ausdriickliche dogmatische Definitionen von der
Existenz des Purgatorium. Es it in erster Linie ein Zustand, aber kreattrlich, und
daher notwendig auch raum- und zeitgebunden.

Das Konzil von Trient (sessio 6 can. 30; sessio 25) betont, dal3 mit der Ver-
gebung der Schuld noch nicht alle Folgen der Schuld (Sindenstrafen) im Ment
schen getilgt saier?s. Es erklart (1563): Es gibt einen Reinigungsort und die dort
festgehdtenen Seelen finden eine Hilfe in den Furbitten und Almosen der Glau
bigen, vor dlem aber in dem Gott wohlgefdligen Opfer des Altares®®. Das K onzl
weist eigens darauf hin, dal3 ales, was nicht der Erbauung diene, sondern nur Ge-
winnstreben, Neugier oder Aberglaube fordern wirde, in der Predigt zu unterlas-
sen sei0. Die Lehre des Konzils von Trient*! ist wieder aufgenommen in den
Glaubensbekenntnissen Pius 1V (1564)42, Gregor Xl (1576)3 und Benedikt X1V
(1743)44. Die Kondtitution Auctorem Fidel (1794) verurteilte den Irrtum der Sy-
node von Pistoia, die meinte, dald die Abl&sse fir die Verstorbenen sinnlos sai-
ens,

Das Zweite Vatikanische Konzil aufert sich aufhrlich in der Kirchenkonsti-
tution: Es nennt das Purgatorium einen der drei status der Kirche (Nr. 49), erin-
nert an die urkirchliche Praxis, fur die Verstorbenen zu beten (Nr. 50), und be-
kréftigt von neuem die Dekrete der Konzilien von Florenz und Trient Uber das
Fegfeuer und das Gebet fur die Verstorbenen (Nr. 51). Ahnlich wie die Kir-
chenkonstitution nimmt auch das Glaubensbekenntnis Paul VI das Thema des
Reinigungsortes auf46.

Die Kongregation fir die Glaubenslehre verdffentlichte am 17. 5. 1979 ein
Schreiben zu einigen Fragen der Eschatologie4”. Dort heifét es. Die Kongregation

DS 1986 [D 1084]

DS 2534 [D 1468]

DS 1580

DS 1820

TRIDENTINUM, Sess. 24, Decr. de purgatorio (3. 11. 1563): "Apud rudem vero plebem difficiliores ac
subtiliores quaestiones, quaeque ad aedificationem non faciunt, et ex quibus plerumqgue nullafit pietatis
accessio, a popularibus concionibus secludantur. Incertaitem, vel quae specie falsi laborant, evulgai ectrac-
tari non permittant [Episcopi]. Ea vero quae ad curiositatem quamdam aut supersiitionem spectart, ve turpe
lucrum sapiunt, tamquam scandala et fidelium offendicula prohibeant ..." (DS 1820, D 983)

DS 1753

DS 1867

DS 1986

DS 2534

DS 2642

PAuL VI, Credo des Gottesvolkes, a. 21 (L'Osservatore Romano, 1./2. 7. 1968 p. 2)

CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Ep. Recentiores episcoporum Synodi, AAS71 (1979) 940-942; vdl.
L'Osservatore Romano, deutsche Ausgabe vom 10. 8. 1979
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maochte "in Erinnerung rufen, was die Kirche im Namen Chrigti lehrt, vor dlem
das, was zwischen dem Tod des Christen und der algemeinen Auferstehung ge-
schieht".

"3. Die Kirche hdt an der Fortdauer und Subsistenz eines geistigen Elements
nach dem Tode fest, das mit Bewulsein und Willen ausgestattet ist, so dal? das
"menschliche Ich" in der Zwischenzeit jedoch ohne die Ergénzung seines Leibes
weiterbesteht [interim sui corporis complemento carens]. Um dieses Element zu
bezeichnen, verwendet die Kirche den Ausdruck "Sedle", der durch den Gebrauch
in der Heiligen Schrift und in der Uberlieferung eingebiirgert ist. Obwohl sie nicht
verkennt, dal3 dieser Ausdruck in der Helligen Schrift verschiedene Bedeutungen
hat, ist sie nichtsdestoweniger der Auffassung, dal es keinen stichhdtigen Grund
dafr gibt, ihn abzulehnen, und sie ist ferner der Auffassung, dal3 ein sprachlicher
Ausdruck zur Aufrechterhaltung des Glaubens der Christen durchaus notwendig
ist.

4. Die Kirche lehnt ale Denk- und Sprechweisen ab, durch die ihr Beten, ihre
Beerdingungsriten und ihr Totenkult unsinnig oder unverstandlich werden konn-
ten: Denn dl diese Dinge stdlen in bezug auf ihre Substanz loci theologici
[Fundorte theologischer Erkenntnis] dar.”

"7.[...] Was aber die Auserwahlten betrifft, so glaubt sie [die Kirche], dal3 vor
der Anschauung Gottes eine Reinigung stattfinden kann, die jedoch von der Strafe
der Verdammten vollig verschieden ist. Das meint die Kirche, wenn sie von Holle
und Fegfeuer spricht.

Wenn es aber um das Geschick des Menschen nach dem Tode geht, mul? man
sich besonders vor Darstellungsweisen hiiten, die sich ausschliefdich auf Er-
dichtung und Willkir der Phantasie stiitzen. Ubertreibungen in dieser Hinsicht
snd nadmlich ein nicht geringer Grund fur die Schwierigkeiten, denen der christ-
liche Glaube héaufig begegnet. Jedoch ist Bildern, die wir in der HI. Schrift ver-
wendet finden, Ehrfurcht entgegenzubringen. Man muf3 ihren tieferen Sinn er-
fassen und die Gefahr vermeiden, sie zu sehr abzuschwéchen, well dies oft die
Wirklichkeiten verflichtigt, die durch diese Bilder ausgesagt werden. Weder die
HI. Schriften noch die Theologen bieten geniigend Licht, um das kinftige Leben
nach dem Tod richtig zu beschreiben. Die Christen missen die beiden folgenden
wesentlichen Punkte getreu festhalten: Einerseits miissen sie an die grundséizliche
Fortdauer - in der Kraft des HI. Geistes - des gegenwaértigen Lebens in Christus
im kinftigen Leben glauben (denn die Liebe ist das Gesetz des Reiches Gottes
und unsere auf Erden gelibte Liebe wird das Mal3 fir unsere Teilhabe an der Herr-
lichkeit Gottes im Himmel sein); andererseits miissen sie recht erkennen, dal3 sich
die Situation des jetzigen Lebens und des kiinftigen Lebens grundlegend vonein-
ander unterscheiden, denn der Ordnung des Glaubens folgt die Ordnung des vol-
len Lichtes, und wir werden bel Christus sein und "Gott schauen™ (vgl. 1 Joh 3,
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2); in diesen VerheRungen und wunderbaren Geheimnissen besteht wesentlich
unsere Hoffnung. Wenn aber unsere Vorstellungskraft nicht bis dorthin vorar
dringen vermag, so gelangt doch unser Herz aus eigenem Antrieb und zuinnerst
dorthin."

In dem Schreiben wird die Fortdauer (continuatio) eines geistigen Elementes,
das mit Bewulsain und Willen ausgedtattet ist, ndherhin erlautert mit der Erkla-
rung: "Nach dem Tode". Ausschlaggebend ist hier, dal3 der Zwischenzustand zwi-
schen Tod und Auferstehung deutlich herausgestdllt ist - auch wenn man dabe
eine noch etwas betontere Hervorhebung des bewuf3t verwandten Terminus "See-
le' - im AnschluB an Mt 10, 28 - gewinscht hétte. Die offizielle deutsche Uber-
setzung ist nach Kard. J. Ratzinger48 eine falsche Ubersetzung, da die im Lateini-
schen betonte Unerl&dichkeit des Wortes Seele verdeckt wird.

Ausdriicklich heil¥ es im Dokument, dal? dem Ich des Menschen zwischen
zeitlich (interim) der ergénzende Teil (complementum) seines Leibes "fehle". Le-
der wollen dies manche nicht wahrhaben, da se den Griechen Dichotomie vor-
werfen und die thomistische Lehre von Materie und Form nicht weiter kennen,
die von kirchlichen Lehrentscheidungen im wesentlichen durchaus gestiitzt wird*.

Zu einigen aktuellen Problemen hat die Internationale Theologenkommission
ausfihrlich Stellung genommen; se weist u. a ebenso wie die Glaubens-
kongregation eine Uberzogene Anaogie zur Holle zuriicko.

Der Katechismus der katholischen Kirche faf3t zusammerp!: "Wer in der Gna-
de und Freundschaft Gottes stirbt, aber noch nicht vollkommen geléutert ist, ist
zwar seines ewigen Heiles sicher, macht aber nach dem Tod eine L&uterung
durch, um die Heiligkeit zu erlangen, die notwendig i, in die Freude des Him-
mels eingehen zu kémen. Die Kirche nennt diese abschlief3ende Lauterung der
Auserwdhlten, die von der Bestrafung der Verdammten vollig verschieden ist,
Purgatorium [Fegfeuer]. Sie hat die Glaubendehre in bezug auf das Purgatorium
vor dlem auf den Konzilien von Florenz52 und Trient>® formuliert. Im Anschluf3
an gewisse Schrifttextes* spricht die Uberlieferung der Kirche von einem Léaute-
rungsfeuer: "Man mul3 glauben, dal3 es vor dem Gericht flr gewisse leichte Siin-
den noch ein Reinigungsfeuer gibt, weil de ewige Wahrheit sagt, dal3, wenn je-

Vdl. J. RATZINGER, Zwischen Tod und Auferstehung, I nternationae Zeitschrift Communio 9 (1980) 209
223

DS 900, 902, 2828. Vgl. R. SCHENK, Die Gnade vollendeter Endlichkeit, Freiburg 1989, 510-516

COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, De quibusdam quaestionibus actualibus circa
eschatologiam, Gregorianum 73 (1992) 395-435 [424-426]

Katechismus der katholischen Kirche, n. 1030-1032

Vgl. DS 1304

Vgl. DS 1820; 1580

Vgl.z. B.1Kor 3,15; 1 Petr 1, 7
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mand wider dem Heiligen Gelt |agtert, ihm ‘weder in dieser noch in der zukinfti-
gen Welt' vergeben wird (Mt 12, 32). Aus diesem Ausspruch geht hervor, dald
einige Stinden in dieser, andere in jener Welt nachgel assen werden kénnen' (Gre-
gor der Grol3e, Didl. 4, 39)". Diese Lehre stiitzt sich auch auf die Praxis, fur die
Verstorbenen zu beten, von der schon die Heilige Schrift spricht: "Darum veran
staltete [Judas der Makkabéer] das Siihnopfer fur die Verstorbenen, damit sie von
der Siinde befreit werden" (2 Makk 12, 45). Schon seit frihester Zeit hat die Kir-
che das Andenken an die Verstorbenen in Ehren gehaten und flr sie Furbitten
und insbesondere das eucharistische Opferss dargebracht, damit sie gelautert wer-
den und zur besdligenden Gottesschau gelangen kénnen. Die Kirche empfiehit
auch Almosen, Ablasse und Buf3werke zugunsten der Verstorbenen'.

2. Theologische Begr iindungen

Fur die Existenz des Fegfeuers und die Wirksamkeit der Flrbitte sprechen un-
abhéngig von den positiven Zeugnissen auch innere theologische Griinde. Auch
wenn positive Zeugnisse etwa aus der HI. Schrift fehlen wirden, so miif3te man
das Dasein des Reinigungsortes dennoch annehmen, da es erschlossen werden
kann sowohl aus der geoffenbarten Wahrheit Uber die Todslinde und die schritt-
weise Rechtfertigung durch die Gnade der gottlichen Barmherzigkeit a's auch aus
der geoffenbarten Wahrheit Uber den Unterschied zwischen der Todslinde, deren
Strafe an sich nicht wiedergutzumachen und daher ewig ist, und der la3ichen
Slnde, deren Strafe an sich wiedergutzumachen und daher zeitlich ist. Dem dop-
pelten Aspekt der Siinde al's Abwendung von Gott und ungeordneter Hinwendung
zur Kreatur entspricht bel der conversio auch ein doppelter Strafcharakter: Ver-
sagen der Anschauung Gottes und sinnenhafte Strafess.

Theologische Voraussetzungen sind also zunéchst einmal die Lehre von der
Rechtfertigung und ihrer stufenweisen Verwirklichung, wie sie im Gegensatz zum
Protestantismus verdeutlicht worden ist: Gnade ist keine nur uf3erlichrjuridische
Anrechnung von Gottes Glite, kein Als-ob, sondern eine neue tbernattirliche Qua-
litét. Ferner die Unterscheidung einer zeitlichen Sindenstrafe von der Sinde
selbst, bzw. die Unterscheidung von Todsiinden und |&3ichen Siinden. Dazu
kommen a's Voraussetzungen auch die Lehren von der Ungterblichkeit der Seele,
vom Tod as Ende der Verdiengmdglichkeit und von der Existenz eines Zwi-
schenzustandes nach dem Tode bzw. die sogenannte Eschatologia intermedia.
Damit wird nicht etwa ein unbestimmter Zustand zwischen Himmel und Hdlle

Vgl. DS 856
THOMAS, S. th. 1,1l 87 a4
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postuliert, sondern anerkannt, dal3 zwischen dem personlichen Gericht nach dem
Tod und der adlgemeinen Auferstehung des Fleisches bzw. dem Weltgericht ein
Zeitraum exidtiert, in dem eine Reinigung notwendig ist. So erklart Thomas: "Es
geschieht, dal3 einige sterben, ohne vallig fur ihre Siinden Bul3e geleistet zu haben
Uber die sie schon Reue erweckt haben. Es entspricht nicht der gottlichen Ge-
rechtigkeit, dal3 hier keine Genugtuung geleistet werde. So erleiden sie diese Stra-
fe nach dem Tode nicht in der Hdlle, in der die Menschen fur Todslinden leiden,
denn ihre Sinden sind ja schon durch die Bul3e verziehen. ... Deshalb muf3 man
annehmen, dal? es zeitliche Reinigungsstrafen nach diesem Leben gibt, noch vor
dem letzten Gericht"7.

Die genannten Voraussetzungen scheinen fir einen katholischen Theologen
selbstverstdndlich, werden aber dennoch heutzutage manchmal in Frage gestellt.
Dies geschieht etwa bel einer immanentistisch-subjektivistischen Denkrichtung,
die nicht nur Parusie und Gericht "entobjektivieren” mdchte, sondern die ganze
Dimension des Jenseits und des Einwirkens eines transzendenten Gottes ganz
auszuklammern und dahin umzudeuten sucht, dal3 die Eschatologie gar nichts
Uber die Zukunft kesage, sondern nur Uber unsere gegenwartige Hoffnung, bzw.
den Glauben, dal3 wir in Gottes Hand sind. R. Bultmann erklarte, der Sinn der
Geschichte liege in der Gegenwart; die "présentische” Eschatologie sai von einer
zukunftsbezogenen abzuheben. M. Kehl will die ganze Eschatologie in tatséchlich
gelebten, d. h. empirisch nachweisbaren "Hoffnungsvorstellungen™ der Mensch-
heit begrinder?8. Es gab sogar reichlich abstrus anmutende Annéherungsversuche
an die heidnische und vom Christentum immer abgel ehnte Reinkarnationslehre®.

Im Purgatorium kann die Seele nicht mehr verdienstlich handeln, sondern nur
noch Genugtuung leisten, bzw. biRen. Die Theologen haben dafir den Ausdruck
satispassio, da es sich um die Abbii3ung der Schuld und keine aktive Genugtuung

THOMAS, Derationibus fidei, n. 1010

M. KEHL, Eschatologie, Wiirzburg 1986, 21988

K. RAHNER hat zwar in seinem Frihwerk die Allversdhnungsehre als undogmeatisch abgetan, meinte aber
spéter dialektisch, "dal? die Mdglichkeiten des Fegfeuers auch noch den Raum bedeuten kénnten fir eine
post-mortale Freiheitsgeschichte bei dem, dem eine solche Geschichte in seinem irdischen Leben versgt
war" (Fegfeuer, in: Schriften z. Theol. 14, Einsiedeln 1980, 447). U. U. kénne dies zu einem akzepteblen
christlichen Verstandnis der Seelenwanderung fuhren (vgl. ebd. 449; J. R. SACHS, in: Concilium29(1993)
434). J. B. METZ und H. HARING halten es fir sehr wichtig, zu fragen, ob heute eine " Christianisierung der
Reinkarnationsidee" notwendig sei (!) (Concilium 29 (1993) 377).

Dabei ist Uibersehen, dal? die hinduistische Idee der Seelenwanderung unvereinbar ist mit der theologi-
schen Lehre von der Identitét des Auferstehungsleibes und vom Tod als Ende der Verdienstmdglichkeit
(Hebr 9, 27), sondern sogar mit grundlegenden philosophischen Gegebenheiten, z. B. der substantiellen Ein-
heit des Menschen, der untrennbaren Verbindung dieser jeweiligen Seele mit dieser Persnlichkeit. Vgl. die
ausfihrlichen und unzweideutigen Klarstellungen der COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, Dequi-
busdam quaestionibus actualibus circa eschatologiam, n. 9 (Gregorianum 73 (1992) 426-429); L.
SCHEFFCZYK, Der Reinkarnationsgedanke in der altchristlichen Literatur, Miinchen 1985.
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handelt. Trotzdem ist es wichtig festzustellen, dal3 dort das schmerzliche Siihne-
leiden nicht nur vom Willen der Verstorbenen angenommen ist, sondern auch
voller Liebe aufgeopfert wird, verbunden mit der Anbetung der hchsten Gerech-
tigkeit Gottes (R. Garrigou-Lagrange®®). Abwegig ist daher jeder Versuch einer
Wiederaufnahme der Seelenschlaf- oder Seel entodlehr e (Hypnopsychiterf?, Wie-
dertéaufer, Sozinianer und Armenier, P. Althaus®2 im Anschlul3 an Luther) oder die
Meinung, das Personsein gehe mit dem Tod verlorens3. Die Armen Seelen haben
Gott nicht verloren, sondern sind ihm ndhergekommen. Die Kirche preist seit a-
tersher diejenigen sdlig, die im Herren sterben (Apk 14, 13).

Der hl. Thomas erklart ndherhin, wie nichts Unreines zur Anschauung Gottes
eingehen kann und deshalb, da der Mensch noch strafwirdig bleibt in diesem
Leben, Reinigung nach diesem Leben erforderlich ist®4. Er fuhrt aus: "Nachdem
nun der Mensch durch die Gnade die Nachlassung der Siinden erhaten hat und
wieder in den Stand der Gnade eingetreten ist, bleibt er wegen der géttlichen Ge-
rechtigkeit einer Strafe fir seine Siinde verpflichtet. Nimmt er diese Strafe frei-
willig auf sich, s0 leistet er Gott Genugtuung, weil er mit seinen Mihen und Lei-
den durch Selbstbestrafung die von Gott aufgestellte Ordnung wiederfindet, die er
durch die Siinde Ubertreten hatte, um seinem eigenen Willen zu folgen. Unterzieht
er sich aber nicht aus eigenem Willen dieser Strafe, so wird sie ihm von Gott auf-
erlegt; denn was der gottlichen Vorsehung untersteht, kann nicht in Unordnung
bleiben. Die Strafe heifd dann nicht mehr Genugtuung, weil sie nicht vom Sinder
selbst erwdhlt wurde, sondern sie heifd Reinigungsstrafe (poena purgatoria), denn
der Siinder wird durch den Bestrafenden gleichsam reingemacht, weil ales, was
in ihm in Unordnung ist, auf diese Weise zur Ordnung zurtickgefihrt wird. Daher
sagt auch der Apostel Paulus (1 Kor 11, 31-32): "Wenn wir uns selbst richten
wirden, so wirden wir nicht gerichtet; wenn wir aber vom Herrn gerichtet wer-
den, so werden wir in Zucht genommen, damit wir nicht mit dieser Welt ver-
dammt werden"es,

Die Sinde schadigt den Menschen intensiver, as er zuzugeben bereit ist.
Selbst die Vergebung der Schuld vernichtet nicht einfach die schadlichen Tatfol-

R. GARRIGOU-LAGRANGE OP, L'altra vita e la profondita dell'anima, Brescia 1947; L'é&andlevied la
profondeur de I'ame Paris 1950

Der Presbyter Eustratius von Konstantinopel verfal3te um 580 eine eigene Schrift gegen die Lehre vom
Seelenschlaf.

Vgl. A. AHLBRECHT, Tod und Unsterblichkeit in der evangelischen Theologie der Gegenwart, Pedebom
1964, 26 ff., 106

So bei G. SCHERER: "Setzt der Tod dem freien Sichverhalten des Menschen ein unwiderrufliches Ende, so
|& er ihn aufhdren, eine Person zu sein. Er macht ihn zu einem Objekt und Ding, tber das verfiigt wird und
das selber nicht mehr verfiigen kann". (Leben, Tod und Todestranszendenz, Internat. kath. Zeitshift Com-
munio, 9 (1980) 199)

THoOMAS, C. gent, 1V, c. 91

THOMAS, C. gent., |1l c. 158

-70-



66
67
68
69
70
71

gen. Wenn jemand durch Verzeihung der Todsiinde von der ewigen Verstol3ung
durch Gott gerettet wird, entgeht er damit noch nicht ohne weiteres der Strafe. Die
Verpflichtung, eine Strafe zu erleiden, besteht also auch nach der Verzethung der
Siinde; eine Schadensregelung ist auch unabhangig von der Schuld erforderlich -
das scheint uns an sich ganz plausibel, wenn wir an die analoge Lage bel Ver-
kehrsdelikten denken. Diese Strafe mufd man entweder hier auf Erden auf sich
nehmen durch freigewahite BulRibungen oder durch geduldige und liebende Ent-
gegennahme der Betribnisse des gegenwartigen Lebens. das it dann die Ge-
nugtuung. Wenn dies jedoch nicht geschieht, muR3 die Strafe spéter erlitten wer-
den, wobel man keine andere Wahl mehr haben wird, und wo man nicht mehr
durch ihre bewuf¥e Annahme den Grad der Liebe in der Seele erhbhen kann: dies
ist dann das Fegfeuerss.

Jene, die das Fegfeuer leugnen, erheben sich nach den Worten des hl. Thomas
gegen die gaottliche Gerechtigkeits”. Sie erheben sich auch gegen die goéttliche
Heiligkeit, weil sie nicht begreifen wollen, dal3 das himmlische Jerusalem so vall-
kommen ist, dal3 "nichts Unreines in sie [die Stadit] eingehen darf" (Offb 21, 27)¢8.

Der berlhmte Trattato del purgatorio der hl. Catharina von Genua (1447-
1510; 1675 sdig- und 1737 heiliggesprochen) bringt dieselbe Lehre nicht scho-
ladtik-deduktiv, sondern vidmehr introduktiv-komparativ (B. Moriconi®); ihre
Erklérungen des Fegfeuers wurden 1666 von der Sorbonne approbiert und emp-
fohlen. "Die Gedanken dieser Heiligen Uber die Lauterung der Armen Sedlen
gehen nicht etwa auf Visionen zurlick, sondern auf das, was sie selbst in ihremn
Leben as mystischen Weg der schmerzvollen L&uterung, der erleuchtenden Hei-
ligung und der von ergreifender Gottediebe durchglihten Einigung mit Gott &-
lebt und erlitten hat" (F. Holbdck™). Im libro della divina dottrina heif% es. "Bel
jenen, die in der vollkommenen Liebe sind, ist nicht nur die Schuld ausgeldscht,
sondern auch die Strafe, die auf die Schuld folgt. Bei jenen aber - und das ist die
Mehrheit -, die in der gewohnlichen Liebe sind (nella carita commune), ist zwar
die Schuld ausgel6scht in dem Sinne, dal3 sie von der Todslinde befreit sind und
die Gnade erhalten haben. Weil aber ihre Liebe und ihre Reue nicht ausreichen,
um fur die Strafe genugzutun, werden sie ins Fegfeuer kommen und in den zwei-
ten und letzten Reinigungsort versetzt"7:. Sowohl die Todslinde, wenn ihre Makel

C. URNET, Die katholische Lehre Uber das Fegfeuer, Jestetten 1990, 13

THOMAS, Sent. IV,d.21g.1,a1q.1

Nach C. JOURNET, ebd., 16

B. MORICONI, Il purgatorio soggiorno del amore, Ephemerides Carmeliticae 31 (1980) 540-587

F. HoLBOCK, Die Theologin des Fegfeuers. HI. Catharina von Genua, Stein a. Rh. 1980, 8

Man muf3 sich aber hiiten vor der Verwechslung zwischen der vollkommenen Liebe, diedeSindensant
den Slindenstrafen tilgt, und dem, was die neueren Theologen die vollkommene Reue nennen: diese tilgt nur
die Schuld der Todstinde und ist vereinbar mit der gewohnlichen Liebe. (Text nach C. JOURNET, Diekath.
Lehre Uber das Fegfeuer, Jestetten 1990, 12-13

-71-



72

73

und die verdiente unendliche und ewige Strafe getilgt ist, ds auch die 1&3iche
Sinde, wenn die Schuld, die se darstellte, nachgelassen i<, ziehen eine zeitliche
Strafe nach sich, welche die Liebe, wenn sie stark genug ware, auf Erden zu tilgen
vermochte, die aber in den meisten Fallen im Fegfeuer gesiihnt werden muf3. Die
Sedle im Purgatorium well3, dald se ohne dieses Mittd der Reinigung viel
schlechter daran wéare und nimmt es mit ganzem Willen auf 72. Catharina von Ge-
nua vergleicht die Qual im Fegfeuer mit der eines Menschen, der am Verhungern
ist, aber weil3, dal3 er bald Speise bekommt.

Kard. Newman hat in dichterischer Form im "Traum des Gerontius' Kathari-
nas Traktat miteinflief3en lassen. Dort fleht die gerettete Seele bei der Begegnung
mit dem hochsten Richter selbst darum, fortgeschafft und geldutert zu werden. Sie
ertragt es keinen Augenblick langer, mit ihrer Fingternis in das gottliche Licht zu
treten. "Unsere Seelen verlangen doch selbst nach einem La&uterungsort und wr-
de uns nicht das Herz brechen, wenn Gott zu uns sprache: "Zwar gtinkt Dein A-
tem, mein Sohn und Deine Lumpen triefen von Schlamm und Dreck; aber wir
sind hier nachsichtig, und keiner wird Dir das vorhaten oder von Dir abriicken.
Tritt en in die Freude'. Wirden wir nicht erwidern: "In aler Ergeberheit, Herr,
und falls dem nichts entgegensteht - ich mochte lieber erst gesdubert werden". "Es
konnte aber wehtun” - "trotzdem, Herr". Ich nehme an, dal3 die Reinigung fur
gewohnlich Leiden mit sich bringen wird, aber ich denke nicht, dal3 die Leiden
der Zweck der Lauterung sind. Ich kann sehr wohl glauben, dal3 Leute, die weder
sehr viel schlechter noch sehr vid besser sind as ich, weniger leiden werden als
ich, oder mehr. Die Behandlung wird sich nach dem richten, was man braucht, ob
senun viel oder wenig schmerzt."73

Eine rein immanent-anthropozentrische Erklarung des Purgatorium - auf die
auch K. Rahners Position hinaudauft - ist hier ganz ungeniigend. K. Rahner
meint, die Slindenstrafe sei in keiner Weise eine von auf3en von Gott auferlegte
Sanktion; sie sai eigentlich die konnaturale Folge der Sinde, insofern sie den
negativen Effekt habe, die Selbstverfigung der endlichen Freiheit im Medium

CATARINA DA GENOA: «Vedendosi havere tale impedimento, e che non le puo essere levato se non per
quel mezzo del Purgatorio, se le getta subito dentro e volentieri» [f. 49a]. «Vedo ancora che quelladivinaes
senza di tanta purita e nettezza, e molto piti che 'huomo, non si pud immaginare, che I'anima che havessein
se una minimaimperfettione quanto sarebbe una minima buscha, s getteria pit presto in uno e mille inferni,
ch ritrovarsi alla sua presenza con quella minima macchia» [f. 50 &. «INon credo che ci Sacontento da.com-
pararsi aquello dunaanimadel Purgatorio, eccetto quello delli santi del Paradiso. Et ogni giorno questo con-
tento crescie per la corrispondenza di Dio in esse anime, il quale contento cresce perché si consuma ogni ior-
no I'impedimento di detta corrispondenza» (f. 48 a[c. 2]) (Trattato del Purgatorio, ed. P. UmileBonz da
Genoa, Torino 1962, f. 49b-50a, 48a; néheres bei B. MORICONI, ebd. 549-553). Dieser Wunsch zur Stihne
und L&uterung wird auch in Visionen von GERTRUD VON HELFTA (gest. 1302) erwéhnt (vgl. J. LEITNER
Briefe liber das Fegfeuer, “Regensburg 1911, 33 ff.)

J. H. NEWMAN, The Dream of Gerontius in: Verses on various occasions, London 1910, 323-370
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ihrer Kommunikation mit der Mit- und Umwelt zu beaintréchtigen’4. Auch andere
meinen ahnlich, Fegfeuer und Halle seien nichts ds Selbstverurteilung des Siin-
ders, Selbstlauterung, Selbstbestrafung und keine Strafe Gottes’s.

Diese Charakteriserung ist unzureichend; von egentlicher VerbifRung und
Objektivitdt des Urteils kdnnte dann kaum noch die Rede sein. Aus den meister-
lichen Erklarungen von Thomas’¢é, Ch. Journet’” und C. Pozo’® geht hervor, dal3
eine solche im Grunde rein anthropozentrisch-immanente Erklarung zu eng ist:
Wenn sich der Mensch vallig verschlossen hat, entzieht auch Gott sein Licht. Von
unserer Selbsterfahrung her ist wegen der Transzendenz des Endzustandes kaum
ein Zugang madglich, besonders wenn man den Ubernatiirlichen Aspekt beachtet.
Noch schwerwiegender aber ist der Einwand, dal3 Gottes Aktivitét hier ganz aus-
geklammert wird. Zwar geschieht dies aus guter apologetischer Absicht. Aber
gibt es @nen Sinn, zu behaupten, dald Gott auf ein Haus, dessen Fenster Sicher,
endgtiltig in alle Ewigkeit fest verrammelt bleiben, weiter sein Licht scheinen
|&8&? Das mysterium iniquitatis ist nicht aus sich selbst und durch sich selbst a-
kennbar, sondern nur mit einer besonderen gnadenhaften Erleuchtung.

Rein immanentistisch-anthropozentrische Erkl&rungsversuche konnen als Vor-
stellung vom einem blof3 diesseitigen Fegefeuer verstanden werden - als einem
Zustand, dem nach dem Tod des Menschen keine eigene Wirklichkeit mehr ar
kommt. Diestrifft etwa auf Formulierungen von G. Greshake zu™.

Mit Recht ist in der dogmatisch-theologischen Behandlung des Purgatoriums
und in der katechetisch-homilitischen Unterweisung der Gedanke der genugtu-
enden Sihne und der verhangten Strafe nachdriicklich verdeutlicht worden. Al-
lerdings mufdte man immer wieder darauf hinweisen, dald das Purgatorium keine

K. RAHNER, Art. 'Stindenstrafen’, LThK 9, 1185-87

"Toutefois le jugement qui alieu immédiatement apres la mort, est seulement la transposition dans I'au
dela de cet autre jugement que I'dme elle-méme a accompli en ce monde, par savie defoi et de charité" (La
mort, Mystére chrétien: le mystére de la mort et sa célébration, Paris 1956 (Lex orandi, 12) 246 s,; zitiert
nach C. Pozo SJ, Teologia del mas alla, Madrid 1968, 239). "Diesogenannte Sindengtrafeist dieimmeanente
Konsequenz der Siinde selbst” (G. GRESHAKE, ebd., S. 77).

THOMAS S th. 1,11 q79a3

Vgl. C. JDURNET, Le probléme du mal (Vom Problem des Ubels, Essen 1963, 217 f.)

C. Pozo SJ, ebd.

"Das Fegefeuer 181t sich verstehen als die Extrapolation eines bereitsjetzt effahrbaren Sachverhdtsin die
postmortale Zukunft hinein." (G. GRESHAKE, in: Zur Debatte. Themen der Katholischen AkademieinBay-
ern, 15 (1985), Juli-August S. 5-6) Wenn némlich die Wirklichkeit Gottes den Menschen erfasse, werde er
zutiefst erschreckt und sich seiner Unzulanglichkeit bewufit. Noch bezeichnender sind die entsor. Aukaun
gen des Autors zum Thema Hélle ("Wo der Mensch Beziehung verweigert, macht er sich selbst zur Holle",
ebd. S. 5) - fast so maldlos Uberzogen wie bei J. GNILKA (ebd. S. 2): "Die Holle findet schon auf dieser Erde
statt." ... "Die Hungersnot in Athiopien ... ist die Hélle."
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Holle auf Zeitg® und seine Leiden keine Hollengualen sind, sondern gewisserma-
[fen das Gegenteil davon. Es geht nicht nur und nicht in erster Linie um einen
Strafvollzug im Hinblick auf die Vergangenheit, sondern um einen Reinigungs-
und Reifungsvorgang, um neue Wahrnehmungsfahigkeiten zu erlangen fir den
Lichtbereich Gottes’®. Ein solcher Reifungs- und Lauterungsvorgang durch die
umgestaltende, reinigende und ales Unvollkommene vernichtende Gottedliebe ist
naturgemal ein schmerzhafter Prozef3. Es handelt sich dabel nicht nur um eine
psychologische Vervollkommnung. Die in den meisten Menschen verkiimmerte
Wahrnehmungsfahigkeit fir die ganze und unverstellte Wahrheit wird entfaltet,
was zugleich as schmerzlich und befreiend empfunden wird. Die Sede erhdlt
eine scientia per se infusa®?, in der se ihr ganzes bisheriges Leben im Lichte des
gottlichen Richterspruches sient. Dazu gehdrt aber auch die Neubefdhigung zur
Freude. Die hl. Catharina von Genua (1447-1510) spricht ausfuhrlich auch von
den Freuden des Purgatorium. Schmerz und Freude sind kein Widerspruch.
Schon Augustinus bezeugt diese Tatsache im Ruickblick auf einige Episoden sei-
nes Lebens, bel denen ihn die Erinnerung zu widerspriichlichen Empfindungen
fUhrtes3, Zu den Motiven der Freude im Purgatorium gehort die Gewifzheit des
ewigen Helles. Catharina von Genua erklért: Ich glaube nicht, dal3 es nach der
Glucksdligket der Heiligen im Paradies eine éhnlich grof3e Freude as die der
Seelen im Purgatorium gibte4.

Die Strafe umfaldt den zeitweiligen Ausschiuld von der ewigen Seligkeit (poena
damni), in der das eigentliche Wesen des Fegfeuers besteht, sowie hdchstwalr-
scheinlich auch eigene reinigenden Sinnenstrafen. Uber die Schwere der Strafen
sind die Theologen unterschiedlicher Meinung; es gibt keine nahere lehramtliche
Aulerung. Nach Augustinus®s, Caesariusvon Arles, Gregor dem Grol3en, Isidor
von Sevilla und Thomas von Aquingé Ubertrifft die geringste Strafe des Purgatori-
um noch die gréfdte im Diesseits. Nach Bonaventura, Robert Bellarmin und Sylvi-
us muf3 man dagegen unterscheiden: Die Strafe des Aufschubes der Glorie bleibe
geringer als die grofden irdischen Bedrangnisse, da sie gemildert sei durch die

E. BINET (De I'estat heureux et malheureux des ames souffrantes en purgatoire, Paris 1626, 63) und
BART. CANALE (La verita scoperta al cristiano, Milano 1755, 222) sahen Hollenfeuer und Fegfeuer alzu pa
rallel (dazu B. MORICONI, ebd., 547)

Y. CONGAR OP geht vielleicht etwas zu weit, wenn er den Begriff der Stihnestrafen durch den der
Reinigung ersetzen mochte (Das Fegfeuer, in: M. A. Rooguet (Hrsg.), Mysteriumdes Todes, Frankfurt 1955,
275

THOMAS, De veritateq 19 a1l

AUGUSTINUS, Confessiones, 4 c. 4-7 (CChr 27, 41-43)

CATERINA DA GENOVA, Trattato del Purgatorio, c. 2, Torino 1962; UMILE BoNzI DAGENOA OFMCAP,
S. Caterina Fieschi-Adorno, Bd. 1, Teologia misticadi S. Caterina da Genova, Roma 1960

AUGUSTINUS, Enarr. in Ps. 37 n. 3 (PL 36, 397)

THOMAS, S th., Suppl.q2al;InSent.IVd2lqlalsol. 1
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Sicherheit, einmd Gott zu besitzert’. Die schwerste Sinnenstrafe sei dort gewil3
groRer as alles Ubd in dieser Welt; aber es sei moglich, dald jemand nur deshalb
ins Purgatorium gelange, well er die Strafe einer 1a3lichen Siinde abzubiiRen ha-
be; fur diesen Fall sai dann die Strafe des Fegfeuers geringer als das grofdte Lei-
den auf Erden.

3. Einwande

Vide Christen flhlen sich heute vereinsamt; der bisherige Raum kirchlicher
Geborgenheit scheint gefahrdet und unheimlich. Kirchliche Pfarrgemeinden,
Gremien und Amtsinhaber scheinen vidlfach so verunsichert, dal? sie vor lauter
Meinungsviefat, Pilatismus, Flucht vor der Wahrheit und der Verantwortung
kaum mehr tatkréftige Orientierung bieten kdnnen. Das Aufschieben dangender
Entscheidungen auf die lange Bank und opportunistische Lavieren sind fast al-
gemein Ublich - obwohl dringend chirurgische Notoperationen oder Schutzaktio-
nen gegen Brunnenvergifter erforderlich wéaren. Auch von derartigen Unge-
wiftheiten und Enttauschungen her mag es verstandlich sein, dal3 manche Christen
andere Vergewisserungen suchen, dal3 sie das Bild der Verstorbenen zu beleben
winschen, ja dal3 einige sie sogar, etwa beim Tischerlicken, héren méchten und
irgendwel che hertibergeklopfte Botschaften erwarten. Gibt es nicht viele Privatof-
fenbarungen, die vieleicht den Halt geben koémen, den die offizidlen Kreise
nicht bieten? Man erfahrt Widersprichliches, je nachdem, wie man fragt; viele
Normen scheinen zu wanken, so dal3 die Tendenz, Moral, Kirche und Offen
barungsbotschaft selbst zu kreieren, immer stérker wird. Bei Uberspannter Sehn-
sucht nach AufRergewohnlichem Ubersient man, dald man leicht nah an das Sektie-
rerische heranrtickt oder gar eine Art Psychoterror aus dem Jenseits fir moglich
halt.

Privatoffenbarungen kénnen nicht as eigentliche theologische Beweise fir die
Existenz des Reinigungsortes und die Wirksamkeit der Firbitte fir die armen
Sedlen angesehen werden. Wenn verschiedentlich anerkannt ist, z. B. im Rahmen
von Helligsprechungen, dal3 der Inhat von Privatoffenbarungen wahr ist und
nichts gegen Glauben oder Sitte darin enthalten ist, sondern dal3 sie zur Erbauung
der Glaubigen dienen kdnmnen oder ihr Ursprung goéttlich ist, so dienen sie doch
niemals zur Vervollstandigung der - mit dem Tode der Apostel abgeschlossenen -
Offenbarung selbst. Die einzelnen Privatoffenbarungen begriinden, auch wenn sie
as Wunder gelten, niemds eine algemeine Glaubenspflichtés. Doch bilden sie

BONAVENTURA, In Sent. IV d20,a1q2

F. HoLBOCK , Fegfeuer. Leiden, Freuden und Freunde der armen Seelen, Salzburg 1977, 2Sena Rh
1978 (ein sehr empfehlenswertes Buch!), S. 11
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eine anschauliche Bedtétigung und Erinnerung an die bekannten Glaubens-
wahrheiten; nicht selten kdnnen sie zumindest helfen, die so verbreitete Hatung
der totalen Negation aufzubrechen. Jedoch korperhafte Erscheinungen von Armen
Sedlen, angeblich sogar in abstol3enden Tiergestalten, kdnnen, wenn sie echt sein
sollen, keinerlel Form der Leibhaftigkeit ihres Zustandes begriinden, sondern
verweisen alenfalls auf |ebhafte subjektive Eindriicke der Visionares®.

Einwande sind nicht neu: Schon im zweiten Jahrhundert hat der Gnostiker Ba-
silides den Reinigungsort abgelehnt, da er fur die Reinigung eine Reinkarnation
annehmen wollte®. Im 4. Jhdt. trat Aérius als Gegner auf. Auch mittelaterliche
Sekten, die vom Manichdsmus her gepragt sind, Flagellanten, Albigenser, Ka-
tharer, Waldenser und Hussiten, nahmen an, dal3 der Leib nur eine Art Strafauf-
enthalt fir die Seele sai, in dem die Seele bleitben misse, bis se endglittig gerei-
nigt sei. Sie haben aso eine jensetige Lauterung zurtickgewiesen; konkret nah-
men die Albigenser eine Wiedergeburt in anderen Gestalten an, so dal3 die L &ute-
rung immer eine irdische sein misse, in verschiedenen irdisch-zaitlichen Existen-
zen.

Wenn Tertullian den Strafcharakter, Cyprian den BulRcharakter, Clemens von
Alexandrien den Charakter der Lauterung betont, Augustinus von den reinigenden
Strafen spricht und neuere Theologen die vorbereitende Bedeutung der Lauterung
fur die Sdigkeit bei Gott in den Vordergrund stellen, so sind damit verschiedene
Akzente, aber keinerlel innere Widerspriiche gegeben.

Luther, wie auch Melanchthon und die Confessio Augustana haben zunéchst
zurlickhaltend®?, dann aber sehr entschieden die Lehre von der Reinigung nach
dem Tode abgelehnt; Zwingli und Calvin schon von Anfang an. Luther meinte,
die Seden im Purgatorium muften immer neu siindigen, verzweifeln und unge-
wil3 bleiben. Er kam aber erst nach und nach zur Leugnung; in der Leipziger Dis-
putation von 1519 behauptete er nur, dal3 man aus den kanonischen Schriften das
Fegfeuer nicht beweisen kénne; im Jahre 1530 dagegen hat & die Existenz des
Reinigungsortes in seiner “"dlen unseren Nachkommen™ gewidmeten Schrift:
"Widerruf vom Fegfeuer” direkt angegriffen®2. Dies blieb auch seine Haltung, und
diese Leugnung gilt auch fir die heutigen Protestanten - von sehr wenigen Aus-
nahmen abgeseher®3. Dabe ist zu beachten, dal3 die Ablehnung der Existenz des

Dies mufl3 auch gelten von E. VON DER LEYEN, Meine Gesprache mit Armen Seelen, Sena Rh. 1979.
Vgl. auch MARIA ANNA LINDMAYR SCD, Mein Verkehr mit Armen Seelen, Stein a. Rh. 1980

So berichtet ORIGENES, In Mt (PG 13, 1635)

Vd. LEO X, DS 1487-1490 [D 777-780]

LUTHER, WW, 30/2, S. 637 f. Besonders polemisch 1537 in den Schmalkaldischen Artikeln (Bekennt-
nisschriten der evang.-luther. Kirche, hrsg. im Gedenkjahr der Augsh. Konfession, 1°Géttingen 1986, 420.
V. auch E. KuNz, Protestantische Eschatol ogie (Handbuch der Dogmengeschichte Bd. IV, 7c 1), Freiburg
1980, 21 f.

Néheres dartiber bei J. B. WALZ, ebd., 106
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Reinigungsortes zur Logik des protestantischen Systems gehort. Sie hangt nam-
lich mit den zentralen protestartischen Vorstellungen von der Rechtfertigung zu-
sammen, fur die menschliche Leistungen der Siihne oder Genugtuung keine Rolle
spielen. Wer mit dem Fiduzialglauben sterbe, sei gerecht und frei von jeder Siinde
und Strafe, wer nicht, sei verdammt. So hat auch Zwingli darauf bestanden, dal3
mit der Annahme der Rechtfertigung aus dem Glauben allein ein Zustand nicht
mehr vereinbar sei, bel dem die Schlisselgewalt der Kirche eine Rolle spiele, wie
z. B. beim Ablal3; das Gebet fir die Verstorbenen sei Aberglaube.

Der klassische Protestantismus will keine innere Rechtfertigung des Menschen
annehmen, die dem Menschen wirklich zu eigen ist; der Mensch bleibe innerlich
Sinder, es konne ihm nur aulferlich die Gerechtigkeit Christi angerechnet werden,
die unendlich vollkommen sai. Wenn Gott diese Gerechtigkeit Christi nicht ar
rechne, konne man den Menschen nur als schiecht und al's Siinder betrachten.

So bleibt nach dem klassischen Protestantismus nur eine doppelte Moglichkeit
fur das Urteil Gottes. Entweder er betrachtet den Menschen in seinem inneren
Wesen as Siinder, und dann wird der Mensch verdammt; oder er sieht auf die
Gerechtigkeit Chridti, die ihm angerechnet wird, und der Mensch wird infolge-
dessen gerettet; und da die Gerechtigkeit Christi unendlich ist, kénne diese Erl6-
sung auch nichts mehr aufhalten. In beiden Falen ist ein Gebet fir die Toten snn-
los; es bleibt nichts mehr zu erbitten. Die Fegfeuerlehre steht also im Widerspruch
zu Grundprinzipien des protestantischen Denkens. Eine Reinigung, auch wenn sie
nach diesem Leben geschieht, kann nicht zugleich bestehen mit der Behauptung,
dal3 der Mensch innerlich total verdorben s und ohne Werke gerechtfertigt wer-
de.

Demgegentber hat das Konzil von Trient definiert, dald unsere Gerechtigkeit
verschieden ist von derjenigen Chrigti. Zwar sind die Verdienste Christi Ursprung
unserer Rechtfertigung, diese jedoch ist in sich davon verschieden; seine Recht-
fertigungsgnade ist dem Menschen wirklich zu eigerf4. Die Unvollkommenheit
dieser menschlichen Rechtfertigung kann einen doppelten Grund haben: Der
Rechtfertigungsstand kann auch léngere Zeit mit [&dichen Siinden bzw. habfre-
willigen zusammen bestehen, und der Rechtfertigungszustand kann mit der
Strafwirdigkeit des Menschen zusammen bestehen, die auch mit schon ver-
Ziehenen Slinden gegeben ist.

Schon J. A. Mohler hat auf die notwendige innere Verbindung von Rechtferti-
gungdehre und richtigem Verstandnis des Fegfeuers hingewiesen. Daher mui3 die
irrige Behauptung eines Konsenses in der Rechtfertigungdehre mit den Protestan-

Vgl. DS 1560; [D 820]
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ten (wie z. B. bel H. King®), logisch schliefdlich auch auf Kosten der katholi-
schen Fegfeuerlehre gehen.

Die Gleichsetzung des Fegfeuers mit Gott, bzw. einem Aspekt Gottes selbst
durfte letzlich &hnlich irrig sein wie die Gleichsetzung unserer Rechtfer-
tigungsgnade mit Gottes Gerechtigkeit als socher®s. Nach der Rechtfertigungs-
lehre des Konzils von Trient ist aber Rechtfertigung nicht einfach die Gerechtig-
keit Gottes in sich salbst, sondern sie geschieht durch die geschaffene Gnade,
durch die er uns gerecht macht. Somit kann auch das Fegfeuer nicht einfach nur
ein Aspekt Gottes sein, mit dem wir in Beziehung treten, sondern muf3 dartiber
hinaus auch eine geschaffene Wirkung darstellen. Diese Wirkung kommt aber al-
lein von Gott, nicht vom Teufd, auch nicht von den Engeln, sondern, wie Thomas
sagt, von Gottes Gerechtigkeit.

Die Fegfeuerlehre bildete bekanntlich eine besondere Schwierigkeit fir die
Vereinigung mit den orthodoxen Griechen auf dem Zweiten Konzil von Lyon
(1274) und in Florenz (1439). Allerdings ging es dabei vor allem auch um termi-
nologische Meinungsverschiedenheiten. Die orthodoxen Schismatiker firchteten,
dal3 mit der Annahme eines allzu materiell verstandenen Feuers auch die Lehre
der Apokatastasis wieder aufleben wirde, und wollten auch keine unmittelbar
ortsbestimmte Deutung des Fegfeuers annehmer??; an einer wirksamen Furbitte
fur die Verstorbenen zweifelten sie jedoch nicht. Das erste Konzil von Lyon
(1254) sprach vom "ignis trangitorius™® - Benedikt X1 hat dies besonders ge-
gentber den Griechen herausgestellt?°, welche eine unmittelbare Vergeltung nach
dem Tod sowie das "Feuer" bestritten.

Den Einwand einer angeblich fehlenden Schriftbegrindung bringen sowohl
die schismatischen Griechen wie die Protestanten. Im Bekenntnis des Petrus Mo-
gilas auf der Synode zu Jassy (1642), das d's rechtglaubiges Bekenntnis der mor-
genlandischen Kirche anerkannt und von vier griechischen Patriarchen akzeptiert
wurde, ist auch die entsprechende Behauptung enthalten. Das Konzil von Trient
hat die entspr. Behauptung L uthers ausdrticklich zurlickgewiesen.

Anstol3 erregte immer wieder, besonders fir die dteren und neueren Vertreter
des betonten Hellsoptimismus, die Schilderung der Strafen des Fegfeuers - wie

H. KUNG behauptet, dal’ schon beim Tode - ohne "nachgeschaltete Zwischenphase' - wieer Sch ass
driickt - "in die Dimensionen Gottes ... wo Raum und Zeit in die Ewigkeit aufgehobensnd' hinengestorben
werde (Ewiges Leben, Miinchen 1982, 178-180)

Von daher sind AuRerungen von K. LEHMANN miRverstandlich: "Das 'L &uterungsfeuer' desPurgatoriums
kann im Ernst nichts anderes sein als das eschatol ogische Feuer Gottes selbst". (Wasbleibt vom Fegfeuer?,
International e kath. Zeitschrift Communio 9 (1980) 240)

A. MICHEL, Les mystéres de I'Au-dela, *Paris 1953, 92-96; DThC XI11 (1936), col. 1244-1264

DS 838 [D 456]

DS 1010 [D 535]
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sie sich nicht nur bei Dichtern wie Dantel® oder bel Volksmissonaren, sondern
vereinzelt auch in systematischen Abhandlungen findet - phantasievolle Ausma-
lungen des materiell verstandenen Feuers, die sich an manche Visionen gequélter
Schreckensgestalten und Berichte von Reisen durchs Jenseits oder an zweifelhafte
Apokaypsen anzuschlief3en scheinen. Manche Ausmalungen wollen nur effektha-
scherisch auf ungesunde Neugierfragen antworten und projizieren in naiver Weise
Diesseitsangste in das Jenseits. Die Aussagen der Offenbarung sind demgegen
Uber relativ knapp und nichtern. Auch die meisten Mystiker, wie z.B. Gertrud
von Helfta, zeigen keine Uberschwenglichkeiten. Schon Thomas von Aquin weist
ausdrticklich die Behauptung zurlick, dal3 die armen Seelen durch Damonen ge-
qualt wirdentot - die leidende Kirche habe von ihnen nichts mehr zu befirchten;
auch Catharina von Genua weil3 nichts von Bestrafung durch Engel oder fleisch-
fressenden Damonen oder dhnlichem.

Manche irrtimlichen Vorstellungen hatten ihren Ursprung in einer Uberzoge-
nen Analogie zu den Strafen der Hoélle. Dagegen wandte man ein: Wenn Gott
unerbittlich auf der Ableistung der gerechten Strafe bestehe, dann lasse sich das
schwer mit manchen Aussagen des Neuen Testamentes vereinbaren.

Einige Theologen und volkstiimliche Prediger stellten sich namlich das Feg-
feuer vor als eine Art Holle auf Zeit, in der noch eine Hoffnung bestehe. Der hei-
lige John Fisher meinte, dal3 Luthers Irrtimer gerade in einer dhnlichen falschen
Vorstellung vom Fegfeuer ihren Ursprung hétten, aso in der Annahme einer Art
Holle ohne Ewigkett.

Doch in Wirklichkeit ist diese Analogie zur Hdlle dlzu weit hergeholt. Allein
schon die Gegebenheiten der Hoffnung und der absoluten Heilsgewifzheit im Pur-
gatorium haben zur Folge, dal3 man nicht mehr von ener eigentlichen damnétio
sprechen kann. Doch trifft es zu, dal3 wir Uber die Natur der Strafe nichts Genaues
sagen konnen. Wahrend die Hollenstrafe eine rein poende Strafe i, ist diejenige
des Fegfeuers expiatorisch und reinigend. Bossuet hat sehr deutlich ausfihrlich
beide Weisen des Gestraftwerdens unterschieden: Die Strafe ohne Reue und Rei-
nigung (Is 33, 14; Mk 9, 47) und das Feuer, das reinigti®2, Der beste Weg zum
Vergandnis ist die Paralele zur "dunklen Nacht der Seele" bei der passiven Re-
nigung zur mystischen Gottesbegegnung entspr. der Lehre des hl. Johannes vom
Kreuz.

100 DANTE spricht aber auch von den Freuden im Fegfeuer (23. Gesang): Dort hért man weinen und singen

"Herr reinige meine Lippen" so daf3 in uns Freude und Schmerz entsteht.

101 THowmas Suppl. Append. g. de purg., a5

102 BOSSUET, Sermon sur la nécessité des souffrances, 3. Vgl. dazu A. MICHEL, Les mystéres de I'Au-oda,
4Paris 1953, 102
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Wenn in amtlichen Dokumenten der Kirche héufiger vom Purgatorium und
weniger vom "Feuer"193 gs solchem die Rede i, so hangt dies nach manchen mit
der Verurtellung des Origenismus zusammen: Der Ausdruck Fegfeuer war be-
lastet durch die origenistische Auffassung von einem universalen Lauterungsfeuer
im Zusammenhang mit der Allver sbhnung oder Apokatastasis'o4. Spéater wurde die
klarer entfaltete Lehre vom Purgatorium aber fester Bestandteil der ausdriickli-
chen Glaubensverkiindigung und Theologie. Und es wuchs die Uberzeugung, das
reinigende Fegefeuer sei mehr oder weniger die zu erwartende Zukunft des durch-
schnittlichen Christen, wéhrend die direkte Aufnahme in den Himmel oder die
unmittelbare Verdammung zur Holle nicht so haufig sai.

Wenn viele Theologen eine Gerechtigkeit Gottes annahmen, die bis "zum letz-
ten Jota' geht, so schien dies der Grenzenlosigkeit seiner Barmherzigkeit zu wi-
derstreiten. Doch das Pauschdurteil Uber "di€" scholastische Theologie, se habe
das Reinigungsgeschehen ausschliefdlich vindikativ-strafend verstandentos, ist
langst alsirrig widerlegt.

1871 sdlte F. W. Faber1% zusasmmenfassend fest, dal3 in Theologie und Ver-
kindigung zwe verschiedene Weisen der Erklérung des Reinigungsortes Ublich
seien, die eine, welche mehr auf die Schrecken hinweise, eine andere, die den
Reinigungsort niichterner mit allen seinen Aspekten betrachte. Zu dieser letzteren
Richtung zdhite er Franz von Sales und Catharina von Genua.

Der hl. Franz von Sales fand, dal? es ein wenig vernachléssigt wurde, von der
lichtvollen Seite des Fegfeuers zu reden; daher wollte er besonders eindringlich
darauf hinweisen. Bischof Jean Pierre Camus von Belley, sein Schiller und Bio-
graph, berichtetl97: "Seine Ansicht war, dal3 wir aus dem Gedanken an das Feg
feuer eher Trost als Furcht schépfen kénnten. Die Mehrzahl jener, die das Feg-
feuer so sehr furchten, tun das mehr aus Eigenliebe und Selbstliebe als aus Eifer
fur die Sache Gottes. ... Es ist wahr, dal3 die Qualen dort so grof3 sind, dal3 die
grofdten Schmerzen dieses Lebens nicht damit verglichen werden kdnnen. Doch
auch die inneren Freuden sind dort so wunderbar, dal3 kein Glick und keine Zu-
friedenheit dieser Erde ihnen gleichkommt. Denn: 1. Die Seelen sind dort in einer
stdndigen Vereinigung mit Gott. 2. Sie haben sich dort vollkommen seinem Wil-

103 Das Wort Feuer und Fegfeuer wird jedoch in lehramtlichen Aussagen nicht vermieden, wie gelegentlich
behauptet worden ist (so von K. LEHMANN, ebd., 237; J. RATZINGER, Eschatologie- Tod und enigesLeben,
2Regensburg 1978, 180); es findet sich z. B. in Erklarungen von Papst NNOZENZ IV (DS838[D 456]), Q_E-
MENSVI (DS 1067 [D 570 s.]), PAUL M, Credo des Gottesvolkes, a. 21 (Osservatore Romano 1. 7. 1968, p.
2) - kann aber oft vom verzehrenden Feuer der Liebe verstanden werden.

104
105
106
107

Vgl. L. SCHEFFCZYK, Apokatastasis: Faszination und Aporie, Communio 14 (1985) 35-47
So bei K. LEHMANN, ebd. S. 238
F. W. FABER, All for Jesus London 1971, 364 ff.; B. MORICONI, in: EphCarm 31 (1980) 539-578, [547]
JoH. PETRUSCAMUS, L'Esprit du bienheureux Saint Francois de Sales, XVI, 9, Paris1747, p. 406 (Text
bei C. JOURNET, ebd., 24-25 und F. HOLBOCK,, ebd., 101-102)
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len unterworfen; ihr Wille ist so innig umgewandelt in den Willen Gottes, dal? se
nur wollen kénnen, was Gott will. Das ist so sehr der Fall, dal3 se sich lieber in
die Holle stiirzen wirden, as vor Gott mit Unreinheiten zu erscheinen, die ihnen
noch anhaften, auch wenn ihnen der Himmel of fen stlinde. 3. Sie lautern sich dort
freiwillig und in Liebe, nur um Gott zu gefallen. 4. Sie wollen dort sein, so wie es
Gott gefdlt und solange es ihm gefdllt. 5. Sie kdnnen nicht mehr stindigen und
kennen deshab auch nicht die geringste Regung der Ungeduld und begehen nicht
den geringsten Fehler. 6. Sie lieben Gott mehr as sich selbst und Uber ales, mit
einer vollkommenen, reinen und selbstlosen Liebe. 7. Sie werden dort von den
Engeln getrostet. 8. Sie sind ihres Helles gewil3 und leben in einer Hoffnung, die
in ihrer Erwartung nicht enttduscht werden kann. 9. Ihr ul3erst bitterer Kummer
ist mit einem tiefen Frieden vereint. 10. Wenn es wegen der Qualen in gewissem
Sinne eine Holle ist, 0 ist es ein Himmel wegen der SlRigkeit, die die Liebe in
ihren Herzen verbreitet - eine Liebe, die stérker ist as der Tod und méchtiger as
die Hdolle, in welcher die Lampen aus Feuer und Flammen sind. 11. Ein gliickli-
cher Zustand, eher begehrenswert als furchtbar, denn seine Flammen (die die
Strafe des Ausschlusses der Seligkeit ausmachen) sind Flammen der Liebe und
der Barmherzigkeit. 12. Furchtbar sind aber dennoch die Flammen (die die Sin-
nenstrafe ausmachen), weil sie die letzte Vollendung hinausschieben, die darin
besteht, dal? sie Gott schauen und lieben und in dieser Schau und Liebe ihn in dle
Ewigkeit verherrlichen.

Zudem gab er den dringlichen Rat, den wunderbaren Traktat Uber das Fegfeuer
Zu lesen, den die hl. Catharina von Genua niedergeschrieben hat". Bis auf den 7.
sind die Séize fast wortlich Catharinas Traktat entnommen. Dieselbe Lehre hat
sich auch der wohl bedeutendste Konzilstheologe, Kardinad C. Journet!%, zu g-
gen gemacht, ebenso auch schon B. Bartmannio?, A. Piolanti, O. Betz!19, F. Hol-
bdck und viele andere.

Eine Abwendung von der Fegfeuerlehre wurde auch durch die Kritik an man
chen auffallenden Praktiken bewirkt - wenn man durch eine quantitative Summe
von Gebeten und Geldopfern die Befreiung der armen Seelen oder wenigstens
eine Abklrzung ihrer BulRe erreichen wollte. Schon auf dem Konzil von Trient
wurde - wie bereits erwahnt - den Bischofen zugleich aufgetragen, ales als Arg-
nis und Anstol3 fur die Glaubigen zu verbieten, was nur "zu einer gewissen Neuw

108 C. DURNET, Le Purgatoire, Paris 1932 (Die katholische Lehre tiber das Fegefeuer, Jestetten 1990) [sehr
empfehlenswert!]

109 B. BARTMANN, Das Fegfeuer. Ein christliches Trostbuch, 2Paderborn 1929, 188-201

110 O. BETz, Puratorium - Reifwerden fur Gott, in: F. MuRner, Christus vor uns. Studien zur christlichen
Eschatologie, Bergen-Enkheim 1966, 125 f.
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gierde oder zum Aberglauben gehért oder nach schandlichem Gewinn aus-
Seht"111,

Doch gelegentliche Mifbréauche, besonders ein fasches quantitatives Ver-
standnis von zu erbringenden aufferen Leistungen, hindern nichts an der Tatsache,
daid die Seelen der Verstorbenen bei ihrer Lauterung unterstiitzt werden kénnen
durch das Gebet und das mit dem Gebet begleitete Opfer der Lebenden, ganz
besonders durch die Feier der HI. Eucharistie - wie schon das Konzil von Trient
deutlich gemacht hat'12.

Die Frage der Raum- und Zeitgebundenheit.

Ein haufiger Einwand lautet, jede Ubertragung raumlich-zeitlicher Kategorien
auf das Jenseits sei ungtatthaft. So ist schon das Wort Fegfeuer verdachtigt wor-
den, nur naiver Ausdruck einer mythologischen Jenseitsgeographie zu sein. Der-
artige Einwande haben manche dazu gefiihrt, grundsétzlich jede Raumbezo-
genheit in Abrede zu stellen und nur noch von einem Zustand zu sprechen, oder
gar das Fegfeuer existentialistisch so zu entobjektivieren, dald es nur ein Moment
am Vorgang des Sterbens wird und fir den Glauben vollig gegenstanddos er-
scheint!13, So entstand die kritisch abwertende Formel: "Das Fegfeuer ist kein Ort
und auch kein zeitlich zu bemessender Zustand™14,

Auch H. Urs von Balthasar scheint hier recht unklar, wenn er meint, der letzte
Ort des Menschen sai einfach Gott!15, so dal3 alle kosmischen Beziige dominiert
seien von der persona-didogisch auszulegenden Begegnung des Glaubenden im
Tode mit dem ,Flammenblick Chrigti* (Offb 1, 14; Dn 10, 6) und dem ver-
zehrenden Feuer des Gerichtes Gottes (Is 66, 15 f; vgl. Dtn 4, 24; Hebr 12, 29)116;
es gehe nicht um ein Wann, Wo und Wie, und das Fegefeuer sai nicht as Ort

DS 1820; NR 908

DS 1820, 1867

Vgl. E. KocH, Art. 'Fegfeuer', in TRE 11, 69-78 [76]. Mit Recht weist G. L. MULLER dies as her-
meneutisch zu kurz gegriffen zuriick (Theologische Quartal schrift 166 (1986) 26)

K. REINHARDT, Trierer Theologische Zeitschrift 96 (1987) 112

+Er ist as Gewonnener Himmel, als Verlorener Holle, a's Priifender Gericht, als Reinigender Fegfeuer.”
(H. U. VON BALTHASAR, Art. 'Eschatologi€', in: J. Feiner usw. (Hrsg.), Fragen der Theologie heute, Einse
geln 1957, 403-422 [407]); Umrisse der Eschatologie, in: Verbum Caro. Skizzen zur Theologel, Endeddn

1960, 276-309 [282]; Pneuma und Institution, Einsiedeln 1974, 442)

G. L. MULLER (ebd., 29) erklé&rt unter Bezug auf H. U. VON BALTHASARUNd K. RAHNER "... Chridliche
Eschatologie kann somit keine antizipierende Reportage kommender Ereignissesain, diean einem Punkt des
Welt und Ewigkeit umspannenden Raum-Zeit-Kontinuums einzutragen waren. Sie sagt im Prinzipnichts
Neues Uber Christologie und Anthropologie hinaus. ... VVon daher erscheint Fegfeuer nicht as Ort verminder-
ter Seligkeit, sondern al's ein Moment in der umfassenden Gottbegegnung"”.
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verminderter Seligkeit, sondern nur as Moment in der Gottesbegegnung zu ver-
stehent1?,

Demgegeniber ist deutlich zu machen: Die Sinde ist nicht nur Abwendung
von Gott, sondern auch ungeordnete Hinwendung zum Kosmos - und auch dieser
Aspekt bedingt eine Gegenreaktion, damit das Gleichgewicht im Hinblick auf das
Sein der Schopfung (J. Maritain) wiederhergestellt wird. Gnade und Siindenfd-
gen kennzeichnen nicht nur die Gottesbeziehung as solche, sondern verandern
auch etwas an der kreaturlichen Leibhaftigkeit des Menschen. Eine extreme "Ent-
kosmologiserung" oder "Entwirklichung" des Fegfeuers ist daher unhatbar.

Schon J. H. Oswald!18 setzte sich mit dem aten Irrtum auseinander, die gratia
finalis bewirke in der Todesstunde ohne weiteres die Vergebung aler lasdichen
Sinde und aller Siindenstrafen, weshalb ein Fegfeuer tberfllissig warelte. Gewil3
pflegt man heute eher vom Zustand der Reinigung zu sprechen as von einem Ort.
Einige Theologen haben jedoch auch zur Ortsbezogenheit recht konkrete Anga-
ben vorgetragent?°. Die Tatsache einer al zu stark ortsbezogenen Vorstellung
erklart sich machmal wohl aus einem zu engen juristischen Ansatz; unter Beru-
fung auf Mt 5, 25-26, wo von einem finsteren Ort beziehungsweise Kerker die
Rede i, in dem die Schulden bis zum letzten Heller bezahlt werden muissent2t.
Immerhin ist dort offensichtlich von einer zeitlichen Strafe die Rede.

Es ist wahr, dal3 die diessaitige Raum-Zeitlichkeit nicht einfach gleichsinnig
bzw. univok auf das Jenseits Ubertragen werden kann. Auf der anderen Seite ge-
hort die Raum- und Zeitgebundenheit zur leiblichen Natur des Menschen, die
auch in der Ewigkeit nicht zu existieren aufhort und nicht einfach in die géttliche
Ewigkeit oder Uberraumlichkeit verwandelt wird. Es kann nicht bezweifelt wer-
den, dal3 auch nach dem Tode analog zum Diesseits irgendwie ein Nacheinander
modlich ist.

Was Grad und Dauer der Leiden betrifft, so gilt zundchst das algemeine Prin-
Zip ener Entsprechung zum Mal3e der Verdienste!?2 - ebenso wie bel der Glorie
Gott wird jedem vergelten nach seinen Werken (Sir 16, 12).

Er deutet das Fegefeuer im Anschluf? an K. BARTH als Reinigungsfeuer durch Christus (vg. dssul AUER
Sehe, ich mache alles neu. Der Glaube an die Vollendung der Welt, Regensburg 1984, 76)

J. H. OswALD, Eschatologie, dasist die letzten Dinge nach der Lehre der katholischen Kirche, Padeabom
1868, 85 [81-119]

Vgl. G. L. MULLER, ebd.

D. PALMIERI, Tractatus Theologicus de novissimis, Prato 1908, 78-79; F. SUAREZ, Deoratione, d. 45,
sect. 2; R. BELLARMIN, De purgatorio 2, 6; THOMAS, Sent. 4d. 21 g1 a1l solb. 2

A. PIOLANTI, L'Aldila, Enz. mod. del christianesimo, 2Torino 1959, 739; DERS., De novissimis et
sanctorum comunione, Roma 1960, 74-96; |l purgatorio, Rovigo 1957

THOMAS, SentlVd2lgla3sol. 3, etadl
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Einen genauen Zeitraum der Strafe fir einzelne Sedlen zu behaupten, ist eine
willkdrliche und theologisch nicht begrindete Annahme. Nur vereinzelt haben
Theologen - wie z. B. D. Soto und J. Maldonat - angenommen, keine Seele wiirde
langer as zehn Jahre im Fegfeuer verwellen; Alexander VII hat 1666 diese Auf-
fassung expressis verbis verurtalt123,

Uber die Dauer des Fegfeuers wissen wir also nichts Naheres. Nur eine Wal-
heit ist dlgemein von der Kirche angenommen: dal3 es nach dem allgemeinen Ge-
richt kein Fegfeuer mehr geben wird. So erklért schon Augustinus'?. In dieser
Frage nach der Dauer darf man natirlich nicht einfach smpel unsere Zeitvor-
stellungen Ubertragen. Im Purgatorium gibt es weder Tage noch Jahre noch die
uns empirisch bekannte Aufeinanderfolge, sondern "Aevum" oder "Aeviternitas’,
d. h. eine Dauer, die nicht mit der Ewigkeit Gottes gleichzusetzen ist, aber auch
nicht einfach mit der Aufeinanderfolge der materiell-quantitativen Ereignisse des
irdischen Lebens. Die Offenbarung gibt uns keine weiteren Details fir unsere
Neugierde und auch die theologische Spekulation mul3 sich in solchen Randfra-
gen zurtickhdten, um ein Abgleiten in subjektive Hypothesen zu vermeiden. Die
Dauer Gottes, d. h. seine Ewigkeit, die Dauer eines reinen Geistes und die Dauer
bzw. Zeitbezogenheit des Menschen nach seinem Tode verwirklichen dle den
Begriff der Dauer, aber in analoger Weise. Nur bei der géttlichen Uberzeitlichkeit
gibt es kein Vorher und Nachher, sondern sie ist ohne Anfang und Ende und G-
bergreift dle Zeiten. Sie ist reine gattliche Aktuaitét ohne Vieheit oder Nachein-
ander einzelner Akte. Auch die Dauer des reinen Geistes ist nicht an die Be-
dingungen der Materie gebunden. Wir haben davon keine eigene Vorstelung.
Gesagt werden kann nur, dal3 sie umgreifender ist Uber Vergangenheit, Gegenwart
und Zukunft - dhnlich wie die Raumbezogenheit der Seele wesentlich verschieden
von derjenigen des Korpersist, ohne deshab Allgegenwart zu sein.

Bei manchen Theologen soll nun aber die Abwehr der relativ seltenen Uber-
treitbungen ihre Tendenz zur volligen Entkosmologiserung des Reinigungszu-
standes rechtfertigen und eine Vermittlung zu protestantischer Theologie be-
grinden. Der Reinigungsort sei nur ein "Moment der Gottesbegegnung im Tod"
(G. Greshake!?s).,

Diese Lehre von der Auferstehung im Tod schlief3t aber notwendig ein, dal3 Je-
sus schon am Kreuz auferstanden ist und das Grab nicht leer war. Auch die Fir-

DS 2063, D 1143

AUGUSTINUS, Decivitate Dei 21, 16 (PL 41, 731)

"Wir brauchen nicht auf einen eigenen Ort oder gar auf eine eigene Zeit oder auf einen eigenen Vorgag
zurtickgreifen, um das zu erfassen, was mit Fegfeuer gemeint ist. Erst recht brauchen wir keine kitschigen
Vorstellungen zu entfalten tiber die "Armen Seelen”. Vielmehr kdnnen wir das, was die Kirche lehrt und sait
friher Zeit gelehrt hat, als ein Moment der Gottesbegegnung im Tod verstehen”. (GGRESHAKE, "Sérker s
der Tod", Mainz 1976, 92; vgl. Anm. 6). (Vgl. auch H. URS VON BALTHASAR, der schauf AUGUSTINUShe
zieht)

-84 -



bitte der Heiligen und der noch auf Erden Lebenden verl6re jeden Sinn, wenn der
Zwischenzustand weginterpretiert wirde. Das Auferstehungsleben erscheint dann
as so sehr raum- und zeitentzogen, dald es seine spezifische kreatlrlich
menschliche Wirklichkeit verliert. Zudem mifden personliches und algemeines
Gericht zusammenfallen. Nach dem Urteil des Protestanten J. Moltmann liegt hier
nichts anderes als eine sehr starke Anndherung an Lutherst26 Meinung vor; er
selbst lehnt sie strikt @b und hélt an einer "Zwischenzeit” fest'?”.

Die einsaitige skeptische Polemik mancher Autoren gegen jegliche zeit- und
raumbezogene Vorstelung vom Purgatorium entleert schliefdich auch den Sinn
des Furbittgebetes. Demgegentiber gilt: Die kreatlrliche Raum-Zeitbefindlichkeit
des Menschen kann as solche im Jensaits nicht einfach aufgehoben und in die
gottliche Ewigkeit verwandelt werden; dies gilt gerade auch dann, wenn man
weil3, dald se nicht univok zu den diessaitig orientierten Kategorien verstanden
werden darf. Auch in lehramtlichen Texten kommt eine blelbende Raumbezogen-
heit zum Ausdruck (z. B. durchaus schon im Begriff "Purgatorium28). Daher
geht es nicht an, das Wort Purgatorium grundsétzlich nur mit Reinigungsgesche-
hen statt Reinigungsort zu Gbersetzen.

Als unbefriedigend erwies sich auch der Ausweg, bestimmte Richtungen der
Theologie as heute indiskutabel abzulehnen und sich auf andere oft unbestimmte
oder friihere zu stiitzen. So wollte man der Exegese Cyprians von der Buf3able
sung im Geféngnis, aus dem man nicht herauskommt, bis der letzte Heller be-
zahlt igt (nach Mt 5, 26) die friihe dstliche Theologie gegentberstellen, bei der
mehr von jensaitiger Lauterung und Erziehung bis zur endguiltigen Reife fur Gott
die Rede zu sein scheint (Clemens von Alexandrien, Origenes, Gregor von Nys-
sa).

In bezug auf den Ort, die Dauer und das Feuer des Reinigungsortesgibt esim
eénzelnen keine definierten Aussagen. Auch R. Bellarmin, der selbst ein Feuer im
wirklichen und nicht nur Ubertragenem Sinne annimmt, erklart ausdricklich, dal3
diese Menung nur recht wahrscheinlich, aber nicht Glaubensartikel sei. Nach
algemeiner Uberzeugung der Theologen sind die entsprechenden Begriffe jeden-
fals nicht einfach univok zu unseren Ublichen gegerwaértigen Erfahrungen zu
versehen. Das Konzil von Trient hat darlberhinaus mit Schéarfe jede un-
angebrachte Neugier in bezug auf diese schwierigen Fragen verworfen. Man muf3
damit rechnen, dal3 die Phantasie oder unndtige Spekulationen auch von wenig
christlichen Absichten begleitet sein konnen. Die zeitliche Dauer, die Dauer des

126 M. LUTHER, WA 36, 349; 14, 70

127 J. MOLTMANN, Der "eschatologische Augenblick, in: J. Rohls, G. Wenz, Vernunft des Glaubens
(Festschrift zum 60. Geb. von W. Pannenberg), Gottingen 1988, 578-589 [582-584]
128 DS 1580
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reinen Geistes (aeviternitas) und die gottliche Ewigkeit verwirklichen ale in wah-
rer aber analoger Weise den Begriff der Dauer.

Nach dem Tode exigtiert die Seele ohne Leib, d. h. dnlich wie ein reiner
Geist, wobel sie ihre Wesensbeziehung zum Leiblichen durchaus behdt. Sie ist
aber nicht mehr den irdischen materiellen Bedingungen mit ihrer besonderen
Orts- und Zeitverhaftetheit unterworfen. Ihre neue Weise der Zeitbezogenheit ist
nicht univok, wohl aber anaog zu der des reinen Geistes zu verstehen. lhr Ge-
genwadrtigsein ist nicht mehr so wie vorher einem Vorher und Nachher unter-
worfen, sondern lebt mehr in einer untellbaren Gegenwart. Dabei bleibt sie aber
fahig, die verschiedensten Akte des Erkennens und Wollens zu setzen, die aber
nicht mehr in derselben Weise zeitlich verteilt snd wie vorher. Wir haben keine
eigene personliche Erfahrung von diesem Zustand. Wir kénnen nur sagen, dal3 die
Sedle nicht mehr, auch nicht mehr &ul3erlich, an sinnhafte Vorgtdlungen ge-
bunden igt; ihr Erkennen ist eher intuitiv und nicht mehr diskursiv, d. h. erfald
direkt in geigtiger Erkenntnis den geistigen Gegenstand. Der Wille ist nicht mehr
in Gefahr, durch auiere Umstdnde und Einflisse in eine fasche Richtung ver-
rickt zu werden. Er bleibt fixiert in den Dispositionen, die bei der Tremung von
Leib und Seele gegeben waren. Der Wille bleibt so festgelegt, wie er im Augen-
blick des Todes gerichtet war.

Es bleibt aber verstandlich, dal? im unwillentlichen Affektbereich der Natur
noch Strebungen festgelegt bleiben auf den Gegenstand der eigenen Fehler. Eine
Reinigung durch vollkommene Liebe ist erforderlich. Dies geschieht jedoch nicht
notwendig durch einen einzelnen Akt des Willens, sondern durch einen Prozef3
von mehr oder weniger viden aufeinanderfolgenden Akten, die die ungeordneten
Digpositionen nach und nach Uberwinden. In diesem Zusammenhang kann dann
die Fursprache der Glaubigen auf Erden wirksam werden.

Wenn aber die Reinigung der Seele nicht mehr im zeitlichen Diesseits erfolgt,
sondern in einer Gegenwart, die nicht dieselbe Dauer hat, wie die Ereignisse die-
ser Welt, wie kénnen dann die Bitten, welche noch im Diesseits geschehen, wirk-
sam werden - zumal sie ja oft erst lange nach dem Tod verrichtet werden? Kom-
men sie dann nicht sozusagen zu spét? Die Kirche denkt nicht so; sie hat sogar
entsprechende irrige Lehrsdtze und Meinungen, nach denen praktisch die Gebete
unnitz wéren, verurteilt.

Esist gewil3 richtig, dal? die Dauer des reinen Geistes und die der Seelen nach
dem Tode verschieden ist von unserer jetzigen und es keine Gleichzeitigkeit und
kein gemeinsames Mal3 dafir gibt. Wir kdnnen von den Strafen des Reinigung-
sortes nicht sagen, dal3 sie in einem bestimmten Augenblick unserer zeitlichen
Dauer beginnen und aufhdren. Die Befreiung dieser Seelen ist kein kommensu-
rables Ereignis unserer Zeit und fallt nicht univok mit einem Augenblick unserer
Zeit zusammen. Dennoch koexigtiert diese Dauer der Strafen in gewissem Sinne
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mit unserer Dauer, ohne selber auch ebenso zeitlich zu werden, ahnlich wie auch
die gattliche Ewigkeit oder die Existenzweise der Engel in gewisser Weise nit
der Dauer der sinnenhaft erfahrbaren Welt koexistiert. Ahnlich wie Gott als tber-
zaitliche Ursache zeitliche Wirkungen hervorbringen kann, konnen die dies
seitigen Gebete auch Wirkungen im Bereich des Jenseits haben. Ahnlich wie Got-
tes Wirken in der Welt uns zeitlich und aufeinanderfolgend erscheint, kénnen
auch diese Ereignisse des Reinigungsortes uns as zeitlich andauernd erscheinen,
auch wenn se in sich selbst eher Uberzeitlich sind. Naturgemal stehen wir auch
hier vor dem Mysterium der Beziehungen der Ewigkeit und der Dauer des reinen
Gelgtes zu unserer Zeit. Fir ein Verstandnis darf man hier adlerdings nicht allzu-
viel von der Einsteinschen Relativitétstheorie erwarten, bel der es ja schliefdich
nur um Zeitmessung geht - auch wenn einige Philosgphen meinen, dal3 bei einer
aul3erordentlich schnellen Raumfahrt nicht nur die gemessene Zeit, sondern auch
die wirkliche Lebensdauer verkirzt, bzw. verléngert wirde.

Die Zeitangaben, die bel Gebeten fir die Verstorbenen bzw. Abléssen zu fin-
den sind, sollen auf den Grad ihrer Wirksamkeit hinweisen und kein quantitatives
Zeitmald des Aufenthaltes angeben. Ein falsches temporaisierendes Verstandnis
wurde neuerdings wieder amtlich zurtickgewiesent29,

Neuerdings finden einige Autoren besondere Probleme dabel, sich eine zeit-
wallig leiblose Seele zu denken. In der Erkldrung der Glaubenskongregation, daf3
die Sedle wirklich in der Zwischenzeit ihrer vollen Korperlichkeit entbehrt, will
G. Greshaket0 die Gefahr eines Milversténdnisses im Sinne eines patonischen
Duaismus von Sede und Leib findent3t. Wie R. Schenk mit Recht hervorhebt, ist
es Greshake noch nicht deutlich geworden, dal3 die Vorstellung eines leiblosen
Sedlenlebens religionsgeschichtlich Uberhaupt nicht as spezifisch platonisches
Gedankengut gelten darf.

G. Greshake verstent 1 Kor 15 nur as Ablehnung jeder naturalistischen und
physizistischen Sicht - nicht als Verheif3ung eines "Geist-Leibes', sondern nur as
Vollendung der geigtig-personalen Persont32, Nach dem kritischen Urtell von R.
Schenk gleicht er damit den protognostischen Gegnern des heiligen Pauus in
Korinth, die ebenfals die Vollendung des Geistes und die Korperhaftigkeit des
Leibes as Gegensatz betrachtet habentss3,

Konst. 'Indulgentiarum doctrina’, 1. 1. 1967

Vgl. G. GRESHAKE, ebd. S. 182 [Rez. von R. SCHENK, in: Miinchener Theologische Zeitschrift 34 (1981)
64

G. GRESHAKE, ebd., S. 191]

Ebd., S. 175f.

Die Lehre von der Unsterblichkeit der Seele kann falsch verstanden werden, wenn man seso sieht, daf3
sie die Heilsnotwendigkeit der Auferstehung verdeckt, indem sie das von der Materie "befreite" Lebendes
Geistes schon as vollendet betrachtet. Dies geschieht auch in dieser Lehre von der geistigen Auf erstehungim
Tode.
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J. Ratzinger kritisert zu Recht an Greshake (was letzterer auch zugibt!34), dal3
be dler Ablehnung ener "leiblosen Sede' Greshakes "Leiblichket" so "verin
nerlicht" igt, dal3 se keine Korperhaftigkeit, keine "sinnenhafte Wirklichkeit”,
keine sch rediserende Raum-Zat-Gebundenheit der Materiel3> mehr besitzt!3s.
Denn dieser versteht leibliche Auferstehung im Tode a's exklusiv geistiges Ereig-
nis ohne Materie und ohne Korperhaftigkeit. Ratzinger lehnt mit Recht die Be-
hauptung ab, dal} die Leibbezogenheit der getrennten Seele bereits mit dem Tod
zur Vollendung gekommen sei - da eben die Auferstehung noch nicht geschehen
ist, wie 2 Tim 2, 18 sehr nachdrticklich betont.

Ein anderer Grund fur uniberwindliche Schwierigkeiten wéare die Gleichset-
zung von Fegfeuer und per sonlichem Gericht, so dal3 dann der Reinigungszustand
nur as ein Aspekt des personlichen Gerichtes erscheint, bei dem sogar "die Ge-
meinschaft der Helligen suspendiert” (Adrienne von Speyr137) werde.

Vereinzelte verbale Anngherungen an die kirchliche Verkindigung dirfen
nicht Uber tiefgreifende Lehrdifferenzen hinwegtduschen. Schliefdich muf3 man
immer mehr damit rechnen, dal3 jemand, statt der Wahrheit zu dienen, sich christ-
licher Begriffe fir ganz andere Zwecke bedienen will und dazu ihren Sinn
umdeutet. So erscheint es eher unrealistisches Wunschdenken, wenn man etwa
mit K. Dorn u. H. Wagner38 bei G. Ebeling eine Briicke zur katholischen Auffas-
sung finden will; er lehnt das Fegfeuer as "katholische Spezidité&" ab und leug-
net jede "futuristische" Eschatologie; es handele sich dabel einfach um eine
Verlegung des Leidens an sich selbst und an der Welt in die Zeit nach dem

Togst%ranzosischer Autor bringt jedoch die Uberzeugung zum Ausdruck, daf3
trotz aller gangigen Einwénde der Glaube an das Fegfeuer gerade heute von be-
sonderer Bedeutung ist. Demn leider bestehe die Gefahr, dal3 sich die letzten Er-
wartungen der Menschen dualistisch auf zwei extrem entgegengesetzte Mog-
lichkeiten richten, alerdings auf blofRe sakulariserte Erwartungen. Einige er-
warten schon auf Erden den Anbruch der Gottesherrschaft, ein irdisches Paradies,

134
135
136

137

138
139

S. 189, 191

S. 171

Ein Geist, der seine Leiblichkeit "verinnerlicht" hat, bedarf der Korperlichkeit nicht und sehnt Sch auch
nicht mehr nach ihr. Er kann nur vollendet sein, indem er die K&rperlichket abdraft. Wesdso nech Gresha:
ke im T ode geschieht, ist nur zur Vollendung der Person. Damit verharmlost er den faktischen Tod.

"Das Fegfeuer wird in volliger Vereinzelung erlebt”, "die Mitmenschen spielen beim ganzen tiberhaupt
keine Ralle" ... "Fir einen Augenblick ist die Gemeinschaft der Heiligen suspendiert” (Vgl. HANSURSVON
BALTHASAR, Theodramatik IV, 332). Zwar it esrichtig, dal3 unsim Augenblick des Gerichtes das Werk der
anderen nicht rechtfertigen kann; doch bedeutet dies natiirlich keine Aufhebung der Gemeinscheft der Hali-
gen.

K. DORN, H. WAGNER, Eschatologie, Tod, Gericht, Vollendung, Paderborn 1992, 94

G. EBELING, Dogmatik des christlichen Glaubens |11, Tibingen 1979, 462-463.Vgl. M. LOHREROSB,
Zur Problematik der katholischen Fegfeuerlehre, in: S. Haering (Hrsg.), In Unum Congregati. Festgabe fir
Augustinus Kard. Mayer, Metten 1991, 297-316
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das mit Hilfe politischer, soziologischer, psychologischer oder technischer Mittel

erreicht werden kdnne. Andere starren geléhmt vor Angst auf eine zu erwartende
atomare oder 6kologische Katastrophe der Menschen. Was fehle, sai eine mittlere
Hatung des geduldigen besonnenen Arbeitens am Fortschritt der Menschheit,

gdetet von Hoffnung, Vernunft und Gerechtigkeitssinn, ohne utopische Phanta-
sien. Gerade im Fegfeuerglauben sai der Sinn verkorpert fir die Nuance, fir Mit-
tel und Mal3. Gerade der Reinigungsort gebe eine Losung fur die Hoffnung, fur
die Vernunft und flr die Gerechtigkeit und dirfe deshab in den Erwartungen der
Menschheit und ihren Traumen nicht fehlen.

4. DieMacht der Furbitte fur die Armen Seelen40

Die Firbitte fir die Toten ist in der frihesten christlichen Uberlieferung be-
grindet und gehort zudem auchreligionsgeschichtlich gesehen schon zu sehr alter
Menschhetgtradition. Dennoch ist ihr Sinn nicht unmittelbar einsichtig. Denn der
Tod bedeutet notwendig einen vdlligen Bruch mit der bisherigen Mitwet und ein
totales Isoliertsein der Einzelperson. Niemand kann sich dann mehr in der Ano-
nymitdt der Masse oder einem maskenhaften Rollenverhalten in der Gruppe ver-
stecken. Niemand kann sich oder anderen durch neue gute Werke oder Verdienste
helfen. Sogar die snnenhaften Ausdrucksmoglichkeiten sind vollig genommen:
Korpersprache, Gestik usw; nicht einma seinen Schmerz kann man herausschrei-
en. Dennoch lehrt der Glaube, dal’ die Mdglichkeiten des Helfens und Austau-
schens fur den Christen mit dem Tod nicht einfach zu Ende sind. Wer tirbt, lebt
nicht nur im Gedéchtnis der anderen weiter, sondern bleibt in der Gemeinschaft
der Glaubenden und Hoffenden eingeschlossen.

Die Kirche kennt von altersher de Praxis, fur die Toten Firbitte einzulegen,
damit ihre Leiden vermindert werdent4l. Sie erhofft, dal3 die Verstorbenen da-
durch die volle Anschauung Gottes erreichen, die ihnen jetzt noch fehlt42,

Diese Praxis des Gebetes fur die Verstorbenen ist schon im dten Bund be-

grindet: Unter den Kleidern der Gefdlenen fanden sich Amulette, die auf Got-
zendiengt schliefRen lief}en. Daher haben Judas Makkabaus und seine Leute en

140 THOMAS, S. Th., Suppl. q 71 (aus: In Sent IV d 21 q 1 a 1-8); C. gent. 1V, 91; Corfraaroresgrascorum,
32; Derationibus fidei, c. 9; Compendium Theologiae, c. 181; R. BELLARMINUS Deecdesaquaeest inpur-
gatorio, in: Opera omnia, 2, Neapel 1877, 351-414; F. SUAREZ, De poenitentia, disp. 45-48, 53; A.
PIOLANTI, De novissimis et sanctorum comunione, Roma 1960, 74-96; L. F. MATEOS:00, Art.: Purgetario,
in: GranEncRialp 19, 507-511

141 Vgl. DS 838, 856 ss., 1304 ss., 1580, 1820; 854. KATECHIMUS DER KATHOLISCHENKIRCHE, n. 1032 (v
oben). Rouét, series 588

142 vgl. DS 1000-1001
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Sthnopfer fur die Gefallenen veranstaltet; sie waren Uberzeugt von der Wirk-
samkeit einer Furbitte fUr die Verstorbenen im Glauben (vgl. Makk 12, 42-45)143,

Schon zu Zeiten Tertullianst44 waren Jahresmessen fir die Verstorbenen an
der Tagesordnung. Dal3 er dabel ans Fegfeuer dachte, beweist sein Rat an die
Witwen, dal3 sie fur ihre im Frieden entschlafenen Ehemanner beten, flr sie "Er-
frischung" erflehen und Seelenmessen am Anniversarium abhalten lassen soll-
tent45, Diesen frommen Brauch der Urkirche bestétigen in Uberraschender Weise
die dtchristlichen Inschriften in den rémischen Katakomben, in denen entweder
die Sedlen der Verstorbenen um die Gebete der Uberlebenden anhalten oder Gott
selbst angeflent wird, den Abgeschiedenen "Frieden und Erfrischung” (pax et
refrigeratio) zu schenken, wie z. B. in der Formel: "Spiritum tuum Deus refrige-
ret.."

Verwiesen wird oft auf die Vison der hl. Perpetua, welche ihren im Her-
dentum verstorbenen Bruder Dimokrates "schwer leiden und auf ihre Gebete hin
aus dem Strafort hinweggenommen sah"46, [n seinen Selbstbekenntnissen erbittet
Augustinust4’ e@ndringlich Gebete entspr. der Ubereinstimmenden Lehre der Kir-
che fur seine fromme Mutter Monika; er gibt ein dreifaches Mittel an, wie man
den armen Seelen zu Hilfe kommen konnel48: Gebete der Kirche, Mef3opfer und
Almosen. Diese Klassifikation der Suffragien in die drel Arten: Mef3opfer, Gebete
und gute Werke ist schon seit der dtesten Zeit Gemeingut der Tradition.

Fur die guten Werke Uberhaupt steht typisch meist das Almosengeben, wozu
aber auch andere Leistungen korperlicher BulRe kommen, wie z. B. Fasten, Geil3e-
lung, Walfahren. Das Vergief3en von Tranen flr sich alein nitzt nichts, wie Jo-
hannes Chrysostomus eigens betont: Dem Verblichenen werde geholfen "nicht
durch Tranen, sondern durch Gebet, Furbitte, Almosen", und zwar auf Grund
apogtolischer Tradition. Er mahnt eindringlich, fur die digenigen zu beten, die in
der Siinde aus diesem L eben geschieden sind: "Man muf3ihnen helfen soviel man
kann, nicht durch Tranen, sondern durch Gebet, durch Flehen, durch Almosen

143

144

145

146

147
148

Vgl. E. O'BRIEN, The Scriptural Proof for the existence of the Purgatory from 2 Mach. 12, 43-45,
Sciences Ecclésiastiques 2 (1949) 80-108

TERTULLIAN: "Oblationes pro defunctis, pro natalitiis annua die facimus" (Decorona, 3; PL 2, 79; Rou&,
367)

TERTULLIAN: "Pro anima eius orat et refrigerium interim adpostulat € et ... offert annuis digbusdomitio-
nis suae". (De monog., 10 (PL 2, 942; Rouét, 382); De corona militum, 5). Andere Vaazaugise Rog,
ries 587 s.

Vgl. Acta martyrii s. Perpetuae et Felicitatis, n. 6-8 (Bibl d. Kirchenvéter, Bd. 14, Kempten 1913, 333-
335

AUGUSTINUS, Conf. 9, c. 13 (CChr 27, 152-154)

Vgl. AUGUSTINUS, Sermo 172, 2, 2 (PL 38, 936; Rouét 1516): "Orationibus vero sanctae Ecdesae et
sacrificio salutari et eleemosynis, quae pro eorum spiritibus erogantur, non est dubitandum mortuosadiuvai,
ut cum eis misericordius agatur a Domino, quam eorum peccata meruerunt. Hoc enim a Patribus traditum
universa observat Ecclesia, ut proiis, qui in corporis et sanguinis Christi communionedefuncti sunt, cumad
ipsum sacrificium loco suo commemorantur, oretur ac pro illis quoque id offerri commemoretur.”
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und Gebete. Denn nicht ohne Grund sind diese Ubungen eingefiihrt wordenund
nicht ohne Grund denken wir in den heiligen Mysterien an digjenigen, die nicht
mehr unter uns sind"4°. Ahnliche Texte haben alerdings Anlal3 gegeben zu will-
kirlichen Mifdeutungen: Chrysostomus habe die Wirksamkeit von Gebeten fir
die Verdammten gelehrt. So as ob er gesagt hétte, dal3 Slinder, die vor dem Tode
kein &uReres Zeichen der BulRe gegeben haben, ale notwendig verdammt sein
muften, oder as ob er gesagt hétte, dal3 ale Siinden auch gleich Todstinden ge-
wesen sien. Gregor der Grol3e brachte einen vorlaufigen zusammenfassenden
Abschluf? dieser Lehre vom Fegfeuertso,

Der hl. Thomas erklé&rt!st; "Alle, die in der Liebe sind, bilden einen einzigen
Leib. Daraus folgt, dal? sich das Gut des einen auf alle anderen erstreckt, so wie z.
B. die Hand oder irgendein anderes Glied dem Korper dienlich ist. So ist das Gu-
te, das ein Mensch tut, alen von Nutzen, die in der Liebe sind, gemél3 den Worten
des Psalmes (118, 63, Vulgata): "Ich habe teil an dlen, die Ihn flrchten und Seine
Gebote haten". Thomas schrieb schon friher in @nlicher Weise, dal3 das Werk
des einen dem anderen niitzen kann, wenn sie miteinander in Verbindung stehen
in der Wurzel des Werkes, namlich in der Liebe, die dlen verdienstlichen Werken
zugrunde liegt, so dal? ale, die miteinander durch die Liebe verbunden sind, eine
Stérkung durch die gegenseitigen Werke erfahren, bemessen nach dem Zustand
des Einzelnen; eine Stérkung, die sich wahrnehmen lassen wird bis ins himmli-
sche Vaterland, wo jeder sich an dem Wohl des anderen freut. Die Gemeinschaft
der Heiligen, kraft derer dle in der Liebe Chrigti Vereinten einen einzigen Leib
bilden, ist ein Dogma des Glaubens's2. Thomas bemerkts3, dal3 die Hilfeeistun-
gen, die kraft der Liebe vermittelt werden, die ja dle Dinge zum Gemengut
macht, den Seelen im Fegfeuer gleichsam "einen inneren Trogt" bringen, der nicht
nur der Seele zugute kommt, an die man bel der Ausiibung des guten Werkes
dachte, sondern alen miteinander, ohne dal3 dieser Trost dabel geringer wirde;
denn die Freude wird umso grol3er, je mehr sie sich mittellt. Jaesist selbst so, dal3
nicht notwendigerweise jene Seele, an die man dachte, die grofdte Freude erfahrt,
sondern jene, deren Liebe am grofdten ist; wie ja auch eine Kerze, im Hause eines

JOHANNES CHRYSOSTOMUS, In ep. 1 ad Cor. Hom. 42 n. 4 (PG 61, 361). Der Katechismusder katholi-
schen Kirche zitiert (n. 1032): "Bringen wir ihnen Hilfe und halten ein Gedéchtnis an sie. Wenn doch de
Sohne Jobs durch das von ihrem Vater dargebrachte Opfer geléutert wurden (vgl. Job 1, 5), wie sollten wir
dann daran zweifeln, dafd unsere Opfergaben fur die Toten ihnen Trost bringen? Zégern wir nicht, den Ver-
storbenen Hilfe zu bringen und unsere Gebete firr sie aufzuopfern" (Hom. in 1 Cor. 41, 5).

GREGORIUSMAGNUS, Dial. 11, 4, 39 (PL 27, 396. 420)

THOMAS, Quodl. |1, a 14 resp.

Vgl. CATHARINA VON GENUA, Libro della divina dottrina, c. X111

THOMAS, Suppl., g. 71 a 12 resp., ad 1; a. 13 resp.
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Reichen angeziindet, alen leuchtet, den anderen sogar noch mehr as dem Rei-
chen, wenn sie bessere Augen habents4,

Besonders Robert Bellarminss (1542-1621; 1930 heiliggesprochen) hat in se-
nen zwel Blchern Uber das Purgatorium (3. Kontroverse Uber die Kirche) einge-
hend nach viden Gesprachen mit Protestanten besonders die Gemeinschaft der
Heiligen as thedogische Grundlage fur das kirchliche Furbittgebet fur die Ver-
storbenen deutlich gemacht.

Trotz der eindeutigen Absage der Reformatoren an die Fegfeuerlehre gibt es
auch dort noch Restvorstdlungen, die unterschwellig weiterwirken, alerdings ins
Sakulare und Abstruse pervertiert worden sind. Dies zeigt sich etwa in Spe-
kulationen von Theosophie und Anthroposophie (J. Béhme, E. Svedenborg, J. C.
Lavater, R. Steiner usw.) Uber eine jenseitige Erziehung und Unterweisung. Auch
bei einigen Vertretern des Rationdismus der Aufkldrung des deutschen Idedis-
mus gibt es Ideen einer postmortalen Lauterung (Leibniz, Wolff, Lessing, Fichte,
der spéte Schelling, Schopenhauer)15s.

Der Tod zerstort nicht unsere Gemeinschaft mit den Verstorbenen a's Gliedern
des mystischen Leibes Christi, sondern verstérkt sie. Deswegen hat die Liebe und
Treue im Diesseits auch Freude und Bereicherung fir die Verstorbenen zur Folge
(M. Schmaus). Die Kirche empfiehlt u. a. die Zuwendung von Abléssen. Doch
vollzieht sich diese nur furbittweise, d. h. so, dal3 wir Gott darum bitten, dal3 er sie
soweit sie seinem Willen entsprechen, auch zuwendet.

Die furbittende Hilfe zur Uberwindung der Siindenstrafe kommt nach christ-
licher Uberzeugung nicht einfach aus der menschlichen Bemiihung des Totenge-
denkens, sondern aus der Kraft des Leidens Christi. Darum hat auch die Feier der
HI. Eucharistie ihre entscheidende Bedeutung beim Gedenken fir die Ver-
storbenen. Auch der richtig verstandene Ablal3 beruft sich auf die von Christus
verdiente Verdienstmoglichkeit und auf seine Heiligen. Ablal3 bedeutet ja Nach-
la3 zeitlicher Siindenstrafen durch die Furbitte der Kirche aufgrund der Verdiens-
te Christi und der Heiligen. Der Tod zerstért nicht unsere Gemeinschaft mit den
Vergtorbenen, die ja Glieder des mystischen Leibes sind, sondern verstérkt sie.

Gewil3: Das Konzl von Trient hat die Bischofe hier besonders ermahnt, spitz-
findigen Fragen und aberglaubischen Praktiken entgegenzutreten und die gesunde
Lehre der Kirche zu wahren. Doch manche Theologen sehen im Grunde nur die
Gefahr allzu anthrgpomorpher Vorstellungen, wie se vidlecht auch manchma
durch das Wort Fegfeuer nahegelegt worden sind, und entleeren die Aussagen der

154 THOMAS, Quodl. |1, a 14 resp.; letztere Texte zitiert nach CH. KARD. JOURNET, ebd., 27-28
155 R. BELLARMINUSSJ, De ecclesia quae est in purgatorio, lib. 2 c. 15, Venetiis 1599
156 Vdl. E. FLEISCHHACK , Fegfeuer, die christlichen Vorstellungen vom Geschick der Verstorbenen ge-

schichtlich dargestellt, TUbingen 1969, 172-198
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Offenbarung bzw. ersetzen sie durch befremdliche philosophische Konstruktionen
(z. B. der Tod bedeute Ende des Personseins (G. Scherer)s7). In den mal3geben
den lehramtlichen Dokumenten haben die Worte und Begriffe, welche Reinigung
und Lauterung bezeichnen, wohl den Vorrang vor dem Begriff "Feuer". Doch ist
auch das Bildwort vom 'Feuer” nicht erst das Ergebnis mittelaterlicher Theolo-
gie, wie K. Lehmann einma nahezulegen scheint, sondern schon in den biblischen
Texten grundgelegt.

5. Gebet um Firsprache der Armen Seelen fir uns?

Auf Grund der Gemeinschaft zwischen der leidenden und der kdmpfenden
Kirche nehmen die meisten Theologen an, dal3 die Seelen der Verstorbenen auch
den Lebenden mit ihrer Firbitte helfen kénnen.

Doch it die Frage nicht ganz einfacht58. Denn die bgjahende Antwort muf3 da-
von ausgehen, dald sie unsere Gebete kennen. Nun stimmen Thomas und Bel-
larmin darin Uberein, dal? die Armen Seden diese Kenntnis, im Unterschied zu
den Heligen im Himmd, in der Regel nicht haben. Beide ziehen daraus den
Schlu3, dafl3 man die Armen Seelen nicht um Fursprache bitten soll. , Jene, die...]
im Fegfeuer sind und die Anschauung des gottlichen Wortes noch nicht besitzen,
konnen nicht erkennen, was wir denken und sprechen; deshalb rufen wir auch ihre
Fursprache im Gebet nicht an [...]“15°. Der hl. Bellarmin nimmt an, dal3 die Armen
Sedlen fur uns beten, flgt aber dennoch hinzu: ,,Obgleich es wahr ist, dal3 sie fir
uns beten, scheint es fir gewohnlich doch Gberflissig, sie um ihre Firhitte anzu-
rufen. Denn fur gewohnlich kénnen sie nicht erkennen, was wir im einzelnen tun.
Sie wissen nur ganz algemein, dald wir in Gefaren leben, wie auch wir nur al-
gemein wissen, dal3 se in den Qualen sind” 169, Was den frommen Brauch angeht,
die Armen Seelen um ihre Fursprache zu bitten, so erkléren Theologen wie Jo-
hannes a S. Thoma: Die Seelen im Fegfeuer kdnnen unsere Gebete nicht walr-
nehmen. Aber man kann es fur wahrscheinlich amnehmen, dal3 die Seelen bei i
rem Eintritt in den Himme im géttlichen Wort alle Bitten sehen werden, die vor-
her an sie gerichtet worden sind.

157 G. SCHERER, vgl. Anm. 41
158 Im Folgenden entspr. CH. JOURNET, ebd., S. 43. Ausfihrlich zum Thema: J. B. WALz, DieFirhitteder

armen Seelen und ihre Anrufung durch die Glaubigen auf Erden. Ein Problem des Jenssits, AWirzburg 1933,
DERS., Das Leben in der anderen Welt, Bamberg 1964, 98-122

159 THOMAS "Non sunt in statu orandi, sed magis ut oretur pro eis." (S. th. Il g.83a4ad3 q83allad3;

aadad3;InSent. IVd15q4a5sol. 2)

160 R. BELLARMINUS, De purgatorio I, 15 (Opera, ed. Neapel 1857, t. 2, 404. Bezug genommen wird dazu

oft auf AUGUSTINUS, De cura pro mortuis gerenda, cap. 13, n. 16 (PL 40, 604-605).
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Die Theologen fligen noch hinzu, dal3 Gott uns schon jetzt in Voraussicht auf
die zukinftigen Firbitten der Armen Seelen helfen kann. Diese Erklarung stammt
von F. Suarez®, der die Auffassung vertritt, dal3 ein solch frommer Brauch nicht
getadelt werden darf, obgleich es von einer reineren Frommigkeit zeuge, wenn
man fir die Armen Seelen bittet und Genugtuung leistet. Somit hat jedenfalls das
Gebet zu den Armen Seelen fur uns eine andere Bedeutung a's das auch kultisch-
liturgische Gebet zu den Heiligen; die Anrufung der Armen Seelen darf keine
Verehrung einschliel}en, da sie noch im Strafzustand sind (F. Diekamp). Fur diese
Ansicht der Mehrheit sprechen auch die Provinzialsynoden von Wien 1858 und
Utrecht 1865, sowie ein von Leo XIlI approbiertes Gebet62, das dlerdings in die
spateren Sammlungen der Ablal3gebete nicht Gbernommen wurde.

Weas die Frage nach der Beziehung zur triumphierenden Kirche, z. B. einer
moglichen Intervention der Gottesmutter163 betrifft, so gilt: Fir die Tatsache, dal3
die Gottesmuitter, die Engd - speziell der Schutzengel - und die Sdigen die Auf-
gabe des Trostens und Helfens auch im Purgatorium wahrnehmen, gibt es einen
Konsens gewichtiger Zeugen (Augustinusté4, Bernhard von Clairvaux's, Franz
von Sales, J. Gerson, Bernardin von Senal®é, Fénélon, F. W. Faber, Kard. New-
manié7, usw.), sowie einige liturgische Gebete. Diese Hilfen sind auch Anlal3 fur
besonderen Dank der Verstorbenen; so stellt schon Julian von Toledo festss,
Doch sind folgende Grundsédtze zu beachten: Die Heiligen komen allenfalls fir-
bittweise, nicht aber auf Grund neuer verdienstlicher Handlungen intervenieren.
GrofRe Zurickhdtung ist auch eforderlich in Bezug auf entspr. Privatof-
fenbarungen - was jedoch auch totae kritische Ablehnung ausschliefdt. Die tri-
umphierende Kirche bringt ihre Flrbitten auch in Abhéngigkeit von der pilgern
den Kirche dar. In diesem Zusammenhang sind auch die mit dem Skapulier ver-

161

162

163

164

165

166
167

168

F. SUAREZ, De oratione in communi, cap. 10, n. 28; De purgatorio, d 47 s. 2 n. 9 (Opera 22, 930 s.)
rechnet auch mit Eingebungen der Engel fiir die Armen Seelen.

Leo X111, ASSXXII, 743 s.

J. M. SALGADO OMI, Latrés sainte Vierge Marie et les ames du purgatoire. Observations et suggestions
Divinitas 33 (1989) 62-72; MARIE DE LA VISITATION, Marie et |e purgatoire, in: H. du Manoir, Maia t. 5,
Paris 1958, 889 ff.

AUGUSTINUS, De cura pro mortuis gerenda 4, 6 (CV 41, 629-631; THOMAS, Suppl. q 71 allad 4

Vgl. BERNARDUS CLARAEV., Sermo 4 de assumpt. BMV (PL 183, 429A-430B; Sarno 2 dePentec. (PL
183, 327C-328A)

BERNARDIN VON SENA, De glorioso nomine Mariae, Sormo 3 (Operaomnia V1 (Quaracchi 1949), 91-93

"Die Engel ... werden deine Qualen mildern ... rasch wird die Nacht Deiner Priifung vergehen und ich
werde kommen, dich aufzuwecken bei der Morgenréte” (KARD. NEWMAN, |l sogno di Geronzio, in: C.
MORTINDALE, Lo spiritu del Card. Newman, Brescia 1931, 196-197 (nach A. PioLANTI, || dogmadd pur-
gatorio, Euntes docete 6 (1953) 287- 311 [311])

JULIAN VON TOLEDO, Prognosticon futuri saeculi, lib. 2 c. 26 (PL 96, 488); F. SuARezS] DePurggatorio,
Disp. 47, 2; A. MINON (1948) 329 ss.
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bundenen approbierten Gebete von Bedeutung, zum Beispid die Verheil3ungen
im Zusammenhang mit dem Privilegium Sabbatinume,

Eugenie Smet hat eine Kongregation gegriindet, die kein anderes Ziel hat, as
sich den Verstorbenen im Fegfeuer zu widmen; beim Pfarrer von Ars hat sesich
dafUr Rat geholt. Unter dem Namen Maria von der Vorsehung hat SediesesUn-
ternehmen auf sich genommen, ohne durch irgendwelche Privatoffenbarungen
gedtérkt zu sein. Die "Auxiliatrices', eéine Missonskongregation, gehen auf sie
Zuriick.

6. Zusammenfassung. Kriterien flr einerichtige I nterpretation

Als methodisches Prinzip fir eine systematische Neuinterpretation konnen wir
festhalten: Es geht nicht an, einsaitig angstlich nur kritische Zurlickhaltung gegen
Uber moglichen Anthropomorphismen zu pflegen (wie es etwa G. Greshake oder
K. Lehmann propagiert habent??) und praktisch jede Dauer und Raumbezogenheit
abzulehnen™ - wie verschiedentlich besonders im protestartischen Bereich. Son-
dern es ist eine Rickbesinnung auf die Glaubensanalogie notwendig. Das bedeu-
tet gewild zundchst Ablehnung aller phantasievollen Ausschmiickungen und ex-
tensiven Audegungen, welche kosmische und zeit-raumliche Bestimmtheiten um
ihrer selbst willen in den Mittelpunkt stellen. Eher noch gefahrlicher ist aber heut-
zutage die Versuchung, die Offenbarungdehre zu entleeren, zu “entob-
jektivieren”, dann symbolistisch-existentidistisch  "kreativ'  umzuinterpretieren
und folglich jede Bedeutung einer gesunden V oksfrommigkeit auszuschlief3ent2,

Wir haben der Gefahr zu begegnen, dal3 eine bedeutsame L ehre des Glaubens
mit trivialen oder unglaubwirdigen Vorstellungen verdeckt wird, so dal3 sie leicht
ins Lécherliche oder Kitschige geraten kann; auf der anderen Seite aber ist heute
die Hochgtilisierung in eine blofRe Abstraktion ein wohl noch aktuelleres Problem.

Gegentiber diesen entgegengesetzten Extremen geniigt nicht der bequeme
Ausweg in ene hochmiitige Aquidistanz oder einen pragmatisch-dialektischen
Ausggleichsversuch, oder gar in das Verschweigen. Eine wirkliche New
evangdiserung mul® mit einem neuen Bemihen um ein konkret vertieftes Glau-

169 PiusXIl, (11. 2. 1950) "Neminem profecto latet" (AAS 17 (1950) 390-391)

170

K. LEHMANN behauptet, eine Neubesinnung musse in jedem Falle zuerst "die kosmol ogische Fixierung
auf einen "Ort" preisgeben" und grofte Zurtickhaltung gegeniiber dem Gebrauch von Zeitkategorien phy-
sikalischer Art Uben. (ebd., S. 239)

i Das Fegfeuer liege "gerade in dem augenblickshaften Ubergang zwischen Tod und Vollendung" (K.

LEHMANN, ebd.). Auf diese Weise meint er, die Fegfeuerlehre retten zu kénnen, da sie nicht an die schwieri-
ge Problematik des Zwischenzustandes gebunden sai.

172 So bei G. GRESHAKE, Starker als der Tod, Mainz 1978, 90
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bensversténdnis einhergehen. Die Lehre von der Gemeinschaft der Heiligen konn-
te dabei wie eine Bluttransfusion auch lahmende Schwécheerscheinungen heilen.
Ilhre Verkindigung zeigt, dal? der einzelne sein Heil in der grofen Heilsgemein-
schaft der Kirche erreicht, aus der er auch als Verstorbener nicht einfach heraus-
falt173, Die Lebenden kdnnen Verantwortlichkeit auch fir die Verstorbenen tber-
nehmen.

173

Y. CONGAR verweist besonders auch auf den sozialen Aspekt der Fegfeuerlehre: "Wenn das Dogmavom
Fegfeuer einen Sinn hat, so ist dieser Sinn ein sozialer. Er meint, dal die Seelen ihr Geschick nicht einsam
fir sich alein erfullen, sondern in enger Verbundenheit mit dem ganzen Leibe Christi, unterdiizt durchdie
Firbitte der Glaubigen und der Heiligen" (Das Fegfeuer, in: A. M. Roguet (Hrsg.), Mysterium des Todes,
Frankfurt 1955, 278)

-906 -



1

2

Der Irrweg der Allversbhnungslehre

Prof. Dr. L. Scheffczyk, Minchen

Auch wenn die treffende Beurteilung zeitgeschichtlicher Strémungen und Er-
eignisse schwierig i, erscheint das Urteil berechtigt, dal? die gegenwartige Theo-
logie sich in der Eschatologie auf dem Weg zur Allerlésungdehre, zur seit Orige-
nes (T um 254) so genannten Apokatastasis, befindet. Zugleich ist diesbezuglich
die Auffassung nicht zurlickzuhalten, dal? dieser Weg ein Irrweg ist, auch und
gerade well er der Massenmentalitét der heutigen Menschen entspricht, der sich
auch vide Chrigten nicht entziehen konnen. Die inzwischen hofféhig gewordene
Entgegensetzung von "Frohbotschaft” und "Drohbotschaft" (das ist die Botschaft
von enem ewigen Sdligkeitsverlust) entfatet anscheinend eine noch stéarkere
Faszination as die ebenso blihende 'Seelenwanderungdehre”, der, wie demo-
skopische Erhebungen ergeben, etwa 21 % der Européer angehdren sollent.

Ein Schlaglicht auf diese lebensmddg verankerte Mentditét und ihre weite
Verbreitung wirft gerade ein in den letzten Wochen erschienener Kommentar der
romischen Jesuiten-Zetschrift "Civilta Cattolica’, in dem anlddich der Re-
staurierung des Geméldes Michelangelos vom "Jiingsten Gericht" der Kinstler
getaddt wird, well er mit seinen drastischen Bildern vom Gericht die Wahrheit
des Evangdiums entgdle2. Es handle sich ndmlich nach dieser Kritik nicht um
einen Gerichtstag, sondern um einen "Tag der Wahrheit und der Freude'. Na
turlich kénnte man im Vorgang der Aufdeckung der Wahrheit auch eine Verur-
teilung des Falschen und Bdsen angelegt und eingeschlossen sehen. Aber das ist
nicht gesagt und wohl auch nicht gemeint, wenn der Kingtler beschuldigt wird,
gatt "Hoffnung und Zuversicht” nur "Angst und Furcht” zu verbreiten. Die tie-
fergehende Frage wird nicht gestellt, ob nicht etwa Hoffnung und Furcht zu-
sammengehen konnten, wie es im Grunde Sinn und Intention der Endzeitreden
Jesu (vgl. Mt 24 und 25; Mk 13; Lk 21) ausmacht, in denen immer zugleich vom
Zorn Gottes wie von der Barmherzigkeit der Erlésung gesprochen wird (vgl. Lk
13, 28). Aber es ist gerade diese Doppelung, die Zweiheit der Endzusténde, die
geleugnet wird, um die dleinige Dominanz der Allerlésung durchzusetzen. So

Vgl. L. SCHEFFCzZYK, Der Reinkarnationsgedanke in der altchristlichen Literatur (Bayer. Akademied.
Wissenschaften; Phil.-Histor. Klasse, 4/1985) Miinchen 1985, 3.
Vgl. Deutsche Tagespost: 20. 10. 92
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zieht sich die Auseinandersetzung vor alem auf das Problem der Schrifterklarung
zuriick, Uber das Klarheit zu gewinnen ware.

Aber bevor diese Aufgabe angenommen wird, sei ein kurzer Blick auf den Ur-
sprung der Allversbhnungdehre in der modernen Zeit geworfen, der manches von
den Absichten und inneren Gehalten dieser Doktrin erkléaren kann.

1. Der Ursprung der moder nen Allversbhnungslehre

Um die Bedeutung dieses radikalen Neuansatzes voll wirdigen zu kénnen, be-
dirfte es auch eines Rickblickes auf die Lehre und das Dogma der Kirche be-
zUglich der Endzustdnde des Menschen und des Gerichtes. Da diese Lehre aber
seit dem 5. Allgemeinen Konzil von 553 v. Chr. zu Kongtantinopel, auf dem die
Origenisten, die Vertreter der Allversdhnungdehre, verurteilt wurden 3, un-
geschmdert anerkannt war, gentigt wohl die Heranziehung des Urteils eines neue-
ren evangelischen Theologen, der im Ruckblick auf die Dogmengeschichte fest-
sellt, dad bis ins 19. Jh. hinein die groRen chrigtlichen Kirchen und Ge-
meinschaften "gegen die Origenisten und die Wiedertdufer die Ewigkeit der Hol-
lengtrafen” lehrtert. Fir die Eindeutigkeit und Verbindlichkeit des katholischen
Traditionsbefundes spricht die Aussage in dem Dokument der Glaubens-
kongregation vom Jahre 1979 'Zu einigen Fragen der Eschatologie”, die u. a
besagt: "Die Kirche glaubt, indem sie an Neuen Testament und an der Uberlie-
ferung festhdlt, an die Sdigkeit der Gerechten, die einma mit Christus sein wer-
den. Ebenso glaubt sie, dal? eine ewige Strafe den Sunder trifft, dald er der An-
schauung Gottes beraubt wird und dal? die Auswirkung dieser Strafe das ganze
Sein des Slinders erfaldt"s. Zur Interpretation dieser Aussage wére schon an dieser
Stelle zu sagen, dal? die Kirche hier, wenn sie vom Gerechten und vom Siinder
spricht, nicht an blof3e Mdglichkeiten denkt, sondern an die Existenz von Sdig-
keit und Unsdligkeit.

Das Abgehen von dieser Glaubenswahrheit beginnt in der Aufklérung u. a. bel
G. E. Lessing (1 1781), der aufgrund seiner Lehre von den unendlichen Entwick-
lungsmdglichkeiten des geistigen Menschen an eine Besserung auch noch nach
dem Tode dachte, so dal? jeder Mensch "seine Hdlle noch im Himmel und seinen
Himme noch in der Hdlle finden kdnne'. Im Einflul3ereich dieser idealistischen
Strémung gelangte im 19. Jh. der evangelische Theologie Dan. Fr. Schleierma-
cher aufgrund seiner pietistischen Gefiihlstheologie zu der Auffassung, dai die

DS 411
W. BIEDER, Hdlle, in: Ev. Kirchenlexikon |1, Géttingen 1958, 194
Schreiben der Kongregation fir die Glaubenslehre zu einigen Fragen der Eschatologievom 17. Ma 1979
G. E. LESSING, Die Erziehung des Menschengeschlechtes (Samtl. Werke, 1), Berlin 1906; vgl. P. LORENZ,
Lessings Philosophie, Leipzig 1909, 60
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Annahme einer avigen Unseligkeit gegen die gaéttliche Liebe verstol3e und die
Ohnmacht der Gnade Gottes beweisen wirde?, was nicht sein konne. Im 20. Jh.
nahm auf etwas anderen Grundlagen der sonst Schleichermacher gegentiber kriti-
sche K. Barth diesen Gedanken auf und erklarte, dal3 Christus durch seinen Tod
und seine Auferstehung alle Verworfenheit, ale Siinde und jeden Siinder schon
an sich gezogen habes. Er sai der einzige Verworfene geworden, so dal3 nach ihm
die Verwerfung unmdglich geworden sei. So sehr er damit die Allversdhnungs-
lehre auch favorisiert, so mochte er sie doch - merkwirdigerweise - von der Kir-
che selbst nicht ausdriicklich gelehrt wissen; denn mit einer solchen sicher vorge-
tragenen Lehre wirde die Freiheit Gottes in der Gnadenverteilung eingeschrénkt,
asob Gott jeden Menschen erretten miisse.

Hier ragt in den Gedanken offensichtlich etwas Zwiespétiges hinein, was in
der Interpretation zu dem Grundsatz fuhrte "Wer die Wiederbringung nicht
glaubt, it ein Ochs, wer sie aber lehrt, ist ein Esd"?. Aber es it wohl nicht zu
verkennen, dald auch in dieser Anweisung ein Widerspruch steckt: denn wie kann
etwas geglaubt werden, was nicht zugleich Gegenstand der Verkiindigung und der
Lehre ist; es mifde sich denn um einen rein privaten, esoterischen Glauben han-
deln, den die Kirche sich in Wahrheit nicht zu eigen macht.

Eine Uberbriickung dieses Zwiespaltes versuchte der mit K. Barth anfangs
verbundene, spdter aber eigene Wege gehende evangelische Theologe E. Brun-
nerio, Sein Vermittlungsvorschlag ging dahin, die beiden Ansichten Uber das En-
de, namlich: "Himmd und Holle' und die andere Ansicht von "Himmd dlan’,
also von der Allversdhnung, nebeneinander zu stellen und beide miteinander gel-
ten zu lassen. Der Christ sollte also sowohl an die endgiltige Trennung von Bese-
ligten und Verworfenen glauben kénnen as auch an die Besdligung aler. Man
fragt sich unwillkurlich, wie das ernstlich zusammengehen soll. Zur Begriindung
dieses "Sowohl - as auch” wird angefuhrt, dald die Menschen Gott firchten; die
fur die Allversthnung sprechenden Aussagen stiinden dafur, dal3 die Menschen
Gott lieben sollen. Beide "Stimmen™ sind sogenannte "Bewegungsworte”, die das
chrigtliche Leben fir beide Méglichkeiten offen halten und mit Furcht und Liebe
zu Gott erfillen sollen.

Der Begriff der "Bewegungsworte' ist ein anschaulicher Beweis flr den sog.
anthropozentrischen Charakter der modernen Eschatologie, nach dem ale escha-
tologischen Daten und Fakten nur innerhab der menschlichen Existenz gedeutet
werden dirfen; hier werden sie identisch gesetzt mit der Gottesfurcht und der

D. F. SCHLEIERMACHER, Der christliche Glaube, 6. Aufl., Berlin 1884, § 18, 237
K. BARTH, Die kirchliche Dogmatik 11/2, 2. Aufl., Zlrich 1946, 162

J. M. LOCHMANN, Dogmatik im Dialog, Gitersloh 1973, 314

E. BRUNNER, Das Ewige als Zukunft und Gegenwart, Zirich 1983, 198
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Gottediebe des Menschen. Streng genommen ist hier nicht einma die Existenz
des Himmels sicher auszumachen. Im Ubrigen gibt Brunner sdlbst zu, dal? diese
Theorie vom "Sowohl - Als auch" nicht widerspruchsfrel igt, ja daf3 ihr sogar Un-
logik anhaftet. Fur die Theologie as Glaubenswissenschaft ist es ein bedenkliches
Zeichen, wenn sie sogar offene Widerspriiche in ihre Lehre auf nimmt, was aber
heute gar nicht so selten ist. Von einer theologischen Wissenschaftstheorie her
miissen solche Aussagen ausgeschlossen werden.

Wahrend man von der zeitgendssischen evangelischen Theologie sagen kann,
dal3 se, gleichsam wider Willen, bel der Allversthnungdehre gelandet ist, liegen
die Verhdtnisse auf seiten der katholischen Theologie etwas anders, womit noch
nicht gesagt ist, dal3 sie wesentlich anders geartet wéren. Das kann ein Blick auf
die katholisch-theol ogischen Neuinterpretationen zeigen.

2. Die katholisch-theologischen Neuinter pretationen

Die Entwicklung ging dabel von der Anerkennung der Redlitét der Holle, die
ja mindestens in der Existenz der gefallenen Engel gegeben ist, zur Annahme
einer blofzen Mdglichkeit fir die Menschen. O. Karrer sprach schon in den dre-
Biger Jahren von ener "abstrakten Mdglichket”, von der man erwarten kdnne,
dal3 sie niemals eintrete’t. Wohl in der Uberzeugung, dal? die Rede von der abs-
trakten Moglichkeit der Holle dem Gewicht der biblischen Aussagen nicht g
recht wird, ging man zu der bestimmteren Aussage Uber, dal3 es sich hier um eine
"rede Mdoglichkeit” handele, was so auch der Deutsche Erwachse
nenkatechismus!2 Ubernahm, ohne dlerdings zu kléren, was eine "rede Mog
lichkeit" ist. Man gibt dem Eigenschaftswort "red”, d. h. "wirklich", eine mo-
raische Deutung bei und versteht das "red” als "ernsthaft”, as "streng gemeint"
oder as "den Menschen innerlich betreffend”. Aber das ist wiederum nicht so
streng gemeint, dald3 man an ein wirkliches Eintreten dieser Moglichkeit glauben
mufite.

Als weitere Begrindung des Zweifels beziiglich der Existenz der Holle wird
das Argument herangezogen, dal3 seitens der Kirche von keinem Menschen je-
mals eine Verwerfung festgestellt worden sei. Das gelte auch im Falle des Judas,
selbst wenn Jesus von ihm sagt, es wére "besser, wenn er nicht geboren ware" (Mt
26, 24; Mk 14, 21), und wenn die Schrift ihn den "Sohn des Verderbens' nennt
(Joh 17, 12).

Auf dieses Argument ist aber zu erwidern, dal3 die Nichtverurteilung eines
einzelnen Menschen durch die Kirche mit der glaubigen Vernunft einleuchtend zu

O. KARRER, Im Ewigen Licht, Miinchen 1934, 88
Das Glaubensbekenntnis der Kirche, Kevelaer 1985, 423
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erkléaren ist. Gerade well die Kirche glaubt, daf? es Verworfene geben wird, kann
de diese nicht verurteilen, weil se nicht zum Leib Chrigti gehéren und so dem
Urtell der Kirche nicht unterstehen. Darum urteilt und verurteilt die Kirche, ar
ders as im wdltlichen Gerichtswesen, Siinde Uberhaupt nur, wenn sie der Stinder
bekennt. Wenn aber weiter eingewandt wird, dal3 die Kirche auf der Gegenseite ja
einzelne Menschen heiligspreche, so geht das eben nur, well diese zu ihr gehdren
und weil dartber hinaus die Kirche in den Wundern Kriterien fur die Heiligkeit
bestimmter ihrer Glieder hat. Die Unsdligen wirken keine Wunder.

Die Ansicht von der blof3en Mdglichkeit einer Verwerfung erscheint alerdings
anderen Theologen wieder so offen und unbestimmt, dal3 sie sich mit ihr nicht
zufriedengeben kénnen. Sie vermissen in dieser Anschauung vor alem den man-
gelnden Bezug auf den Heilswillen Gottes, der eine viel optimistischere Losung
des Problems ermdglicht. In dieser Richtung wurde vor alem K. Rahner initiativ,
der aufgrund einer Reflexion Uber die biblischen Aussagen von Himmel und Hol-
le zu dem Ergebnis kam, dal’ die Schrift keine "Reportagen” Uber Zukunftsereig-
nisse bieten wolle, sondern nur den Entscheidungscharakter der irdischen Exis-
tenz signaliseren mochte. Sie wirde deshalb nur von der Moglichkeit der Holle
sprechen, nicht von ihrer Existenz!3. Wenn man diesen Grundsatz konsequent
anwendet, mifite man alerdings sagen, dal? diese Texte auch nichts Uber die Rea-
litdt des Himmels sagen kénnen, well das dann auch wieder Reportage wére.

Die Zuversicht Uber die Existenz des Himmels und seine aleinige universale
Geltung holt dann der Autor aus anderen biblischen Quellent4; vor alem steht
hierflr die Aussage in 1 Tim 2, 4 Uber den Willen Gottes, der auf die Rettung
aller geht. Dieser Wille ist aufgrund dieser und vieler anderer Texte nicht zu be-
zweifeln. Trotzdem ist diese Stelle niemas im Sinne einer wirklichen Rettung
aler gedeutet worden. Die frihere exegetische Forschung, die sich noch nicht
vom Vorverstéandnis moderner Ideologien bestimmen lief3, hat aus diesem Wort
kaum einmal die Wiederbringung aler herausgelesen, sondern, hart am Text blei-
bend, erklart, dal3 Paulus oder der Paulusschiiler hier vor alem den Willen Gottes
zur Wahrheitserkenntnis aler meinels. Man mul3 den Satz als ganzen zitieren. Er
hei % namlich: "Er will, dal3 alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der
Wahrheit gelangen”, unter welcher die christliche Glaubenswahrheit zu verstehen
ist. So betrachtet, geht es dem Verfasser dieses Briefes entscheidend um die Be-
kehrung moglichst vider zum christlichen Glauben, die im Willen Gottes gelegen
ist. Sdbstverstandlich bleibt der algemeine géttliche Heilswille davon unangetas-

K. RAHNER, Hdlle, in: Sacramentum mundi |1, Freiburg 1968, 736

K. RAHNER, Allgemeiner Heilswille, in: Sacramentum mundi |1, 656-664

So K. STAAB - J. FREUNDORFER, Die Pastoralbriefe: Regensourger NT (hrsg. von A. Wikenhauser und O.
KufR) VII, Regensburg 1950, 184
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tet, aber er ist gebunden. Dal3 alle wirklich gerettet werden, liegt génzlich aul3er-
halb der Absicht dieser Aussage.

Diese Auffassung ist im Ganzen der HI. Schrift verankert, die von der Berg-
predigt an bis hin zu den Parusiereden den Gewinn des Heiles immer an Bedin-
gungen knupft, ndmlich an den Glauben und an die Umwandlung des ganzen
Lebens.

Die Verfechter der Hypothese vom unbedingten géttlichen Heilswillen neh
men die Frage nach dem menschlichen Mitwirken wie auch die Frage nach der
Reditét der Siinde nicht ernst. Sie decken solche Fragen zu mit der Behauptung,
dald der Mensch sich entscheiden mul3, aber dal3 am Ende die Gnade Gottes auch
Uber die Sinde triumphieren wird. Hier aber kdnnte man die Gegenfrage stellen,
die die gewisse Unlogik der Hypothese aufdeckt: "Wie kann ich mich erngtlich
entscheiden, wenn ich zugleich damit rechne, dal3 es keinen Unhellszustand geben
wird, dal3 sich die Siinde nicht zur Verwerfung auswachsen wird?" Was hier ne-
hegelegt wird, ist die Lehre von einer Scheinentscheidung und einem Schein-
gericht. Gelegentlich bekennt ein Theologe, der diese Hypothese selbst vertritt,
dald sie auf "ungesicherter Basis' steht?6.

Immerhin ist zu erkennen, dal3 sich diese von der katholischen Theologie ent-
wickelte Theorie von der evangelischen Lehre Uber die Wiederbringung aler
unterscheidet. Man konnte die entsprechende evangelische Lehre auf die Kurz-
formd bringen: "Allversbhnung as Glaubensgewiftheit”, wéahrend man katholi-
scherseits von einer "Allversbhnung as Hoffnung”, as "Hoffnungsgegenstand”
oder als "Hoffnungszid" sprechen kénnte. Dabei wird sich freilich sofort die Fra-
ge stellen, ob die Unterschiede zwischen den beiden Einstellungen grof3 sind.

In den letzten Jahren ist diese Anschauung von der Hoffnhung auf Errettung a-
ler und von der faktischen Nichtexistenz eines Verworfenseins vor alem von H.
Ursv. Balthasar entwickelt wordent”. Er geht nach Durchsicht der HI. Schrift von
der Annahme aus, dal3 die Schrift zwei Aussagereihen kennt, die gleichberechtigt
nebeneinander einhergehen: die Aussagen, die von Himmel und Hdlle, also fir
einen doppelten Ausgang der Geschichte sprechen, und die andren Worte, die
enen einzigen Zidzustand, namlich den Himmel, fir dle verkinden's. Diese
Gegensétzlichkeit sei von uns nicht aufzulGsen oder zu einer Synthese zu bringen.
Wer das téte und etwa einen Ausgleich dieser Gegensidtze im Sinne der Zweiheit
von Himmel und Hdlle versuchen wollte, wirde sich Uber die HI. Schrift stellen
und beanspruchen, mehr zu wissen als das Wort Gottes sagt. Daher ergeht an die

H. KESSLER, Erlésung als Befreiung, Disseldorf 1972, 95
H. URSVON BALTHASAR, Theodramatik IV: Das Endspiel, Einsiedeln 1983; ders., Was dirfen wir hof
fen? Einsiedeln 1986; ders., Kleiner Diskurs tber die Hélle, 20stfildern 1987
H. URS VON BALTHASAR, Was diirfen wir hoffen?, 24-37
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Vertreter eines Glaubens an die Verwerfung der Vorwurf, dald sie ein Wissen
usurpierten, das es gar nicht geben kénne. Die so Kritisierten werden erwidern,
dal3 sie das gar nicht wissen, sondern dal3 sie daran aufgrund der HI. Schrift, aso
des Wortes Gottes glauben.

Der Autor aber hdlt an dieser angeblichen Gegensdtzlichkeit in der Schrift fest
und gibt ihr einen positiven Sinn. Er besteht darin, dal3 die Glaubigen auf die All-
besdligung hoffen dirfen, ja sogar hoffen miissen. Freilich soll diese Hoffnung
kein Wissen sein, so dal3 die Furcht vor einem méglichen Verworfensain bleibt.
Diese Hoffnung ist aber nicht nur das Sich-Ausstrecken des Glaubigen nach dem
eigenen Heil, sondern besonders auch das Hoffen auf das Heil aler Menschen,
auf die Wiederbringung aller.

An dieser Stelle werden dann, auch von anderen Theologen, die diesem Er-
klarungsversuch anhéngen, Uberlegungen lber die Hoffnung fir andere not-
wendig. Als entscheidende Beweisstelle wird ein Text aus der theologischen
Summe des Thomas von Aquin angefuhrt, in dem Thomas sagt, dal3 man fur an-
dere, mit denen man in der Liebe verbunden ist, die ewige Sdigkeit erhoffen kon-
nels.

Damit ist aber nichts gesagt, was gegen den Glauben an eine Verwerfung ge-
richtet ist; es ist nur zum Ausdruck gebracht, dal3 man in der Verbundenheit der
Liebe fur den geliebten Menschen dasselbe erhoffen kann wie fir sich selbgt,
genauso wie man fur ihn beten kann. Gewif3 wird ein solch betendes Hoffen auch
nicht ohne jede Wirkung sein. Aber selbstverstandlich ersetzt ein solches Hoffen
fur den anderen nicht dessen eigenes Gutsein und Streben. Damit ist in keiner
Hinsicht auch nur angedeutet, dal3 Thomas der Hoffnhung fir den anderen zutraut,
sie konnte ale Menschen vor dem Unhell retten. Das schliefdt er sogar direkt aus,
wenn er in der unmittelbar anschlief3enden Frage2° von den Verdammten spricht
und von ihnen sagt, Al sie keine Hoffnung haben. Im Gbrigen ist eine Ubertriebe-
ne Hoffnungsspekulation im Syllabus Pius IX vom Jahre 1864 abgewiesen wor-
den, wenn es als Irrtum bezeichnet wird, dal3 "man gute Hoffnung hegen muf3 fir
das ewige Heil dl jener, die sich Uberhaupt nicht in der wahren Kirche Chrigti
befinder?t". Damit wird diesen eine Heilsmdglichkeit nicht abgesprochen, aber
doch auch festgestdlt, dald man mit der Ubernatirlichen gottlichen Tugend der
Hoffnung nicht das Heil dler erwirken kann.

Allerdings versucht der Autor, die Bedeutung dieser Hoffnung noch durch ein
anderes Argument zu untermauern, namlich durch die Begrindung mit dem "Hol-
lenabstieg” Chrigti. Dieser vermag, in einer freillich neuen Interpretation, infolge

THOMASVONAQUIN, S th. 1. 1l.gq. 17a 3
THOMASVONAQUIN, S 'th. 1. 1l.9.1a 18
DS 2917
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der absoluten Gottverlassenheit, die Christus mit diesem Ereignis bezeugt, die
Gottverlassenheit der Siinder zu unterfangen, sie aufzuheber??2 und so ihre Verlo-
renheit wieder zum Helle zu wenden.

Diese Erklarung hat aber neben der Schwierigkeit, dald hier eine Verénderung
von schon in der Ewigkeit wellenden Sindern vorausgesetzt wird, noch eine an+
dere Unklarheit bei sich. Wenn ndmlich der Abstieg des ErlGsers in das Totent
reich, der hier as férmlicher Abgtieg in die Verdammnis gedeutet wird, wirklich
eine Auflésung der Holle bewirkt, dann ist das eine sichere Redlité und nicht
mehr Gegenstand einer mit Ungewi3heit einhergehenden Hoffnung; d. h. der Au-
tor geht zwar von dem Grundsatz aus, dald wir kein Wissen von dem haben kon-
nen, was mit den Sindern nach dem Tode geschieht. Aber, wenn der Abstieg
Chrigti as ein solches Ereignis der Befreiung und Umwandlung der Hélle ver-
standen werden muf3, dann ist doch jedes Nichtwissen behoben und die Hoffnung
zur volligen Gewifdheit gebracht. Der Zug der Gedanken, der mit dem Zugestéand-
nis des Nichtwissens und einer unsicheren Hoffnung beginnt, erreicht danach eine
solche Rasanz, dal3 er vor dem Einminden in die Allversdhnung nicht mehr auf-
zuhdten ist und sich am Ende gerade das einstellt, was am Anfang streng getadelt
wurde, namlich ein Wissen um das Endgeschick der Menschheit.

Wenn man das Anliegen des Autors dennoch aufnehmen und rechtfertigen
mochte, kann man das tun durch Berlicksichtigung der Aussagen, in denen davon
gesprochen wird, dal? das Ganze nicht eine theoretische und systematische Lehre
s=in will, sondern nur ein exisentidler Anruf zum Ernstnehmen des End-
geschickes?3. Wenn man unter der "existentiellen Aussage” die Betroffenheit vom
Ernst der Endereignisse verstehen darf, den Wunsch, gegen die Gefahr der Verlo-
renheit anzugehen, die Sehnsucht, Menschen vor dem Verderben zu retten und die
Demut, das Geheimnis a's solches der Weisheit Gottes anzuvertrauen, dann wére
dem Konzept ein positiver Aspekt abzugewinnen. Dann mif3ten diese Aussagen
aber deutlicher mit der Klammer des Hypothetischen und des Versuchscharakters
versehen sain.

Wer jedoch das Geheimnis in seiner inhaltlichen Wahrheit und ds Lehre ernst
nimmt - dies ist fur die Theologie Pflicht -, der steht zuletzt vor der schwierigen

Aufgabe, das Mysterium zwar nicht zu begreifen, aber doch ein gewisses Ver-
sténdnis davon zu gewinnen.

3. Das Hell-Dunkel des Geheimnisses

H. URSV. BALTHASAR, Mysterium Salutis ||, Einsiedeln 1969, 227-255
H. URSVON BALTHASAR, Theodramatik 1V, 272 f.
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In der heutigen Diskusson um das Geheimnis des doppelten Ausgangs der
Menschheitsgeschichte hért man viele Schreie der Entristung Gber die Verwer-
fung und Uber die Existenz der Hdlle, beispielhaft von dem vidzitierten Literaten
Léon Bloy vorgetragen in dem Satz: "Der Ausschluld einer einzigen Seele aus dem
wunderbaren Konzert der Welt ist unvorstellbar, ware eine Gefahr fir die univer-
sale Harmonie"4, Dieser Ausruf ist deshalb schon nicht ganz redistisch, weil er
gar nicht mehr registriert, dal3 es ja eine gefalene Welt der Engel gibt, Uber die
man in diesem Zusammenhang wenig reflektiert, wenn man sie nicht gar umdeu-
tet und ins Unpersonal e abschiebt.

Aber ist es doch nicht so, i3 es gar keine Stimmen gébe, die sich der An-
gleichung an den Zeitgeist und die angeblich epochale Bewuldseinsverschiebung
widersetzen und den Gedanken an einen unseligen Ausgang der Geschichte fir
manche Menschen nicht auch erwégen wirden?

Ein interessantes Beispiel bildet der dem modernen Rationdismus und Relati-
vismus aufgeschlossene evangelische Theologe E. Troeltsch (+ 1923). Er kann
sich zwar als liberder Denker nicht vorbehaltlos fur die Existenz einer Holle aus-
sprechen. Aber im Blick auf die reale Situation der heutigen Menschenwelt und
der Gewalt des Bosen in ihr kommt er doch zu der ihm notwendig erscheinenden
Annahme, dal3 es sogenannte "Nichterwahlte" gibt. Er beschliefdt diesen Gedan-
ken mit dem Eingesténdnis. "Wir kennen die Zwecke, die Gott mit den Nichter-
wahlten verfolgt, nicht, wie wir den Weltzweck Uberhaupt nicht kemnen"2s, Das ist
zwar zuletzt ein agnogtizistisches Eingestandnis, das aber in dem einen Punkt der
Nichterwahlung einen Realitétssinn beweist.

Noch eindeutiger in die Richtung ener begrindeten Annahme, ja sogar einer
ethischen Forderung nach einem doppelten Ausgang der Geschichte weist der
amerikanische Soziologe P. L. Berger, der im Hinblick auf die Greud der Kon-
zentrationdager feststellt: "Taten, die zum Himme schreien, schreien auch nach
der Haolle", und weiter erkléart: "Die Weigerung zu verdammen ... wére nicht nur
en Prima-facie-Beweis fir falsch verstandene Gerechtigkeit, sondern etwas viel
Schlimmeres: eine verhangnisvolle Verletzung der Humanitas's.

Es ist bemerkenswert, dald ein Soziologe in dieser schwierigen Frage einen
Grundsatz heranzieht, der auf der Grofe und Wirde des Menschen, d. h. in theo-
logischer Wendung, auf dem Geheimnis des Menschen beruht. Der Thedoge
wird das wirdigen, aber hinzufligen, dal3 es bei dieser Frage auch um das Ge-
heimnis Gottes geht; denn selbstverstdndlich muf3 der Schopfer und Erloser der

L. BLoy, Meditation d'un Solitaire en 1916 (Oeuvres I X, Mercure de France) 240
E. TROELTSCH, Glaubenslehre, Minchen 1925, 383

P. L. BERGER, Auf den Spuren der Engel. Die moder ne Gesellschaft und die Wiederentdeckung der
Transzendenz, Frankfurt a. M. 1970, 96-98
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WEelt etwas mit dem doppelten Ausgang der Geschichte zu tun haben, der ja sogar
seinen Plan mit der Welt zu zerstoren scheint. Denn hier dirfen wir das biblische
Wort mit allem Nachdruck zur Geltung bringen, dal3 er von sich aus und alem
menschlichen Tun zuvor das Hell dler Geschopfe will. Der doppelte Ausgang,
konkret: die Verwerfung, it deshdb ein gottliches und ein menschliches Ge-
heimnis zugleich. Es lesteht in dem von uns schwer durchsichtig zu machenden
Zusammenspiel von gottlichem Gnadenwillen und menschlicher Frehet, von
Gottes richtender Heiligkeit und menschlicher Sinde, von Gottes liebender
Barmherzigkeit und menschlichem Vertrauen auf sie.

Das Zusammengehen dieser Momente, des gottlichen und des menschlichen
Faktors, wird von vidlen heute as ein Widerspruch empfunden und das Problem
nach dem Prinzip des geringsten Widerstandes geldst, ndmlich mit der Audie-
ferung der strengen Wahrheit von Himmel und Hdélle an die bequeme, schmeich-
lerische Suggestion von der Allversbhnung. Man sieht nicht, dal3 man damit auch
Gott und den Menschen verkleinert und herabzieht; denn der Gott, der nur barm-
herzig und allerlésend wirken kann, ist ein schwacher, vermenschlichter Gott, und
der Mensch, der, ob Gerechter oder Siinder, schliefdich von der Gnade ergriffen
werden muf, ist ein willenloses Werkzeug in der Hand einer tberméchtigen Ge-
walt. Der Ernst seines irdischen Lebens, der Entscheidungscharakter seiner Exis-
tenz kann nicht mehr gehalten werden, wenn alles schon auf den glucklichen
Ausgang hin vorentschieden ist.

Das ist bel der Anerkennung der Wirklichkeit einer Verwerfung anders. Gott
bleibt der liebevolle Herr, der das Heil jedes Menschen will und ihm dazu die
notige Gnade schenkt, auch auf3erhab der Kirche. Aber der Mensch mufd mit die-
ser Gnade mitwirken und sich in ihr frel fir das Gute und fir Gott entscheiden;
und dies verhindert Gott nicht, weil er sonst die Freihet, die mit dem Wesen der
menschlichen Person gegeben ist, wieder aufheben wiirde.

Hier verengt sich das Problem und konzentriert sich auf das Verhdltnis von
Heiligkeit Gottes und Siinde. Man ist erstaunt, wie wenig die Vertreter der All-
beseligungdehre von der Siinde, dem Geheimnis des Bdsen sprechen. Freilich
erscheint dies ganzlich dem Zeitgeist angepald, der, weil er das Siindenbewul3t-
sein verloren hat, auch an eine Unseligkeit nicht mehr glauben kann. Wenn man
dagegen die Siinde as Verweigerung der Liebe Gottes, as Salbstverschliel3ung
des Menschen aufgrund seiner endlichen Freiheit ernst nimmt, wird man verste-
hen, dal3 in der Siinde nicht nur etwas ungeheuer Tragisches zustande kommt,
sondern auch etwas Transzendentes, Zeitloses, in etwa sogar schon Ewiges. Die
Entscheidung gegen den ewigen Gott hat selbst eine Erstreckung in die Ewigkeit
hinein. Das erkennt der zitierte Soziologe, wenn er es auch as Nichttheologe
nicht angemessen formulieren kann. Er sagt mehr im Genre des Poetischen: "Ta-
ten, die zum Himmel schreien, schreien auch nach der Holle".
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Hier ist der tiefe Gedanke getroffen, dal3 genauso, wie jede Wahrheit und jede
Guttat eine grundsétzliche, zeitlose, ewige Erstreckung hat, so auch jede Lige,
jede Untat, jede Sinde eine Ewigkeitsdimension besitzt, und zwar deshab, well
sie wor dem ewigen und heiligen Gott geschieht. Natlrlich hat der Mensch die
Maoglichkeit, diese Untat in seinem Leben wiedergutzumachen. Daran zeigt sich
von neuem die Grof3e der Gnade Gottes. Wenn er das aber nicht tut, dann tritt der
Ewigkeitsbezug der Siinde n Kraft. So 183 sich auch verstehen, dal? die Hélle
nichts anderes ist as die festgehatene, die ausgewachsene Siinde; dal3 sie nicht
ohne den freien Willen des Betreffenden zu denken ist. Diese bleibende Entschei-
dung des bosen Willens kann die Helligkeit Gottes nicht neben sich dulden und
gutmitig Ubersehen. Sie mul3 sie verurtellen, sonst wiirde sich der heilige Gott
selbst widersprechen.

Zuletzt zieht sich das Problem auf die Frage nach der liebenden Barmherzig-
keit Gottes und nach dem dem Menschen doch naturgegebenen bleibenden Ver-
trauen auf sie zurtick. Freilich dirfen wir Gottes Barmherzigkeit nicht gegen seine
Heiligkeit und Gerechtigkeit ausspielen. In Gott sind ale Eigenschaften eins und
durchdringen einander. So hat er ja dem Verlorenen in dessen Leben seine Gite
und Barmherzigkeit tausendfach bezeugt. Nachdem der Mensch sich aber endguil-
tig gegen Gott entschieden und von Gottes barmherziger Liebe abgewandt hat,
kann sich ihm diese géttliche Liebe nicht mehr von ihrer lichten, wérmenden Sei-
te zeigen. Der in der Siinde Verhéartete aber hat seinerseits kein Verlangen mehr
nach der Barmherzigkeit Gottes und keine Hoffnung mehr. Wir aber durfen fre-
lich hoffen, aber nicht auf die Auflésung der Unsdigkeit, sondern darauf, daid
Gott hier auf Erden méglichst vielen die Gnade der Bekehrung schenke. Dafur
dirfen wir sogar missionarisch und stellvertretend einstehen. Aber wir kénnen
selbst mit unserer stellvertretenden Siihne den anderen nicht den Akt des Glau-
bens und der Hoffnung ersetzen.

So bleiben wir letztlich vor dem Geheimnis der Unsdligkeit ohne letztes Be-
greifen stehen; denn die angefihrten Gedanken bringen die eine Frage nicht zum
Schweigen, warum Gott nicht alen Menschen eine siegreiche Gnade schenkt.
Aber diese Frage beantworten zu wollen, hief3e, Gott zu begreifen. Dem steht das
vom hl. Augustinus héufig gesprochene Wort gegentiber: "Wenn du es begreifst,
ist es nicht Gott". Esist interessant, und es zeugt von der Verwickeltheit und Sub-
tilitdt der Auseinandersetzung, dal3 sch H. Urs v. Balthasar fur seine Theorie
auch auf dieses Wort des hl. Augustinus beruft, den er im tbrigen fir die ganze
fasche Hollenauffassung in der Geschichte der Kirche verantwortlich macht.
Aufgrund dieses Zitates kbnnte man meinen, dald sich am Ende die Kontrahenten
im Gehemnischarakter dieser Frage doch wieder tréfen. Aber das wéare en
Trugschluf3; denn beide meinen, genau besehen, ein anderes Geheimnis. H. Ursv.
Balthasar meint das Geheimnis der entleerten Hdlle oder der Allversdhnung; wir
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meinen mit der Tradition der Kirche das Geheimnis, dal3 es neben dem Heil auch
das endgtiltige Unhell gibt.

Die Situation des Nicht-Begreifens und doch Annehmens stellt sich fir den
Gléubigen nicht nur beziglich der Verwerfung. Sie ist @nlich gelagert in bezug
auf das Leid der Welt, das wir in seiner Mé&chtigkeit auch nicht begreifen konnen,
ohne deshab an Gott zweifeln zu dirfen. Es ist generell die Situation des christli-
chen Glaubens, der in der Vorwegnahme des Gehelmnisses besteht, das Gott erst
in der Ewigkeit vom Hell-Dunkd ins klare Licht heben wird. Deshab kann der
Gléaubige gegeniiber der Lehre von einem doppelten Ausgang der Menschheitsge-
schichte manche Dunkelheit empfinden, die z. B. auch Kardinal Newman emp-
fand, der aber doch an dieser Wahrheit as Glaubenswahrheit nicht zweifelte, wie
sein Ausspruch zeigt: "Wir wollen die Wahrheit (von der Holle) annehmen as
einen Akt des Glaubens gegen Gott und als eine feierliche Warnung an uns'2.

J. H. NEWMAN, Predigten (Gesamtausgabe Weingarten, 1X), Stuttgart 1958, 94
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Der Ubernatirliche Heilswille Gottes und die Vollendung
des M enschen

Prof. Dr. Lucas Francisco Mateo-Seco, Universidad de Navarra

UBERSICHT:

1. Fragestellung
2. Entfaltung des Themas
a) Die besdligende Gottesschau als Schau
b) Gottesschau, Gotteskindschaft und Einwohnung der Trinitét
¢) Die christologische Dimension der Gottesschau
d) Das Verlangen des Menschen nach dem Unendlichen
€) Der menschliche Geist
f) Der Himmel a's ungeschuldete Fllle des Menschen
0) Auferstehung des Leibes und Fulle des Menschlichen
3. Schluf¥iberlegung

1. Fragestellung

Das mir Ubertragene Thema - " Der Ubernattrliche Heilswille Gottesund die
Vollendung der Menschen" - steht zwischen der theologischen Anthropologie und
der Eschatologie. Es bedeutet auch eine Einladung, néher zu untersuchen, wie
jetzt und heute im Menschen die Spur gegenwartig i, die in sinem ganzen Sein
die gottliche Berufung zur Gottesschau hinterlassen hat und den einzigen Sinn
seiner Existenz ausmacht. Diese Spur findet sich in seiner natlrlichen We-
senskondtitution - ich meine damit die Sedle, diesen "Keim" der Ewigkeit, dessen
Trager se ig, wie das Konzil sagt?; sie findet sich auch in der Sehnsucht nach
dem Unendlichen, die im menschlichen Herzen aufbliiht, entsprechend dem le-
kannten Satz des heiligen Augustinus®: Gott, Du hast uns auf Dich hin geschaffen,

Ubersetzung des Referates aus dem Spanischen durch Prof. J. Stéhr
VATICANUM |1, Gaudium et Spes, 18
AUGUSTINUS Conf. lib. 1c. 1
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und unruhig ist unser Herz, bisesruht in dir. Unser Themaerfordert daher eine
Untersuchung der theologischen Konstitution des Menschen, das heildt des We-
sens des Menschen, insofern es firr eine so innige Einheit mit Gott geschaffen i<,
wie siein der Gottesschau geschenkt wird.

In der Unruhe des menschlichen Herzens kommt der innerste Kern des Ge-
heimnisses des Menschen zum Ausdruck; dem Menschen stellt sich die hdochste
Frage Uber sich selbst. Papst Johannes Paul 11. nennt in der bekannten Ansprache
an die spanischen Theologen (1. 11. 1982) unter den grundlegenden und entschei-
denden Themen, die er ihnen dringend zur Erforschung empfiehlt, gerade das
Geheimnis des Menschen, der "in der untiberwindlichen Spannung zwischen sei-
ner Endlichkeit und seinem unbegrenzten Streben in dch sdbst die un-
vermeidbare Frage nach dem letzten Sinn seines Lebens tragt™, das heild, nach
dem theologischen Sinn seiner Existenz. Dieser theologische Sinn ist so grund-
legend menschlich, dal’3 der Mensch, wenn er sich von Gott trennt, sich in ein
sinnloses Sein verwandelt.

Das Thema meines Vortrages kann man auch aus einer anderen Perspektive
betrachten: wenn man den Himmel as transzendente Verwirklichung der Sehn-
siichte des Menschen betrachtet. Diese Perspektive ist wirklich besonders wichtig,
denn von daher wird deutlich, dal3 der Himmel nicht etwas dem echt Mensch-
lichen "Fremdes', sondern ganz eng damit verbunden ist. Das Ubernatiirliche
steht Uber dem Natdrlichen, ist ihm aber nicht duerlich oder gar fremd. Im Men+
schen gibt es eine authentische Fahigkeit, vom Ubernatiirlichen her angesprochen
zu werden. Johannes Paul 11 mahnt auch die Theologen in der bereits zitierten
Angprache, "in den wesentlichen Strukturen der menschlichen Existenz die trans-
zendenten Dimensionen zu suchen, welche die grundliegende Fahigkeit des Men-
schen konstituieren, von der christlichen Botschaft her angesprochen zu werden
und sie ds heilbringend zu verstehen, das heif¥, als Antwort ungeschuldeter Flle
auf die grundlegenden Fragen des menschlichen Lebens'.

Beide Perspektiven - die des Menschen a's theologisches Wesen und die der
Gottesschau ds gratuite Erfullung der menschlichen Winsche - vereinen sich in
Christus, in dem der Mensch erwéhit wurde vor der Erschaffung der Welt (Eph 1,
4), in dem er berufen ist von Ewigkeit her, durch den er in der Zeit erlost wurde,
in dem wir die Adoptivkindschaft empfangen und in dem der Mensch im Jenseits
verherrlicht werden wird. Das Mysterium des Menschen erhellt sich im Mysteri-
um des menschgewordenen Wortes, denn Christus "zeigt gerade in der Offenba-

JOHANNES PAUL I, (1. 11. 1982), Ansprache in Salamanca
Ebd.
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rung des Mysteriums des Vaters und seiner Liebe dem Menschen deutlich sain
Menschsein und enthiillt ihm seine héchste Berufung'™.

2. Entfaltung der Thematik

a) Die beseligende Gottesschau als Schau

Der gottliche Hellswille erreicht seine Vollendung darin, dal3 der Mensch nach
seinem irdischen Pilgerweg dazu gelangt, das ewige Leben zu geniefen. Wir ko
nen uns hier nicht lénger damit befassen, die Lehre der Heiligen Schrift Gber das
Leben in der Sdigkeit darzulegen und den Reichtum zu entfdten, der schon in
dem Ausdruck "Ewiges Leben" enthaten ist. Im Johannesevangelium wird es
beschrieben mit den Worten: "Darin besteht das ewige Leben, dal3 sie Dich er-
kennen, den allein wahren Gott, und den Du gesandt hast, Jesus Christus' (Joh 17,
3). Vom Anliegen unseres Themas her gesehen genligt es, wenn wir einen Au-
genblick bei den metaphysischen Erfordernissen der Gottesschau verwellen.

Ich meine damit die fur die Gottesschau erforderlichen Voraussetzungen, inso-
fern sie menschliches Erkennen der Gottheit ist. Dieses Erkennen kann alleinin
einer intuitiven, direkten und unmittelbaren Schau bestehen. Der Thedoge weil3,
dald diese Frage klar in der Helligen Schrift zum Ausdruck kommt; er well3 ar
dem, dal3 die eigentliche Gotteserkenntnis nur in ener unmittelbaren und intuiti-
ven Schau moglich ist. In der Tat, Gott kann durch keinen Begriff dargestdlt
werden. Denn er steht jensaits jedes Begriffes. Da er vollkommen konkret und
unendlich einfach ist, kann er nur direkt geschaut werden, das heif¥, ohne irgend-
ein Mittleres. Jedes andere Erkennen, das an die menschliche Erkenntnisweise
angepald ist, das heild, an ein Erkennen "per speciem”, wére nicht eigentliche
Erkenntnis der Gottheit, denn es gibt kein erschaffenes Erkenntnisbild, welches
das ungeschaffene Sein angemessen ausdriicken kénnte. Infolgedessen ist es not-
wendig, dal3 die Gottesschau im Menschen in einer Weise geschieht, die hoher
steht als die gewohnliche Weise menschlichen Erkennens?’.

Thomas von Aquin behandelt diese Frage recht ausfihrlich, und auf seine gan-
ze Abhandlung beziehe ich mich. Was unser Thema betrifft, so geniigt es an
zumerken, dal3 die menschliche Gotteserkenntnis in der Gottesschau ein Erkennen
ist, das auf eine viel hthere Weise geschieht - auf eine in gewissem Sinne entge-
gengesetzte Weise - gegentiber der Ublichen menschlichen Erkenntnisweise. In
der Gottesschau ist es nicht der Mensch, der das Bild des erkannten Gegenstandes
"erarbeitet”, sondern der erkannte "Gegenstand”, Gott, ist es, der auf eine solche
Weise gegenwaértig ist, dal3 eine unmittelbare Schau von Angesicht zu Angesicht

VATICANUM |1, Gaudium et Spes, 22
THOMASVONAQUIN, S Th.1,q.12,a 1c.
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zustandekommt. Der heilige Johannes vom Kreuz hat es mit der schénen Formu-
lierung zum Ausdruck gebracht: "Gott [&% das menschliche Erkennen aus seinen
natlrlichen Angeln und Bahnen herausspringen. Im Himmel ist die Sedle wie en
Kristal inmitten des Lichtes, der ohne aufzuhéren, Kristdl zu sein, ganz und gar
vom Licht durchdrungen wird's.

Die Idee der Verméhlung und Umgestaltung des Menschen in Gott ist un-
trennbar von der Gottesschau. Mehr noch, diese Schau entsteht gerade durch die
Umgestdltung des Menschen in Gott, das heil¥, durch die Erhebung des Men
schen zu einer "Gleichheit”, die es moglich macht, dal3 Gott sich ihm ohne Ver-
mittlung irgendeines Bildes vergegenwartigt. Es handelt sich somit um eine wirk-
liche "Vergattlichung”, wie es verschiedentlich in der Heiligen Schrift heif¥. Die-
se "Vergottlichung" Ubergteigt ales Menschliche und ist eine vollig ungeschulde-
te Gabe von seiten Gottes; denn es kann keine geschaffene Natur geben, diein
sich dem ungeschaffenen Sein so gleichartig wére, wie es eine direkte und unmit-
telbare Schau erfordert. Der Begriff "UbernatUrlich" ist somit nicht etwas, das in
der Theologie nebenbel entstanden ist, sondern kommt von der ganz grundlegen-
den Unterscheidung zwischen dem Sein Gottes und dem der Kresatur her.

Aus der Sicht der besdligenden Gottesschau erweist sich die Unterscheidung
"natiirlich - Ubernatirlich" as nahdliegend. Aullerhalb Gottes kann keine Er-
kenntniskraft mit einer solchen ontologischen Quditét existieren, dal3 se sich
durch sich sdbgt in einer so innigen Einheit mit Gott verbinden kénnte, wie sie
zwischen dem Erkenntnisakt und dem Bild, in dem man sich erkennt, besteht.
Diese Einheit kann allein Frucht einer ungeschuldeten Gabe sein.

Es handdlt sich um eine Gabe, die den geschaffenen Geist umgestaltet, damit
er durch die Gnade das sehen kann, was er nicht durch sich selbst schauen kann.
Es igt wichtig, dies zu betonen: Vorausgesetzt, dal? es in der Gottesschau keine
objektive Vermittlung durch irgendein Bild geben kann, das zwischen der We-
senheit Gottes und dem menschlichen Erkennen stiinde, ist es notwendig, dal3 es
eine subjektive Vermittlung gibt, das heil eine Gabe, welche die Erkenntnis Uber
sich selbst erhebt. Das Wesen Gottes it es, das, weil es unendlich intelligibd i<,
die Schau seiner selbst zustande bringt, indem es sich durch sich selbst direkt mit
dem menschlichen Erkennen vereint®. Auf diese Ubernatiirliche Gotteserkenntnis
folgen dann logisch eine Ubernattrliche Liebe und eine Ubernatirliche Freude.

Wer in den letzten Jahren die Unterscheidung "natrlich-Ubernatrlich™ unter-
schétzt oder verworfen hat, wird wahrscheinlich seine Haltung neu Uberdenken,

JOHANNESVOM KREUZ, Cantico espiritual 17,3

THOMAS schreibt: "requiritur ergo ad videndum Deum aliqua Dei similitudo ex parte potentiae visveg
qua scilicet intellectus sit efficax ad videndum Deum (...) Dicendum ergo quod ad videndum Dei essentiam
requiritur aliqua similitudo ex parte visivae potentiae, scilicet lumen gloriae, confortans intellectumadvi-
dendum Deum" (S. th. I, g. 12, a. 2, )

-112 -



wenn e mehr Gewicht auf die eschatologische Vollendung legt, in welche die
Berufung des Menschen mindet: die Vermahlung mit Gott.

b) Gottesschau, Gotteskindschaft und Einwohnung der Trinitat in der
Seele.

Bei den Theologen besteht Ubereinstimmung dariiber, da das Gnadenleben
as Vorwegnahme des Lebens im Himmel zu verstehen ist, oder dal? - anders ge-
sagt - der Himmel a's Fillle des Lebens der Gnade, das schon auf Erden begonnen
hat, anzusehen ist. Man kann dasselbe bestétigen, wenn man auf andere Aspekte
des neuen Lebens in Christus achtet: Ich meine damit die Gotteskindschaft und
die Einwohnung der Trinitét in der Sedle. Gerade weil die besdigende Gottes-
schau die Fille der Gnade ist, kann man sagen, dal3 in ihr auch die Gotteskind-
schaft und die Einwohnung der Trinitét im Menschen zur Vollendung kommen.
Die unaussprechliche gnadenhafte Gegenwart Gottes in der Seele hort auf, nur im
Glauben begjaht oder dunkel durch die mystischen Gnadengaben erfalét zu werden,
um sich in der besdligenden Gottesschau mit ihrer ganzen umgestaltenden Kraft
zu offenbaren.

Das ewige Leben ist eine authentische interpersonale Beziehung des Erken
nens und der Liebe zwischen Gott und dem Menschen, oder besser gesagt, zwi-
schen den drei gottlichen Personen und der menschlichen Person, denn der
Mensch wird in den Lebensstrom des innergdttlichen Lebens hineingenommen.
Wohnt die Trinitét in der Seele des Gerechten, so besagt dies. Der Mensch hat
Bezug auf Gott in dessen Personverschiedenheit, insofern er zum Sohn gemacht
wurde im ewigen Sohn durch den Helligen Geig.

Der Himmel it die volle Entfaltung dieser personden Nahe Gottes zum Men
schen. Er ist Leben bei Gott, ewiges Leben, gegensaitiges interpersonales Sichr
besitzen durch die wechselsaitigen Beziehungen des Erkennens, der Liebe und
des Verkostens. Diese personliche Beziehung mit den drel géttlichen Personen,
welche, da sie géttlich sind, auch als Personen unendlich sind, bringt die Fllle des
Seins und der Freude hervor. Da es feststeht, dal3 die menschlichen Kréfte, um
die beseligende Gottesschau zu erreichen, erhoben werden missen, ist es klar, dal3
die Schau Gottes von Angesicht zu Angesicht ohne diese Seinsfille unmdglich
wére, und zugleich wird deutlich, dal3 in dieser Schau, in der die Liebe zur Fllle
gelangt, auch die totale Umgestaltung des Menschen in Gott stattfindet, die Fille
der Vergottlichung des Menschen.

c¢) Christologische Dimension der Gottesschau

Wir haben die Gottesschau von einer spekulativen Perspektive her dargelegt,
denn die Charakteristiken dieser Schau zeigen mit grof3er Kraft die vollige Inti-
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mitét, die zwischen Gott und dem menschlichen Erkennen gegeben sein muf3,
damit diese Gottesschau zustande kommt. Infolgedessen [ad sich leichter die
Ubernatiirlichkeit der Erlésung, zu der Gott ruft, verdeutlichen: denn eine Inti-
mitét dieser Art kann nur eine Gabe im ganz eigentlichen Sinne (en sentido re-
duplicativo) sein. Aber dieser Aspekt ist nicht der einzige, der bei der Gottesschau
bedacht werden kann. Das menschliche Heil - auch in seiner Fllle, das heif im
Himme - findet mit Christus, durch Christus und in Christus statt. Das Gleichnis
vom Weinstock und den Rebzweigen, das Christus so wunderbar verwendet, um
seine Beziehung zu den Jingern zu beschreiben (vgl. Joh 15, £12), macht auf-
merksam auf die Weise, in der sich das menschliche Hell verwirklicht. Diese
Erlésung geschieht in einer so lebendigen Einheit mit Christus, wie se zwischen
Weinstock und Rebzweigen gegeben ist.

Die Theologen betonen mit Recht, dal? diese Beziehung im Himmel bestehen
bleibt. Es gibt in der Tat keinen Grund, sie fir die ersten Stufen des Gnadenlebens
anzunehmen und sie dann zu leugnen, wenn es darum geht, se in ihrer Fille im
Himmel zu verstehen. Das ewige Leben besteht im "Sein in Christus’ (Phil 1, 23;
1 Thess 4, 18) und erfolgt durch unsere Einbindung in ihn. Dies will besagen, dai3
Christus seine Mittleraufgabe im Himmel im vollen Sinne weiterfihrt. Wenn man
von besdaligender Gottesschau spricht, ist es wichtig zu betonen, dal3 Christus
auch in ihr weiter als Mittler und Offenbarer des Vaters wirkt.

Einige Autoren verstehen diese Mittlerschaft Christi bel der Gottesschau so,
as ob diese Schau als ersten Terminus das Verbum habe und im Wort und durch
das Wort die Schau des Vaters und des Helligen Geistes stattfande; denn die Per-
son des Wortes zu schauen, bedeute das Wesen Gottes selbst zu sehen. So kénne
man, wie sie meinen, besser verstehen, warum der Hebréerbrief das Ewige Wort
"Abglanz der Glorie des Vaters, Bild seines Wesens' nenne (vgl. Hebr 1, 3); auch
wirde so konkreter und deutlicher, dal3 die Gottesschau eine interpersonale Be-
Ziehung sa. Infolgedessen werde die Verherrlichung des Menschen in und durch
den verherrlichten Christus geschehen: Die Glorie seiner Menschheit wirde uns
in die Glorie seiner Gottheit fiihrento,

Auf diese Weise konnte man auch die Offenbarungsfunktion des menschge-
wordenen Wortes in einem stérkeren und zeitiibergreifenderen Sinn verstehen.
Wahrend seines irdischen Lebens Ubte Christus diese Funktion durch sein men
schliches Wort aus. Die Worte Jesu waren in menschlichen Bildern und Begriffen
Ausdruck fir die absolut einfache Wahrheit des Verbum. Nun aber kommt die
Offenbarung zu ihrer Vollendung in der beseligenden Gottesschau, in der Gott
sich dem Menschen ganz direkt offenbart - ohne Vermittlung von Bildern, Begrif-
fen oder menschlichen Worten. Wird dann diese volle Offenbarung neben Chri-

Vd. C. Pozo, Teologia del mas alla, Madrid 1968, 160-162
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stus geschehen? Es scheine logisch, so argumentieren sie, dali3 diese héchste Of -
fenbarung des innersten Lebens Gottes nicht nur nicht neben Christus geschehe,
sondern dal? sie gerade durch und in Christus stattfinde, wodurch auch gerade die
Allegorie vom Weinstock und den Rebzweigen erflllt werde!?.

In dieser Frage bertihren wir das, was - wie mir scheint - hinter den christolo-
gischen Kontroversen der ersten Jahrhunderte steht, insbesondere das, was die
energische Reaktion der Kirchenvéter gegen Arius und Eunomius erklért. Ich be-
ziehe mich auf den Begriff der Mittlerschaft Jesu Christi. Sowohl Arius und Eu-
nomius wie auch Athanasius, Basilius, Gregor von Nyssa oder Gregor von Nazi-
anz sahen klar, dal3 Christus der einzige Mittler zwischen Gott und den Menschen
ist, gemé&l3 der Lehre des helligen Paulus (vgl. 1 Tim 2, 5). Nicht darin lag das
Problem, sondern in der Weise, in der nach ihrer Meinung Christus seine Mitt-
lerschaft ausiibt; denn die Weise, in der Christus Mittler i, ist entscheidend fir
den Augenblick, in dem man die chrigtliche Spirituditét leben will.

In der Tat begreift Arius und noch deutlicher Eunomius das Verbum als ein
Zwischenwesen, einen Deuteros Theos. Infolgedessen wirde die Mittlerschaft,
die Christus ausiibt, der Natur eines Zwischenwesens zwischen Gott und der Welt
entsprechen. Ein derartiger Mittler wirde Gott den Menschen und die Menschen
zu Gott insofern néher bringen, as sowohl Gott wie die Menschen Uber ihn hin-
weggehen und ihn verlassen wirden, um sich so miteinander zu verbinden. So
geschieht es z. B. bel der Stufe einer Treppe: Wer zum ndchsten Stockwerk will,
muf3 die Stufen hochgehen und dartiber hinweg; nur wenn man dartiber weggeht,
erreicht man das Ziel. So kann man sagen, dal3 der Mittler des Eunomius oder
Arius nur eine aulerliche Mittlerschaft ausiiben kann, wahrend Christus seine
Mittlerschaft auslibt, indem er uns mit sich selbst in einer Einheit verbindet, die
derjenigen der Rebzweige mit dem Weinstock gleicht.

Hier darf daran erinnert werden, mit welchem Nachdruck Augustinus darauf
hinweist, dal3 Christus der Weg ist, gerade weil er das Zid ist!2. Christus ist der
Weg, weil er zugleich die Wahrheit und das Leben ist. Es handelt sich aso nicht
um einen Weg, der zu einem von ihm selbst verschiedenen Zid fuhrt. Der Pilger,
der diesen Weg geht, wird ihn nicht verlassen missen, um das Zid zu erreichen,
sondern er findet dieses Ziel gerade im Inneren des Weges. Das war der Grund,
warum die Kirchenvéter so heroisch in Nizéa, Konstantinopel, Ephesus und Chal-
cedon fir den Christusglauben gekémpft haben. Die ganze christliche Spirituali-
tét - die ganze Liebe der Christen zu Christus - stand hier auf dem Spidl.

In der Tat hangt die christliche Spirituaitét, so wie Sie gepragt worden ist seit
den gliihenden Briefen des Ignatius von Antiochien und dem Gebet beim Marty-

Vgl. J. ALFARO, Cristo glorioso, Revelador del Padre, Gregorianum 39 (1968) 222-270
AUGUSTINUS, Tractatusin Joh., 69, 2

-115-



13
14

15
16
17

rium des Polykarp bis zu den Kommentaren des Origenes und Gregor von Nyssa
zum Hohenlied - die ja ganz klar zur mystischen Theologie gehtren - von der
Natur des Mittlers ab. Nur wenn Christus vollkommener Gott und vollkommener
Mensch ist, kann er zugleich as Weg und as Zie umfangen werden; alein so
kann er mit der ganzen Hingabe und volligen Anbetung der héchsten Liebe ver-
ehrt werden, die in die "besaligende Ekstase” miindet.

Diese beseligende Ekstase hat kein Ende bel ihrem Wachsen. Gregor von Nys-
sa begreift se as einen unendlichen Fortschritt der Seele in ihrer Einheit mit der
Gottheit. J. Daniélou qualifiziert dieses nyssenische Denken mit dem Terminus
"epéktasis's3, der unter den Gelehrten allgemein verbreitet worden ist: Mit diesem
Begriff bezeichnet man das unbegrenzte Wachsen in der Schau Gottes!'4. Dieses
Wachstum it in seinen hdchsten Stufen, den Himmel eingeschlossen, eine unun-
terbrochen zunehmende Ekstase. Deshalb lobt Gregor, der so setr die Leidensun-
fahigkeit und Unveranderlichkeit Gottes preist, begeistert die Eignung der
menschlichen Natur zur Verdnderung®s. Diese Natur ist in der Tat in gewisser
Weise etwas Unendliches, denn "die Vollkommenheit besteht in Wahrheit darin,
niemals Hat zu machen beim Wachsen zum Besseren™6. Dieses unendliche
Wachsen findet gerade in und durch die Einheit mit Christus statt. Fir Gregor i,
wie J. Daniélou schreibt, "das ganze L eben eine dauernde Umgestaltung der Seele
in Jesus Christus unter der Gestalt einer wachsenden Glut, wéhrend der Durst
nach Gott in dem Mal3 zunimmt, as eine grof3ere Teilhabe an einer wachsenden
Stabilitét erreicht wird, wobel man sich jedesma mehr mit Gott vereint. Der Beg-
riff der Epéktasis bietet uns in seiner Komplexitét eine Synthese des ganzen mys-
tischen Denkens Gregors™?. Es war konsequent, dal? die Véter des vierten Jahr-
hunderts mit sovid Eifer - und mit sovie Sicherhet - die vollkommene Einhet
des Gottlichen und des Menschlichen in Christus verteidigt haben. Allein so
konnte man begriinden, dal? es sich um eine mystische Liebe handelt, die ohne
Ende wéchst.

Diese Einheit der zwei vollkommenen Naturen in der Person der Mittlers be-
deutet eine sichere Grundlage fir das Erlésungsgeheimnis, wenn man es mit alen
seinen Aspekten betrachtet. Nicht nur in dem, was es an Silhne und Genugtuung
enthdlt, sondern auch in dem, was die Wirksamkeit betrifft. Christus ist es, der die
Menschen heiligt und auferweckt; er ist es auch, der sie verherrlicht: Die Men

Vgl. J. DANIELOU, Platonisme et Théologie mystique, Paris 1944, 291-307.
Deshalb definiert Gregor die VVollkommenheit al's sténdiges Hinaufsteigen zu Gott. (GREGORVONNYS3A,
Devita Moysi, 1, 5; vgl. J. DANIELOU, Grégoire de Nysse: La vie de Moise, Paris 1968, 29
GREGOR VON NYSsA, De perfectione et qualem oporteat esse christianum: PG 46, 286)
Ebd.
J. DANIELOU, Platonisme et théologie mystique, ebd. 306-307
- 116 -



18

schen werden in ihm und durch ihn verherrlicht, indem se in ihn eingeflgt wer-
den wie die Rebzweige in den Weinstock.

Hier setzt die Argumentation von J. H. Nicolas an: Die besdligende Gottes-
schau wird moglich durch die htchste Gabe der Gnade, die lumen gloriae genannt
wird. Sie heif} Licht, well die Trinitét dem Geist des Menschen durch dieses
Licht sichtbar wird. Aber es handelt sich nicht um ein Licht, das einen Gegerns-
tand beleuchtet - denn die Trinitét ist in Sch selbst Licht -, sondern um ein Licht,
das den menschlichen Geist beféhigt zu sehen. Die letzte Quelle dieser Erhdhung
ist offensichtlich Gott selbst; die unmittelbare Quelle jedoch ist der Geist Jesu,
eflllt mit enem Glorienlicht von einer Stdrke und Intensitét, die enzigartig
snde.

In jedem Falle scheint es logisch, unserem lumen gloriae dieselbe Beziehung
zu Christus zuzuordnen, wie se die erste Gnade hat, denn das lumen gloriee ist ja
deren Fllle. Nun aber empfangt der Mensch die erste Gnade von Christus, inso-
fern dieser das Haupt ist. Darlber hinaus hat die Einwohnung des Helligen Ge-
stes in der Sedle das Zid, uns Christus gleichzugestalten, denn wir sind von Gott
vorherbestimmt, "gleichférmig zu werden mit dem Bild seines Sohnes, damit
dieser der Erstgeborene unter vielen Bridern sei" (Rom 8, 2); somit scheint es
gerechtfertigt zu sagen, dal3 auch wir die Gnade in ihrer Fille von Christus als
dem Haupte empfangen, das heil¥, das lumen gloriae.

d) Der Durst des Menschen nach dem Unendlichen

Wir haben die Erlésung des Menschen in ihrem Zidl, das heifd im Leben des
Himmels betrachtet, denn dort kommt die Gnade zur Vollendung und mit ihr die
Gotteskindschaft und die Einwohnung der Trinitét in der Seele. Bel der Be
trachtung des Gnadenlebens von dieser Fllle her war es leicht, besonders auch
seine Ubernattrliche Dimension deutlich zu machen. Auch haben wir die chri-
stologische Dimension dieser Ubernatiirlichkeit behandelt und verdeutlicht, da
Christus auch in der besdligenden Gottesschau weiterhin seine Sendung as Mitt-
ler und Offenbarer des Vaters auslibt. Dabei ging es uns darum, die Frage nach
dem Ubernatirlichen aus einem blolR abstrakten Bereich heraus in einen ganz
konkreten und zuinnerst personlichen Bereich hineinzustellen. Wir haben bel
dieser Frage die Christozentrik vor Augen gehabt, wie sie sich im ersten Kapitel
des Kolosserbriefes findet: "Christus ist das Bild des unsichtbaren Gottes, der
Erstgeborene dler Schopfung, denn in ihm ist ales im Himmel und auf der Erde
geschaffen ... ales wurde durch ihn und fur ihn geschaffen ... ales besteht in ihm.
Er ist vor alem, und dles hat in ihm seinen Bestand."

Vgl. J. H. NicoLAS, Synthése dogmatique, Fribourg 1986, 549
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Nun kommen wir zur Behandlung der Frage, welche Spuren diese Berufung
zum Leben des Himmels im Menschen hinterlassen hat. Gemeint ist der Durst des
Menschen nach dem Unendlichen, der sich in ihm findet wie ein unaufhebbares
Unbefriedigtsein gegentber dem Begrenzten und zugleich wie eine dauvernde Un-
ruhe, die ihn antreibt, jemanden zu suchen, der den Menschen transzendiert und
ihm zur selben Zeit nahe und verwandt ist. Die klassische Theologie behandelt
dies unter dem Titel: Desderium naturale videndi Deum, und einige Autoren
studieren das Problem unter dem Aspekt des "theologischen Sinnes' des Men-
schente.

Bekanntlich bringt Thomas von Aquin diese Frage in der Summa theologiae |.
g- 12 a 1. Es handdlt sich um das "an St" der Gottesschau, und Thomas ar-
gumentiert, nachdem er aufgezeigt hat, dal? Gott das hdchst Erkennbare ist: Wenn
die unmittelbare Gottesschau fur den Menschen unerreichbar wére, wirde entwe-
der folgen, dal’ das menschliche Gliick in etwas von Gott Verschiedenem liegen
wurde, oder dal? der Mensch niemals sein Glick erreichen wirde. Denn "das letz-
te Glick der vernunftbegabten Schopfung liegt in dem, was Prinzip seines Seins
i, denn etwas ist insofern vollkommen, als es mit seinem Prinzip verbunden is."
Infolgedessen, so schliefd Thomas, bedeutet die Leugnung der Gottesschau einen
Widerspruch zur natirlichen Vernunft, denn im Menschen liegt der natirliche
Wunsch, die Ursache zu erkennen, und wenn "die Erkenntnis der verninftigen
Schopfung nicht dazu gelangt, die erste Ursache der Dinge zu erreichen, wirde
ein natlrliches Verlangen vollig frustriert bleiben: remanebit inane desiderium
naturae”.

Diese Aussage von Thomas von Aquin ist schwierig; seine Kommentatoren
haben sich mit dem Problem beschéftigt, wie man dieses natrliche Verlangen
nach der Gottesschau mit der Gratuitdt der Gnade und mit der Ubernatiirlichkeit
der Gottesschau zusammendenken konne. Vielleicht war es Cajetan, der am be-
sten klar gemacht ret, in welchem Zusammenhang das Wesen dieses desiderium
zu verstehen ist. Nach ihm handelt es sich um ein authentisches desiderium natu-
rae, das heif¥, um eine Tendenz, die durch den Schopfer in die menschliche Natur
eingeprégt worden ist. Dieses desiderium "fordert”, dal3 dem Menschen die MOg-
lichkeit gegeben wird, es zu erreichen. Denn wenn diese Moglichkeit ihm verwei-
gert wirde, dann wirde es sich um ein Naturverlangen handeln, das zur Sinnlo-
sgket bestimmt wére - etwas, das mit einem weisen, guten und vorausplanenden
Gott unvereinbar ware. Um die Gratuitdt zu wahren, flgt Cajetan hinzu, dal3 es
sich um ein desiderium supernaturaliter naturale handele, das heifdt, um einen
Wunsch, der natirlicherweise aus der Tatsache folgt, dal3 der Mensch schon zur
Ubernattrlichen Ordnung erhoben erschaffen wurde.

Vgl. X. ZUBIRI, El hombrey Dios Madrid 1988, 369-383
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Die Forme Cajetans scheint nicht falsch, vor dlem in ihrer Grundintention. In
der Tat vereinbart sie die Redlitét des menschlichen Wunsches nach dem Un-
endlichen mit der Ubernatiirlichkeit der Gottesschau. Die Sehnsucht nach Gott
und die Unerséttlichkeit des menschlichen Herzens kommen spontan und unun-
terdriickbar aus dem Innersten des Menschen: Sogar bei einer Verwerfung Gottes
zeigt sich der Durst nach dem Unendlichen, das Sichsehnen nach Anbetung. Die
Rdigiositdt des Menchen kann in Idolatrie und Egolatrie pervertieren; aber sogar
in diesen Perversionen verweist sie noch auf den Durst nach dem Unendlichen,
auf den sie sich stiitzt.

So scheint es folgerichtig zu bejahen, dald der Mensch ein theologisches We-
sen im eigentlichen (reduplikativen) Sinne ist: nicht nur, weil er als Geschopf auf
Gott hingeordnet ist, sondern auch, weil er fur die unsagbare Einheit gemacht
worden ig, in der die liebende und beseligende Schau der helligsten Trinitét ge-
schieht. Die theologische Dimension des Menschen ist aso ein kongtitutives Mo-
ment seiner menschlichen Wirklichkeit, eine Dimension, die zu seiner innersten
Struktur gehort.

Der Mensch ist wesentlich auf Gott bezogen. Er ist theozentrisch im eigentli-
chen (reduplikativen) Sinne, denn er trégt in sich die Berufung, die Tendenz zu
einer unendlichen Liebe des Unendlichen. Das Unendliche kann ihn nur séttigen,
wenn es in der einzigen Weise erfaldt wird, in der das Unendliche in sich selbst
erfaldt werden kann: mit der intuitiven Schau von Angesicht zu Angesicht, das
heil¥, in einer Weise, die gewissermal3en unendlich ist.

Wie man dlgemein weil, zeigt sich der Mensch ds ein vernunftbegabtes Sin-
nenwesen, das heildt, as besedlte und sinnenhafte Materie mit der Fahigket zu
denken und zu lieben, die das AuRerliche transzendiert. In ihrem Hohepunkt zeigt
sich diese Fahigkeit, das AuRerliche zu transzendieren, in dem Wunsch nach E-
wigkeit und Unendlichkeit. Von Anfang an hat die Hellige Schrift den Menschen
ads Bild und Gleichnis Gottes gekennzeichnet, das heil, als den, der in seiner
eigenen Natur etwas Gottliches hat. In Christus offenbart sich das Innerste der
Berufung des Menschen: Bild und Gleichnis Gottes gelangen zu ihrer Fille in der
Berufung, Sohn zu sein, im Sohn durch den Helligen Gelst, das heil¥, in der Beru-
fung zum ewigen Leben bel Gott (vgl. Joh 17, 3). In dieser Sicht it das desideri-
um naturale videndi Deum nicht der Wunsch nach etwas Allgemeinem, nach
Glicksdigkeit abstrakt verstanden, sondern der Wunsch nach etwas ganz Konkre-
tem: die Sehnsucht nach einer so engen Einheit mit dem dreipersonlichen Gott,
dal3 sie das innigste Gespréch von Angesicht zu Angesicht mit ihm erlaubt. Dieser
Wunsch kann zudem nur in der Einheit mit Christus seine Erfiillung finden. In
dieser Hinsicht betonen die Heilige Schrift und die Kirchenvéter sehr ausdriick-
lich: Wir wurden von Ewigkeit her in Christus erwéhlt, um hellig zu sein in der
Gegenwart Gottes (vgl. Eph 1, 4); wir sind durch ihn und fir ihn geschaffen (vgl.
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Kal 1, 16). Unsere Unendlichkeitsberufung ist Berufung in Christus. Wenn der
Theologe Christus gegenwartig hat, in dem und durch den der Mensch sain Zid
findet, hat er einen leichten Weg, um die Ubernatiirliche Dimension des Unend-
lichkeitswunsches nicht aus dem Blick zu verlieren, der spontan aus dem Herzen
aller Menschen quillt und trotzdem nicht einfach als etwas, das ohne weiteres aus
seiner blofRen menschlichen Natur kommt, verstanden werden kann.

Diese Rickbindung des Menschen an Christus ist in unvergleichlicher Form
im Il. Vatikanischen Konzil verdeutlicht worden - in einem bekannten Abschnitt
von Gaudium et spes. Das Mysterium des Menschen wird dlein im Mysterium
des menschgewordenen Wortes deutlich; Christus manifestiert in der Offenbarung
des Mysteriums des Vaters und seiner Liebe dem Menschen selbst, was der
Mensch eigentlich ist, und entschleiert ihm die Hohe seiner Berufung. Aus diesem
Grunde weil3 die Kirche sehr gut, dal3 ihre Botschaft mit den tiefsten Sehnslichten
des menschlichen Herzens (bereingtimmt2°. Wie L. Scheffczyk schreibt, hat das
menschliche Denken niemals darauf verzichtet, den Menschen as ein fur die Of-
fenbarung offenes Wesen zu verstehen. In der Tat ist der Mensch so strukturiert,
dal3 das einzige Ziel der Gnade fir ihn as natirliches Wesen vorgeste It und ver-
bindlich gemacht wurde?*.

e) Der menschliche Geist

Die Ubernatrliche Berufung des Menschen in der VVollendung ihres Zieles ge-
sehen ist auch ein guter Ansatzpunkt, um das Wesen des menschlichen Geistes
deutlich zu machen. Ich beziehe mich auf die Frage nach der Geistigkeit der Seele
und infolgedessen auf ihre Unsterblichkeit, wie sie der Glauben der Kirche be-
kennt. Die besaligende Gottesschau fordert eine so enge Einheit mit der Gotthelt,
dal3 se ds Grundlage dieser Einheit eine Natur verlangt, die fahig ist, zu ihr erho-
ben zu werden; das heifl¥, sie erfordert ein personliches Sein, féhig zum Erkennen
und zum Lieben. Man darf an den alten Grundsatz erinnern, dal3d die Gnade die
Natur nicht aufhebt, sondern sie erhtht. Gerade deshalb mul? der Mensch - in
seiner eigenen Natur - Trager von etwas Gottlichem sein, das ihm eine gewisse
Verwandtschaft mit der Gottheit gibt.

Die Kirchenvéter hatten nicht zuletzt die Geistigkeit der Seele vor Augen, as
sie die Erschaffung des Menschen nach dem Bild und Gleichnis Gottes erklarten.
Nach ihrer Lehre ist es der menschliche Geist, der den Menschen zum Tréger
einer Art Verwandschaft mit der Gottheit macht. Dartiber hinaus gibt die Seele
ihm ein hoheres Sein, das ihn Uber das ganze materiele Universum erhebt. Was
wir "Wirde der menschlichen Person” nennen, griindet vor alem darin. Hier wur-

VATICANUM |l, Gaudium et Spes, 21-22
L. SCHEFFCZYK, Dios uno y trino, Madrid 1973, 37
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zelt die Mdoglichkeit, erhoht zu werden bis zu einer Erkenntnis, die Gber jeder
geschaffenen Natur steht, und bis zu dieser Liebe, die Uber jeder geschaffenen
Kraft steht. Hier wurzeln auch der Wunsch nach Unsterblichkeit und die Todes-
furcht, die im menschlichen Herzen verborgen sind. Wie das Zweite Vatikanische
Konzil lehrt, "urteilt der Mensch mit sicherem Instinkt des Herzens, wenn er sich
weigert, die Aussicht auf einen totaen Untergang und einen endgultigen Ab-
schied anzunehmen. Der Samen der Ewigkeit, den er in sich trégt, der nicht auf
die bloRRe Materie zuriickgefuhrt werden kann, erhebt sich gegen den Tod."22 In
diesem Samen der Ewigkeit, der den Menschen mit Gott verwandt macht, griin
den "die transzendenten Dimensionen, welche die grundlegende Fahigkeit des
Menschen bilden, von der christlichen Botschaft getroffen zu werden, um se als
Erl6sungsbotschaft zu verstehen''23,

Die Eschatologie erleuchtet die Protologie; die Erlosung gerade auch im Zu-
stand ihrer himmlischen Vollendung erleuchtet auch die Erschaffung des Men+
schen - gerade deshdb, weil die Erlésung eine Erneuerung und eine Neuschép-
fung ist, und weil die Schépfung schon ein Anfang der Erlésung ist24. Wenn der
Seinsgrund des Menschen in der Berufung zur innigst moglichen Intimitdt mit
Gott besteht, dann muf3 auch gerade seine Natur so strukturiert sein, dal3 se im-
stande ist, erhoht und umgestaltet zu werden, entsprechend den metaphysischen
Erfordernissen dieser Einheit. Das heil3, der Mensch muf3 in seiner eigenen Natur
etwas tragen, das ihm eine enge Verwandtschaft mit der Gottheit gibt, die ihn
befahigt, Akte des Erkennens und der Liebe zu verwirklichen, und die ihn deshab
als Person kongtituiert. Die besdigende Gottesschau ist in der Tat nichts anderes
as ene interpersonae Beziehung mit Gott auf der hdchsten Ebene der gegensai-
tigen Kommunikation unter Personen.

f) Der Himmel als ungeschuldete Vollendung des M enschen

Betrachten wir nun die Frage aus der Perspektive des Himmels, insofern er die
"Antwort ungeschuldeter Fille auf die fundamentalen Fragen des menschlichen
Lebens'? bildet. Da der Himmel die Vollendung des Menschlichen ist, missen in
ihm das Sein des Menschen und die Wiinsche und Sehnsiichte, die zu seiner We-
sensstruktur gehdren, ihre volle Erflllung finden. Der Himmel bestimmt sich as
das Miteinander aler Giiter und Werte, ohne Beimischung irgendeines Ubels.

VATICANUM |1, Gaudium et Spes, 18.

Vgl. Anm. 2

L. SCHEFFCZYK unterstreicht haufig die Kontinuitét zwischen Schépfung und Erlésung (vgl. ders, in: M.
SCHMAUY A. GRILLMEIER, Handbuch der Dogmengeschichte, 11, 2a). Vgl. auch L. SSHEFFCZYK, H hombre
actual ante la imagen biblica del hombre, Madrid 1967, 42-59

Vgl. Anm. 2

-121 -



Zu diesen Gutern gehort die Gemeinschaft des Erkennens, des Lebens und der
Affekte unter den Seligen. Sie bilden die triumphierende Kirche, so wie siein den
majestétischen Visionen der Apokaypse beschrieben ist. Die besdigende Gottes-
schau - diese unsagbare Gemeinschaft Gottes selbst mit jeder Seele - ist zuinnerst
persona zwischen Gott und jedem Menschen und ist dennoch nicht etwas, das ihn
von seiner wesentlichen Bezogenheit auf die anderen Menschen loddst. Die bese-
ligende Gottesschau geschieht in Christus, und die Heiligen freuen sich Uber ihr
Miteinandersein in einer so engen Gemeinschaft, wie sie fr uns unvorstellbar it;
in dieser Gemeinschaft der Seligen wird Gott allesin allen sein (vgl. 1 Kor 1, 15.
28).

Wir konnen hier nicht alle Aspekte des Lebens im Himmel aufzéhlen, bel ce-
nen deutlich wird, wie sich dort ale Sehnsiichte des menschlichen Herzens end-
gultig vollenden - in einer Fllle, die sie zugleich Ubersteigt. Verweilen wir aber
dennoch bei einem wichtigen Aspekt, der dazu hilft, die eschatologische Gemein-
schaft der Helligen mit Gott in ihrer Totalitét zu verstehen. Ich meine die Aufer-
stehung des Leibes.

g) Auferstehung des Leibes und Fille des Menschen

Die Auferstehung der Toten bildet nach dem helligen Paulus den letzten Ab-
schnitt des Sieges Christi Uber die Macht des Bdsen; denn mit der Vernichtung
des Todes ist der letzte Feind Gottes besiegt (vgl. 1 Kor 15, 26). Die Auferste-
hung ist Sieg Uber den Tod und zugleich Erlésung unseres Leibes (vgl. RGm 8,
23).

Die Lehre von der Auferstehung - zusammen mit derjenigen der Menschwer-
dung - hilft den Theologen aller Zeiten, die Versuchungen zu Uberwinden, welche
die verschiedenen Spiritualismen fir den menschlichen Geist bedeuten: Gnosti-
zismus, Doketismus, Dudismus. Die Auferstehung des Leibes lehrt dartiber hin-
aus, dald der Mensch nicht eine Sedle ist, die ihren Kérper gebraucht (anima utens
corpore), sondern eine sinnenbegabte Materie, belebt durch einen Geist, der die
Materie transzendiert. Der lebendige Leib gehdrt zur Integritdt des Menschen,
auch im Himmel; die Erlésung des Menschen besteht daher nicht in der Befreiung
von der Materie, sondern in der Erlésung des Fleisches durch die Auferstehung.
Die Auferstehung des Fleisches, die in den Offenbarungsquellen bezogen ist auf
den Augenblick, in dem der Triumph Christi seinen Hohepunkt areicht und die
Erlésungsgeschichte vollendet wird, macht umgekehrt auch die Unsterblichkeit
der Seele deutlich.

Wie Christoph von Schénborn bemerkt, geht die Tatsache, dal3 die Theologen
neu die Unsterblichkeit der Seele ds ein fir das heutige Denken wiedergewon-
nenes Thema behandeln, groflenteils auf die Erfordernisse zurtick, die die Auf-
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erstehungdehre mit sich bringt. In der Tat erscheint es ohne Unsterblichkeit der
Sedle, d. h. ohne einen Tell des Menschen, der den Tod Uberlebt, unméglich, dal3
der auferstandene Mensch Uberhaupt noch im geringsten identisch wére mit dem
Verstorbenen, so dald man ernstlich von Auferstehung sprechen konnte.

Der Grund findet sich in der Bedeutung der personlichen Geschichte fur die
Identitét des auferstandenen Subjektes mit dem Verstorbenen. Digenigen, welche
von einem Ganztod des Menschen sprachen (Ganztodtheorie26) und zugleich die
Auferstehung des Leibes as eine Art Neuschopfung aus dem Nichts annehmen
wollten, sahen sich vor die Unmdglichkeit gestellt, die erforderliche Identitét zwi-
schen dem verstorbenen und dem auferstandenen Menschen aufzuzeigen. Das
Problem beruht bekanntlich darauf, dal3 die personliche Geschichte zur Integritét
des Menschen gehért, obwohl logisch die Ereignisse seines Lebens in gewissem
Snne zufdlig sind. Es ist z. B. klar, dal? jemand Priester sein kann oder nicht;
aber wenn wir einma bejaht haben, es zu sein, dann wird unser Sein so geprégt,
dald wir nicht dieselben wéren, wenn wir nicht Priester wéren. Und das hilft zu
verstehen, dal3 ohne Fortdauer der Seele die Auferstehung des L eibes unmdglich
ist. In der Tat, nur wenn die Seele as Tragersubjekt der personlichen Geschichte
des Menschen welterlebt, ist es moglich, dal? sich diese Geschichte nicht mit dem
Untergang des Subjektes in das Nichts verflichtigt; und infolgedessen ist dlein so
die ldentitét zwischen dem verstorbenen und dem auferstandenen Menschen mog-
liche?.

Aber wenn die Auferstehung des Leibes die ontologische Kongtitution des
Menschen und die Endgliltigkeit seines Leibes und seines Geistes in entscher-
dender Weise verdeutlicht, dann verdeutlicht sie vor alem auch die christologi-
sche Dimension seiner Verherrlichung und deshalb auch die Ubernatiirlichkeit des
letzten Zieles des Menschen. Wir kennen ale die Uberzeugungskraft, mit der
Thomas von Aquin die Beziehung zwischen der Auferstehung des Leibes und der
Auferstehung Chrigti feststdllt: Die Auferstehung des Herrn ist die Wirk- und
Vorbildursache der Auferstehung der Gerechterve.

Dies schliefd offensichtlich ein, dal3 die auferstandenen Leiber mit dem aufer-
standenen Herrn so verbunden bleiben, wie eine Wirkung mit ihrer Wirkursache
und mit ihrer Exemplarursache verbunden ist. Der Herr ist wirklich und wahr-
haftig Erstgeborener unter den Toten (vgl. Kol 1, 18). Aber er ist auferstanden
von den Toten ds Erstling der Entschlafenen (vgl. 1 Kor 15, 20). Denn er selbst
wird unseren schwachen Leib umgestalten zu seinemver herrlichten Leib kraft der

Vgl. dazu auch A. ZIEGENAUS, Hoffnung angesichts de Todes, in: ders. (Hrsg.), Zukunft der Menschen,
Augsburg 1979, 75-78

Vd. C. VON SCHONBORN, Internationale Katholische Zeitschrift Communio 12 (1990) 32-49

THOMASVONAQUIN, S th. lll, g. 56, a. 1
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Macht, die er hat, sich alle Dinge zu unterwerfen (Phil 3, 21). In dieser Frage hat
uns der heilige Paulus eine entscheidende Lektion guter Theologie gegeben, wenn
er die Eigenschaften des Auferstehungdeibes im Anschlul? an das, was vom Auf-
erstehungdeib des Herrn bekannt ist, geschildert hat (vgl. 1 Kor 15, 33-54).

Von dieser Sicht her scheint es logisch, dal? sich auch im Bereich der Escha-
tologie das entwickelt, was wir as christologische Konzentration bezeichenen
konnen, das heil einegrofiere Aufmerksamkeit auf die enge Beziehung zu legen,
die zwischen den eschatologischen Wahrheiten und dem christologischen Dogma
besteht. Der Himmel zeigt sich uns dann nicht nur as Gemeinschaft mit Gott,
sondern auch as vollkommenste Gemeinschaft mit Christus. Es handelt sich um
eine Gemenschaft, die sich auch auf die leiblichen Aspekte des Gerechten er-
streckt, denn auch in seinem verherrlichten Leib erflllt sich auf unsagbare Weise
das Gleichnis vom Weinstock und den Rebzeigen (vgl. Joh 15, 1-8) und manifes-
tiert sich seine ganz enge Beziehung mit Christus als Haupt. Von daher ist, wie es
in dem jungsten Dokument der Internationalen Theologenkommission Uber die
Eschatologie heild, die Auferstehung des Herrn sozusagen der Raum unserer ar
kiinftigen Auferstehung in der Glorie. Von daher muf3 auch unsere leibliche Auf-
erstehung als ein ekklesiaes Ereignis?® verstanden werden, denn Christus wird
uns auferwecken als Haupt der Kirche.

Der Mensch erreicht die Fllle seines Seins gerade in dieser engsten Einheit
mit Christus as Haupt; in ihm, mit ihm und durch ihn tritt er darlber hinaus in
Gemeinschaft mit Gott und mit allen Helligen ein. Der Mensch wurde in die Exis-
tenz gerufen, um zu dieser Fille der Glorie zu gelangen, zur Fulle des Erkennens
und der Liebe. Diese Berufung ist in die Wesensstrukturen seiner Existenz einge-
prégt und zeigt sich im ununterdriickbaren Wunsch, das zu erkennen und zu lie-
ben, was Uber aler Erkenntnis steht.

3. SchluRbetrachtung

Mir scheint es gerade heutzutage sehr wichtig zu sein, die theologische Be-
deutung der spontanen, algemeinen und grundiegenden Erfahrung hervorzuhe-
ben, mit der die Menschen sich als Uber alen anderen irdischen Geschopfen ste-
hend erfassen. So geschah es auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Diese Su-
perioritdt des Menchen griindet in seinem Personsein, das untrennbar ist von der
Berufung zur innigsten Gameinschaft mit Gott, und manifestiert sich in seinem
angeborenen Sehnen nach dem Unendlichen. Dieses Sehnen ist nicht nur der
Grund dafur, dal3 der Mensch die Idee eines totalen Annihilierens seiner Person
verabscheut und verwirft, sondern auch daftr, dal3 er dunkel spirt, dal? alein das

CTI, Alcune questioni actuali reguardante I'escatologia, n. 1, La Civilta Cattolica (1992) 464
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Unendliche sein ganzes Herz zur Ruhe bringen kann0. Die christliche Offenba-
rung hat konkret verdeutlicht, zu was fir einem Ziel der Mensch berufen ist: zur
Schau Gottes in der Glorie. Und sie hat dabel betont, dal3 diese Fille sein Herz
séttigt und zugleich unendlich Ubersteigt. Denn sie besteht in einer so engen Ver-
bindung mit Gott, dal3 man sie zurecht "Vergottlichung® nennen kann. Diese
"Vergottlichung geschieht durch Christus, in Christus und mit Christus - in ener
Lebensainheit mit ihm, die der des Weinstocks mit den Rebzweigen entspricht. Es
geht um eine Einheit, die das menschliche Sein zu seiner Flle fuhrt und zugleich
Uber seiner Natur steht.

CTl,ebd. n. 5.1
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Jenseitsdes Todes. Die Auferstehung des Lelbesund
die Eigenschaften des Auferstehungsleibes

Prof. Dr. Johannes S6hr, Bamberg

1. Die wichtigsten Ansétze in der biblischen Theologie

Von Anfang an war man sich bewul, dal3 der Auferstehungsglaube ein we-
sentliches Element des Glaubens dler Chrigtenist!; sie gehdrt zu den Funda-
menten christlicher Unterweisung (Hebr 6, 2). Die Auferstehung ist dabel en-
deutig als Auferstehung des Fleisches verstanden. "Caro salutis est cardo” (Das
Fleisch ist der Angelpunkt des Heils) (Tertullian?). So driickt es auch der neue
Katechismus der Katholischen Kirche aus. "Wir glauben an Gott, den Schopfer
des Fleisches; wir glauben an das Wort, das Fleisch geworden ist, um das Fleisch
zu erlésen; wir glauben an die Auferstehung des Fleisches, in der sich die Schop-
fung und die Erlésung des Fleisches vollenders”. Damit ist natrlich nicht gesagt,
dal3 die Auferstehung nur einen Teil des Menschren betreffe. Der Christ wird von
einer groffen Hoffnung bewegt: "Dein Angesicht, Herr, will ich schauen; ohne
Auferstehungshoffnung wére "unser Glaube sinnlos' und wir wéren "bgam-
mernswerter als alle Menschen" (1 Kor 15, 19).

Von Anfang an ist der Auferstehungsglaube aber auch auf Unversténdnisund
Widerstand gestof3en (vgl. Apg 17, 32; 1 Kor 15, 12-13). Die rationaigtischen
Sadduzéer glaubten nicht an die Auferstehung (Mt 22, 23; Mk 12, 18; Lk 20, 27;
Apg 23, 8). Sie ndherten sich Jesus, um ihm eine Fale zu stellen. Nach dem Ge-
setz des Moses (Dt 24, 5 ff.) sollte ein Mann, der ohne Sohne starb, durch seinen
Bruder ersetzt werden, der die Witwe heiraten mufdte, um fir Nachkommenschaft
eines Sohnes zu sorgen. Die Sadduzder versuchten, mit einem entspr. theo-
retischen Problembeispiel - dem Fall einer Frau, die nacheinander Witwe von
mehreren Bridern wurde - die Auferstehung der Toten lacherlich zu machen (Mk
12, 18-27). Bel seiner Antwort bekraftigt Jesus erneut die Tatsache der Aufer-
stehung und bezieht sich auf verschiedene Texte des AT. Er verweist dann auf die

TERTULLIAN: "Fiducia christianorum resurrectio mortuorum; illam credentes, sumus." (Deresuredione
mortuorum 8, 1; CChr 2, 921).

TERTULLIAN, De resurrectione mortuorum, 8, 2 (CChr 2, 931; PL 2, 806; Corpus Vindobonense 47, 32).
Vdl. Devirg. vel. 1 (CSEL 76, 79); De praescr. haer. 13 (SChr 46, 106)

KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, Nr. 1015
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Eigenschaften des Auferstehungdeibes und entkréftet das Argument der Sad
duzéer. Der Herr wirft ihnen vor, dal3 sie weder die Schrift noch die Macht Gottes
anerkennen: Der Gott Abrahams, Isaaks und Jakaobs ist ein Gott der Lebendigen
(Mt 22, 23-33; Mk 12, 18-27; Lk 20, 7-40).

Schon Isaias hatte prophezeit (s 26, 19): "Die Gebeine derer, die sterben,
werden auferstehen, die einen zum ewigen Leben, die anderen zur Strafe.” Die
Mutter der Makkabéer-Sohne ermutigte ihre Sohne im Augerblick des Martyri-
ums und erinnerte sie daran, dal? ihnen der Schopfer des Universums in seiner
Barmherzigkeit das Leben zuriickgeben werde (2 Makk 7, 23). Fur Job i die-
selbe Glaubenswahrheit Trost in seinen schlechten Tagen. "Ich weil3, dal3 mein
Erl6ser lebt und dal? er mich am jiingsten Tage auferwecken wird aus dem Staube;
in meinem eigenen Feische werde ich Gott schauen” (Job 19, 25-26, nach dem
Vulgatatext; vgl. Ez 37, 1-10).

Joh 11, 24 bezeugt Martha ihren Glauben an die dlgemeine Auferstehung;
Apg 4, 2 bekennen ihn Petrus und Johannesim Tempel; Apg 17, 31 f.; 18, 26. 28
usw. bekennt ihn Paulus auf dem Areopag, vor den Sadduzéern und vor Konig
Agrippa. Joh 5, 25-29 bezieht sich auf Dan 12, 2: "Eswird die Stunde kommen,
da ale, die in den Grabern ruhen, die Stimme des Gottessohnes héren werden und
die, welche Gutes getan haben, zur Auferstehung des Lebens, die Schlechtes ge-
tan haben, zur Auferstehung der Verdammnis erstehen”. Ausdrticklich ist hier die
Rede von denen, die in den Grabern sind, d. h. von den Toten. Zugleich ist die
Universditét dieser Auferstehung erklért (v. 28). Joh 6, 54 hell¥ es. "Wer mein
Fleisch if% und mein Blut trinkt, hat das Leben, und ich werde ihn am jlngsten
Tage auferwecken." Die Auferstehung geschieht also "am jingsten Tage', zum
"ewigen Leben".

Paulus spricht in seinen Briefen ausdriicklich wohl nur von der Auferstehung
der Gerechten. Doch in der Apostelgeschichte gibt es weitere Zeugnisse der
mindlichen Predigt Pauli, und dort ist die Rede von der algemeinen Auferste-
hung. Wahrscheinlich snd die jeweiligen Zuhdrer oder die Adressaten der Briefe
dafur der Grund. Paulus betont immer wieder den Parallelismus mit der Aufer-
stehung Chrigti: Unsere Auferstehung hat den Sinn, eine Art Verlangerung der
Auferstehung Christi zu sein, der der Erstgeborene unter den Totenist (Kol 1, 18).
In diesem Pardlelismus findet man auch die Antwort auf das Problem der Bezie-
hung zwischen dem jetzigen Korper und dem Auferstehungdeib. Paulus stellt sich
ausdrticklich die Frage: Wie werden die Toten auferstehen, mit welchen Leibern?
(1 Kor 15, 35-37. 42. 52-53): "Nun konnte einer fragen: Wie werden die Toten
auferweckt, was fur einen Leib werden sie haben? Was fir eine torichte Frage!
Auch das, was du s&st, wird nicht lebendig, wenn es nicht stirbt. Und was du s&t,
hat noch nicht die Gestalt, die entstehen wird; esist nur ein nacktes Samenkorn. ...
Was gesét wird, ist verwedlich, was auferweckt wird, unverwedlich. ... Die Toten
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werden zur Unvergénglichkeit auferweckt. ... Denn dieses Vergangliche mu3 sich
mit Unverganglichkeit bekleden". Die Antwort gipfelt aso in ener Feststellung
der ldentitét, die be adler Verénderung gleichbleibt (v. 53 ff.). Die Umgestaltung
ist offensichtlich, aber das Subjekt ist dasselbe, d. h. dieser sterbliche und ver-
wedliche Leib, der zu einem unsterblichen verwandelt wird.

Mit der Auferstehung Christi ist in gewissem Sinne auch schon ein Anfang for
unsere Auferstehung gegeben, wenigstens in dem Sinne, dal? die Auferstehung
Chrigti nicht ein in sch isoliertes Faktum ist, sondern offen in bezug auf uns: Er
hat uns mit sich auferweckt (Eph 2, 5 f.; &hnlich Kol 3, 1-4). Rom6, 3-11 entfaltet
diesen Gedanken: Der ate Mensch stirbt der Siinde, wird im Wasser begraben
und steht auf 21 neuem Leben durch die Taufe. Im letzten Teil dieser Perikope
oder auch Rom 8, 17 und Phil 3, 10 bringt Paulus den Gedanken, dal? eine Seele
fur den Christen notwendig i, d. h. zur Teilnahme am Leiden Chriti, um mit
ihm auferstehen zu kénmnen. 1 Thess 4, 14-17 nennt as Zeitpunkt der Auferste-
hung den Tag der Parusie.

Somit spricht das Neue Testament von der Auferstehung auf zwel verschie-
dene Arten: Einmal von der allgemeinen Auferstehung und dann von der Aufer-
stehung der Gerechten. Jede dieser Redeweisen unterscheidet sich nicht nur im
Bezug - entweder auf ale oder auf die Gerechten - sondern sie impliziert auch
einen je verschiedenen Kontext: Die erste Aussage versteht sich a's Bedingung,
die dem Endgericht vorausgehen mu3, und hat deswegen eine neutrale Bedeu-
tung. Die zweite Redeweise bezeugt die Auferstehung as eine Redlitét, welche
hochster Gegenstand der christlichen Hoffnung ist und Anteil an der Aufer-
stehung Christi bedeutet.

2. DieBezeugung der allgemeinen Auferstehung desL eibesin Tradition
und Lehramt

Die Auferstehung des Fleisches gehtrt zu den grundlegenden Artikeln des
Credo?; die Tauf- und Glaubenssynbole seit dem 2. Jahrhundert bis heute ent-
haten ausnahmdos das ausdriickliche Glaubensbekenntnis an die Auferstehung
der Toten; sie ist in den dtesten Formen der Symbola ausdriicklich formuliert, z.
B. im Apostolicum, der Fides Damasi, dem Symbolum Quicumque usw. Es han+
delt sch um ein unfehlbares Dogma. Denn wenn es keine Aufer stehung der Toten
gibt, ist auch Christus nicht aufer standen. Wenn aber Christus nicht aufer gand,
ist eitel unsere Predigt, und eitel ist auch unser Glaube (1 Kor 15, 3-14). Die Tat
sache der Auferstehung wird mit gleichbedeutenden Formulierungen fir den Tag
der Parusie, den letzten Tag, den Tag des Gerichtes bzw. das Ende der Welt vor-

SrMBOLUM "QUICUMQUE"; DS 76 [D 40]; BENEDIKT X1, Konstitution Benedictus Deus(DS1002[D
531])
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ausgesagts. Wenn die Kirche an die Auferstehung der Toten glaubt, so meint sie
damit, dai3 diese Auferstehung sich auf den ganzen Menschen bezieht, d. h. auch
auf seinen Lelb.

Die Auferstehung st ein auf¥erordentlich haufiges Thema schon in der ge-
samten prakonstantinischen christlichen Literatur; es gibt kaum ein Werk, in dem
davon nicht die Rede ist®. Schon die Apologeten des 2. Jahrhunderts haben eigene
Traktate dartber. Theophilos’ bringt eine Vielzahl von Vergleichen aus der Natur,
z. b. dem Wechsdl der Jahreszeiten, von Tag und Nacht, vom Entstehen einer
Pflanze aus dem Samen. Eine besonders bedeutende Schrift zum Themaist die er-
ste Apologie "Uber die Auferstehung der Toten", verfalt von Athenagor as (161-
180). Er widerlegt wie Justin® die Einwande von der Allmacht Gottes her und
argumentiert, dal3 zum Wesen des Menschen Leib und Seele gehdren und nur
eines davon noch nicht der ganze Mensch sai; Gericht und Vergeltung gelten aber
dem garzen Menschen, nicht blof3 der Seele oder dem Leib: "So muf3 unter alen
Umsténden eine Auferstehung der Entseelten oder auch ganz aufgelGsten Leiber
stattfinden, und es miissen dieselben Menschen wieder in der Doppelnatur des
Wesens auftreten™. Basilius bringt einen vergleichenden Hinweis auf die Ver-
wandlungsvorgénge enunddesselben Wesens vom Ei zum Vogel oder von der
Raupe zur Puppe und zum Schmetterling.

Die Kongregation fur die Glaubenslehre vertffentlichte am 17. 5. 1979 eine
authertische Erklérung©. Se hilligt die Heranziehung moderner Sprech- und
Erklarungsweisen, stellt jedoch die Grundwahrheiten heraus: "Die Kirche glaubt,
indem sie am Neuen Testament und an der Uberlieferung treu festhalt, an die Se-
ligkeit der Gerechten, dieeinmal bei Christussein werden. Ebenso glaubt sie, daf3
eine ewige Strafe den Siinder so trifft, daf® er der Anschauung Gottes beraubt
wird und dal3 die Auswirkung dieser Strafe das ganze Sein des Siinders erfal".
Das Dokument der Glaubenskongregation erinnert daran, 'wie notwendig" - bel
allem Bemihen um leichtere Versténdlichkeit des Glaubens - "die vollkommene
Treue gegenuber den fundamentalen Glaubenswahrheiten ist". Die Ver-
antwortlichen sollen vor alem auf das achten, 'was im allgemeinen Bewul3tsein
der Glaubigen eine allmahliche Verfal schung und ei ne for tschreitende Aufldsung’

Letzteres z. B. in der Kirchenkonstitution des Vatikanum Il (Kap. 7, Nr. 48) und im Glaubendbekenninis
des Gottesvolkes von Papst Paul VI (Art. 21)

A. STUIBER, Refrigerium interim. Die Vorstellungen vom Zwischenzustand und die frihchristliche
Grabeskunst, Bonn 1957, 101

THEOPHILOS, Ad autolyc. 1 c. 13 (PG 6, 1041 s.)

JUSTIN, Apol. 1 c. 18 (PG 6, 356-357)

ATHENAGORAS, Deresurr. mort. c. 4, 10, 13-15, 25 (PG 6, 980, 992, 1000, 1005. (Vgl. JAUER "Sehe,
ich mache alles neu". Der Glaube an die Vollendung der Welt, Regensburg 1984, 111)

Schreiben der Kongregation fiir die Glaubenslehre zu einigen Fragen der Eschatologie, in: Deutsche
Bischofskonferenz (Hrsg.), Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, 11, S. 5
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notwendiger Wahrheiten verursachen konnte. Zu diesen bedrohten Wahrheiten
gehdrt aber "der Glaubensartikel Giber das ewige Leben und damit alles, wassich
nach dem Tode ereignen wird". 'Die Darlegung dieser Lehre", 0 betont die
Kongregation, "darf nichts verkirzen, sie darf auch nicht unvollkommen oder
unsicher erfolgen, wenn sie nicht zugleich den Glauben und dasHeil der Glaubi-
gen gefahrden will". Die Glaubigen werden unter anderem verwirrt, "weil sie die
gewohnte Sprechweise und die ihnen vertrautem Begriffe nicht mehr wieder-
finden"1,

Die Liturgie erinnert bel viedlen Gelegenheiten an die trostliche Wahrheit der
Aufergtehung: "In Christus leuchtet die Hoffnung der glickseligen Aufer stehung.
Deshalb trostet uns die Ver heil3ung kiinftiger Unsterblichkeit, wennauch die S-
cherheit des Sterbensunstraurig macht. Denn dasLeben derer, diean dich glau-
ben, o Herr, wird nicht beendet, sonder n verwandelt, und wenn wir unsereirdi-
sche Herberge verlassen, erwerben wir eine Wohnung im Himmel-12, Gerade bei
Todesfdlen sind diese Glaubenswirklichkeiten Grundlage fur echten Trost und
chrigtliche Hoffnung, wenn man sie aufmerksam betrachtet.

3. Folgerungen fur die theologische Wirdigung des L elbes

Im Lichte dieser kirchlichen Lehre wird deutlicher, dal3 der Leib nicht nur ein
Instrument der Seele ist, obwohl er von ihr die Fahigkeit zu handeln erhdt und
mit ihr zur Entfaltung der Person beitragt. Er hat eigensténdige Bedeutung. Durch
den Leib ist der Mensch in Kontakt mit der irdischen Wirklichkeit, die er beherr-
schen, bearbeiten und heiligen soll, wie es dem Willen Gottes entspricht (Gen 1,
28); durch ihn soll er auch in Kontakt mit den anderen Menschen treten und mit
ihnen in der soziden Gemeinschaft zusammenarbeiten. Auch durfen wir nicht
vergessen, dal3 der Mensch die hellsnotwendige sakramentae Gnade leibhaftig
vermittelt erhdlt; die Heiligung des Lebes it ihm eigens aufgetragen: "Wild ihr
nicht, dal3 eure Leiber Glieder Chrigti sind?' (1 Kor 6, 15).

Die Christen sind Menschen aus Fleisch und Blut mit allen entsprechenden
Hinfdligkeiten; doch die Gnade Ubt ihren EinfluR bis hin in die Leblichkeit aus,
indem se diese in gewisser Weise vergéttlicht, und zwar as Vorgeschmack und
Angeld der Auferstehung. Das Bewultsein dieser Letztbestimmung des Leibes
gehdrt untrennbar zum Christentum. Die leibliche Auferstehung ist ja auch eng
verbunden mit der Parusie Christi (1 Thess 4, 16).

Der Lohn Gottes wirkt sich auf den verherrlichten Leib aus, indem dieser un-
gerblich wird. Denn die Hinfélligkeit ist Zeichen der Siinde, und die Schopfung

Ebd, S. 3
MISSALE ROMANUM, Praefatio de defunctis
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ist dem "Verfal unterworfen aufgrund der Siinde" (Rém 8, 20). Alles, was das
Leben bedroht, hindert oder schwécht, wird verschwinden. Johannes erklért in der
Apokaypse, dal?3 die Auferstandenen in der Glorie "keinen Hunger und keinen
Durst leiden werden, weder Hitze noch Schmerz' (Apok 7, 16). Diese Leiden, die
hier aufgezahlt werden, setzten den Isragliten ganz besonders wahrend ihrer War-
derung durch die Wiiste zu (vgl. Ps 121, 6; 91, 5-6; Eccli 43, 4). So leiten unsder
Glaube und die Hoffnung an, das leibliche Leben nicht zu verachten, sondern im
Gegenteil as gut zu schéizen und den eigenen Leib zu eren, as von Gott g
schaffen, da er am jingsten Tage wieder auferstehen wird (Vaticanum 11)13,

Diese rechte Wertung des Leibes ist aber weit entfernt von éngstlicher Sorge
und Ubertriebenem Korperkult, wie er heute so haufig ist. Alle Sorge um Ge-
sundheit usw. muf3 verbunden sein mit dem Bewultsein der Auferstehung, bel der
es sich um eine Auferstehung zum Leben handeln soll und nicht zum Verderben.
Hoher as die Gesundheit steht die liebende Annahme des Willens Gottes in Be-
zug auf unser irdisches Leben. Die Schwierigkeiten und Bedrangnisse, die zu
erleiden sind, sollen in Ubernattirlichem Gelste angenommen werden.

4. Ver schiedenartige Einwénde und einige Antworten der alten Kirche

Die Grinde fur eine Leugnung der leiblichen Auferstehung waren im Laufe
der Geschichte sehr vielgestaltig: manichéscher Dualismus oder Verachtung der
Materie as grundsétzlich schlecht und hellsunféhig (wie bei den Gnostikern, Ma-
nichéern, Priszillianern, Kaharern und Albigensern), pantheistische und mo-
nistische Vorstellungen, die Materie und Geist nicht unterschieden, oder ein Rati-
onalismus, der Unerfahrbares nicht als wirklich amnimmt (wie bei den Sadduzéern
(Mk 12, 18), den spottischen Athenern (Apg 17, 32), Philo, Kelsos, Porphyrios
und dr atheistischen Aufklarung des 18. und 19. Jahrhunderts). Auferstehung
wurde auch nicht selten durch Sedlenwanderung ersetzt, im Sinne einer fortschre-
tenden Befreiung vom Leibe.

Die Ungterblichkeit der Seele dagegen bedeutete fir das griechisch-philosophi-
sche Denken an sich kein Problemt4 (vgl. Platons Phaidon), und auch die Juden
wul3ten, dal3 der Tod kein absolutes Ende des Ich ist!S - sie wurde erst bel neueren
protestantischen Denkern in Frage gestellt (E. Brunner, W. Eichrodt, K. Barth
oder in der Ganztodtheorie). Viel schwieriger zu verstehen ist demgegeniiber die
leibliche Auferstehung. Der neue Katechismus zitiert dazu Augustinus: "In nichts

Gaudium et Spes, 14

Vd. AUGUSTINUS, De immortalitate animae (PL 32, 1021-1034); Q. HUONDER, DasUnderblidhkats
problem in der abendlandischen Philosophie, Stuttgart 1970
Vgl. unten Anm. 17-20
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anderem widerspricht man meinem christlichem Glauben so sehr wie in bezug auf
die Auferstehung des Fleisches"s,

Fur die platonische oder neuplatonische Vorstellung des Menschen as im
Leibe gefangener Seele ist der christliche Glaube absurd: Seine Auferstehungs-
hoffnung sei nur Hoffnung auf eine Rickkehr ins Gefangnis. Nach Plato ist jadie
Verbindung von Leib und Sedle unnatiirlich; schliefdich préexistiere die Seele
schon. Das neuplatonische Ideal bestand darin, die Seele von der Materie villig
zu befreient’. Plotin schdmte sich, in einem Leibe zu leben, und Porphyrius mein-
te, dal3 sich jeder, der sich bemiihen wolle, das Gattliche in uns zu erreichen, zum
gottlichen Universum aufsteigen miissels. Wie auch Augustinus berichtet, hat er
nech algemeiner Auffassung behauptet, dal3 die Seele aus dem Korper fllichten
musse, um glucklich zu sein®: Der Grund ausbleibender Vollendung liege in der
Zuneigung der Seele zum Materiellerzo.

Demgegentiber weisen die Kirchenvéter darauf hin, dald Gott as Schopfer der
Welt auch die Auferstehung bewirken konne. Erschaffen sei mehr as auf-
erwecken (Tertullian?t). Diese Macht Gottes sei durch die Wunder Christi erwie-
sen. Augustinus bezieht sich ausdriicklich auf die Leiber der Verstorbenen, wenn
e feststellt: Gott weil3, wie er das, was er geschaffen hat, auch auferwecken
kann22, Gregor der Grolde wiederholt den Gedanken Tertullians und stellt die
Erschaffung aus dem Nichts as groRere Wirklichkeit der Méglichkelt einer blo-
[2en Rekonstruktion des Menschen aus dem Staube entgeger??. Schon im zweiten
Jahrhundert werden héaufig bildhafte Vergleiche angefihrt: die Sonne, die am
folgenden Tag wieder aufgeht, die Blumen, die wieder griin werden, der Same,
der nach dem Ausséen in die Erde Frucht bringt. Im Gegensatz zum Platonismus
oder Stoizismus finden wir aso bel den Kirchenvétern eine deutliche Neubewer-
tung des Leibes.

AUGUSTINUS, Enarr. 2in Psalm 88, n. 5 (PL 37, 1334). KATECHISMUSDER KATHOLISCHEN KIRCHE, N.
996

Vgl. ORIGENES, Contra Celsum 8, 51 (PG 11, 1592). Vgl. DAzU C. POzO SJ, Lateologiadd MasAll4,
Madrid 1968, 105

PORPHYRIUS, D. Plotini Vita I1; Plotins Schriften, ed. R. Harder, t. 5, Hamburg 1958, p. 2, 4

AUGUSTINUS, Decivitate Dei, 22, 26 (PL 41, 794)

Der Tod koénne daher zur Erl6sung des Philosophen werden, der sich schon innerlich-sedisch vonder
Sede getrennt habe (dazuR. SCHENK, Die Gnade vollendeter Endlichkeit. Zur transzendentaltheologischen
Auslegung der thomanischen Anthropologie, Freiburg-Basel-Wien 1989 (Freiburger Theologische Studien,
135)[S. 443-516: Eschatologi€], S. 444)

TERTULLIAN, De resurrectione mortuorum 6, 10 (CChr 2, 934)

"Multa itaque corpora christianorum terra non texit: sed nullum eorum quisquamacado et tarasgparavit,
quam totam implet praesentia sui, qui novit unde resuscitet quod creavit". (AUGUSTINUS Decurapromor-
tuis gerenda 2, 4 (PL 40, 594)

"Longe minus est Deo reparare quod fuit quam creare quod non fuit. Aut quid mirum si hominem ex
pulvere reficit, qui simul omnia ex nihilo creavit?' (GREGORIUS MAGNUS, Homiliaein Ew. 1. 2hom. 26 n.
12 (PL 76, 1203)
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Besonders bedeutsam sind auch die Zeugnisse der dtchristlichen Archaologie.
Bel den Grabinschriften erscheinen immer wieder die Worte: Dormitio, Dormito-
rium, Depositio, d. h. der Leichnam wird verstanden als ein Depostum, das
Christus zum Leben mit Gott erwecken werde. Die Ikonographie erinnert oft an
die Auferstehung des Lazarus. Auch die christliche Begrébonisweise, d. h. die Ab-
lehnung der Einascherung, betont die Ehrfurcht vor dem Leib, der die Aufer-
stehung erwartet.

Luther distanzierte sich von der theologisch-kirchlichen Erklarung des Schrift-
wortes und reduzierte die Eschatologie; so lehnte er z. B. das Purgatorium ab,
well er dles seiner Lehre von der Rechtfertigung als einem forensischen Fr-
Gerecht-Halten unterstellt. Deshalb mufdte er schliefdlich?* in bezug auf den Zwi-
schenzustand der Seele auf die ate Theorie vom Seedlenschlaf (Tatian) zu-
rickgreifen, die sowohl biblisch wie philosophisch vid problematischer ist as die
Annahme des Fegfeuers. Calvin 183 noch betonter as Luther die Frage nach der
Ewigkeit der Hollenstrafe a's angeblich unbeantwortbar stehen.

Typisch fur die Aufklarungszeit war, dal3 man ales geschichtlich Endzeitliche,
besonders das Wetgericht, nach dem Vorbild von Kant in das Gewissen as "den
inneren Gerichtshof" verlegte und immer mehr eine Verdiesseaitigung der Endzu-
stdnde behauptetes.

Im theologischen Existentialismus erfolgte schliefdich eine ganzliche Verlage-
rung der Eschata in das Diesseits. D. Solle?8 lehnt in ihrer "nichttheistischen Theo-
logie" ausdriicklich jede postmortale Existenz des Menschen ab. F. Buri fordert
aufgrund der historisch-kritischen Forschung und der Anpassung an das moderne
Widthild eine konsequente Ausscheidung der Eschatologie aus der Theologie und
dem Glauben Uberhaupt?’. So erhdten schlieldich auch die Ausdriicke Himmel
und Hdlle einen rein immanentistischen Sinn: Himmel oder Paradies sei nur ein
Hinweis auf innerweltliche utopische Vollendungsmdglichkeiten, Holle sai eine
Formel fir soziale Entartungserscheinungen, von denen Th. W. Adorno in der ne-
gativen Dialektik spricht. Auch der eschatologische Entwurf J. Moltmanns - der
sich Ubrigens klar fur eine "Zwischenzeit" zwischen der Auferstehung Christi und

LUTHER leugnete nicht den Zwischenzustand; auch verstand er den Tod as Trennung des Leibes von der
Seele, doch neigte er zur Lehre vom Seelenschlaf (Brief an Amsdorf, 13. 1. 1522; WA, Briefwechsel, 2,
422)(Zitiert nach: COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, De quibusdamquaestionibusactudibusdrca
eschatologiam, 4. 2 [Gregorianum 73 (1992) 411]

I. KANT, Kritik der praktischen Vernunft, hrsg. von Vorlander, 1915, 156 ff. (zitiert nach: L. SSHEF—
CZYK, G. GRESHAKE, Ungewisses Jenseits?, Dusseldorf 1986, 50)

D. SOLLE, Stellvertretung, 3Stuttgart 1966, 196 (zitiert nach L. SCHEFFCZYK, Auferstehung, Prinap
christlichen Glaubens, Einsiedeln 1976, 285)

F. BURI, Theologie der Existenz, Stuttgart 1954, 317 (zitiert nach L. SCHEFFCZYK, G. GRESHAKE, Un-
gewisses Jenseits?, Disseldorf 1986, 51)
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der algemeinen Auferstehung ausspricht?® - it entschieden innerwdtlich ge-
halten.

Oft wird die Auferstehung dann nur as die auf Vollendung der Welt drén
gende Hoffnungskraft, as entelechiale Kraft der Weltgeschichte wie des einzel
nen verstanden. Hoffnung oder Impulse auf dem Wege wéren aber miisig ohne
Kenntnis des Zides?®; Auferstehung ist keine ins Unbestimmte schief3ende Kraft
auf dem Weg, die das Zid im Dunkeln |8, ist keine "Vollendung in enem un-
endlichen dynamischen Prozess'3°.

Viele Einwande mussen hier unberlicksichtigt bleiben - sie betreffen dlge-
meine Grundfragen der theologischen Wissenschaftdehre oder den Offenba-
rungsbegriff Gberhaupt. Dazu gehort z. B. die Behauptung, Offenbarung gehe aus
dem zwischenmenschlichen Wortgeschehen hervor oder sai gar keine Mittellung
von Wahrheit, sondern nur Interpretation der Lebenserfahrung (E. Schille-
beeckx3!), sage nichts Uber die Zukunft, sonst wére sie nur Wahrsagerei, oder sie
besage nichts anders as die fragwirdige anthropologische Archetypenlehre (E.
Drewermann). Jeder, der unvoreingenommen die HI. Schrift liest, findet schon
dort die Widerlegung fur éhnliche Konstrukte.

Nicht wenige Schwierigkeiten erkldren sich also aus dem Fehlen allgemeinerer
Voraussetzungen. So sind die Diesseits-Eschatologien von Teilhard de Chardin
und E. Bloch rein geschichtsmmanent: Am Ende stehe die evolutiondre Welt-
vollendung mit Gott ads Zid. Auch K. Rahner verwechsdt verschiedentlich die
immanente Vollendung des Menschen mit seiner transzendenten Vollendung32.
Wieder andere kénnen sich die Verewigung eines aktiven irdischen Lebens letzt-
lich nur ds reizlose Langeweile vorstellen. Auch die pseudomystischen Traume
von einer irdischen Zukunftskirche als amorpher, konturloser jesuanischer Sozial-
gemeinschaft, die im krassesten Widerspruch zum Wesen der gegenwaértigen ka-
tholischen Kirche steht (W. Buhlmann OFMCap, P. M. Zulehner), kdnnen hier
unbeachtet bleiberss.

J. MOLTMANN, Der "eschatologische Augenblick, in: J. Rohls, G. Wenz, Vernunft des Glaubens
(Festschrift zum 60. Geb. von W. Pannenberg), Géttingen 1988, 584

Vgl. L. SCHEFFCZYK, Auferstehung, 283 f.

So in: Neues Glaubensbuch, hrsg. von J. FEINER und L. VISCHER, °Freiburg 1973, 534 (nach L.
Scheffczyk, ebd., 288)

Vgl. J. STOHR, Uberlegungen zu einigen neueren Theorien nicht-begrifflicher Erfahrung der Offenba-
rung, in: L. Elders SVD, (Hrsg.), Ladoctrine de larévélation divine de saint Thomas d'Aquin. Actesdu
Symposium sur la pensée de s. Thomas d'Aquin tenu a Rolduc (4./5. 11. 1989), Libreria editrice Vaticana
1990, 250-278

K. RAHNER, Schriften zur Theologie, VIII, 598

Vgl. Naheres bei L. SCHEFFCzYK, Aspekte der Kirche in der Krise, Siegburg 1993, 169 ff.
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D. Wiederkehr34 versuchte, die Eschatologie aus ihrer angeblichen Isolierung
herauszuholen, hat aber dle klassischen Themen der personlichen wie der kol-
lektiven Eschatologie fast ganz auf3er Acht gelassen. Die Auferstehung des Fe-
sches scheint ihm nur " Symbol der menschlichen Ganzheit" 3> zu sain.

Man kann die herausfordernde Wahrheit der Letzten Dinge nicht so vermitteln,
dal3 die geoffenbarte Wirklichkeit reduziert oder preisgegeben wird; sie erfordert
an tieferes Versténdnis der Wirklichkeit des barmherzigen und heligen Gottes
und des Auftrages Christi, der nicht nur Erléser, sondern auch Richter der
Menschheit ist. Der Protestant E. Brunner ha mit gutem Grund gesagt: "Eine
Kirche, die nichts Uber das Zukinftig-Ewige zu letren hat, hat Uberhaupt nichts
Zu lehren, sondern ist bankrott"s.

5. Die Opposition gegen den Seelenbegriff: Ganztod-Theorieund Thesee-
ner Auferstehungim Tode

Die Vorstellung einer nach dem Tod vom Leib getrennten Seele, der anima se-
parata (Hinweise darauf schon in Weish und Apg 6, 9)37, wird zu Unrecht heute
manchma mit Skepsis betrachtet. Dies geschient zum Beispie in der evangdli-
schen "Ganztod-Theorie" oder in der Lehre vom "Seelenschlaf, im hollandischen
"Katechismus™8 sowie in der auch von katholischen Autoren vertretenen Mei-
nung ener "Auferstehung-im-Tode". Sie gehen einher mit einer mehr oder weni-
ger deutlichen Ablehnung des sogenannten "Zwischenzustandes' der leibberaub-
ten Sedle°.

D. WIEDERKEHR, Perspektiven der Eschatologie, Zirich/Einsiedeln/Kéln 1974, 17

Ebd., S. 87

E. BRUNNER, Das Ewige als Zukunft und Gegenwart, Zirich 1953, 237 (zitiert nach L. SSHEFFCZYK,
Auferstehung, 285)

L. M. CiIaPPI OP, L'anima separata, Doctor communis 11 (1958) 237-256; C.Pazo S Tedogiadd Més
All4, Madrid 1968 (BAC 282), c. 2, p. 47-78. Vgl. Anm. 54, 5538 HOLLANDISCHER KATECHISMUS.
"Glaubensverkiindigung fiir Erwachsene", Deutsche Ausgabe Utrecht-Frelburg 1966, 521 (vgl. dazu Néheres
bei H. PFEIL, Unwandelbaresim Wandel der Zeit, Bd. |1, Aschaffenburg 1977, 521). Dievon Papst Paul VI
eingesetzte Kardinal skommssion forderte demgegentiber V erbesserungen: "Es mui3 auch klar von den Seden
der Gerechten gesprochen werden, die, gentigend gereinigt, sich bereits der unmittelbaren Gottesshaua-
freuen, wahrend die pilgernde Kirche noch des glorreichen Kommens des Herrn und der endgtiltigen Aufer-
stehung harrt". (Ergénzung zur Glaubensverkiindigung fir Erwachsene, Freiburg 1968, 13)

So bei G. GRESHAKE, G. LOHFINK, Naherwartung, Auferstehung, Unsterblichkeit. Untersuchungenar
christlichen Eschatologie, *Freiburg 1982; weitere Vertreter dieser Auffassung nennt G. Greshake in: Re-
surrectio mortuorum. Zum theologischen Versténdnis der leiblichen Auferstehung, Darmstadt 1986, 254.

Vgl. dazu die Kritik von F. HOLBOCK,, Seele, Unsterblichkeit, Auferstehung, in: H. Pfeil (Hrsg.), Un
wandelbares im Wandel der Zeit, Bd. |1, Aschaffenburg 1977, 15-49; A. ZIEGENAUS (Hrsg.), Zukunftder
Menschen. Was durfen wir hoffen, Donauwdrth 1979, [55-92: Hoffnung angesichts des Todes]; C. RUINI,
Immortalita e Risurrezione, Rassegna di Teologia 21 (1980) 102-115, 189-206; G.B.LANGEMEYER Him-
mel, Holle, Fegefeuer, in: A. GERHARDS (Hrsg.), Die grofere Hoffnung der Christen. Eschatol ogiste\Vor-
stellungen im Wandel (Quaestiones disputatae 127), Freiburg 1990, 84
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Wenn vide neuere protestantische Theologen die Unsterblichkeit der Seele
ablehnen, so stiitzen sie sich dabel auf einen pauschal gezeichneten Unterschied
zwischen griechischer und hebréischer Anthropologie: Letztere stelle den Ment
schen ads ganzheitliche Einheit dar, jene teile den Menschen in Leib und Sede
auf. Der Hellenismus habe den biblischen Ursprung der Eschatologie verzerrt.
Die Lehre vom Zwischenzustand einer leibfreien Seele verdrange die Auferste-
hung, den Wert des Leibes und der materiellen Welt. O. Cullmann behauptet a-
nen Widerspruch zwischen Unsterblichkeit der Seele und Auferstehung der Toten
schon im Titd eines seiner Werke?; er neigt wie P. Althaus* zur Annahme einer
Art von Sedlenschlaf. Die protestantischen Theologen differerzieren zudem zu
wenig zwischen Unsterblichkeit und Besitz des Heils. Unsterblichkeit heild as
solche noch nicht ewiges Hell.

So kam es auch zur Ganztod-Theorie*? - radikal bei C. Stange*? und H. Thie-
licke*, die Auferstehung als Neuerschaffung und als schroffen Gegensatz zur
Unsterblichkeit der Seele verstehers. Der bekannteste Vertreter ist P. Althaus?s.
Er lehnt im Rahmen seiner Absage an den platonischen Dualismus ene un-
sterbliche Seele ab, weil sie bedeuten wiirde, dal3 nur der Leib und nicht der ganze
Mensch, der als Siinder dem Tod verfalen sa, sterbe. Er verwirft auch die ka-
tholischen Lehren vom Zwischenzustand und individudlem Gericht.

Dabel wird die Identitdt zwischen dem Sterbenden und dem Auferstandenen
zum Problem: Wenn namlich der Mensch ganz dirbt, mul3 er auch ganz neu ins
Dasein gerufen werden. H. Ott meint deshab, der Mensch werde durch den Tod
vernichtet; bis zur Neuschaffung am jingsten Tage sai dlein Gott "der einzig in
Frage kommende Sinn-Trager"+7.

Ein ganz neuer Mensch ist aber ein anderer Mensch. Gleichheit verblrgt noch
nicht Identitét; ohne Kontinuitét in einem Trager ist Identitét nicht denkbar.

Die gesamte dialektische evangelische Theologie stdlte die Diskontinuitét
sehr krass heraus - jede Art von zeitlichem Nacheinander hore nach dem Tode

O. CULLMANN, Unsterblichkeit der Seele oder Auferstehung der Toten? Antworten des Neuen Testa-
mentes, 2Stuttgart 1963

G. GRESHAKE verweist darauf, dald ALTHAUS seine Auffassung in jiingeren Werken modifiziert habe und
einen Zwischenzustand ausdriicklich ablehne (Resurrectio mortuorum, Darmstadt 1986, 250)

Dazu A. AHLBRECHT OSB, Tod und Unsterblichkeit in der evangelischen Theologie der Gegenwart,
Paderbron 1964

C. STANGE, Die Unsterblichkeit der Seele, Giitersloh 1925

H.THIELICKE, Tod und Leben. Studien zur christlichen Anthropologie, 2T ibingen 1946, 182, 100

Vgl. dazuA. HOFFMANN OP, Die Deutsche Thomas-Ausgabe, Bd. 35, Heidelberg 1958, 469

P. ALTHAUS, Die letzten Dinge, Giitersloh 81961, 141 ff.

H. OTT, Eschatologie, Zollikon 1958, 53 (zitiert nach G. GRESHAKE, Resurrectio mortuorum, Darmstedt
1986, 251)
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auf; K. Barth4® meint, der Tod stelle den Menschen aul3erhalb der Zeit, so dald es
dann keinen Abstand mehr gebe zur Parusie.

Auch H. Haag hat sehr apodiktisch behauptet, die "Zweiteillung” des Men
schen in Leib und Sedle sai unbiblisch, und die Lehre vom Eigendasein der Sede
vom Tod bis zur Wiederbekleidung mit dem Leib am jingsten Tage sai nicht
mehr Uberzeugend. Tod und Auferstehung seien wie fur Christus so auch fir ale
Chrigten ein und dasselbe Ereignis*.

Aus der Voreingenommenheit gegen den Begriff einer anima separata scheint
auch die eigenartige Behauptung von H. Sonnemans zu kommen, "dal? die Seele
ihren verklarten Leib in sich trage”s°, oder: "Wir halten es fir mogdich, dal? jeder
Mensch von Anbeginn nicht nur seinen irdischen Leib, sondern auch schon seine
jensaitige Leblichkeit bedtzt. Zusammen mit "Sedle und Geist" bildet er sein un-
sterbliches Ich™st, "Nicht eine unbetroffene Sedle wandert ins Jensaits, sondern
der Mensch mitsamt seiner Leiblichkeit; Leib, Wdt und Geschichte kommen in
ihrem ontologischen Sinn zur Vollendung's2. Ahnliches sagt G. Greshake, der
immer noch den Gedanken einer anima separata auf geben will und auch die Ver-
kléarung des irdischen Leibes as eher transitorisches Bidlmateria” bezeichnetss.
Wird damit nicht zugunsten einer ad hoc konstruierten Hypothese die Tragweite
des Todes fur den Lelb in Frage gestellt? Wer hat je behauptet, dai die Seele un-
betroffen von ihren Diessaitserfahrungen ins Jenseits geht?

Erinnern wir uns demgegeniber an folgende Grundgegebenheiten: Der fir die
Frage nach der Seele bedeutsamste Satz aus dem Neuen Testament lautet: "Furch-
tet Euch nicht vor denen, die den Leib (Soma) téten, aber die Seele (Psyche) nicht
téten kénnen. Furchtet vieimehr den, der Seele und Leib in der Hdlle zugrunde
richten kann" (Mt 10, 28). "Psyche" mufd mit "Seel€" Ubersetzt werden, nicht etwa
mit "Leben". Aber auch in der Holle werden die Seele und der Leib nicht getétet,
wie es der Ganztod-Theorie entsprechen wirde, sondern schwer bestraft (Apolé-
sai). Das Miteinander von Leib und Sedle ist bereits im Konzil von Chalcedon
(451) formulierts. Auf mehreren Konzilien wie dem Lateran-Konzil von 1215

K. BARTH, Die Auferstehung der Toten, Zirich 1953

Auch nach der verbindlichen amtlichen Erklarung Roms vom Jahr 1979 erfolgte keinerlei Verbesserung
dieser léngst eingehend wiederlegten These.

H. SONNEMANS, Internationale Katholische Zeitschrift 16, (Mai 1987), 225; vgl. DERS., Sede- Un-
sterblichkeit - Auferstehung. Zur griechischen und christlichen Anthropologie und Eschatologe Fabugi.
Br. 1984

H. SONNEMANS, International e Katholische Zeitschrift 16, (Mai 1987), 215-226; E. HORVMANN, Ursr
jenseitiger Leib, 2Leutesdorf 1988, 55; W. BREUNING (Hrsg.), Sedle, Problembegriff christlicher Eschatolo-
gie, (Quaestiones Disputaae 106), Freiburg 1986

H. SONNEMANS, ebd., 223

G. GRESHAKE, Resurrectio mortuorum, Darmstadt 1986, 264 ff., 258

DS 301 [NR 178; D 148]
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wurde beides neu betont: "Ex anima rationdi et humana carne compositus”s5. Das
5. Laterankonzil hat 1513 noch enma den Glaubenssatz von der Unsterblichkelt
der Seele eingeschéarftsé. Die Begrindung dafir wird ausdrticklich im Matthéaus-
Text gefunden. Das Credo des Gottesvolkes von Papst Paul VI bekennt sich zu
Gott als dem Schopfer jeder geistigen und unsterblichen Seele®”.

Auch die Erklarung der Glaubenskongregation vom 17. 5. 1979 gt fedt,
dal3 die Kirche auf den Begriff Seele nicht verzichte; sie halte fest an der Fort-
dauer der Subsistenz eines geistigen Elementes nach dem Tode, das mit Be-
wuldsein und Wille ausgestattet ist, so dal3 das menschliche ‘Ich’ weiterbestehtse.
Dies entspricht der mit der Ganztodtheorie unvereinbaren aten Formel der Toten-
liturgie: "Vitamutatur, non tollitur".

An sich geben ja auch schon (iberzeugende philosophische Uberlegungen ei-
nen rationalen Zugang zur Gegstigkeit und damit Ungterblichkeit der Sedle Se
hat eigenstandige Lebensvollziige, denn sie ist imstande, Unvergangliches sowie
unbedingte sittliche Forderungen zu erkennen, sie kann auch nicht in Telle zerfa-
len; ferner kann die Sehnsucht nach Gerechtigkeit, vollkommenem Lohn bzw.
Strafe nicht vollig frustriert werden; auch gibt es ethnologisch eine allgemeine
Uberzeugung davon, dal3 mit dem Tode nicht ales aus ist, sondern ein personli-
ches Weiterleben dattfindet. Allerdings kann die Philosophie naturgemal3 keine
Grinde fur eine Ubernatirliche Verherrlichung der Seele beibringen.

Zudem ist es widerspriichlich, zu behaupten, dal3 die Auferstehung fir jeden
im Tode stattfinde und doch auch fur ale zugleichF®. Eine Gleichzeitigkeit unserer
Auferstehung mit derjenigen Christi hat seinerzeit E. Ruffini im Anschluf3 an H.
Urs von Balthasar behauptett®. Die Texte des NT geben dies jedoch nicht her. 1

DS 801 [D 429]

DS 1440 [D 738]

PAuL VI, (30. 6. 1968), Solemnis professio fidei, (AAS 60 (1968) 433-455),n.8:"...itemgue Cregtorem
in unoguoque homine, animae spiritualis et immortdis". Ein Verzicht auf den Seel enbegiff waremitdessm
Bekenntnis nicht zu vereinbaren.

SACRA CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, 17. 5. 1979, De quibusdamquaestionibusad eschatologiam
spectantibus, 3: "Ecclesia affirmat continuationem et subsistentiam, post mortem, elementi gritudis cons
cientia et voluntate praediti, ita ut ipsum "ego humanum®, interim tamen complemento sui corporiscaens
subsistat. Ad huiusmodi elementum designandum Ecclesia utitur voce "anima’, quae Sacaum Soripturaum
et Traditionis usu receptaest". (AAS 71 (1979) 939-943). Kard. J. RATZINGER hat bemerkt, die offizidle
deutsche Ubersetzung sei falsch, da die im lateinischen betonte Unerl &Rlichkeit des Wortes Seele verdeckt
wirde. (Zwischen Tod und Aufer stehung, Internationale Zeitschrift Communio 9 (1980) 209-223)

E. BRUNNER identifiziert unsere Ewigkeit mit der Ewigkeit Gottes, daihm der Analogiebegriff fehlt:
"Unser Auf erstehungstag ist fir alle derselbe und ist doch vom Todestag durch kein Intervall von Jahrhur-
derten getrennt - denn es gibt diese Zeitintervalle nur hier, nicht aber dort, in der Gegenwart Gattes wo tar
send Jahre sind wie ein Tag' (Das Ewige als Zukunft und Gegenwart, Z(irich 1953, 169)(ztiert nach C.Pazo
SJ, Teologia del Mas Alla, Madrid 1968, 51 Anm. 22)

Dazu C. POzo SJ, ebd., 101 Anm. 47
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Thess 4, 17 setzt voraus, dal? digenigen, die dann noch leben, nicht sterben wer-
den und deswegen auch nicht auf erstehen miissen.

Die fur den Protestantismus typische Frontstellung gegen den angeblich das
Chrigtentum verfremdenden hellenistischen Leib-Sede-Dualismus und die auch
im 6kumenischen "Neuen Glaubensbuch” von J. Feiner und L. Vischers! anzutref-
fende Lehre von einer Auferstehung im Tode hat G. Greshake erneuert. Er er-
klarte schon 196952, dal3 die Zukunft des Menschen nie eine rein geistige, welt-
und geschichtdose Seele betreffe, sondern die konkrete Subjektivitét, in die auch
die Dimension der Materiditét eingeschrieben sei; der Mensch bringe in seinen
Tod hinein die Ernte seiner Zeit®. Gegenstand der Hoffnung sei aso die Voll-
endung der konkreten Existenz, die ale faktischen Méchte Uberwunden habe und
ganz vom Pneuma Gottes erfullt sai. "Im Tod also geschient” nach ihm Auferste-
hung des L eibes®.

Im Kampf gegen die leibfeindliche Gnosis sai es zu einem algemein verbre-
teten Irrtum gekommen: zur polemischen Ubertrebbung der numerischen Lei-
besintegritét. In diesem Sinne polemisiert er auch gegen J. Ratzinger und A.
Winklhofer mit ihren angeblich physizistischen Interpretationen.

Demgegeniiber ist jedoch mit J. Ratzinger®s und den meisten Autorender V&
terzeit und Scholastik daran festzuhaten, dal? die Auferstehung an den Reliquien
des alten Erdenleibes - soweit sie noch vorhanden sind - nicht vorbeigeht. Darauf
deutet auch die Reliquienverehrung der Kirche hin. Der auferstandene Leib bleibt
trotz der grundlegenden Verwandlung, die er erfahrt, ein wahrer Menschenleib;
auch der Unterschied der Geschlechter bleibt bestehen.

Im Gegensatz dazu behauptet G. Greshake, dal3 die Materie in sch unvall-
endbar s&i. Wenn sich im Tod die Freiheit des Menschen verendgliltige, so seien
in deren konkreter Gestdt der Endgliltigkeit Leib, Welt und Geschichte dieser
Fretheit aufgehoberfs. Daher mdchte er die Auferstehung im Tod, nicht erst am
jungsten Tage ansetzen. Fir Christus und Maria sei die Auferstehung des Leibes
schon geschehen. Auch sei die Theorie des Durandus immer geduldet worden,
wonach die Identitdt der Materie im Auferstehungdeb nicht in der Sdbigkeit des
Stoffes bestehe, sondern durch die Identitét des Subjektes vermittelt sai. Er fuhrt
diese Erklérung weiter, indem er die Aktualiserung der Materie durch das Sub-
jekt nicht enma as am Ende geschehende Annahme eines neuen Auferstehungs-

J. FEINER, L. VISCHER, Neues Glaubensbuch, 2Ziirich 1973, 542
G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten, Essen 1969

Ebd., S. 385

Ebd., S. 385

J. RATZINGER, Auferstehung des Fleisches, LThK I, 1051

G. GESHAKE, Auferstehung der Toten, S. 387
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leibes vergteht, sondern als standige Aufnahme der materielen Weltwirklichkeit
in die transzendierenden Freiheitsvollziige des Menschen.

Die anthropologische Grof3e "Leib" bedeute immer schon mehr as "individu-
elle Leiblichkeit". Denn der Leib sai die transzendentale Bedingung daf Ur, dafd der
Mensch sich in die Wdt hinein "audege', das heildt, dal? er durch den Ausdruck
seiner Freiheit immer auch ein Stlick Welt gestalte usw.%7. Die Grenze zwischen
dem Leib und der Gbrigen Welt sai flielfend. Es sai nicht leicht zu bestimmen, wo
der Leib aufhdre und die Welt beginnes®, denn der Leib sei Medium zwischen mir
und dem anderen, das sich von uns salbst unterscheide, aber auch en we-
sentliches Element unseres Selbstseins ausmache. Die Auferstehung des Men
schen sa nicht ein rein individuelles Geschehen, sondern ein Eingefligtwerden in
die Auferstehung Christi®®. Die Aussagen Uber die Letzten Dinge seien nur Hof f-
nungsbilder, bildhafte Verlangerungen des Jetzt, keine Wahrsagungen und keine
Zukunftsaussagen: "Aus Bildern und Symbolen wurde so ein verdinglichtes Zu-
kunftsgemélde entworfen, das den kritischen Menschen eher befremdet und ab-
Stort als tberzeugt und ins Herz trifft, wie es die Frohe Botschaft doch eigentlich
tun sollte™®”. Er spricht aber auch wieder von einer "Andogielosigkeit des Kom-
menden’".

G. Greshake betont besonders die Inkommensurabilitét, das "ganz Neue und
Andere’ der Auferstehungdeiblichkeit und lehnt es ab, verklarte Leiblichkeit
"physizigisch" as Wiederbelebung des Leichnams und damit in "Verlangerung
empirischer Materialitat" 72 zu denken. Er mochte einem umfassenderen Ver-
standnis von Seele Raum brechen, so dal? sie Leiblichkeit mit enschlief3’3. Letzt-

G. GRESHAKE, Resurrectio mortuorum. Zum theol ogischen Verstandnis der leiblichen Auferstehung,
Darmstadt 1986, 258

G. GRESHAKE, Resurrectio mortuorum, S. 259

"In diesem Prozef garantiert gleichsam die allen vorgegebene Auf erstehung Christi, dal3 die resurrectio
des einzelnen im Tod nicht ein je nur individuelles Geschehen ist. Die resurrectio des einzelnen geschient
vielmehr durch das Aufgenommen- und Eingefiigtwerden in den Auferstehungdeib Christi, der selbst so lan-
ge unvollendet ist, als nicht der letzte Menschenbruder und die letzte Menschenschweder inihmangeglie
dert sind" (G. GRESHAKE, J. KREMER, Resurrectio mortuorum, Darmstadt 1986, 266)

G. GRESHAKE, Starker alsder Tod, Mainz 1978, 3, 15. "So entstammen die Aussagen Uber die letzte
Zukunft, wie wir sie in Schrift und Tradition finden, nicht einem wahrsagerischen Blick in die Zukunit. Se
sind vielmehr bildhafte Extrapolationen und Prolongaturen des jetzt den Menschen bestimmendanGabas
an das Ende der Lebens und Weltgeschichte, um Verheil3ung und Hoffnung, die wesentlich zum Glauben
gehdren, auszudriicken. In diesem Sinn sind die Aussagen Uber die Letzen Dinge Hoffnungshilder. Mitde
sem Ausdruck ist ein Doppeltes gesagt: 1. Es geht nicht um ein Wissen, um ein V orweg\Wissen der Zukunft,
sondern um Hoffnung". ... Ein Zweites aber ist mit der Bezeichnung Hoffnungsbilder ausgesat EssndBil-
der! Das Bild ist ganz wesentlich mit dem Hoffen verbunden. Zum Erkennen gehért die Formd, die Defi-
nition, der feste Satz, die These, das Dogma. Zum Hoffen dagegen gehort das Bild. ..." (Ebd., S. 18-19)

Ebd., S. 67

G. GRESHAKE, Resurrectio mortuorum, S. 267. Kennzeichnend fur ihn ist eine schroffe Alternative: Ent-
weder anthropomorphistisch-materialistisch-physizistisch oder ganz anders und analogielos.

G. GRESHAKE, Resurrectio mortuorum, S. 275
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lich fehlt ihm das Vergéndnis des Analogie-Begriffes. Besonders deutlich wird
dies bei seiner Umdeutung des Begriffes "Fegfeuer"74: Die Ablehnung kitschiger
Vorgelungen igt fur ihn Grund zu ener volligen Ausdinnung des Begriffes zu
einem "Moment der Gottesbegegnung im Tod".

Die widerspriichlichen Aussagen werden der christlichen Uberzeugung vom
Eingreifen Gottes am Ende nicht gerecht: Er wird uns zeigen, was kein Auge ge-
schaut und kein Ohr gehdrt hat. Es geht nicht an, die tberzeitlich giltigen und
damit auch zukunftsbezogenen Aussagen der Offenbarung as Wahrsagerei al>-
zutun. Greshake meint Ubrigens auch, nicht der Tod selbst sei Folge der Siinde,
sondern die Art, wie der Mensch ihn erfahre™. Widerspricht nicht im tbrigen eine
Auferstehung Christi im Tode am Karfretag der christlichen Ogtertradition vom
"dritten Tag"'?

G. Greshake meint, leibliche Auferstehung bedeute vor dlem die Aufer-
weckung der Person. Auferweckung sei Errettung aus dem ewigen Tod durch
Christus. Die Bibel spreche Uber die Existenz nach dem Tode nur in Bildern. Das
neue Leben komme den Verstorbenen "nicht aufgrund einer unsterblichen Seele
zu, sondern aufgrund der ihnen geschenkten pneumatischen Existenz" aus der
V erbindung mit Christus?e.

Alle diese Behauptungen sind zumindest unklar und belegen auch eine Ver-
wirrung in den philosophischen Voraussetzungen. Die Person im klassischen Sin-
ne verstanden bzw. das Ich des Menschen geht ja im Tode gar nicht zugrunde,
kann aso auch nicht auferstehen. Die Befreiung von der Stindenstrafe geschieht
bereits durch die Rechtfertigung, durch die Taufe, bzw. durch die Ubrigen Sakra-
mente. Uber das Leben nach dem Tode finden sich in der HI. Schrift keineswegs
nur bildhafte Aussagen. Aber auch diese sind eben nicht anthropomorph oder nur
metaphorisch, sondern analog zu verstehen. Das neue Leben besteht ja geradein
der "Vergottlichung” (1 Petr 2, 4); es kommt aufgrund der neuen der Seele durch
das lumen gloriae bzw. die Anschauung Gottes geschenkten Qualitét, d. h. also

"Von hier ausist zu verstehen, was bereits angedeutet wurde, dald némlich Gott selbst, die Begegnung mit
ihm, das Fegfeuer ist. Das bedeutet aber: Wir brauchen nicht auf einen eigenen Ort oder gar auf eine eigene
Zeit oder auf einen eigenen Vorgang zuriickzugreifen, um das zu erfassen, was mit Fegfeuer gemant ist. Erst
recht brauchen wir keine kitschigen Vorstellungen zu entfalten, Uber die «Armen Seelen». Vielmehr kénnen
wir das, was die Kirche lehrt und seit friiher Zeit gelehrt hat, als ein Moment der Gotteshegegnungim Tod
verstehen". (G. GRESHAKE, Starker als der Tod, 92)

"Wir wissen heute, dal3 der Tod zur Konstruktion einer evolutiven Welt, aus der herausauchder Mensch
entstanden und in die hinein er gestellt ist, notwendig dazugehort. In einer Schdpfung, diesichevautiv vol-
zieht, ist Leben ohne Tod schlechthin undenkbar. Die Verganglichkeit des Gewordenen ist im evolutiven
Prozef? gerade die V orbedingung zu neuem Leben und neuen Lebensformen. Deshalb kann auch der Tod des
Menschen, insofern er zeitliche Begrenzung des irdischen Lebens bedevtet, nicht Folge der Siinde sein, wohl
aber die Art und Weise, wie der Mensch ihn erféhrt ..." (G. GRESHAKE, Stérker alsder Tod, S. 56).

J. KREMER, Auferstehung der Toten in bibeltheologischer Sicht, in: G. GRESHAKE, J. KREMER, Rer-
rectio mortuorum, Darmstadt 1986, 159
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durch die Sedle. Dabei trifft es zu, dald nicht schon die Eigenschaft der Unsterb-
lichkeit al's solche das neue Leben bedingt.

Die These von einer angeblichen Auferstehung im Tode ist historisch gesehen
von bestimmten SystemZusammenhdngen und apriorischen Annahmen her kon-
Zipiert worden, z. B. von der sogenannten Endentscheidungshypothese her, nach
der der Mensch seine volle personale Entscheidung erst in einem zeitlosen Uber-
gangsmoment im Tode treffen kénne, oder sie leitet sich von evangelischen
Hypothesen der 30er Jahre her, die im Zusammenhang mit der diaektischen
Theologie und ihrer Rechtfertigungslehre entstanden. L&f% sich diese These Uber-
haupt auRerhalb der genannten fragwirdigen System-Verflechtungen auf-
rechterhalten?”” Trotz einiger Wiederbelebungsversuche mit diaektischen Win-
kelziigen mul3 se seit einigen Jahren als endgultig gestorben gelten. Die In+
ternationale Theologenkommisson hat sie in einer in unserem Sprachbereich an
scheinend nicht bekanntgemachten Erklérung (Dezember 1990) as unvereinbar
mit einem legitimen Pluraismus gekennzeichnet’®. Sie stamme aus fragwiirdigen
Motiven, bedeute fir die Verkiindigung einen anstolRerregenden Fremdkérper und
sei eine Belastung fir den Okumenismus, da auch Nichtkatholiken die Auferste-
hung mit der Parusie Christi zusammensehen. Sie sai unbiblisch und vom Irrtum
des"Atemporalismus’ gepragt™®.

Vdl. A. ZIEGENAUS, Auferstehung im Tod: Das geeignetere Denkmodell?, M inchener theologische
Zeitschrift 28 (1977) 109-132

"Cum nova tendentia in quosdam theologos transiret catholicos, Sancta Sedes, episulaad omnesEpis-
copos data [ CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Epistula Recentiores episcoporum Synodi (17. 5. 1979):
AAS 71 (1979) 939-943], illam cum legitimo pluralismo consideravit insonam". (COMMISSOTHEOLOGICA
INTERNATIONALIS, De quibusdam quaestionibus actualibus circa eschatologiam, 4. 3 [Gregorianum 73
(1992) 412])

"2.1[...] Huic affirmationi nova contraponitur theoria«resurrectionisin morte». In eiusforma praedpue
diffusa sic explicatur ut non sine gravi realismi resurrectionis appareat detrimento, cum resur rectio assraur
sinerelatione ad corpus illud quod vixit et quod nunc astat mortuum. Per resurrectioneminmorte, theologi
eam proponentes exsistentiam post mortalem cuiusdam animae «separatae» supprimere volunt, quam quasi
platonismi considerant reliquiam. Bene intelligitur platonismi timor qui theol ogos resur rectioni inmortefa:
ventes movet; platonismus esset gravissma deviatio a fide christiana. Pro illaenim corpus non est carcer a
quo anima sit liberanda. Sed hac praecise de causa, non bene intelligitur, theologos platonismum effugientes
corporeitatem finalem seu resurrectionis sic asserere, ut non appareat quomodo adhuc de «hac carne, qua
nunc vivimus» (Fides Damasi: DS 72), vere agatur. Veteres formulae fidei aiavi de eodem corpore logue-
bantur resuscitando quod nunc vivit.

Separatio conceptualis inter corpus et cadaver, vel introductio in notionem corporis duorum diversorum
conceptuum (differentiain lingua germanica exprimitur verbis «Leib« et «K6rper», dum in diis pluribuslin-
guis nec quidem exprimi potest) vix extra academicos intelliguntur coetus. Experientia docet pastordis po-
pulum christianum magna audire cum perplexitate praedicationes secundum quas, dum cadaver diquodse
pelitur, affirmatur, illum mortuum iam resurrexisse. Timendum est, ne tales praedicationes influxumin
christifideles habeant negativum, quatenus hodiernae confusioni doctrinali favere possunt. In hoc mundo sae-
cularizato in quo fideles a materialismo mortis totalis sollicitantur, gravius adhuc esset eorum augere perple:
xitates. [...]

2. 2]...] lure ergo Concilium Toletanum XI non solum profitebatur gloriosammortuorumresurrectionem
ad exemplum Christi resuscitati eventuram esse, sed «exemplo Capitis nostri» [DS 540].
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Die Tatsache des Erkennens und Wollens der kérperlosen Seele nach dem To-
de steht theologisch zweifelsfrel fest - ach wenn die Art und Weise des Vollzugs
dieser Aktivitét sehr diskutiert wird. Zweifellos ist ihr eine intuitive Selbster-
kenntnis mogliich, ebenso wie ene Erkenntnis durch eingegossene Er-
kenntnishilder. Dazu kommt die Erkenntnis durch die in diesem Leben erworbe-

Hic aspectus communitarius resurrectionis finalis in theoria resurrectionis in morte videtur dissolvi, cum
talis resurrectio processus potius fieret individualis. Hac de causa, non desunt theologi theoriae resurettionis
in morte faventes, qui solutionem in sic dicto atemporalismo quaesierint: asserentes post mortem tempusnu-
lo modo existere posse, hominum quidem mortes fatentur esse successivas, quatenusipsae ex hoc mundo
perspiciuntur; illorum tamen resurrectiones in vita postmortali, in qua nullum temporisheberetur genus pu
tant esse simultaneas. Hic vero conatus atemporalismi, ut successivae mortes individuales et resurretio s-
multanea collectiva coincidant, recur sum implicat ad philosophiam temporis a cogitaionebiblicadienam.
Modus loguendi Novi Testamenti de martyrum animabus illas neque ab omni successionis realitate vider
subtrahere neque ab omni successionis perceptione (cf. Apoc 6, 9-11). Pari modo, s nullatemporalis post
mortem haberetur ratio, nec quidem cum illa terrestri mere analoga, non facileintdligeretur cur Paulus Thes
salonicensibus de sorte mortuorum quaerentibus, formulis futuris de eorum resurrectione (anasésontai) lo-
quatur (cf. 1 Thess 4, 12-13). Praeterea radicalis negatio onmis notionis temporisproillisresuretionbus et
simultaneis et in morte effectis, non videtur sufficientem rationem habere de vera corporatateresurectionis
verum enim corpus non potest declarari ab omni temporis notione alienum. Etiam bestorumanimee cumin
communione cum Christo vere corporaliter resuscitato sint, non possunt considerai sneulaconnedonecum
tempore. [...]

4. 3. Saeculo XX, negatio duplicis phasis incepit primo propagari. Nova tendentia apud quosdam
theologos evangelicos apparuit et quidem in forma mortis totalis (Ganztod, sicut antiquus thnéopsychimug
et resurrectionis in fine temporis explicatae ad modum creationis ex nihilo. Rationes ad quas fieba gopdla
tio, praevalenter erant confessionales: homo coram Deo nihil proprium praesentare posset, non solum opera,
sed neque ipsam naturalem animae immortalitatem; mortis gravitas solummodo sustineretur, s ipsatotum
hominem et non solum afficiat corpus, cum mors poenasit peccati et totus homo peccator sit, totus homo a
morte affici deberet, quin intelligatur, animam, in quaradix peccati invenitur,amorteliberari. Paulatim ques
programmatice novum schema proponebatur eschatol ogicum: sola resurrectioloco immortaitatis e resurec-
tionis.

Haec prima tendentiae praesentatio difficultates offerebat plurimas: si totus homo morte dispereret, Deus
posset hominem prorsusilli aequalem creare, sed si inter utrumque continuitas non habeatur exigentidis ille
secundus homo esse non potest idem priori. Hac de causa, novae sunt elaboratae theoriae quae resur-
rectionem affirmant in morte, ne spatium vacuum inter mortem et parusiam exsuge. Fatendumed, scthe-
ma Novo Testamento indroduci ignotum, cum Novum Testamentum de resurrectionesamper in parusaDo-
mini, nunquam vero in hominis morte, loquatur (Supra 2 allusio facta est ad praeci pusstheorissquibusrear-
rectio in morte hodie proponitur. Etiam supra 4. 2 pauci recensentur antesesoreshuiustendentiae qui tempo-
re patristico habentur). [...]

4. 4. Hae omnes theoriae cum testimonio biblico atque cum historia traditionistam circaeschatologiam
ipsam quam circa eius praesupposita anthropol ogica modo sereno consideratis conferri deberent. Sed prae-
tereaiure quaeri potest, utrum tendentia quaedam facile exspoliari possit ab omnibus motivis quaeilli dede-
runt originem. Id praecipue est attendendum, cum de facto determinata |ineatheologicaex principiis confes
sionalibus nata est non catholicis.

Praeterea attendendum esset ad incommoda pro dial ogo oecumenico quae ex nova conceptione orireniur.
Quamquam nova tendentia inter theol ogos quosdam evangelicos ortaes, ipsameagnaetraditioni orthodoxiae
Iutheranae non correspondet, quae etiam nunc inter fidelesillius confessionis praevalens est. Adhuc fortior
est persuasio inter christianos oriental es seiunctos circa eschatol ogiam quamdam animarum guaeresurrec-
tioni mortuorum praevia est. Hi omnes christiani eschatol ogiam animarum considerant necesstiam, quiare-
surrectionem mortuorum in connexione cum parusia Christi perspiciunt (Pro christianis evangdidsd. Con
fessio Augustana, 17: Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche, p. 73). Immo s extra
confessionum christianarum perspiciamus ambitum, eschatol ogia animarum bonum religonbusnondristia
nis admodum commune consideranda est". (COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, Dequibusdamauia-
estionibus actualibus circa eschatologiam, Gregorianum 73 (1992) 405-407, 411-412]
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nen species inteligibiles. Im Grunde gelingt auch Greshakes Theorie von der
Auferstehung der konkreten Person keine neue oder tiefere Einsicht gegentiber
dieser traditionellen Lehre von der Bewahrung der in diesem Leben erworbenen
Erkenntnisbilder in der Seele, welche im genannten Sinne die ganze Ver-
gangenheit présent hat.

Das Wann und Wie der Auferstehung kann nicht univok oder addguat mit den
Vorgelungen unserer irdischen Wirklichkeitserfahrung von Raum und Zeit erfal3t
werden. Dennoch aber konnen wir eine Reihe wahrer und wissenschaftlich trag-
fahiger Aussagen machen, die weder anthropomorph oder metaphorisch, noch
rein "symbolistisch”, sondern analog im eigentlichen Sinne gelten. Auch das ewi-
ge Leben des Menschen bleibt aso in den Kategorien von Raum und Zeit. Die
jetzige und die kommende Weltzeit sind in gewissem Sinne inkommensurabel,
nicht univok nebeneinanderzustellen; dennoch aber handelt es sich in beiden Fal-
len um eine Dauer des Nacheinanders von Akten. So hat die Kirche auch aus-
dricklich von der Gottesmutter erklart, dal3 sie nach Vollendung ihres irdischen
Lebens mit Leib und Sedle in die himmlische Glorie aufgenommen wurde.

6. Diel dentitat desAuferstehungsieibesim Lichtedes Glaubensund der
Theologie

Jede Seele erwartet nach dem Tod die Aufer stehung ihres eigenen selben Lei-
bes (vgl. 1 Kor 15, 53: "hoc", "touto"), mit dem sie fur die ganze Ewigkeit Gott
nahe sein wird oder fern von ihm in der Verdammnis. "Die Auferstehung wird in
dem Fleische geschehen,in dem wir jetzt |eben” (Fides Damasig®). "Alle werden
mit ihrem eigenen Leib, den e jetzt haben, auferstehen” (Lateranense 1V381), wie
Christus mit seinem eigenen Leib auferstanden ist. Es ist derselbe Leib: Er zeigte
ihnen seine Wundmale (Joh 20, 17). " Seht meine Hande und Fule an: Ich bin es
selbst.” (Lk 24, 39); aber dieser Leib ist verwandelt in die "Gestalt eines verherr-
lichten Leibes" (Phil 3, 21), in einen "Uberirdischen Leib" (1 Kor 15, 44). Unsere
Leiber haben dann unterschiedliche Merkmale, aber sie bleben Leiber und se
bleben orts- und zeitbezogen - so wie auch der verherrlichte Leib Chrigti (und
derjenige Mariens) nach seinem Tode nicht allgegenwartig und ewig ist wie Gott.
Wir wissen nichts Naheres Uber das Wo, denn auch die Erde wird verwandelt
werden. Uber den Zeitpunkt wissen wir nur: "Endguiltig am letzten Tag" (Joh 6,
39-40.44; 11, 24) "am Ende der Welt" 82,

Auch die Leiber der Verdammten werden auferstehen, aber nicht as Folge des
Gnadenlebens, sondern als Folge des natirlichen Leib-Sede-Zusammenhanges.

DS 72
DS 801 [D 429]
Lumen Gentium, 48
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So sagt der Romische Katechismus: Esist angemessen, dal3 der Leib, der mitwirk-
te bei der Sinde, auch mitgestraft werde - dhnlich wie seine Mitwirkung zum
Guten belohnt werden wirde3.

Zum Dogma des Glaubens gehdrt somit, dald wir mit demselben Leib auferste-
hen, den wir jetzt haben, d. h. es ist nicht nur spezifische bzw. Artgleichheit
(menschliche Leiblichkeit), sondern numerische Identitét mit unserem irdischen
Leib gegeben; die Verstorbenen werden mit "ihren" Korpern auferstehen. Andern-
falls gabe es keinen wesentlichen Unterschied zur Seelenwanderungslehre. Man
durfte nicht mehr von Auferstehung, sondern mife von der Annahme eines neu-
en Leibes sprechen (Thomas)®4. Das Lehrant8® hat diese Tatsache, dald wir im
selben Leib, den wir auf Erden haben, auferstehen werden, ebenso wie die pa-
tristische Traditiong® - bekannt ist besonders das Zeugnis des Irendus?” - nicht nur
dlgemein vorausgesetzt, sondern sehr haufig auch mit aller Klarheit ausdriicklich
bestatigtée. Deshab bezeichnen die beiden Formulierungen: "Auferstehung der
Toten" und "Auferstehung des Fleisches' komplementdre Aspekte derselben
Wirklichkeit, d. h. dersdben urspriinglichen Tradition der Kirche, eine Be-
schrénkung auf die Formel "Auferstehung der Toten" wére eine Verarmung der
Lehre und konnte einer irrigen Spiritualiserung gerade im Zusammerhang mit
den Theorien einer Auferstehung im Tode Vorschub leisten - so lehrt die Kon-
gregation fur die Glaubenslehre (14. 12. 1983) in ihrer Erklarung zur Uberset-
zung des Glaubensartikels: Auferstehung des Fleisches?®. Der Katechismus der

CATECHISMUSROMANUS, p. 1. ¢. 12.n. 5

THOMAS, S. th. |1l Suppl.q81al

FIDESDAMASI, (DS 71); SyMBOLUM QUICUMQUE: "Ad cuius adventum omnes homines resurgere habent
cum corporibus suis' (DS 76, D 40); CONCILIUM TOLETANUM XI (675): "Necin aeravel qudibet diacarne
(ut quidam delirant) surrecturos nos credimus, sed in ista qua vivimus, consistimus, et movemur* (DS540, D
287); SrMBOLUM LEONISIX (1053): "Credo etiam veram resurrectionem eiusdem carnis quamnuncgeo’.
(684, D 347); PROF. FIDEI WALDENSIBUS PRAESCR. (1208): Credimus.... huius carnis, quam gestamus, et non
alterius resurrectionem" (DS797; D 427); CONC. LATERANENSE |V c. 1, Defide catholica(1215): "Omnes
cum suis propriis resuregent corporibus, quae nunc gestant” (DS 801, D 429); Conc. LUGDUNENSE ||
(1274)(DS 854, 859; D 464); BENEDICTUSXII, Const. BENEDICTUSDEUS (1336) (DS 1002; D 531); cf.
PAauL VI, Credo populi Dei (30. 6. 1968), n. 38.

Cf. ROUET, Series 600; F. S=GARRA SJ, De identitate corporis mortalis et corporis resurgentis Madid
1929, 5-96; Temeraria? o algo menos?, EstEccl 10 (1931) 106-136. AUGUSTINUS "Isacaoredurgd, isa
ipsa quae sepelitur, quae moritur" (Sermo 264, 6; PL 38, 1217); JOHANNESDAMASCENUS "lpamigitur cor-
pus quod corrumpitur ac dissolvitur, idem, resurget incorruptum™ (De fide orth., 4 c. 27)

IRENAUS nimmt eine "transfiguratio” des Leibes am jlingsten Tage an, «quoniam cum sit mortalis et
corruptibilis immortalis fit et incorruptibilis» (Adversus haereses 5, 13, 3: SC 153, 172); die Auferdehung
geschehe “im selben Leibe, in dem sie starben” (Ibid., 5, 13, 1: SC 153, 162 et 164).

Dazu ausf Uhrlicher: COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, De quibusdamauaetionibusactualibus
circa eschatologiam, 1.2.5

SACRA CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE (14. 12. 1983), Traduzoneddl'articdo"Carnis
resurrectionem” del Simbolo apostolico, Enchiridion Vaticanum 9 (1983-1985), 494-496; Natitiae 20 (1984)
180-181
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Katholischen Kirche erklart eigens sehr prézise die Bedeutung des Ausdrucks
"Heisch™o,

Das Lehramt hat aber nicht ausdriicklich ndher festgestdlt, was notwendig ist,
um diese ldentitdt zu gewdéhrleisten. Identitdt des auferstandenen Menschen
schliefd eine Umgestaltung nicht aus; sie bedeutet auch nicht Wiedergewinnung
dler irdischen Molekile oder biologisch-physiologischen Eigenschaften, sondern
Verkldrung des Leibes.

Auch wenn der Unterschied zwischen dem irdischen und dem verklarten Leib
aulRerordentlich grof3 ist, sind beide doch eng miteinander verbunden. Die Lehre
der Kirche erkléart, warum diese Tatsache einer Auferstehung des je eigenen Lei-
bes und der Verbindung des neuen Lebes mit der Seele angemessen i<t. Die Seele
ist ja Wesengteill des Menschen, und wenn sie vom Leib getrennt i<, fehlt ihr &-
was an der vollkommenen Gliicksdigkeit, die Sie als ganze Person besitzen wird.
Wenn die Seele dafiir geschaffen ist, mit einem Leib verbunden zu sein, dann
wirde eine endglltige gewaltsame Trennung ihre eigene Seinsweise verandern.
Es erscheint als Ubereinstimmender mit der Weisheit, Gerechtigkeit und Barm+
herzigkeit Gottes, dal3 die Seelen wieder mit dem Leib vereint werden, damit der
ganze Mensch, der ja nicht nur aus Seele und auch nicht nur aus Leib besteht, am
Lohn oder an der Strafe, die er in seinem Leben verdient hat, teilnimmt. Dennoch
it es Glaubenslehre, dal die Seele unmittelbar nach dem Tod Lohn oder Strafe
erhalten wird, ohne auf den Augerblick der Auferstehung des Leibes warten zu
miissen.

Origenes (gest. 253) wollte zwischen dem in sténdigem Wechsdl hinstré-
menden Stoff im menschlichen Korper und der bleibenden Gegtat der menschli-
chen Lebhaftigkeit unterscheider®! und hat dem Auferstehungdeib eine (mathe-
matische) ldeaform (Kugel) zugeschrieberf2. Diese Lehre wurde im An
tiorigenisten-Streit als spiritudistisch verworfen. Die Kirche erklérte namlich
demgegentber: "Entsprechend dem Vorbild unseres Hauptes (Christus) bekennen
wir eine wahre Auferstehung des Fleisches aller Verstorbenen. Nicht in einem
geistigen oder irgendwie anderen Fleisch (wie einige phantasieren) glauben wir,
dal3 wir auferstehen, sondern in eben jenem Leib, durch den wir leben, bestehen
und uns bewegen" (Toletanum XI von 675)%. Das vierte Laterankonzil (1274)
wiederholte dieselbe schon im Athanasianum zu findende Lehre: " Alle werden
mit ihren eigenen Leibern auferstehen, die sie jetzt im Erdenleben tragen'o4.

KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, 990

J. AUER, "Sehe, ich mache alles neu", Regensburg 1984, S. 114
ORIGENES, In Ps1 (PG 12, 1092a-1096b). Vgl. DS 407

DS 540 [D 287]

DS801 [D 429]
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Schon Tertullian hat die Identitét spekulativ vom Begriff der Auferstehung her
begrindet®s.

Die Materie, aus der sich unser Leib zusammensetzt, ist im sténdigem Wechsel
begriffen und umfald nach einigen Jahren nicht mehr alle diesdben Molekdle.
Dieser Tatsache war sich auch Thomas von Aquin schon bewu38. Die Identitét
von Auferstehungdeib und irdischem Lelb ist dso nicht dlein vom Stoff der Ma-
terie her bedingt, der ca. ale 710 Jahre ein anderer ist, und auch nicht durch &-
nen alkosmischen Bezug der Geist-Seele nach dem leiblichen Tod (Gregor von
Nyssa)?’. Seit Thomas von Aquin wird diese Identitét primér durch die formende
Kraft der Geistseele gewdahrleistet gesehen.

Gregor von Nyssa neigte zur Apokatastasis-L ehre und sah das Zidl der Aufer-
stehung in der RiuckfUhrung unserer Natur in jenen Zustand, den sie am Anfang
hatte. Demgegentiiber ist zu sagen, dal3 damit die Auferstehung auch der Ver-
dammten oder Uberhaupt die Geschichtlichkeit des Menschen nicht erklart wer-
den. Auch der auferstandene Christus tragt die verklarten Wundmale (vgl. Joh 20,
27).

Die néhere theologische Erklarung der Identitat des Leibes nach dem Tode
héngt natirlich auch mit der philosophischen Frage nach dem Individuations-
prinzip zusammen; es gibt drei Hauptrichtungen:

1. Totale materielle Identitat. Zur numerischen ldertitét sei es erforderlich,
dal3 der Leib bis hin zu allen Molekilen "dieselbe" Materie habe.

Im engsten Sinne verstanden &%t sich diese Auffassung schon wegen der star-
ken Veranderlichkeit des menschlichen Leibes nicht halten, wie schon Thomasim
einzelnen begriindet hat®®. Sie hat schon immer Anlald zu Einwéanden gegen das
Dogma gegeben; im Altertum spottete Porphyrius mit dem Hinwels auf die Men-
schen, die gefressen worden seien - von anderen oder von Tieren. Esist von daher
kaum vorstellbar, dal? die Seele den vidlecht zetelten und verwehten selben
Leib mit allen Molekilen wieder an sich nimmt.

Allerdings hat kaum jemand irgendwann diese Hypothese so eng vertreten.
Vom stdndigen Wechsel der materiellen Elemente wuldten auch die Vertreter einer
individuellen Identitét und verstanden sie gar nicht absolut als Summe dler zu
einem Leb gehdrigen Bestandteile. Auch wollte niemand die individuelle Identi-
tét grob sensualistisch denken.

TERTULLIAN, Adv. Marcionem 5, 9 (PL 2, 491; CChr 47, 601)

THOMAS, S. c. gent. IV c. 80. 81 behandelt die verschiedensten Einwénde.
Vgl. J. AUER, ebd., S. 117

THoOMAS, C. gentlV c. 81
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Auch enige gemilderten Varianten dieser Richtung sind wenig prézise: z. B.
es handdle sch um die letzte Materie, die der Mensch besessen habe, oder es ge-
nige eine partielle ldentitéat des Leibes.

Tatséchlich ist aber die Rede von einer Identitét des Leibes auch berechtigt,
wenn die Atome und Molekiile sich verandern und ca. dle 7-10 Jahre ganz andere
snd.

2. Identitat nur durch das Formprinzip. Eine genau entgegengesetzte Hypo-
these meint, es gentige die Identitét der Seele. Diese Auffassung wurde im Mit-
teldter von Durandus a S. Porciano (+ 1334) und Johannes von Neapel (+ 1336)
begrindet: Der Leib s mein Leib nur aufgrund der Tatsache, dal3 meine Seele
sich mit ihm verbinde und ihn as Form individuiere. Am jingsten Tage werde
der Leib aus irgendeinem Stoff durch die Seele wiederaufgebaut. Ahnlich dachten
auch P. Lacordaire OP, H. Schell, F. Hettinger, H. Mazella, L. Billot SJ%, E.
Krebs, D. Feuling OSB. Im strengen Sinne vertreten hat diese Auffassung aber
flieRende Ubergange zur Lehre von der Seelenwanderung - jedenfalls soweit diese
einen menschlichen Leib betrifft.

3. Substantielle numerische Identitat des Leibes. Die verbreitetste Meinung
unterscheidet sich von diesen beiden eher extremen Auffassungen: Die Seele
nimmt nimmt nicht ale, aber doch weithin numerisch dieselbe Materie, die Seim
irdischen Leben informiert hat, auf - alerdings nicht auf Grund einer natiirlichen
Kraft des Leibes oder der Seele, sondern well Gott es so flgt (Thomas!®?; F. Se-
garra SJ, D. Palmieri SJ, E. Hugon OP, H. Lennerz SJ, M. J. Scheeben, L. Atz-
berger)). Z. B. lehrt J. Ratzinger keine totale materielle Identitét, verweist aber
darauf, dai3 die ganze lehrmadge und liturgische Tradition der Kirche annimmt,
dal? der Auferstehungdeib auch die Reliquien umgreife. Tatséchlich bezieht sich
ja die Reliquienverehrung nicht nur auf die vergangene Tatsache, dal3 die Glieder
der Heiligen in besonderer Weise ein Tempd des Helligen Geistes waren, son-
dern hat auch Bezug auf die Zukunft und ist untrennbar von der Auferstehungs-
hoffnung. Aufgrund des Paralelismus mit der Auferstehung Jesu muf3 man, um
die Kontinuitét zu gewdéhrleisten, bel dler anzunehmenden Vervollkommnung
doch auch an einer gewissen morphologischen Ahnlichkeit mit dem sterblichen
Leib festhalten.

Die einzelnen Atome und Molekile als solche stellen keinen Wesens-
bestandteil des Menschen dar; die Identitét der Leiblichkeit hangt richt an ihnen.
Entscheidend ist vielmehr die Formkraft der Seele fur die Materie (Thomas und

99 L. BiLLOT SJ, Quaestiones de novissimis, ‘Romae 1938 154-163
100 THOMAS, S. c. gent. |V c. 81; Quodl. 11 a. 6; Comp. theol. c. 154; Sent. IV d44qlalsd 3;Quppl.q79
a3q78a3
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schon Epiphaniust0?t). Identischer Leib ist das, was die Sedle als ihren kérperli-
chen Ausdruck verwendet; das bedeutet aber, dal3 es keine beliebige Austausch-
barkeit gibt. So erklart J. Ratzinger: "Die Vorsellung Greshakes, dal3 die Seele
die Materie als "ekstatisches Moment des Freheitsvollzuges' in sich aufnimmt
und se as Materie im ewig Unvollendbaren dann definitiv hinter sich 18(%, ist
von Thomeas her unvollziehbar*02,

A. Winklhofer103 hat zur Erklarung einer substantiellen Identitét die Pardlde
mit der Formkraft Christi fir seinen mystischen und seinen eucharistischen Leib
herangezogen: Auch in der Eucharistie sei die Substanz des Leibes Jesu prasent, -
und zwar auch as Leibhaftigkeit und nicht as reine Geistigkeit - aber getrennt
von dlen erfahrbaren phanomenologischen Elementen, wie Gewicht, Farbe, Aus-
dehnung usw. Nach dem Tod vollziehe sich ein Wechsal des akzidentellen Zu-
standes der Leibessubstanz, bis sie etwa den Zustand der Ausdehnungdosigkeit
wie der Leib Christi in der Eucharigtie erlangt habe. Doch die "Substanz des Lei-
bes' salbst bleibe erhaten, um die Identitét zu gewahrleisten - ausdehnungs- und
tétigkeitdos (aber keineswegs as Adrdleib oder spiritistischer Fluidalkorper)
aufbewahrt bis zur Auferstehung am jiingsten Tage.

Aber bel dieser Auffassung scheint der Tod nicht mehr eindeutig as volliges
Ende des irdisch-leiblichen Lebens verstanden, und die leibliche Auferstehung
scheint in den Bereich der Akzidentien des Leibes verlagert. Die These dirfte
auch kaum zu vereinbaren sein mit der Erklarung der Glaubenskongregation, dal3
die Seele in der Zwischenzeit wirklich ihrer vollen Korperlichkeit entbehrtto4,

7. Die Eigenschaften des Auferstehungsleibes

Wir neigen dazu, uns die Seele irgendwie im Inneren des Leibes vorzustellen -
fast so wie das Kind, das auf die Frage, warum die Seele unsichtbar ist, geantwor-
tet hat: "Weil der Bauch davor ist!" Tatséchlich wird aber umgekehrt das verklarte
Leben des Leibes und der Sinne gleichsam im Inneren der Sedle sein - dhnlich
wie Gott nicht im Raum, sondern der Raum in Gott ist. Das neue Leben dieses
Leibes ist dann nicht irgendwie Ersatz oder Kopie des Irdischen, sondern verhélt
sich wie die Blite zur Wurzel, wie der Diamant zur Kohle, der Schmetterling zur
Raupet®s, Nach Paulus stehen sich der jetzige Aon und die kommende Weltzeit,

H. J. WEBER, Die Lehre von der Auferstehung der Toten in den Haupttraktaten der scholastischen
Theologie, Freiburg 1975, 228-236

J. RATZINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, 21978, 51990, 148

A. WINKLHOFER, Ziel und Vollendung, Ettal 1951, 102, 84-88, 96; DasKonmensanesRaches Vonden
Letzten Dingen, Frankfurt/M. 1959, 342 f.

CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEI, Ep. Recentiores episcoporum Synodi, AAS 71 (1979) 940-942

Vgl. auch die Ausfiihrungen von R. GUARDINI, Die letzten Dinge, Wirzburg 1952, 49-61 tber den
"geistlichen Leib".
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der sarkische und der pneumatische Leib gegentiber wie Adam und Christus (1
Kor 15, 45-49). Die Seligen werden an den Eigenschaften des Auferstehungs e
bes Chridti teilhaben.

Fur die bloRRe Neugier ist alerdings nichts geoffenbart. Dennoch wird eniges
hinreichend deutlich gemacht: Paulus unterscheidet in dem entscheidenden Text 1
Kor 15, 39-49 den Auferstehungdeib im Blick auf die Verschiedenheit der Lebe-
wesen auf Erden und der Gestirne am Himmel. Er betont vierma die Idertité,
aber unterscheidet klar den irdischen Leib und den Auferstehungdeib in Hinsicht
auf "Vewedichket und Unverwedichket, Unansehnlichkeit und Glanz,
Schwachheit und Kraft, sarkischen Leib und pneumatischen Leib".

Deshdb konnte die Theologie dem Leib im neuen Himmel und der neuen Erde
nicht nur natrliche Vollkommenheiten zuschreiben, sondern im Anschlul? an den
Paulustext und andere Bibelworte eine vierfache Ubernatirliche Gottesgabeé: 1.
Unverweslichkeit und Unsterblichkeit fir alle- keine Zerstérbarkeit und Anfé-
ligkeit fur Krankheiten. "So verhdlt es sich mit der Auferstehung der Toten: Gesét
wird in Verwedlichkeit, auferweckt wird in Unverwedlichkeit. ... dieses Verwes-
liche mul3 anziehen Unverwedlichkeit” (1 Kor 15, 42. 53); "se kdnnen dann nicht
mehr sterben, ... da sie Sohne der Auferstehung sind” (Lk 20, 36; vgl. 1 Kor 15,
54 £.). Durch die Auferstehung Chrigti hat der Tod keine Gewalt mehr (R6m 6, 8
f.), ist ds letzter Feind vernichtet worden (1 Kor 15, 26). Er ist as Defekt der
Natur fur ale Gberwunden; bei allen Menschen ist der Leib der Seele in bezug auf
diese Auswirkung vollig gefigig. Der umgestaltete Geist teilt dem Leib auf
Grund der Verdienste Christi ene unverlierbare Beschaffenheit mit, kraft derer
ale Tendenzen zu Trennung, Verfdl und Auflosung in ihrer Auswirkung gehin-
dert snd. So wie beim verklarten Auferstehungdeib Christi, dem wir gleichfor-
mig werden sollen, bleiben aber "Fleisch und Gebein" (Lk 24, 39), d. h. dle Glie-
der, Organe usw., die zur Integritét eines menschlichen Lebes gehdrento?; es ge-
schieht keine Umwandlung in eine geistige Substanz8. Mif3ildungen und Ver-
stimmelungen werden beseitigt sein, da die Erlésung eine Wiederherstellung der
paradiesischen Integritét einschlieft.

Auch der Leib der Verdammten wird trotz des siindigen Zustandes der Seele
unsgterblich und unverwedich sein1®® - so |ehrt die Theologie im Anschluf3 an Mt
5 29 f.,, Joh 5, 28 f., 2 Kor 5, 10. Doch sind seine Quaen schlimmer as To-

THOMAS, Suppl. q 82-85; C. gent. IV, 82-88; A. CHOLLET, Corps glorieux, DThCI1I (1907) 1879-1906;
A. HOFFMANN OP, Kommentar in der deutschen Thomas-Ausgabe, Bd. 35, Heidelberg 1958, 590-613

THOMAS, C. gent. 1V, 88. Die Makkabaischen Brider erhoffen die Wiederherstdlung ihrer Glieder: Makk
7, 11; 14, 46; Job 19, 23. Die Origenistische These eines kugelformigen, gliederlosen Auferstédungdabes
wurde auf dem Konzil von KONSTANTINOPEL 543 verurteilt (DS 407).

THOMAS, C. gent. IV, 84

SrMBOLUM ATHANASIANUM; THOMAS, C. gent. 1V, 81; Suppl. q 86 a 1-3 (vg. dazu den Kommentar von
A. HOFFMANN OP, Die Deutsche Thomas-Ausgabe, Bd. 35, Heidelberg 1958, 606-610
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111

dedeiden - denn wirde nur die Seele gestraft, so wirde nicht der ganze Mensch
bestraft.

Fur die Seligen snd mit der Auferstehung auch Leidensunféahigkeit und
Schmer zunempfindlichkeit gegebent10: "Sie werden nicht Hunger noch Durst
leiden. Sonnenglut und Hitze wird sie nicht mehr treffen ... Gott wird jede Trane
von ihrem Auge abwischen" (vgl. Offb 7, 16 f.; I1s 49, 10; 25, 8). "Der Tod wird
nicht mehr sein, noch Trauer, noch Klage, noch Schmerz wird mehr sein. Denn
was einst war, ist vergangen" (Offb 21, 4). Dies bedeutet natiirlich keine stoische
Empfindungdosigkeit, MUligkeit oder Langewelle. Die Sinnesorgane bleiben,
sind aber nicht mehr der Befriedigung der lebensnotwendigen vitalen Bedirfnisse
untergeordnet, sondern so tétig, "wie es dem Stande der Unsterblichkeit nicht
widerstreitet” (Thomas).

2. Innere Klarheit (Doxa) und Lichthaftigkeit fir die Gerechten (vgl. Dan 12,
3; Phil 2, 15), dhnlich dem verherrlichten Leib Christi (Phil 3, 21) auf Tabor (Mt
17, 2); sie werden "leuchten wie die Sonne im Reiche des Vaters' (Mt 13, 43),
ahnlich den Engeln (Lk 20, 35 f.). Die verklarte Seele gibt dem neuvereinten Stoff
Anteil an ihrem Lichtglanz. Das Strahlen des Leibes wird den je verschiedenen
Grad des Glorienlichtes wiederspiegeln.

3. Leichtigkeit und Behendigkeit (agilitas) gegentuber aler Trégheit, Unbe-
holferheit und Schwerféligkeit des irdischen Leibes: Der Leib wird auferstehen
"in Kraft" (1 Kor 15, 43), er wird vollkommenes Instrument der rein geistigen
Seele; unbehindert vermag er alen ihren Tétigkeiten und Bewegungen zu folgen.
Zitiert wird dazu oft Weish 3, 7 ("Sie werden gleich Funken im Roéhricht umher-
fliegen™) und Is 40, 31 ("Sie heben ihre Schwingen gleich Adlern, sie laufen und
werden nicht mide, sie schreiten voran und werden nicht matt"). Doch wird die
Bewegung des verklarten Leibes nicht in einem unteilbaren Jetzt geschehen
(Thomast!tt); es bleibt die zum Wesen des Leibes gehtrige kreatirliche Raumge-
bundenheit, die auch grundverschieden ist von der Ortsgebundenheit der Engdl.

4. Vergeistigung des Leibes (Feinheit, subtilitas; Durchdringungs-
kraft)(vgl. 1 Kor 15, 44), chne hemmende irdisch-materielle Naturschranken -
was aber nicht einen &therischen (wie die Gnostiker annahmen) und nicht einen
rein pneumatischen Leib meint (wie die Platoniker sagten), bzw. einen in Geist

THOMAS: "Wie das Verlangen der Gott genief3enden Seele voll erfillt sein wird in bezug auf die Erlan-
gung alles Guten, so wird auch ihr Sehnen in bezug auf die Entfernung ales Ubels exfiillt sein, weil mit dem
hochsten Gute irgendwelches Ubel nicht zusammen bestenen kann. Und der durch die Sede zur Vollendung
gebrachte Korper wird mithin der Seele entsprechend wi der alles Ubel gefeit sein, und zwar sowoh! der
Wirklichkeit als auch der Mdglichkeit nach. Hinsichtlich der Wirklichkeit, weil in ihnen keine Aufldsung
sein wird, keine Mif¥férmigkeit und kein Mangel. In bezug auf die Mdglichkeit hingegen, weil sie nicht ir-
gend etwas zu erleiden vermoégen, was ihnen beschwerlich wére. Und deshalb werden sie leidensunfahig
sein". (C. gent. IV, 86)

Ausfihrlich bel THOMAS, C. gent. 1V, 84 a3
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verwandelten Origenes) oder luftéhnlichent'2 Lelb, sondern eine vollkommene
Beherrschung und Gestaltung des Stoffes durch die Sedle und durchdringende
Prégung durch das Ubernaturliche Lebensprinzip - mit der Aufhebung der natur-
lichen Abhéngigkeit z. B. von der Erndhrung. Wir sprechen dhnlich von Feinheit
des Goldes oder der Side im Sinne ener volligen Echtheit und Unvermischtheit
mit Geringwertigerem; von feinsten Mef3geréten, wenn sie einen maoglichst tiefen
und umfassenden Bereich erfassen kénnen.

Oft geht die Erklarung davon aus, dal? der auferstandene Christus aus dem ver-
gegelten Grab hervorging (Mt 28, 2 ff.), durch verschlossene Tiren eintreten
(vgl. Joh 20, 19.26), Uberal und jederzeit arwesend sein konnte. Die Durch-
dringungskraft (compenetrabilitas) wird aber nicht von alen Theologen mit
dieser Gabe der subtilitas verbunden. Alle nehmen jedoch eine bleibende Ortsge-
bundenheit an, insofern auch zwei verkléarte Leiber ohne besonderes Eingreifen
der gaéttlichen Allmacht nicht am selben Ort zugleich sein konnent3, Auch mach-
te man sich Gedanken Uber die Vollgandigkeit, Schonheit und Lebenskraft der in
desam irdischen Leben versimmelten, entstellten oder schwach gewordenen
Leiber: ihre vollkommene Integritét werde wiederhergestel[t114,

Wenn die Sedle in der Anschauung Gottes Anteil am gottlichen Leben erhalt
(2 Petr 1, 4) und vom Glorienlicht geprégt wird, ist auch der Leib, den sie ge-
staltet, durchleuchtet. Die Naturwissenschaften alerdings kénnen zu diesem
Thema kaum etwas sagen - auch wenn sie heute die Materie immer mehr als En-
ergie und Strahlung a1 verstehen suchen. Doch die Tatsache, dal3 immer wieder
neue, bisher unkannte Eigenschaften sogar des unbeseelten Stoffes entdeckt wer-
den (z. B. Quarks, Supraleitung usw.) erleichtert das Verstdndnis fir ganz neue
Moglichkeiten bel den Qualitéten des Auferstehungdeibes. Man darf nicht von
dem Vorurtell ausgehen, die Eigenschaften des Auferstehungseibes miifdten aus-
schlieldich den uns mit bisher zuganglichen Methoden und Mitteln beobachteten
Gesetzen des Stoffes entsprechen. Vielmehr liegt es nahe, bei einer tiefgreifenden
Verénderung der Seele im Glorienlicht, die sogar "Vergdttlichung' genannt wer-
den kann, auch einen neuen gestaltenden Einflufd auf den Leib anzunehment1s,

Die biblischen Berichte von den Erscheinungsweisen des auferstandenen
Christus oder auch die Berichte von Bilokationen in Helligenleben geben uns
manche Hinweise auf die Eigenschaften des Auferstehungdeibes. Keine Erkla-

112
113
114

115

Dazu GREGOR, Mor. 14, 56; PL 75, 1077D)

THOMAS, Suppl. 83 a5

AUGUSTINUS "Resurgent igitur sanctorum corporasine ullo vitio, sine ulla deformitate, sicut sine ulla
corruptione, onere, difficultate; in quibus tanta facilitas, quanta felicitas erit. Propter quod e spiritdiadicta
sunt cum procul dubio corpora sint futura non spiritus. [...] tanta erit tunc concordiacariset iritus vivifi-
cante spiritu sine sustentaculi alicuius indigentia subditam carnem, ut nihil nobis repugnet ex nobis, sed sicut
foris neminem, ita nec intus nos ipsos patiamur inimicos" Enchiridion, 23 c. 91 (CChr 46, 98; PL 40, 273)

Vgl. dazu A. HOFMANN OP, ebd., 605 f.
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rungshilfe kann jedoch von seiten der Parapsychologie kommen, die in der Regd
auch fur wissenschaftlich unserits gehaten wird.

Die Kirche mufde sich schon haufiger gegen einen eschatologischen "Doke-
tismus' wenden, der nur eine spirituaistische Zukunft des Menschen mit Gott
annehmen wollte, und die Erlésung der ganzen leibsedlischen Natur des Men-
schen verkinden. Wie die Bibel sind auch die Formulierungen der dltesten Sym-
bola und die friihen LehréduRerungen zur Auferstehung betont realistischtié, Das
Lehramt mufdte u. a gegen Origenes der Redlismus des Glaubens gegen die Ver-
stiegenheit akademischer Konstruktionen schiitzen(J. Ratzinger?). Wenn man z.
B. die Ideakorper rein mathematisch versteht (nach Origenes als kugelformig),
dann wird der menschlich-christliche Sinn des Auferstehungsglaubens verkannt.
Die Reaktion gegen derartige Formen des Spiritualismus war aber auch oft ein
phantasievoller naturalistischer Realismus, der die zukinftige Leibhaftigkeit alzu
diessatig-empirisch verstehen wollte. Bel diesen Auseinandersetzungen zeigt sich
wieder die fast unwiderstehliche Neigung zu den Extremen eines univok-anthro-
morphen und enes zu einsatig spirituaistisch-symboligischen Denkens mit &
quivoken Begriffen. Entsprechende Irrtimer kdnnen wir immer wieder in der Ge-
schichte der Trinitétdehre, Christologie oder Eucharistielehre feststellen. Allein
der recht verstandene Andogie-Begriff ermdglicht es, die Einsetigkeiten zu G-
berwinden.

8. Die Existenz der Zwischenzeit

Der Zwischenzustand der leibberaubten Seele wird zu Unrecht heute von vie-
len mit Skepsis betrachtet. Fir viele Pratestanten wird der Mensch mit dem Tode
tota aus jeder Zeit herausgestdllt, so dald es keinen Abstand mehr zur Parusie gibt
- ihnen fehlt der Andogie-Begriff. Die Existenz der anima separata wird sowohl
von der bereits erwdhnten evangelischen Ganztod-Theologie wie in der Lehre
vom Seelenschlaf und auch in der von Katholiken vereinzelt vertretenen Auffas-
sung der "Auferstehung im Tode" praktisch ignoriert oder geleugnet.

Die Kirchenkonstitution des I1. Vatikanischen Konzils unterscheidet deutlich
das Ende des Lebens mit der Entscheidung Uber Errettung oder Verdammnis von
der endguiltigen Auferstehung am "Ende der Welt"118, Noch ausdricklicher findet
sich diese Lehre im Credo des Gottesvolkes Papst Paul VI und vor alemim

Vgl. J. N. D. KELLY, Early Christian Creeds 2London 1952, 163-165; VGL. ANM. 6; CONCILIUM
TOLETANUM XI (675) (DS 540); VATICANUM |I, Gaudium et Spes, 39; COMMISSIO THEOLOGICA
INTERNATIONALIS, De quibusdam quaestionibus actualibus circa eschatologiam, 11; 1.24; 1.25[Gregoria:
num 73 (1992) 402, 404-405] mit ausfhrlichen Begriindungen.

J. RATZINGER, ebd., S. 146-147

Lumen Gentium, c. 7 n. 58; noch ausdriicklicher in n. 49

PAUL VI, Solemnis professio fidei (30. 6. 1968), n. 28120Anm. 10, 58
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Schreiben der Kongregation fir die Glaubensl ehre zu einigen Fragen der Escha-
tologie vom 17. 5. 1979120; "Die Kirche erwartet gemal3 der Heiligen Schrift 'die
Erscheinung unseres Herrn Jesus Christus in Herrlichkeit''2t, die nach ihrem
Glauben jedoch ds unterschieden und abgesetzt zu verstehen ist von der Situation
des Menschen unmittelbar nach seinem Tod."

Entscheidend ist in diesem Zusammenhang die theologische Begriindung der
eschatologia intermedia: der Existenz eines Zwischenzustandes bzw. einer soge-
nannten Zwischenzeit zwischen dem Tod und der Wiederkunft Chridti.

Zuerst ist bei Christus selbst eine Art "Zwischenzeit" zwischen Tod und leib-
licher Auferstehung anzunehmen. So erklart der Romische Katechismus, der im
Auftrag des Konzils von Trient herausgegeben wurde: "Nach dem Tode Christi
stieg seine Sedle hinab "ad inferos' und blieb dort solange, ds sein Leib im Grabe
lag"22, Die These von der Auferstehung im Tod jedoch schliefd notwendig en,
dald Jesus schon am Kreuz auferstanden und das Grab nicht leer war. Auch die
Furbitte der Heiligen und der noch auf Erden Lebenden verldre ihren Sinn, wenn
der Zwischenzustand weginterpretiert wirde.

Papst Johannes XXII hat im Jahre 1334, einen Tag vor seinem Tode, vor den
Kardindlen eine Erkldrung verlesen, in der er eine Bulle ankiindigte, welche e-
nige Unklarheiten in drel Ansprachen, die er 1331/32 gehalten hatte, beseitigen
sollte. Papst Benedikt XI1 hat diese Erklérung publiziert'23. Nach der Konstitution
Benedictus Deus (29. 1. 1336) kann die Lehre von der unmittelbar nach dem Tod
beginnenden Gottesschau und der Zwischerzeit bis zum jingsten Tage als feier-
lich definiert geltent24 in bezug auf letztere sind auch die Verdammten einge-
schlossen.

Der Mensch verschwindet mit dem Tod weder zeitweise noch fur immer. Er
exigiert dann auch nicht nur in den Gedanken Gottes weiter, wie einige Prote-
santen meinten. Diese Annahme wére ein grundsétzlicher Widerspruch zu den
klaren Offenbarungsaussagen vom ewigen Leben.

Erst die Auferstehung am jiingsten Tage bedeutet die totale Uberwindung des

Todes!?5. Also geschieht sie nicht im Tod, sondern es ist ein Zeitrahmen und -ab-
stand aufeinanderfolgender Akte anzunehmen, eine Dauer in analogem Sinne, d.

Dei Verbum 1, 4
CATECHISMUSROMANUS, p. 1¢c. 6n. 1
F. WETTER, Die Lehre Benedikts XII vom intensiven Wachstum der Gottesschau, Romae 1958
DS 1000 (D 530); DS 1002 (D 531). Die beseligende Gottesschau wird unmittelber nechdem
Tod und schon vor der allgmeeinen Auferstehung geschenkt.
"Mors omnino destruetur resurrectionis die quo hae animae cum suis corporibus coniungentur" (OssRom
1./2.7. 1968, p. 2 col.3)
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h. weder genau wie das Nacheinander unserer Zeit, noch wie die Simultaneitdt der
Ewigkeit Gottes'26, noch wie das Aevum der Engdl.

Bel G. Greshake und besonders G. Lohfink falen individuele und universde
Eschatologie aufgrund des Totalverlustes des Zeitfaktors praktisch zusamment??,
Be ihrer Vorstellung von einer Auferstehung im Tode wird somit eine Escha-
tologia media im Grunde sinnlos. Das Auferstehungsleben erscheint so sehr as
raum- und zeitentzogenes Jetzt, dal3 es seine spezifisch menschliche Redlitét ver-
liert128, Mit der Ablehnung aler Zeit- und Raumkategorien der Apokayptik wird
schliefdich das Kommen Gottes nicht mehr am Ende der Geschichte gesehen, da
sich die Vollendung der Geschichte an jedem ihrer Punkte ereigne. Das Modell
von G. Lohfink will schliefdich "vdllig offenlassen”, ob moglicherweise "die Ge-
schichte ein ewiges Auf und Ab, ein fir uns unentwirrbares Nebeneinander von
Gutem und Bésen, Menschlichem und Unmenschlichem sein wird22," Auch der
Reinigungsort und die Furbitte fir die Verstorbenen verlieren ihren ur-
sprunglichen chrigtlichen Sinn - ganz zu schweigen von den gesicherten theolo-
gischen Erkenntnissen Uber die anima separatale.

Dagegen sagt u. a. J. Ratzinger: "Dal3 es weder von der Logik noch von Bibel
und Uberlieferung her angeht, die Auferstehung in den Augenblick des indi-
vidudlen Todes zu verlegen, ist in unseren bisherigen Uberlegungen hinlanglich
deutlich geworden. Erinnern wir uns noch einma an den Hauptgrund: Eine be-
gonnene Ewigkeit ist keine Ewigket; wer dso in enem bestimmten Zeitpunkt
gelebt hat und zu einem bestimmten Zeitpunkt stirbt, kann damit nicht einfach aus
der Verfassung «Zeit» in die Verfassung «Ewigkeit», Unzetlichkeit Uber-
wechseln3t, "Schon fur den biologischen Bereich gilt Zeitlichkeit auf einer ar
deren Ebene, as es die blof3 physikalische sein konnte; die «Zeit» eines Baumes,
die sich in seinen Jahresringen ausdriickt, ist Ausdruck seiner besonderen Lebens-

Einige miRverstandliche AuRerungen von R. GUARDINI (Die letzten Dinge, Wiirzourg 1952) snd hier zu
korrigieren: Das Leben werde nach dem Tode "frel von Zeit, reine Gegenwart" (S. 28); der Mensch stehe "in
der reinen Gegenwartigkeit ewigen Lebens' (S. 35)

G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten, Essen 1969, 410. Von einer Verkléarung des Kosmos nimmt er
einfachhin Abstand (vgl. L. SCHEFFCzYK, Auferstehung, Prinzip christlichen Glaubens Eindgeddn 1976, 283
ff.).

Daran éndert auch nichts die Heranziehung des Aevum-Begriffes (bei G. Lohfink) oder diedidektishe
Rede von einem "dynamischen progressiven Prozess' (bei G. Greshake). G. LOHFINK gxidtdemAufase
hungsleben sogar das totum simul der géttlichen Ewigkeit zu (!) - trotz einer gewissen Digazierung davon
an anderer Stelle und verbaler KompromifRversuche mit J. RATZINGERS vom Memoria-Begiff heckommen-
der Interpretation (in: G. Greshake, G. Lohfink, Naherwartung - Auferstehung - Unsterblichkeit, Frabug
1982, S. 72, 147).

Ebd, S. 74

Vgl. Anm. 37, 39. G. GRESHAKE hélt das Fegefeuer nur fir "die Extrapolation eines bereits jetzt er-
fahrbaren Zustandesin die postmortale Zukunft hinein" (in: Zur Debatte. Themen der katholischen Akedamie
in Bayern 15 (1985), S. 6)

J. RATZINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, 21978, 51990, S. 150
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einheit und nicht blof3 en Abschnitt in den Sonnenumdrehungen. Die verschie-
denen Ebenen der Zeit werden im menschlichen Bewu3tsein aufgenommen und
transzendiert, das so auf seine eigene Weise «zeitlich» ist. Zeit ist nicht blof3 eine
physkalische Quditét am Menschen, die ihm dann ganz auierlich bliebe; se
prégt ihn gerade in seinem Menschlichen, das as menschliches zeitlich is: im
Weg des Erkennens, des Liebens, des Verfalens und Reffens'32,

9. Abwertung des L eibes auch bei Anti-Platonikern

Die Diskussion entfachte sich vielfach am Begriff des Platonismust34. Im all-
gemeinen gibt man sich heute entschieden antiplatonisch, d. h. antispiritualistisch
und antidudistisch. Die christliche Theologie sei von den platonischen Uberfrem-
dungen zu befreen: Das Leib-Sede-Schema sai helenistisch und unbiblisch.
Zugleich mit derartigen pauschalen Proklamationen findet sich aber - wider-
sprichlicherweise - gerade bel ihren Vertretern nicht selten eine eigenartige
Flucht in den Platonismus.

Man wollte ndmlich jeden Leib-Sede-Dudismus as platonisch verurteilen,
zugleich aber die Vollendung ds eine Entwicklung zu einer immer grof3eren Ver-
geistigung darstellen und diesen Zustand dann einfachhin as Auferstehung ke
zeichnen'35, So bedeute dann die Parusie nur eine neue Beziehung zum Rest des
Kosmos, der sich gleichzeitig verwandle, und keine erneute Verbindung des ge-
gtigen Elementes mit dem eigenen Leib.

Dies klingt manchmal viel eher platonisch as die christliche Auffassung von
den Leb-Sede-Beziehungen. Im Ubrigen ist nicht gesehen, dal? die Vorselung
enes leblosen Sedenlebens rdigionsgeschichtlich keineswegs ds spezifisch

132
133
134

135

J. RATZINGER, ebd., S. 151

O. CULLMANN, ehd., S. 23-31

Vdl. R. SCHENK, Die Gnade vollendeter Endlichkeit. Zur transzendental theol ogischen Auslegung der
thomanischen Anthropologie, Freiburg i. Br. 1989, 443-516 [446-448]

Bei dler Ablehnung einer "leiblosen Seele" ist Greshakes "L eiblichkeit" so "verinnerlicht", dal3 sie keine
Korperhaftigkeit, keine "sinnenhafte Wirklichkeit", keine sich realisierende Raum-Zeit-Gdindenheit der
Materie mehr besitzt (vgl. J. GRESHAKE, Naherwartung - Auferstehung - Unsterblichkeit, Freiburg 1982,
171). Er versteht leibliche Auferstehung im Tode als exklusiv geistiges Ereignisohne Materieund ohne K ér-
perhaftigkeit. J. Ratzinger lehnt es mit Recht ab, daf3 die Leibbezogenheit der getrennten Sedle bereits mit
dem Tod zur Vollendung gekommen sei - da eben die Auferstehung noch nicht geschehenig, wie2Tim2,
18 nachdriicklich gegen Irrlehrer betont. (J. RATZINGER, Zwischen Tod und Aufer stehung, Internationdekar
tholische Zeitschrift Communio 9 (1980) 209-223).

Ein Geist, der seine Leiblichkeit "verinnerlicht" hat, bedarf der Kdrperlichkeit nicht und sehnt sich auch
nicht mehr nach ihr. Er kann nur vollendet sein, indem er die Kdrperlichket abdreft. Wasdso nech Gresha:
ke im Tode geschieht, ist nur Vollendung der Person. So versteht G. GRESHAKE 1 Kor 15nur dsAldehnung
jeder naturalistischen und physizistischen Sicht, nicht aber als VerheiBung eines "Geist-Labes' (ebd, 175f).
Wie R. SCHENK betont, gleicht er damit den protognostischen Gegnern des heiligen Paulusin Korinth, die
ebenfalls die Vollendung des Geistes und die Korperhaftigkeit des Leibes als Gegensatz betrachtet haben.
(Minchener Theologische Zeitschrift 34 (1983) 65)
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platonisches Gedankengut gelten darf. Es ist nicht richtig, jede Vielschichtigkeit
im Wesen des Menschen schon gleich als platonischen Dualismus abzuwerten -
N. Luyten und J. Ratzinger warnen davor3s,

Plotin und die proklisch-dionysische Richtung des Neuplatonismus hatten eine
anti-dualistische Tendenz. In dieser proklisch-dionysischen Richtung zeigte sich
mehr Skepsis gegentiber der Vollendbarkeit der Seele lUberhaupt. Man meinte,
nicht die ganze Sede, sondern hochstens die quasi-gottliche Seelenspitze vermi-
ge mit Gott bzw. dem Einen vereinigt zu werden. Eine Mittelung der Gottheit an
die individudle Subjektivitdt komme kaum in Frage. Auch dem lateinischen A-
verroismus gelang es nicht, die Moglichkeit individueller Unsterblichkeit zu den-
ken.

Lehnt man jeden Dualismus ab, dann mul3 man auch die These einer prinzi-
piellen Unvereinbarkeit von Philosophie und Theologie oder gar von Vernunft
und Glauben as dudistisch ablehnen. Der Unsterblichketsglaube wére bei dieser
These widerlegt, sobad die angeblich philosophische Herkunft nachgewiesen
wird. Eine gewisse Form des Leib-Sede-Duaismusim weiteren - und keineswegs
falschen - Sinne gehdrt nun aber schon zu den unentfalteten Vorstellungen des
Alten Testamentes. z. B. die Unterscheidung der "Refaim” (Gen 25, 8 ff.; Job 3,
13. 17 f.; 14, 21 ff.) nach dem Tod, oder die Formen "sich mit seinem Volke
vereinigen” (Gen 25, 17; Num 20, 24), "zu den Véern ruhen gehen" (1 Koén 1, 21,
2, 10 u.6.), oder die Tatsache, dal3 Grab und "Scheol" nicht gleichgesetzt sind,
oder besonders die nachexilischen Psamen 16, 49, 73 (bes. Ps 49, 16; 73, 23 1),
und nicht zuletzt die Trostbotschaften der Weishetditeratur (Weish 3, 1.4) und 2
Makk 7, 36; 14, 46.

In der christlichen Eschatologie wird einerseits das zu wahrende ewige Leben
as Geschenk Gottes herausgestdllt, andererseits wird auch der menschlichen Er-
kenntnis und Freiheit eine Vermittlungsfunktion eingerdumt - und damit steht sie
im Gegensatz zu einem falschen Duaismus. Es ist befremdlich, dal3 gerade die
anima separata manchmal als Produkt "des’ Dualismus und as Gefahr der Zu-
rackfihrung des ewigen Lebens auf menschliche V erdienste abgelehnt wird.

Die Theorie einer Auferstehung im Tode it insofern der Ganztod-Theorie ge-
radezu entgegengesetzt; sie spricht namlich oft von der Selbsttranszendenz,
Selbstvollendung und Reifung der Ewigkeit aus der Zeit und neigt somit zum
Pelagianismus!®’. So versucht auch G. Greshake, Pelagius zu rehabilitierentss. J.
Ratzinger sieht daher in der Lehre von der Auferstehung im Tode und ihrer Leug-

R. SCHENK, ebd., 447
R. SCHENK, ebd., 448

G. RESHAKE, G. LOHFINK, Naherwartung -Auferstehung - Unsterblichkeit, Freiburg 1982, DERS.,
Gnade als konkrete Freiheit: Eine Untersuchung zur Gnadenlehre des Pelagius Mainz 1972
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nung aler Korperlichkeit beim Auferstandenen auch ein Element von irrigem
Dualismus. Tatsachlich kann G. Greshakes Bestimmung des Platonismus bzw.
Dudismus, die er miteinander gleichsetzt, auch as Beschreibung seines eigenen
Entwurfs angesehen werdents®,

Obwohl W. Pannenberg4® manchmal ganz ahnlich denkt wie K. Rahner, kriti-
dert er dessen einseitig positive Auffassung des Todes. Nach K. Rahner sa die
Auferstehung Jesu nichts anderes als "die Erscheinung dessen, was im Tode
Christi geschehen ist". Der spéte Rahner wandte sich schliefdich der Theorie der
Auferstehung im Tode zu und damit auch zur Vorstellung vom Tod as Vollen
dung. Die Leiblichkeit des Menschen interpretierte er schon 1971 als Gegensatz
zur vollendeten Freiheit41,

10. Das Ungentigen von psychologistischen und subjektivistischen Erkla-
rungen

Unsere Erfahrungskategorien versagen gerade in der Eschatologie; wir sind
ganz auf das Glaubensversténdnis angewiesen. Immer wieder zeigt sich, dal3 im-
manentistische und naturalistische Erklarungen vollig hilflos oder irrefihrend
sind. Um so dringender ist der Ruckgriff auf die Bildsprache der HI. Schrift und
die anaogia fidei der Theologie, welche sowohl alzu anthropomorphe wie en-
seitig abstrakt-symbolistische Aussagen vermeiden hilft.

Eine subjektivistische Eschatologie erschwert namlich das Versténdnis der
Veranderung des Leibes nach der Auferstehung. Dazu folgende Beispiele:

Der Tod des Siinders wird von manchen als eine Art psychologische Erstar-
rung der Seele verstanden; sie bleibe fixiert in ihrem Zustand. So sai die Hdlle nur
Salbstverurteilung des Todsiinders, keine Strafe Gottes (G. Greshake!42). Ahnlich
sei das Fegfeuer nichts anderes a's Selbstverurteilung und Selbstreinigung in dem
neu gewonnenen Erkenntnidicht.

Diese Erkléarung dirfte nicht ausreichen. Zunéchst einmal ist uns der transzen
dente Endzustand nur sehr dunkdl bekannt und somit ein Urteill dariiber von der

Vd. R. SCHENK, ebd., 448

W. PANNENBERG: Der Tod "bedeutet ein Ende fir alles, was wir sind." ... "Das Innenleben unseres
Bewul3tseins ist so gebunden an unsere leiblichen Funktionen, dal3 es unmdglich fur sich allein fortdauern
kann". (Was ist der Mensch? Die Anthropologie der Gegenwart im Lichte der Theologie, Gottingen 1964,
37.)

K. RAHNER, Schriften zur Theologie VI, 275; (Nach R. SCHENK, ebd., 469)

G. GRESHAKE erklart Holle als Selbstbestrafung. Er bringt einen Vergleich: Wie ein Heroinslichtiger
meint, sein Gluck in der Droge zu finden und sich gerade dabei zerstort, verhalte es sich auch beim Siinda.
"Die sogenannte Siindenstrafe ist die immanente Konsequenz der Siinde selbst" (Sérker alsder Tod, S 77).
Er verweist auf den Widerspruch zwischen dem Pathos von Freiheit und Selbstverwirklichung auf der énen
Seite und dem praktischen Leugnen der Freiheit auf der anderen, wenn man meint, dal3 der Gott der Liebees
schon machen werde, auch ganz ohne unser Zutun. "Denn - dies diirften unsere Uberlegungen deutlichge-
macht haben - Hdlleist nicht eine Strafe, die Gott von auf3en her Uiber den Menschen verhéngt, sondern eine
innere furchterliche Moglichkeit menschlicher Freiheit selbst” (Ebd. S. 84)
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Selbsterfahrung her nur durch entfernte Anaogien und in auf3erst eingeschrankter
Weise mdglich. Dies gilt umso mehr, wenn man den Ubernatirlichen Aspekt nicht
wahrnimmt. Noch schwerwiegender ist aber der Einwand, dal3 Gottes Aktivitat
hier ganz ausgeklammert erscheint. Gewil3 aus I6blicher apologetischer Absicht.
Aber gibt es einen Sinn anzunehmen, dal3 Gott auf ein Haus, dessen Fenster si-
cher, endguiltig und in ale Ewigkeit fest verrammelt bleiben, ewig weiter dasselbe
Licht scheinen [&%? Wird die Selbstverurteilung in ihrem garzen Umfang und
ihrer Schwere nicht erst durch das Ubernatirliche Licht der Wahrheit Gottes mog-
lich? Und ist der aktive Wille Gottes beim Urteil zweitrangig oder ganz auszu-
schlief?en? Die Seele begegnet nicht einfach nur sich selbst, sondern Gott wirkt
als Richter.

Nach katholischer Auffassung kann die Vollendung des Menschen nicht allein
in der kontinuierlichen Entwicklung seiner eigenen Geschichte bestehen. So
wichtig wie die Freiheit fir das Hell ist: Die erwartete Vollendung mufd mehr sein
as das endgitige immanente Ergebnis der eigenen Fretheitsgeschichte; die E-
wigkeit kann nicht einfach aus der Zeit herauswachsen. Das Glorienlicht ist nicht
nur ein hoheres subjektives Licht, sondern objektiv von Gott neu geschenkt; es
macht fahig zu sehen, was kein Auge sehen konnte.

11. Auferstehungsleben und Eucharistie

Der neue Katechismus der katholischen Kirche weist darauf hin, dal3 zwar das
"Wi€' unserer jenseitigen Existenz unser Verstehen Ubersteigt und nur im Glau-
ben zuganglich ist, dal? jedoch der Empfang der Eucharistie uns schon eine Vor-
ahnung von der Verklarung wunseres Leibes durch Christus gibt!43. Dazu wird Ire-
naus ztiert: "Wie das von der Erde stammende Brot, wenn es die Anrufung Got-
tes empfangt, nicht mehr gewdhnliches Brot ist, sondern die Eucharistie, die aus
zwel Elementen, einem irdischen und einem himmlischen besteht, so gehdren
auch unsere Leiber, wenn sie die Eucharistie empfangen, nicht mehr der Verwes
lichkeit an, sondern haben die Hoffnung auf Auferstehung™44. Wie das Weizen
korn stirbt und zum eucharistischen Brot verwandelt wird, so verhélt es sich auch
mit unseren Leibern.

Die hl. Eucharigtie, nach dem Konzil von Trient "Unterpfand der zukinftigen
Glorig4s, heifdt von altersher auch medicina immortalitatis (pharmakon athana-
sias) (Ignatius von Antiochien46); sie ist Gegengift - antidotum - gegen die Erb-

143
144
145
146

KATECHISMUS DER KATHOLISCHEN KIRCHE, n. 1000

IRENAUS, Adv. haer. 4, 18,5

TRIDENTINUM, Sess. 13 ¢. 2 (DS 1638)

IGNATIUS VON ANTIOCHIEN, Ad Eph. 20, 2 (vgl. Rouét de Journd, n. 43; J. A. Fischer, Die Apostolischen
Vater, Darmstadt 1958, S. 161)
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siinde und ihre Folgen, gerade auch gegen deren letztlich todbringenden Auswir-
kungen (Gregor von Nyssa'4?). So sagt dann auch der hl. Pfarrer von Ars aus-
dricklich, dal3 wir umso mehr Glorie flr unseren Leib erwarten dirfen, je hau-
figer und wirdiger wir kommunizieren. Die Eucharistie ist deshalb eine an
ticipatio coeli, ein Angeld auf das ewige Leben - auch des Leibes."Wer Mein
Fleisch it und Mein Blut trinkt, den werde ich auferwecken am jlngsten Tage"
(Joh 6, 54). Nach der Paruse wird fir uns im vollkommenen Sinne gelten, dal3
"der Leib fur den Herren und der Herr fir den Leib sein” wird (1 Kor 6, 15).

147

GREGOR VON NYSSA, Oratio catechetica magna, c. 37 (PG 45, 98 B)

ASSOCIATION DESAMIS DU CARDINAL JOURNET (Hrsg.), Conférencesdonnéespar le Cardinal Journet a
Genéve au Centre Universitaire Catholique du 16 Octobre 1971 au 18 Mars 1972 sur |' Apokalypse de saint
Jean, Geneve 1986
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Die Auslegung der Geheimen Offenbar ung des Johannes bei
Kardinal Journet.

Lic. theol. Richard Niedermeier, KoRlarn

Problemgeschichtlicher Hintergrund der Interpretation Jour netst

Die Geheime Offenbarung des Johannes, die Apokalypse, gehtrt auch heute
noch zu den schwierigsten Schriften des Neuen Testamentes?. Zwar gilt ihre Ka-
nonizitét in Geschichte und Gegenwart weitgehend a's gesichert3, doch sind auch
kritische Stimmen nicht zu Uberhéren. Mdgen die Widerstdnde gegen sie im alt-
kirchlichen Osten zu einem guten Teil aus der dort zur Zeit Eusebs auf-
kommenden und mit einem "Kulturkatholizismus' verbundenen "politischen
Theologie' ssammert - so zeigt doch gerade die Zurtickhaltung der Reformatoren,
besonders Luthers und Calvins, wie schwer es ist, diese Schrift in den theologi-
schen Rahmen der Ubrigen neutestamentlichen Schriften einzufliger?. So verwun-
dert es nicht, dal? auch Standardwerke zur neutestamentlichen Theologie sie hin-
sichtlich ihrer theologischen Aussagerf bisweilen auf eine Randposition verwei-
sen’.

L. MORRIS urteilt in seinem jingst erschienenen Kommentar zur Apokalypse ("Radation” [TynddeNewv
Testament Commentaries], Grand Rapids 1990, 17), es bestehe allgemeine Ubereinstimmung, deRseeine
der schwierigsten Biicher der Bibel sei, voll von einem uns fremden Symbolismus.

Vgl. dazu grundlegend: A. ZIEGENAUS, Kanon. Von der Véterzeit bis zur Gegenwart (Handbuch der
Dogmengeschichte |, Fas. 3a, 2. Teil), Freiburg, Basel, Wien 1990, 175

Diese Moglichkeit gibt A. ZIEGENAUS zu bedenken, ebda., 175

Glaube und Rechtfertigung a's die eigentlichen Themen der christlichen Verkiindigung scheinen fiir die
Reformatoren in den paulinischen Briefen und in den Evangelien viel klarer und reicher entfaltet: E LOHSE,
Die Offenbarung des Johannes (NTD, 11), Géttingen 1988, 117

Das gilt nicht fr die textkritischen und textgeschichtlichen Fragen, fr traditionsgeschidhtliche kuit-ud
liturgiegeschichtliche Untersuchungen, sowie Arbeiten zum zeitgeschichtlichen Hintergrund: vgl. A.
STROBEL, Apokalypse des Johannes, in: TRE 3, 174-189, bes. 180-182

So etwa bei E. LOHSE, Grundrif3 der neutestamentlichen Theologie, 159 f.; auch H.H. SSHELKLE st
die eschatol ogische Botschaft der Apokalypse nur im Rahmen der Ubrigen "spétapostolischen Schriften” dar,
so dal? der Eindruck entstehen kann, die Geheime Offenbarung wiirde eher zur bildhaften Ausschmiickung
beitragen: Neutestamentliche Eschatologie, in: Mysterium Salutis V, Kdln 1976, 723-778; J WELLHAUSEN
versucht in seinem Kommentar, ihr die dramatische Spitze zu nehmen und driickt ihr deshalb den Stempel
"Bilderbuch" auf: Analyse der Offenbarung Johannis (Abhandlungen der Konigl. Gesdll. der Wissenschaften
zu Gottingen, Philologisch-historische Klasse, NF, 9, Nr. 4), Berlin 1907, 3; L. MORRISredimiat: ... avery
neglected book...": Revelation (Tyndale New Testament Commentaries), Grand Rapids 1990, 3.
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Erschwerend fir eine rechte Wirdigung dieser Schrift war vor adlem die Viel-
zahl von Spekulationen und Prophezeiungen Uber das kommende Weltenende, die
sich dle in irgendeiner Weise auf dieses Buch berufen und ein Wissen um die
kommenden Endzeitereignisse fur sich in Anspruch nehmere. Die modernen Va
rianten dieser Spekulationen liefern dabei nicht einmal mehr umfassende ge-
schichtstheologische Entwirfe wie noch der Millenarismus, sondern tberbieten
sch in immer neuen, schnell zu entlarvenden Versuchen, etwa das Datum des
erwarteten Weltunterganges zu bestimmen oder Gegenwartsereignisse in der Ge-
heimen Offenbarung a's vorab angekindigt, in ihrem Ausgang schon feststehend,
und damit auch wilRbar auszugeben. Gerade das wiederholte Scheitern des Unter-
fangens, diese Schrift auf das Verstdndnis konkreter Ereignisse hin auszudeuten,
lie3 bel viden Glaubigen das gefligelte Wort von der Apokaypse als einem
"Buch mit seben Siegen™ entstehen, um so ihre Verschlossenheit und Unzu-
ganglichkeit zum Ausdruck zu bringen.

Doch es gibt auch ernstzunehmende geschichtsphilosophische und theologi-
sche Barrieren: Wird hier nicht - auf geschichtsphilosophischer Ebene - der
Mensch as Fretheitssubjekt entwertet? Ist das Weltgeschehen wirklich so ein-
deutig auf Gut und Bose aufzuteilen, so durchsichtig in seiner heilsgeschichtli-
chen Bedeutung? Warum gibt es so vid Zweifelhaftes, schwer Einzuschétzendes,
Uber dessen endgtiltige Qualifizierung wir im Unklaren sind und bleiben? Noch
herausfordernder sind indes theologische Infragestellungen, etwa der Vorwurf des
Dualismus (gut - bose, hell - dunkd, Himme - Hdlle), der durch keinen Hoff-
nungsgedanken mehr aufgefangen werde°. Widerspriiche melden sich auch dort
an, wo die Vollendung des Menschen und der Welt rein spiritualistisch gedeutet
wird, bespiesweise in der Theorie von der Auferstehung im Tode, die sich
schon wiederholt den Vorwurf machen lassen mufdte, die Frage nach dem Ende
der Geschichte zumindest offen zu lassen; noch mehr aber dort, wo man das Heil
des Menschen rein innerwdtlich deutet, auf eine Vollendung der Welt setzt, die
aus der Orthopraxie erwachst, dso alein in die Verfigung des Menschen selbst
gestdlt ist. Wo immer menschliches Hell evolutiondr begriindet wird, einen welt-
immanenten Ausgang nimmt, 1&8% sich eine kosmisch-geschichtliche Katastrophe
und ein daran anschlieRender Neuanfang nicht mehr denken. Einige Exegeten
haben daher einen Ausweg in der zeitgeschichtlichen Interpretation der Apoka-
lypse gesucht, wobei man die Zukunftsweissagungen entweder generell leugnete

E. LoHsE, Die Offenbarung des Johannes (NTD, 11), Géttingen 1988, 118: "Darumiist die Offb. Joh. in
der Geschichte der Kirche weithin das Buch der Schwérmer und Sektierer geworden."

Mit der Doppeldeutigkeit dieser Redewendung arbeitet auch: P. W. SCHMIEDEL, Das Buch des Neuen
Testaments mit den sieben Segeln, Protestantische Monatshefte 7 (1903) 45-63

Vgl. etwa G. BACHL, Uber den Tod und das Leben danach, Graz, Wien, Kéln 1980, 308. Bachl zitiert hier
H. URSVONBALTHASAR, der von einer kosmologischen Ergtarrung in der Betrachtungsweise des Apokay p-
tikers spricht.
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(Prophetie wird zur bloRen Darstellungsform fir Zeitgeschichte, in desem Fall
etwa fir die Polemik gegen den beginnenden romischen Kaiserkult zur Abfas-
sungszeit) oder sie lediglich fur die unmittelbare Zukunft gelten lief3tL,

Angeregt durch das Vorhaben einer Entmythologisierung der biblischen Bot-
schaft bei R. Bultmann wurde ein grundsétzlicher Graben zwischen Eschatologie
und Apokayptik aufgerissent2: Die Apokalyptik schien einem bildhaften und
damit auch zeitgeschichtlich bedingten Denken zu entsprechen. Daher die For-
derung, die kinftigen Endzeitereignisse in die Gegenwart der Glaubensentsche-
dung zu verlagern, adso sie ausschliefdich existential zu interpretierents. In diesem
Sinne konnte H. Braun die Naherwartungsaussagen des Neuen Testamentes allein
in der Intention begrindet und aufgehen sehen, den Menschen zu warnen, sich
nicht selbst zu verfehlen, und seine Verantwortlichkeit zu starken. Daraus ergibt
sich naturlich, dal3 fur das aufgeklarte Bewul3tsein, das um diese Zusammenhange
welil3, die Apokayptik as Uberholt zu gelten hatt4.

Das in jungster Zeit gewachsene Interesse an der Geschichtlichkeit der Of-
fenbarung (W. Pannenberg) und vor alem an einer Theologie der Hoffnung (J.
Moltmann) hat nur in sehr abstrakter Weise das Apokalyptische (als Gegensétz-
lichkeit von atem und neuem Aon) aufgewertet, aber damit noch nicht zu einem
besseren Verstandnis der Johannes-Apokalypse gefuhrt?s,

Vor diesem Hintergrund wird auch die Pastora hinter der gangigen Aussage
der Exegese, die Geheime Offenbarung sei ein Trostbuch fur die in der Be-
drangnis der Diokletianischen Verfolgung stehenden Gemeinden, ein Frageze-
chen hinsichtlich ihrer Aktualitét setzen: Kann uns auch heute noch daraus Trost
erwachsen? Wird ein Wort nicht leer, eine Hoffnung nicht schal, wenn das Ge-
sagte nicht nur schwer zu verstehen, sondern geradezu utopisch ist? Koénnen der
Erwartungshorizont des Lesers und die Aussageabsicht Gottes, von dem die Kir-
che bekennt, er sai der Inspirator der HI. Schrift, so weit auseinander treten, daf3
nur mehr eine abstrakte und unanschauliche Aussage ins Bild gesetzt wird? Ha-
ben wir mit der Johannesapokalypse ein Buch vor uns, das vidlleicht noch unsere
bisweilen sehr disteren Grundstimmungen um Welt und Geschichte zu treffen
vermag, jedoch fur das altégliche Bemiihen um den Glauben, um ein an Christus
orientiertes Leben keine Bedeutung hat?

Vdl. J. MicHL, "Apokalypse", in: LThK I, Sp 695

Vgl. G. SEEBAR, Apokalyptik/Apokalypsen M1, in: TRE 3, 286

Vgl. H. MERKLEIN, Eschatologie im Neuen Testament, in: H. ALTHAUS (Hrsg.), Apokalyptik und
Eschatologie. Snn und Ziel der Geschichte, Freiburg, Basel, Wien 1987, 27

Nach G. GRESHAKE, G. LOHFINK, Naherwartung. Auferstehung. Unsterblichkeit, 4. Aufl., Freiburg,
Basel, Wien 1981, 53f.

Vgl. G. SEEBAR, Apokalyptik/Apokalypsen VII, in: TRE 3, 286
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Diese knappen Anfragent® zeigen, dal3 es um mehr geht als um rein exegeti-
sche Prableme, wie etwa nach der Verfasserschaft, Abfassungszeit und Abfas-
sungsort oder auch nach der Beziehung zu den anderen johanneischen Schriften.
Die an sich wertvollen exegetischen Untersuchungen zur Johannesoffenbarung
gentigen fur sich dlein nicht; die Erkléarung der zahlreichen fremdartigen Bilder
und die Einbeziehung des zeitgeschichtlichen Hintergrundes!” stellen noch nicht
zufrieden. Man erwartet einen hermeneutischen Schltissel zum Verstdndnis dieses
Textes und sucht zu recht nach einer Mitte und einem Ausgangspunkt fur die
| nterpretation?e,

Im Folgenden wird eine Erkldrung der Geheimen Offenbarung vorgestellt, die
Kardina Journet im Rahmen einer neunzehntelligen Vortragsreihe vom 16. Okto-
ber 1971 bis zum 18. Mé&z 1972 in Genf, am Centre Universitaire Catholique
unternommen hat.

Es sollen einige wesentliche Aspekte formaler und inhadtlicher Art herausge-
arbeitet werden, die einen roten Faden durch den immensen Reichtum seiner Aus-
fuhrungen bilden und zugleich auf die Mitte der Geheimen Offenbarung im Sinne
Journets verweisen. Dies erscheint auch insofern als notwendig, als es sich dabei,
wie P. Emonet im Namen der Herausgeber dieser Vortrége - der Freundeskreis
von Kardina Journet - hervorhebt, um einen "mystischen” Kommentar'® handelt.
Bedeutet dies, dal3 das ohnehin schon kaum Verstdndliche auch auf eine unver-
sténdliche und unzugéngliche Weise erklart wird? P. Emonet weist diesen Ver-
dacht zuriick, wenn er diesem Kommentar zwar nicht die Rolle eines exegeti-
schen Werkes, wohl aber das Prédikat einer "theologischen Anndherung"° zu-
spricht. Soll das Wort "theologisch” ernst genommen werden, dann verbindet sich
jedenfalls damit auch der Anspruch auf Kommunikabilitét, auf ein wissenschaft-

Eine knappe, aber den Kern der Sache treffende Kritik der neueren Interpretationsversuche gibt A.
WIKENHAUSER in: Die Offenbarung des Johannes, Ubersetzt und erklért von A. Wikenhauser, (RNT, 9), 3.
Auflage, Regensburg 1959, 20-22

H. GEESEN sieht gerade darin die notwendigen Auslegungsprinzipien: Johannes-Apokalypse (Stuttgarter
Kleiner Kommentar, NT, 18), Stuttgart 1986, 23

Auch A. STROBEL warnt davor, sich bei der Deutung der Apokalypse in zahllosen Einzelheiten zu ver-
lieren; es sei vielmehr das Ganze und Eigentliche zur Geltung zu bringen: ebda., 184. Nach einem theo-
logischen Schliissel sucht auch H. SCHLIER, Jesus Christus und die Geschichte nach der Offenbarung des
Johannes, in: ders., Besinnung auf das Neue Testament. Exegetische Aufsétze und Vortrage |1, Fraburg, Ba-
sel, Wien 1964, 358-375. Ebenso mahnt auch der Einleitungstext zur Geheimen Off enbarunginda Neuen
Jerusalemer Bibel, neben der geschichtlichen Deutung nicht das Versténdnis der "ewigen Werte" in dieser
Schrift zu vernachl&ssigen: Neue Jerusalemer Bibel, Freiburg, Basel, Wien 1985, 1783. Nur unter dieser
Voraussetzung erscheint H. RITTS Postulat nach einem V erstehen der Gotteserfahrung und nach einer leben-
digen Aneignung dieses Textes realistisch: H. RITT, Offenbarung des Johannes (Neue Echter Bibel, 21),
Wirzburg 1926, 5.

ASSOCIATION DESAMIS DU CARDINAL JOURNET (Ed.), Conférences données par le Cardinal Journeta
Genéve au Centre Universitaire Catholique du 16 octobre 1971 au 18 mars 1972 sur I'Apokalypse de saint
Jean, Genéve 1986, 1

Ebd. 1
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liches Argumentieren auf der Basis des Glaubens. Dies bedeutet mehr as nur den
Ausschiuid dler in der Audegungsgeschichte so oft begegnenden Irrationalismen.
Es meint gerade auch, diese Interpretation im Horizont eines umfassenderen theo-
logischen Denkens vorzunehmen. Frelich wird der Charakter des Mystischen nur
gewahrt, wenn auch jener Respekt gegeben ist, der es sich verbietet, das Wort
Gottes der bloRen Neugier, dem Streben nach detaillietem und funktiona-
liserbarem Wissen zu unterwerfen. Dem Mystiker geht es um das Ganze und
Hochste, um eine "den ganzen Menschen umgreifende, as unmittelbar erfahrene
Gemeinschaft mit Gott"2, nicht aber um kleinliche Besserwisserei, um einen eng-
gtirnigen Rationaismus, dessen Maxime Berechenbarkeit, Technisierbarkeit und
Planbarkeit sind. Gerade deshalb darf man von einer mystischen Interpretation
erwarten, dal3 sie Kurzschlisse vermeidet, den ganzen Menschen von Gottes Wort
angesprochen sein 183, mehr noch, ar Begegnung mit Gott fuhrt und so in der
Haltung des Hoérens und Schauens aufgeht, die unvereinbar ist mit jedem eigen-
méchtigen Zugreifen. Allerdings bleibt viel exegetische Feinarbeit ausgespart;
auch wird vom Leser abverlangt, dal er sich auch der Person des Interpreten 6ff-
net. Das besagt indes nicht Distanzlosigkeit; wohl aber, dal3 er sich auf dessen
Sicht-weise zumindest versuchsweise einlé3t. Dabel werden notgedrungen auch
Begrenzungen der Person splirbar, etwa dort, wo die Interpretation durch konkrete
Beispiele aus dem Erfahrungsbereich des Interpreten angereichert wird, die eben
das Schicksal dieser Person, ihre Interessen, Vorlieben und Neigungen widerspie-
geln; auch mag der bei Journet begegnende Enthusiasmus bisweilen Anstol erre-
gen, da er de Erwartungen an einen wissenschaftlichen Stil, an eine objektive und
sachbezogene Grundhaltung zu enttduschen scheint?2. Von solchen Vorurteilen
wird sich der Leser erst frei machen missen - wobel ihm der Gedanke helfen
mag, dal3 gerade diese enthusiastisch-affektiven Elemente Journet existentiell mit
der Zeit der Johannesapokalypse verbinden -, um einen Sinn zu bekommen fir die
"kontemplative Theologie'?® Journets, die auf den "intellectus’, den "einfachen
Schaublick” as die "vollkommene Gestalt von Ekennen schlechthin™4, auf ein
Trost und Freude spendendes "liebendes Gewahrwerden"?s des Geliebten zidlt.
Vor adlem bedarf es aber auch, wie Journet dies selbst kurz andeutet [121], des
Glaubens, der Demut und der Anbetung, und nicht zuletzt der Gnade, um das
Verstehen zu erwirken.

L. REYPENS, Mystik. V. Religionsphanomenol ogische und psychologische Deskription, in: LThK 7, 741

Dies mag vielleicht mit ein Grund sein, dafd man in den Literaturverzeichnissen neuerer Arbeiten zur
Johannesapokal ypse kaum auf den Namen Journets und die von ihm zu diesem Thema gehaltenenVortrége
StoRt

So P. EMONET, ebd., 1

J. PIEPER, Glick und Kontemplation, 4. Aufl., Miinchen 1979, 76

J. PIEPER, ebd., 74
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Formale Aspekte der Interpretation Journets

Am Ende des 14. Vortrages [111] gewéhrt Journet einen knappen Einblick in
die Vorgeschichte dieser Vortragsreihe; er spricht die langen voraufgegangenen
Studien an, bekennt aber, dal er, wirde er sie in einem oder in zwel Jahren wie-
deraufnehmen, einsehen mufde, vorher nichts verstanden zu haben. Man bleibe,
s0 seine Selbstbescheidung, immer vor einem Geheimnis. Dieses Anerkennen des
Mysterienhaften der Johannesapokalypse scheint mir bel Journet das Fundament
zu bilden, auf dem die weiteren methodischen Zugénge Uberhaupt erst erwachsen.
Die Offenbarung des Johannes nimmt also an der Unausschopflichkeit der HI.
Schrift as ganzer teils. Verstehen ist hier immer nur auf dem Weg, bedarf der
ganzheitlich personalen Vorbereitung wie der gnadenhaften Hilfe von auf3en; es
ist ein Lebensproze’, den man im Sinne Journets durchaus mit dem Glaubensweg
selbst (Einfuhrung, Vertiefung, Reifung, Vollendung) gleichsetzen kann. Das
bedeutet zuerst einmal eine Zurlickhdtung in der Interpretation selbst. Journet
[&% durchaus andere Ergebnisse ds seine eigenen zu, verzichtet auf jeden Aus-
schliefdlichkeitsanspruch; so vergildt er etwa bel seiner Deutung des ersten apoka-
lyptischen Reiters als einer Darstellung des Sieges Christi nicht, auch andere qua-
lifizierte Auslegungen zu Wort kommen zu lassen, die darin milité&rische Invasio-
nen angekindigt sehen [114].

Eine noch bedeutsamere Konsequenz daraus scheint mir jedoch zu sein, dal3
die Apokalypse als Buch der HI. Schrift auch in deren Kontext gelesen wird. Die-
ser Kontext beschrankt sich, wie die Schriftzitate zeigen, nicht nur auf das unter
dem Namen Johannes Uberlieferte Schrifttum und auch nicht auf apokayptische
Texte innerhalb des Alten und Neuen Testamentes. Der Horizont der Apokalypse
ist fur Journet das Christusgeheimnis selbst, das uns das Neue Testament Uber-
liefert und zu dem bereits das Alte Testament hinfuhrt.

"Mysterium” hat aber auch den Sinn, dal3 Gott selbst sprechen muf3, wenn er
den begrenzten, durch die Siinde unverstéandig gewordenen Menschen mit diesem
Mysterium konfrontiert. Wahrend seines ersten Vortrages betrachtet Journet daher
die Johannesapokalypse gerade as "apokaypsis', ds Offenbarung. In diesem
Zusammenhang fuhrt burnet in die Grundlagen des Offenbarungsversténdnisses
ein [39]: Esgibt, so flhrt er aus, verschiedene - freilich nicht einander gleichwer-
tige - Weisen der Offenbarung Gottes, beginnend mit der Schopfung, die gleich-
sam Gottes verborgene und schweigsame Stimme enthélt [3f.]. Diese Aussage ist
in der Theologie nicht neu; ein neuer Akzent wird aber gesetzt, wenn Journet nun
nicht, wie man erwarten wirde, mit den Abstufungen der Offenbarung (Schop-
fung- Alter Bund- Neuer Bund) weitermacht, sondern dieser ersten grundlegen-
den Stufe verschiedene Sichtweisen zuordnet, die - selbst wiederum in Abstufun-

"C'est toujours comme cela avec I'Ecriture Sainte. On reste toujours devant des mystéeres.” [111]
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gen die Stimme Gottes in der Schopfung zu vernehmen vermogen: Ein Wissen
schaftler wie Eingtein entdeckt die gottliche Ordnung; der Blick des Kinstlers
geht tiefer, obwohl er an der gleichen Wirklichkeit ansetzt. Eine weitere Steige-
rung ist beim Heiligen gegeben, der "in das gottliche Licht getaucht” [4] ist, und
schliefdich der Blick Jesu selbst, der - um ein Beispid zu nennen - die Giite Got-
tes gerade dadurch belegt, dal? er auf die Vogel verweist (Mt 10,31; Lk 12, 27f),
die wunderbarer gekleidet seien as Salomon in all seiner Pracht [5]. Die Wirk-
lichkeit der Welt ist, gerade well sie Schopfung Gottes ist, transparent; aber dies
in dem Mal%e, wie der Mensch selbst daftir empfanglich, offen ist. Dem Heiligen
zeigt dch nicht nur eine andere Wdt, die Welt des Glaubens, sondern es zeigt
sich ihm die Wdt auch anders; sein Zugang zu ihr, sein Blickwinke ist ein ande-
rer.

Bereits auf der Ebene der natlrlichen Offenbarung Gottes durch die Schép-
fung lassen sich aso folgende wesentliche Momente erkennen, die in dhnlicher
Weise auch auf der Ebene der Ubernatiirlichen Offenbarung der Heilsgeheimnisse
Gottes wirksam werden:

1. Die Wdlt, die Dinge in ihr, einschlieldich der menschlichen Person selbst
bieten aufgrund ihres Geschaffenseins die Maoglichkeit, auf den Schopfergott zu
verweisen; sie sind daher in sich schon in irgendeiner Weise durchlichtet; in ihnen
ist der unsichtbare Gott bereits verborgen [vgl. 3-4].

2. Bel dr Offenbarung geht es letztlich um ein Sehen, Schauen, das freilich
mit den leiblichen Augen nur anhebt, jedoch getragen sein muf3 von den Augen
des Glaubens.

3. Das Verstehen dieser Sprache der geschaffenen Wirklichkeit setzt in uns
immer schon eine gewisse Empféanglichkeit, man konnte sagen, eine Kongeniali-
tét voraus?’. So mul3 also eine tiefe Entsprechung zwischen dem Erkannten und
dem Erkennenden bestehen.

Diese in neuer Weise durchleuchtete Weltsicht wird nun innerhalb der Uberna-
tarlichen gottlichen Offenbarung zum Materia des Sprechens Gottes. Gott he-
nutzt, um zu sprechen, nicht nur Begriffe, die er im Menschen hervorbringt; er
greift auch auf Bilder aus der Umgebung des Menschen zurlick; er bedient sich
dessen gesamter "Psychologie’, seines Erkenntnisvermdgens wie auch seiner
sinnlichen Vermdgen und &ul3erer Ereignisse. Dabei legt Journet mit Blick auf das
apokalyptische Genre das Hauptgewicht vor dlem auf die Rolle der Bilder im
Offenbarungsvorgang. Denn gerade durch das Vermdgen der menschlichen Ima-
gination sind starke und aussagekréftige Kombinationen mdglich, die die dul3ere

Wo Journet auf die Weise zu sprechen kommt, wie Einstein die Grof3e der Natur erfahren hat, nennt er a's
eine Bedingung dieser Erfahrung: "...parce qu'il ala meme grandeur." [3]
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Erfahrung nicht zu liefern vermag. So kann Gott beispiel sweise zwel sinnenhafte
Vorstellungen, etwa die eines Berges und die des Goldes, neu anordnen und so
verbinden, dald daraus eine nicht in der realen Welt erfahrbare Vorstellung eines
goldenen Berges wird.

Zur Offenbarung wird eine solche Vorstellung aber erst, wenn ihrem Empfan-
ger oder ihrem Interpreten, wenn dem Propheten aso ein inneres Licht, eine gna-
denhafte Erleuchtung zuteil wird, in der erst der Sinn, die Wahrheit aler materia-
len Vermittlungen erschlossen wird [7-9] 2.

Nimmt man dies enst, dann bietet sich die Mdglichket, die Johan
nesoffenbarung aus dem apokayptischen Genre als solchem herauszuheben, ihre
Einmaligkeit gegenliber den vielen apokryphen Apokalypsen zu unterstreichen,
ohne ihre Ahnlichkeit mit diesen unterschlagen zu miissen. Die apokryphen Apo-
kalypsen benutzen zwar oft dasselbe Materia an Bildern, kdnnen aber keine In-
spiriertheit fir sich beanspruchen. Diese Unterscheidung von Material und lebernt
digem, gottgeschenktem Geist, der dieses Materia durchleuchtet, es durchsichtig
macht flr das Wort Gottes, erlaubt, gattungsmélige Gemeinsamkeiten und indi-
viduelle Eigenheiten, ja das Besondere der Johannesoffenbarung zu sehen, das sie
Uber alle anderen Apokaypsen hinaushebt und ihren Standort unter den kanoni-
schen Schriften des Neuen Bundes rechtfertigt.

Journet veranschaulicht dies noch durch einen von P. Lagrange entlehnten
Vergleich: Esigt @nlich wie bei der Segnung des Jakob durch Isaak; es waren die
Kleider Esaus, die Isagk fuhlte, aber es war die Stimme Jakobs, die er hérte [9].

Doch dartiber hinaus zeigt sich bereits hier ein weiterer Grundzug, der, wenn
auch nicht ausdriicklich von Journet so ausgesprochen, dennoch a's methodisches
Prinzip die Interpretation begleitet: Wenn, im Falle des Sehers Johannes wie auch
des Horers seiner Botschaft, das Verstehen durch ein inneres Licht erwirkt i,
dann rtickt die Kirche ins Blickfeld, die der Ort dieses Verstehens und Sakrament
des HI. Geigtes ist, entsprechend der engen Verbindung der Ekklesiologie mit der
Pneumatologie?. Die inhdtliche Darlegung der Vortrdge Journets wird die ekkle-
siologische Bedeutung der Apokalypse noch mehr ans Licht bringen; vorweg sel
jedoch festgehalten, dal3 sie - von den einleitenden Passagen (Apk 1, 1-8) abgese-
hen - nicht zufdlig mit einem Sendschreben an die seben Gemeinden beginnt.
Gott wendet sich durch Johannes nicht an eine amorphe Masse von Glaubigen,
sondern an die Kirche. Deshab, so konnen wir folgern, ist die Apokaypse ales
andere as ein Handbuch fir irgendwelche Sektierer oder pessimistische Prophe-

Journet beruft sich hier auf die philosophische Einsicht, dal’ die Wahrheit nicht im Wort, sondern im
Urteil zu finden sei [6]

Vgl. H. DORING, Grundrif3 der Ekklesiologie, Darmstadt 1986, 118; Y. GONGAROP, De HeligeGad, 2.
Aufl., Freiburg, Basel, Wien 1982, 157 ff.
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ten des Weltunterganges in einem postchristlichen Zeitater. Sie dient nicht in er-
ster Linie dazu, den noch irgendwie christglaubigen Schafen unter den gottlosen
Wolfen ein Uberleben zu erméglichen, sondern will die Kirche als Gemeinschaft
der Glaubenden aufbauen.

Dies schliefd nicht aus, dal3 auch der Einzelne innerhab seines je personlichen
Erfahrungshorizontes angesprochen wird. Journet selbst bringt immer wieder die
Weite saines eigenen Horizontes ins Spiel; Geschichte und Gegenwart, Literatur
und Poesie, Kunst und Philosophie werden transparent auf das Wort Gottes hin.

Dabei zeigt sich eine kemerkenswerte Umkehrung gegeniiber vielen anderen
Deuteversuchen der Apokaypse: dient diese dort als hermeneutischer Schliissd,
um die Gegenwart zu begreifen und die ndhere oder gar fernere Zukunft zu pro-
gnostizieren, so benutzt Journet historische Ereignisse und Gegebenheiten, um
den Sinn der Schrift tiefer zu verstehen. So sind die nichtkanonischen Apo-
kalypsen gerade dadurch gekennzeichnet, dal3 sie die politische Zukunft, also den
politischen Triumph Israels akzentuieren, wahrend das johanneische Werk das
apokayptische Materid auf die Ebene des Geistigen erhebt [16 f.]. Damit ist eine
ensatige Fixierung auf das Katastrophenhafte Uberwunden.

Ein solches Durchstof3en zum Geistigen, wie Journet es nahezu kongenid zur
Geheimen Offenbarung gelingt, setzt ein wahrhaft teleologisches, aso zielgerich-
tetes und damit geschichtliches Denken voraus. Innerhalb seines dritten Vortrages
resiimiert Journet die Interpretation der Weltléufe bel den Primitivvdlkern und bel
Hesiod: Die Vergangenheit sei \ollkommen gewesen, jedenfalls besser as die
Gegenwart; doch die Zukunft sei eben ein Zugehen auf jene unausweichliche
Katastrophe, die - damit vollendet sich dieses Denken im Kreis - chaotischer Ur-
grund eines neuen Anfangs werden kénne [19 ff.].

Nun wird heute bisweilen diese Entgegensetzung von zyklischem und li-
nearem Geschichtsbild as eindeutiges Unterscheidungsmerkma zwischen dem
mythologischen und dem biblischen Denken in Frage gestdlt3?. Wenn Journet
indes auf die Anwesenheit der Gnade in der Welt rekurriert und so mit Abraham
eine Zielgerichtetheit in der Geschichte anheben sieht [20], dann hat er damit die
Tir aufgestol3en zu einem Geschichtsverstandnis, dessen Linearitét sich nicht be-
gimmt von der Einmaligkeit irdischer Geschehnisse oder der Handlungen der
Menschen, sondern von der Einmaligkeit gottlichen Handelns an der Welt her. Es
mag sein, dald wir Menschen in dhnlichen Situationen - im Guten wie im Bésen -
uns dhnlich verhalten, dald Geschehnisse im Lauf der Geschichte wiederkehren,
dlenfals in verdnderter Quantitét. Doch weil Gott nicht einfach am Ende der

So etwa bei R. SCHAEFFLER, Vollendung der Welt oder Weltgericht. Zwei Vorstellungen vom Ziel der
Geschichte in Religion und Philosophie, in: H. ALTHAUS (Hrsg.), Apokalyptik und Eschatologie Snnund
Ziel der Geschichte, Freiburg, Basel, Wien 1987, 73-104; bes. 74
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Zetlaufte steht, um gleichsam die Ernte der Zeit in Empfang zu nehmen, sondern
durch saein Gnadenhandeln in sie eingreift, well die Eindeutigkeit seines Willens
alesum sich selbst Kreisende, in sich selbst Verschlossene von Welt und Mensch
Uberwindet und sprengt, darum gibt es tatséchlich echten Fortschritt in der Ge-
schichte, gibt es diese Transformation der Welt in eine neue Wirklichkeit hinein.

Fir Journet ist Christus selbst der Hohepunkt und die Mitte der Zeit; darum
kann sich an ihm der Aonenwechsd vollziehen; darum kann Journet auch in den
Bildern der Apokaypse vom Untergang, von den Prifungen und Katastrophen
mehr sehen as nur das Katastrophenhafte, as nur den Abbruch alles Geworde-
nen, dler Geschichte.

Das eigentlich Bewegende und Bestimmende dieser Geschichte findet sich a
ber nicht in ihr selbst; es ist die Heilsgeschichte, auf die es ankommt, die das &-
gentliche Drama des Menschen austragt. Wiederholt und an hervorragender Stelle
rekapituliert Journet diese Hellsgeschichte in ihren wesentlichen Kristalisations-
punkten: das anfangliche, in der Schdpfung verankerte Heilsein des Menschen,
der Fal Adams, die Herausforderung der Liebe Gottes durch den Alten Bund und
schliefdich das Christusereignis selbst. Mit diesem Drama der menschlichen Ge-
schichte wird auch der Sturz der Engel verbunden zu einer einzigen grof3en Kom-
position des Verhdtnisses der Schopfung zu ihrem Schopfer. Diese Komposition
hdt sch auch in der Apokalypse durch, wo ja ebenfals nicht nur vom bosen Tun
des Menschen die Rede ist, sondern auch vom Wirken der dahinter stehenden
Mé&chte des Bdsen.

Journets Denken basiert aber nicht nur auf der Dynamik und Geschichtlichkeit
des Helles; auch die Offenbarung des Heilswillens und Heilshandelns Gottes zeigt
ein Wachsen und Reifen ins Spirituelle, Lichthafte und Universale hinein [12-13].
Es gibt, so Journet, in der HI. Schrift eine erse Offenbarung, die noch konfus ist
und verschiedene Snne haben kann; solche Texte werden aber an spéterer Stelle
wiederaufgenommen und auf die eben genannte Weise vertieft. Wie berechtigt
dieses Vorgehen ist, zeigt sich unzweideutig etwa am Verstdndnis des kommen-
den Messias im Judentum. Dementsprechend ordnet Journet die Geheime Offen-
barung apokalyptischen Texten des Alten und Neuen Testamentes interpretativ zu
(Uber die schon genannte algemeine Einordnung der johanneischen Schrift in den
Kanon hinaus), und zwar nicht nur well eine blol3 generische Verwandtschaft
besteht, sondern weil eine Padagogik, eine Fuhrung Gottes in seiner Offenbarung
vermutet werden darf, die entgegen den Prinzipien einer profanen Geschichtswis-
senschaft auch einem spéter verfaldten Text zumindest die gleiche Authentizitét
bei der Erschlief3ung eines Geschehnisses oder einer Mitteilung zuerkennen kann
wie einem Text, der - hier dem Christusereignis und seiner Botschaft - zetlich
néher steht. Die Johannesapokalypse verliert auf diese Weise zwar nicht ihre
Einmaligkeit als Hohepunkt apokalyptischer Rede in der HI. Schrift, wohl aber
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ihre Fremdheit, ihren - in den Augen vider Glaubigen - Adnexcharakter; sie wird
enger mit der Person Jesu und seinem Erdenleben verbunden und stellt so selbst
eine Klammer dar zwischen dem irdischen Jesus und dem verherrlichten Christus,
dem Lamm, das geschlachtet wurde und nun zur Rechten des Vaters sitzt.

Entspricht diesem Wachstum der Offenbarung auch ein sich steigerndes Ver-
stehen des Empféngers der Offenbarung, der sie Gber die Generationen weiterge-
ben soll? Hinter dieser Frage steckt ein so hochbedeutsames Problem wie etwa
das der Dogmenentwicklung, das J. H. Newman ausfuhrlich behandelt hat. Jour-
net wendet den Entwicklungsgedanken auch auf die Endzeitproblematik an: Die
Jinger hétten die Zerstérung Jerusalems mit dem Ende der Welt noch vermengt
[29], also nicht gesehen, dal3 die Zerstérung Jerusalems ein Zeichen fur das Ende
der Welt sei, das sich erst spéter ereignen werde [26]. Zudem erhebe das Propheti-
sche ohnehin nicht den Anspruch, die Geschehnisse in ihren quantitativen Aus-
mal3en darzustellen. Wichtig ist: Mit Christus ist die Endzeit bereits angebrochen.
Dieser Anbruch der Endzeit hat sich bereits in einer Katastrophe ungeheueren
Ausmalies vollzogen, in der Zerstérung des Tempels zu Jerusaem, die zugleich
das Ende des Alten Bundes auch nach auf3en hin manifestiert [34]. Betrachten wir
also die Johannesapokaypse, dann haben wir es nicht nur mit Dingen zu tun, die
grundsétzlich noch ausstehen, sondern im Gegenteil mit ®lchen, die grundséiz-
lich schon im Gange sind, auch wenn ihr Ende noch nicht zu Uberschauen ist.
Journet vergleicht dies einma mit aufeinander folgenden Welen, die, wenn sie
von ferne auf uns treffen, zuerst nur klein sind, dann aber immer grofRer werden
[42]. So lauft aso die Endzeit, in der wir uns immer schon befinden, auf einen
Hohepunkt zu, ohne dal3 wir alerdings etwas Uber ihre Dauer aussagen konnen.
Die entsprechende Haltung von seiten des Menschen kann daher nur die Wach-
samkeit, die standige Bereitschaft sein [13].

Wir sollten das hier umrissene Geschichtsbild nicht als selbstversténdlich
nehmen und uns des Unterschiedes zur profanen Geschichtsbetrachtung immer
bewurd bleiben: Fir profane geschichtliche Ereignisse gilt, dal3 sie im Lauf der
Zeit immer schwéacher werden, bis bestenfalls nur mehr ein Historiker die Linien
aufzeigen kann, die die Gegenwart mit einem konkreten, aber weit in der Vergan-
genheit zurtickliegenden Ereignis verbinden. Hier hingegen gilt umgekehrt, dal
sich ein vergangenes Ereignis immer stérker in der Geschichte durchsetzt, worin
sich gerade die Geschichtsméchtigkeit des Herrn erweist, der Alpha und Omega
ist, der ales an sich zieht, wenn er zur Rechten des Vaters sitzt.

Welches ist nun der innere Grund dieser Dynamik; dafr, dal3 die in Christus
angebrochene Endzeit nicht einfach ausklingt, sondern zu einem dramatischen
Hohepunkt gefuhrt wird? Wir berihren hier schon einen inhatlichen Aspekt der
Interpretation Journets. Fast beilaufig teilt uns Journet an einer Stelle mit, fir ihn
selbst s& die augustinische Unterscheidung von civitas Del und civitas terrena
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zum Verstandnisschlissel der Apokalypse geworden, wabel er die civitas Dei mit
der bis in die Sdbsverachtung sich konkretiserenden Gottediebe, die civitas
terrena aber mit der in Gottesverachtung ausufernden Selbstliebe verbindet [42].
Esist dso das Drama der Liebe, der Liebe Gottes, der uns zuerst geliebt hat, das
diese Bewegung trégt und zu einem Hohepunkt fuhrt. Der Mensch ist nach dem
mit seiner Erschaffung verbundenen Empfang der Gaben Gottes von Gott
abgefallen, hat sich fremden Gottern zugewandt; doch Gottes unermefdiche Liebe
versucht, ihn von diesem Irrweg zurtickzuholen [16]; diese Liebe steigert sich bis
Gott selbst Mensch wird, um in @ner ersten Ankunft des Messias die Welt zu
retten [28]. Doch Liebe zwingt nicht, sondern verlangt eine freie Antwort der
Gegenliebe. Eine Zurlckweisung dieser Liebe ist mdglich; auf sie reagiert Gott
aber mit noch gréflderen Einladungen zur Liebe. So schiégt die Amplitude in die-
sem Rhythmus von einladender Liebe und ablehnender Verweigerung [16] immer
mehr aus. Der je grof3eren Einladung von seiten Gottes entspricht eine je grof3ere
Verwirrung und Verwistung auf der Seite des Menschen, der glaubt, achtlos dar-
an vorbeigehen zu kénnen [42).

Das Motiv der Katastrophen ist somit eindeutig dem Motiv der Liebe unterge-
ordnet, welches der Geheimen Offenbarung die innere Gestalt gibt.

Dieser Rhythmus, dieses Drama von unendlicher Liebe und ihrer Verweige-
rung schidgt sich nieder in einer bewegten, lebendigen Sprache, die tiefste Er-
schiitterung tber die Irrwege des modernen Menschen zeigt, aber auch umgekehrt
diese Liebe bis in die Wortwahl hinein poetisch-hymnisch zu preisen vermag.
Diese Sprache ermdglicht es, daf? der Zuhérer bzw. Leser in dieses Drama der
Liebe auch mit dem Herzen, dso mit seiner ganzen Existenz hineingenommen
wird; dald er nicht einfach zu einem besseren Verstdndnis der Hellsgeschichte,
sondern der Liebe Gottes als ihrer bewegenden Kraft gelangt; dal? er so leichter
begreift, dal3 diese Liebe sich an ihn selbst wendet und seine eigene bejahende
Antwort verlangt.

Wenn damit eine eher assoziative Denkform verbunden ist, die mehr ein Ent-
decken bzw. Aufdecken dieser in der Geschichte wirksamen Liebe sein will ds
ein ausschopfendes, Vollsténdigkeit beanspruchendes Beschreiben, so wird damit
der notwendige Raum dafUr ausgespart, dal? der Angesprochene selbst mit seinen
eigenen Erfahrungen eintreten kann. So ist Journets Darstellungsweise sicherlich
auch vorbildlich fur die Verkiindigung: Sie sdlt die unverzichtbaren Grundlinien
heraus, bringt die eigene Person mit ein, verbindet adso das Grundsétzliche mit
der eigenen Erfahrung und ermutigt auch das Gegentiber zu einer aktiven Rolle
beim Vorgang des Verstehens.

All diese formaen Prinzipien der Interpretation finden ihren Niederschlag im
Ablauf der Erklérung selbst: Journet legt zuerst die Kapitel 1 - 5 aus und setzt
dann wieder ein mit dem 21. Kapitel. Die Kapitel 6 bis 20 werden erst am Schiuf3
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besprocherst. Auf diese Weise verhindert er, dal3 digienigen Textabschnitte zu
sehr in den Mittelpunkt geraten, die das Offnen der sieben Siegel, also das Ge-
schehen um die apokayptischen Reiter und ihre Plagen, den Drachensturz und die
Tausendjdhrige Herrschaft beinhalten; jene Texte also, die das Katastrophenhafte
betonen und im Laufe der Interpretationsgeschichte allzuoft vom rechten Verste-
hen der Geheimen Offenbarung eher abgelenkt haben. Schliefdich zeigt diese
Anordnung auch deutlicher die ekklesologische Klammer, die zwischen dem
Anfangsteil und dem Schlufteil des Buches besteht: Die Sendschreiben an die
seben Gemeinden werden so in Zusammenhang mit der vollendeten liturgischen
Gemeinschaft der Heiligen im Himmel gebracht (Kap. 45: [77]), und mit der
abschlief}enden Vision des himmlischen Jerusalem (Kap. 20 - 21 [86 ff.]).

Inhaltliche Aspekte der Interpretation

1. Prasentischer und futurischer Charakter der Hoffnung

Die Darstellung der Prinzipien der Interpretation lield bereits erkennen, daid
présentische und futurische Eschatologie, die bisweilen auch as Untersche-
dungskriterium zwischen Johannesevangelium und Johannesapokaypse dienen,
keine absoluten Gegensitze darstellen. Den Aussagen Uber das Kommende ist die
Mahnung vorangestellt, dal3 die Endzeit "schon jetzt" gegenwartig ist; mehr noch,
dal3 die Liebe, die jeden Menschen dler Zeiten und Orte sucht und einladen will,
in Christus immer schon Wirklichkeit geworden ist. Es sind dso die Mysterien
des Lebens Christi selbst, die den préasentischen Aspekt der Eschatologie begriin-
den: In seinem Tod und in seiner Auferstehung ist der Tod bereits Gberwunden,
ist das Tor zur Herrlichkeit des Vaters bereits aufgetan; in ihm ist die Liebe des
Vaters zum Menschen bereits uniberbietbar geworden. Nirgendwo findet sich bei
Journet ein Hinweis darauf, dald diese Liebe Gottes Uber Christus hinaus noch
wachsen wirde, dal3 Gott noch mehr lieben kdnnte, noch mehr geben konnte als
seinen Sohn. Man wird an das Exsultet der Osternacht erinnert: " O ufal3bare
Liebe des Vaters: Um den Knecht zu erlésen, gabst du den Sohn dahin"32, Die
oben beschriebene Dynamik veréndert nicht die Liebe, weder quantitativ noch
quditativ; vilmehr wird - und dies gehdrt zum innersten Wesen der Liebe, daid
sie ankommen und angenommen werden will - der Anruf, den diese Liebe an uns

Man vergleiche etwa A. VOGTLES Deutung (A. VOGTLE, Das Buch mit den sieben Segeln. Die Offen-
barung des Johannes in Auswahl gedeutet, Freiburg, Basel, Wien 1981), die Sich nach der Kapitelfolgerich-
tet

Der grole Sonntags-Schott, hrsg. von den BENEDIKTINERN DER ERZABTEI BEURON, Freiburg, Basd,
Wien 1975, 215
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richtet, immer dréngender. In gleichem Mal2e steigert sich aber auch die Méoglich
keit, mehr noch, auch die Tatséchlichkeit ihrer Ablehnung.

Journet unterstreicht - unter Zuhilfenahme einiger Gedanken des hl. Thomas -,
dal? diesdbe Liebe, die sich in der Glorie im Himmed findet, schon jetzt, in statu
viatoris gegeben sai; dald die gleiche Liebe den Zustand des Hoffens, der Erwar-
tung und den Zustand des seligen Besitzes verbinde [85]. Die Liebe, so wird
Thomas welter zitiert, sai etwas Tieferes as Sehnsucht und Freude; die Sehnsucht
bestehe, so lange man etwas nicht besitze, die Freude erst dann, wenn man in den
Besitz einer Sache gelangt sei; doch die Liebe sai die tiefe Ubereinstimmung &-
nes Seienden mit dem geliebten Sein, die unabhéngig von dessen Abweserheit
oder Gegenwart bestehe. Dieser letzte Satz macht deutlich, worum es geht: Liebe
kennt keine Entfernungen, Uberwindet jede Distanz; der Liebende - und daraus
rihrt wohl die wirklichkeitsveréandernde Kraft der Liebe - ist schon beim Gedieb-
ten. So ist das Herz des Christen auf Christus gegriindet und eins mit ihm [85].

Damit wird auch die Eschatologie der Geheimen Offenbarung an die mehr
présentische Eschatologie der Ubrigen johanneischen Schriften herangefiihrt: Be-
tonen letztere, dal3 der Begnadete schon jetzt, wenn auch noch nicht in offenbarer
Weise, im ewigen Leben ist, so gilt auch fur die Apokaypse, dal3 die Macht der
Gnade, die Macht der Liebe und des Lichtes (woflr das Bild des himmlischen
Jersualems steht) - allerdings noch nicht in der Weise der Abwesenheit von Leid
und Trénen - schon jetzt herabgestiegen ist. Somit ist Jesus schon "Sitz Gottes
inmitten der Menschen", der Emmanue, der "Gott mit uns', wenn auch noch in
den Dunkelheiten des Glaubens [86 f.].

Erst daraus wird auch die furchtbare Konsequenz, die ein Nein zu Christus
nach sich zieht, ndmlich der ewige Tod der Verdammnis in Unrissen erkennbar:
Der Mensch hat schon jetzt die freile Wahl, zu diesem ewigen Lebenjaoder nein
zu sagen [89]; er bestimmt - man kdnnte hinzufligen: im Angesicht dieser nur im
Glauben erfal¥baren Wirklichkeit, im Licht des Auferstandenen - seine Zukunft,
und nicht im Schatten aler Fragwirdigkeiten und Unsicherheiten des menschli-
chen Daseins. Das Gegenwaértigsein der Zukunft in Christus 18 ihn zu der gro-
[3en Herausforderung schlechthin werden, an der niemand vorbel kann.

In Christus ist aber auch der Schrecken des Todes schon grundsétzlich tber-
wunden. Der Tod gilt nunmehr als Ubergang von der Ebene des Lichtes in mek-
nem Herzen zum Licht des Paradieses [90]. Nicht alein die Reflexion auf das
Wesen der Liebe, vidmehr der Blick auf Christus selbst zeigt die neue Exi-
stenzweise des Christen: Der Friede, den Jesus schenkt, ist der Friede, den Jesus
selbst gerade auch in den Stunden seiner Agonie, der Paradosis seiner Seele in
sich trug. Dieser Friede, so Journet weiter, war am Kreuz noch verborgen, wurde
aber im Tode offenbar, as Jesus seine Sedle in die Hande des Vaters gab [44].
Wir shen, wie hier der Satz, die Johannesoffenbarung sei ein Buch des Trostes,
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eine Modifizierung und zugleich auch eine Aktuaisierung erfahrt: Ein Trostbuch
ist de nicht nur, weil se inmitten aler Bedrangnisse ein helles Ende ankiindigt,
wie etwa auch der Marxismus am Ende aler Leiden des Proletariates eine Art pa-
radiesschen Zustand as Antrieb und Motor gesdlschaftlicher Verdnderungen
verhei3en kann, sondern well sie die reale Gegenwart der Liebe Gottes verkindet;
eine Gegenwart, die schon jetzt aus den unerbittlichen Fangen des Todes und
damit auch der Angst befreit. Das erwartete Heil ist also in der Weise der uniiber-
bietbaren Liebe Gottes in Jesus Christus schon jetzt gegenwaértig. Dieses " Schon-
jetzt" gilt dem verfolgten Christen genau so wie dem, dessen Glaube nicht im
Feuer der Verfolgungen geldutert wird; es transformiert die Verzweiflung eines
Todkranken genauso wie einer verfolgten Gemeinde in Hoffnung [44].

2. Der Realismusund die kosmologische Weite der eschatol ogischen Hoff-
nung

Das 21. Kapitel verheilit mit dem Sieg der Liebe Gottes das Verschwinden des
Meeres, das Vergehen von Himmel und Erde. Journet nennt zwei Mdglichkeiten
der Deutung: Das Meer kann Bild fur ale Unsicherheiten und Stirme des Le-
bens, fur ale Mifigeschicke und Wechsdlfédle sein; es kann aber auch den Auf-
enthaltsort des groféen Drachen bezeichnen [83]. Das Fehlen nicht nur des sittlich
Bdsen, sondern auch des Ubels im physischen Sinne 143 schon eine grundlegen-
de Umgestaltung des Kosmos as des umfassenden Raumes und Horizontes des
menschlichen Lebens, ales Geschehens, alen Handelns erahnen. Menschsein
vollzieht sich in der Welt nicht einfach wie auf einer Buhne, sondern ist von ihr
auch bestimmt, in se eingewurzdt. Die Rede vom neuen Himmel und der neuen
Erde liefert einen Hinweis darauf, dal? die Erldsung an der Welt nicht vorbeigeht.
Dabel sieht Journet die Vollendung der Welt durch digenige des ganzen Men-
schen - enschlieldich seines Leibes - vermittelt. Bereits der Verlauf der Ge-
schichte belegt, wie sehr die menschliche Grundhaltung zu Gott im Positiven wie
im Negativen den Kosmos beeinflufd. Der zukiinftige Kosmos ist der Ort, wo der
Mensch mit seinem Leib sein wird [83].

Journet zitiert Rom 8, 22 f., wo vom Seufzen der Schopfung die Rede ist, und
greift auf Thomas zurtick: Gott habe die Dinge geschaffen, damit sie seien [84].
Diese Gilltigkeit des Leibhaften hat ihren letzten Grund in Christus selbst: Chris-
tus ist fur immer verbum incarnatum, und dle Auferstehungseiber stehen im
Gefolge seines Auferstehungdeibes. Bereits nach 1 Kor 15 steht ja die leibhafte
Auferstehung in engstem Zusammenhang mit dem Auferstehungdeib Christi [84].
So setzt nach Journet die eigentliche Rehabilitierung der Materie mit dem Augert
blick der Inkarnation ein [85]. Damit gelangt er zu einem echt katholischen Spiri-
tualismus, der Geist und Materie weder ineins falen [&% noch auseinanderreildt,
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sondern eine Transfiguration der Materie durch den Geist annimmt, die sich be-
reits in den Sakramenten - bes. Taufe und Eucharigtie - "schon jetzt" zeigt und
den Gedanken an ein Verfluchtsein der Materie nicht mehr zul&(.

In dieser Aufwertung der Materie sieht Journet sogar eine unerlédiche Bedin-
gung fur das rechte Versténdnis des Geistes, da eine Trennung von Materie und
Geigt keinen hinreichenden Begriff von der Macht des Geistes mehr zul &3t [85].
Freilich denkt er deshalb noch lange nicht den geschaffenen Geist as eine Uber-
macht. Es ist die herabsteigende Einwohnung Gottes in der Seele, die den Geist
beféhigt, das sichtbare Universum zu transfigurieren. Auch dieser Prozef ist
schon jetzt im Gange: Im Entgegengehen der auferstandenen Menschheit auf
Christus hin, das sich schon jetzt in der theologischen Tugend der Hoffnung er-
eignet, wird das ganze Universum mitgezogen und gelangt so zur Begegnung mit
dem goéttlichen Licht [85]. Am Ende steht die vollige Transparenz des Kosmos fir
die Strahlen der Glorie Gottes und seiner Macht [83]. In dieser totalen Inbe-
stznahme des Kosmos durch den Schopfergott und den Erléser Christus wird
ales Wertvalle und Authentische in der Schépfung bewahrt und erleuchtet [87 1.].

3. Die ekklesiologische Dimension der Hoffnung

Am Anfang der Geheimen Offenbarung stehen die Sendschreiben an die sie-
ben Gemeinden Kleinasens. Die Siebenzahl wird as Symbol der plenitudo und
damit als Reprasentanz der einen universalen Kirche verstanden. Die Geschichte
Israels wie der Kirche belegt Gottes leidenschaftliche Liebe zu einem Volk, das
dieser Liebe unwiirdig ist. Bemerkenswert die Begrindung, die wiederum die
Christozentrik dieser Deutung aufleuchten 183: Gott Seht - auch dies gilt bereits
von Isradl - in diesem Volk seinen eigenen Sohn [39-41].

Die Botschaft an diese sieben Ortskirchen richtet sich unmittelbar an deren
"Engd". Dre gleichermal3en gliltige Deutungen legt Journet vor: Die christliche
Tradition kenne die Engel as Beschiitzer einer bestimmten Region; doch sai auch
eine Identifizierung mit den Bischtfen moglich, die Uber die Kirche wachen;
schliefdich gelten sie auch as Reprasentanten des Geistes dieser Kirche, der in
jeder Kircheinkarniert ist und sie regiert [59].

Die genannten sieben Gemeinden erfahren in diesen Schreiben jeweils Lob
oder Tadel; dlen ist aber eines gemeinsam, ndmlich die Situation der Anfechtung,
wobel die historischen Hintergriinde hier keine zentrale Rolle spielen. Diese An
fechtungen betreffen die Mitte des Glaubens, wenn etwa in der Botschaft an Per-
gamon vor Konzessionen an das Heidentum gewarnt wird, vor einem falschen
Okumenismus und Irenismus, der die unterschiedlichen Positionen vermischen
will [63]. Es wird, wie in der Botschaft an Smyrna, daran erinnert, dal3 die Siinde
zum ewigen Taod fuhrt, und zugleich dazu aufgerufen, auf grenzenloses Vertrauen
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auf Gott zu setzen [62]. Die Gemeinde von Philadelphia wird dartiber belehrt, dal3
der Glaube in den Prifungen wachsen mufd und dal3 zur Helligkeit die Bereit-
schaft gehdrt, fur Christus zu leiden [67 f.]. Ephesus wird vor falschen Aposteln
gewarnt, hinter denen Gnostiker zu vermuten seien [59]; es ehdt die Aufforde-
rung, den "Elan", die Begeisterung der ersten Liebe wiederzufinden und sich nicht
von der Macht des Bosen, die stérker scheint a's die des Guten, beeindrucken zu
lassen; darauf zu vertrauen, dal3 das Gute stérker ist as das Bdse, und so ein Sieg
des Guten, das jetzt noch verborgen ist, mdglich ist [60]. Die Gemeinde von La-
odicea zieht sich, verfhrt wohl von ihrem Reichtum, den Vorwurf der Lauheit
zu: "Du bist weder kalt noch heil3. Wérest du doch kat oder heildl" [68 f.]. All
diese Mahnungen &% Journet auch noch fir uns Heutige gelten [60; 68]. Somit
haben also die Worte der Johannesofferbarung ihren Sinn auf verschiedenen E-
benen haben: Einma gelten sie fur die unmittelbare Zukunft und sprechen so in
eine ganz konkrete geschichtliche Situation hinein; doch sie zielen auch auf das,
"was nachher kommt" [74]. Dabei verblald die Frage nach den Zeitpunkten hinter
der Grundsétzlichkeit und Dringlichkeit; mehr noch, se mul? sogar offengehalten
werden, wenn der inhaltliche Kern dieses Zurufes durch ale Zeiten hindurch be-
wahrt werden soll.

Diese ekklesiologische Dimension ist aber auch in den prophetischen Visionen
des vierten und funften Kapitels gegenwartig; zeigt sich doch hier gerade der
"Triumphgang der verfolgten Kirche" [80].

Was aber ist mit "Kirche" gemeint? Die Antwort darauf findet Journet in der
Folge des zehnten Kapitels, mit dem eine Art Konzentrierung auf die Rolle der
Kirche in diesem grandiosen, von Gott gewirkten Geschehen einsetzt. Da -
scheint zuerst einmal die Kirche as lebendiger Organismus, der auch die Helligen
mitumfald, die um die Vollendung der Kirche und um die Wiederkunft des Herrn
bitten [123]. Die beiden Zeugen des 11. Kapitels, die vom Tier getttet, von Gott
aber im Himmel bewahrt werden, versteht Journet al's Représentation der Laien
und der Kleriker [128]. Schliefdich ist es vor dlem der Bericht Gber den Kampf
der Frau mit dem Drachen im 12. Kapitel, der das Mysterium "Kirche" offenkun-
dig werden 183%: Die Frau stellt die Kirche dar; und doch ist se zugleich auch
Maria, da in ihrer Person sich bereits im Augenblick der Menschwerdung des
Herrn die ganze Kirche gleichsam verdichtet habe. Wie bei den beiden Zeugen
zeigt sich auch am Geschick der Frau, mit welch flrsorgender Liebe Gott seine
Kirche umhegt, wie er sie in den Stirmen der Zeit nicht verloren gehen &%, son
dern ihr den Sieg verleiht [129ff].

Es sind vor dlem zwel Aspekte - seht man vom Volk-Gottes Gedanken ein-
ma ab - unter denen Journet die Kirche betrachtet: Sie ist einma Leib Chridti,
also Leib des bereits erhdhten Herrn und damit selbst schon in ihrem tiefsten
Grunde an dessen Vollendung teilhabend; und sie ist Braut des Heiligen Geistes.
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Aufgrund dieser beiden Beziehungen (zu Christus und dem HI. Geist) kann die
Kirche an dem Diadog zwischen der zweiten und dritten gottlichen Person teil-
nehmen. In dieser innigen Verbindung |8 der Geist die Kirche rufen: "Komm,
Herr Jesus'; und er |8(% sie auch die Antwort des Herrn vernehmen: "Ich komme
bald" [106ff].

Was hier von der Kirche gesagt wird, vertreibt jede Angst um deren Zukunft.
Die Kirche ist eine Ubernatiirliche Wirklichkeit; der Sieg Christi Gber den Tod ist
ihr eigener Sieg, und seine bereits erfolgte Vollendung ist das Unterpfand ihrer
eigenen.

4. Die Christozentrik der Apokalypse - dasGeheimnisder Liebe Gottes

Die dominierende Rolle Chrigti hebt die Johannesoffenbarung aus dem Genus
der apokalyptischen Schriften eindeutig heraus und ordnet sie klar dem Neuen
Testament und seiner Botschaft zu [41]: Christus ist das Thema aler Prophetie
[40]. Bereits aus Apk 1, 1 entnimmt Journet, dal3 Christus sowohl das Subjekt as
auch der Gegenstand, der Inhalt aller Offenbarung ist [37]. Es geht um das Konig-
reich Christi, der seine Kirche begriindet hat und Uber sie wacht bis ans Ende der
Zeiten [42].

Die Zeit selbst ist von Christus her qudifiziert als Zwischenzeit zwischen der
ersten und der zweiten Ankunft des Herrn; sie ist ausgespannt zwischen seinem
Wirken as Erl6ser und as Richter [28]. Als Alpha und Omega [55], ds Lamm,
das die Siegel 6ffnen kann, kann nur er den Sinn der Weltgeschichte erschlief3en
[75].

Er hat als der Auferstandene die Schllissel des Todes - und damit die Snnhaf-
tigkeit eines jeden menschlichen Lebens - in der Hand [55].

Vor adlem aber ist er der zuverlassige Zeuge schlechthin fur die Liebe, die Gott
seiner Schopfung gegentber hegt [40]. Mit Blick auf die Menschwerdung der
zweiten Person Gottes und vor allem auf Leiden und Sterben Jesu unterstreicht
Journet die - im Vollsnn des Wortes - Leidenschaftlichkeit der Liebe Gottes zu
uns [40].

Journet betont, dal3 seit der Offenbarung in Christus eine neutrale Haltung des
Menschen Gott gegentiber nicht mehr moglich ist; denn in ihm habe sich Gott ds
Liebe in endgiltiger und untiberbietbarer Weise kundgetan [82]. Christus, so
heil3t es an anderer Stelle, sei verbum incarnatum fur immer [84] und bleibendes
Fundament der Apostel und damit der Kirche tUberhaupt [94]. Immer wieder wird
das Auf-Christus-gegrindet-Sein der Kirche hervorgehoben, das natiirlich auch
den einzelnen Christen einbegreift und somit zur Quelle auch seiner ganz persbn-
lichen Hoffnung werden kann [85]. Christus it der Emmanud, der "Gott it mit
uns' und as solcher wird er auch das Zentrum, das Helligtum des himmlischen
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Jerusalems [86]. Schon jetzt gilt, wenn auch noch verborgen: Der Schopfergott
und der Erldser Christus haben den Kosmos total in Besitz genommen [88]; dies
ist moglich, weil eben Christus der erhdhte Herr ist, der durch Auferstehung und
Himmelfahrt nunmehr auf der anderen Seite der Dinge steht; der, so kbnnte man
von R. Guardini her ergénzen, in dieser neuen Daseinsweise dem Menschen aler
Zeiten und dler Orte ndher ist, unmittelbarer auf ihn wirken kann, as dies wéh
rend der Begrenztheit seines irdischen Lebens moglich war [vgl. 88].

Diese neue Daseinsweise fuhrt auch zu einer unvorstellbaren Intimitéat zwi-
schen Christus und seiner Kirche Die Kirche ist in Christus, und Christus ist
umgekehrt auch in der Kirche [54]. In diesem wechselseitigen Ineinandersein [&(}
sich auch die Kirche selbst und ihr Schicksal in der Zeit neu begreifen. Wenn
Christus der erhohte Herr ist, der in der Glorie des Vaters lebt, wenn die Kirchein
ihm igt, dann hat die Kirche bereits jetzt einen Standpunkt gewonnen, der in alen
Verfolgungen nicht mehr genommen werden kann; dann wurzelt sie, deren Blétter
im Sturm, im Ansturm des Bdsen gebeutelt werden, dennoch in der Ruhe und im
Frieden des Himmels [92].

Im christologischen Bild des Lammes sieht Journet jedoch diese ales an sich
ziehende Macht des Kyrios erganzt durch den Aspekt der Zartlichkeit Gottes, auf
die wiederholt hingewiesen wird. Diese Betonung der Zéartlichkeit gottlicher Lie-
be liegt scherlich einmal in der Tendenz der Liebe selbst, die nichts gemein he-
ben kann mit Beziehungen, in denen der eine den anderen fast gewatsam an sich
Zieht; se entspricht aber im Kontext der Beziehung zwischen Gott und Mensch
auch der Tatsache der unendlichen menschlichen Schwéche gegeniiber der gottli-
chen Allmacht, schafft so erst einen Raum der Freiheit fir das Geschopf, der a-
lerdings - wie wiederholt betont wird - immer die Moglichkeit des Mif3brauches,
der Ablehnung dieser Liebe einschlield. Es macht einen Grundzug der Inter-
pretation Journets aus, dal3 er diese Spannung zwischen Macht und Ohnmacht
gottlicher Liebe wahrt und aushét: eine Liebe, die ales Negative Uberwindet, die
dles an sch zieht und somit den Gang der Geschichte zu einem Ende fuhrt, das
Gott selbst ist; aer auch eine Liebe, die nicht willenlose Unterwerfung will, die
auf die freie und liebende Antwort wartet, die zul&3, dal? sie selbst zuriickgesto-
Ben wird. Alles, was hier Uber diese Spannung gesagt werden kann, wurzelt aber
letztlich in der Person Christi selbst: In ihm verkdrpert sich in unaufgebbarer Ein-
heit diese Ohnméchtigkeit, sofern er - man vergleiche den Philipperhymnus - sich
entdulRerte und Knechtsgestalt annahm bis zum Tod am Kreuz - ein Geschehen,
das fur Journet niemals einfach vorbei sein kann, sondern die Geschichte der
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Menschheit begleitet; zugleich ist es aber doch auch die letztlich siegreiche Liebe
des allméchtigen Gottes, die Liebe des auferstandenen und des erhdhten Herrns,

5. DieVision der Vollendung der Liebe

Am Ende aller Zeiten, wenn Gottes Triumph offenbar geworden ist, vollendet
sich das Leben des Christen - sowohl des einzelnen wie auch der ganzen Kirche -
im himmlischen Jerusalem. Journet versucht nicht, gewaltsam in dieses Bild von
der Stadt Gottes einzudringen, das Unaussprechliche und Unbeschreibbare dem
menschlichen Begreifen zu unterwerfen. Dieser Zustand ist ganz von der Wieder-
kehr Christi bestimmt; sie erdffnet die Gegenwart des dreifatigen Gottes inmitten
des himmlischen Jersuaem, so dal ein irdischer Tempel nicht mehr notwendig
ist. Das himmlische Jersualem kennt - und das liegt im Wesen der Liebe - keine
geschopfliche Vermittlung zwischen Mensch und Gott [94] und auch keine kirch
liche Hierarchie mehr [95]. Unmittelbar gehen aus der Trinitét, aus dem HI. Geist
die Strome des Lebens, der Gnade hervor.

6. DieLiebeim Widerstreit - Zum Gang der Geschichte

Vor dlem aus dem sechsten Kapitel der Apokalypse gewinnt Journet grundle-
gende Einsichten in den Fortgang der Geschichte. Die Zartlichkeit géttlicher Lie-
be [&% ihn alerdings keine romantische Liebesgeschichte fir die treue christliche
Gemeinde schreiben. Er scheint eher die Erfahrung zu berlicksichtigen, dal3 mit
dem Grad des Engagements einer solchen Liebe auch die Brutaitét einer mogli-
chen Ablehnung bis zum Kampf auf Leben und Tod wéachst. So steigert sich auch
fur Journet die gewaltige Katastrophe am Anfang der Geschichte (der Siindenfall
der Engel und dann des Menschen) erst noch auf zu einem Kampf der Finsternis
gegen das Licht - freilich immer unter der wiederholt ausgesprochenen Voraus-
setzung, dald hier - und darin grindet das eigentlich Dramatische dieses Gesche-
hens - nicht zwei gleichwertige Urprinzipien gegeneinander ringen [112 f.].

Die Grole dieser Katastrophe zeigt sich fir Journet nicht zuerst anhand der
historischen Geschehnisse, so beredt diese auch fir das Wirken des Bosen in der
Geschichte Zeugnis geben mogen; vielmehr offenbart sie sich am Einsatz Gottes,
am "Heilmittel", wie Journet es nennt, dald namlich "Gott selbst kommt" [113] -
immer schon gedacht as erste und zweite Ankunft Christi -, um in diesen Kampf
entscheidend einzugreifen.

Journet scheint diese in der Geschichte wirkenden Méchte der Finsternis nicht
as Verfechter eines Gegensinnes zur gottgefligten Geschichte zu verstehen. Was

Auch H. SCHLIER sieht gerade in der Liebe den Schliissel zum Verstandnis der Geschichte: JeasChrisis
und die Geschichte nach der Offenbarung des Johannes, 360
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ihr Wirken in der Welt zusammenhdlt ist das "contra Deum" und nicht das Pro
eines eigenen Sinnentwurfes fir die Geschichte. Man wird dem auch philoso-
phisch-psychologisch Recht geben, wenn man auf die Unfdhigkeit eines etwa
absolut egozentrischen Menschen hinweist, eéinen gemeischaftsstiftenden Sinn zu
entwerfen, flr andere vor-zusorgen, ihnen einen Raum eigenen Handelns, Gestal-
tens zu erdffnen. Konsequenterweise wird man bei Journet jeden Versuch ver-
missen, eine Art Logik des Negativen (die ja immer schon eine solche Sinnhaftig-
keit voraussetzen wirde) aufzudecken; das Negative erscheint eben nur as Ver-
neinung, as Privation und Rebelion, nicht aber ads eigener (nicht-gottlicher)
Sinnentwurf.

Gerade fir die Seelsorge |1&% sich daraus gewinnen, dal3 es primé immer um
den einzelnen Menschen gehen mul3. Das Damonische ist letztlich nicht an einer
gottlosen Gesellschaft, sondern an einer gottlosen und verzweifelten Seele inte-
ressiert. Damit wird aber nicht nur schon angekindigt, dal3 dem Bdsen keine
wirkliche Zukunft beschieden sein kann; es verbieten sich auch Versuche, wie
dies etwa unldggst noch ein amerikanischer Prasident getan hat, sékulare Méachte
zwischen Gut und Bose aufzutelen, weil etwa das, was gegen das kommunisti-
sche "Reich des Bosen" stehe, doch notwendigerweise selbst nur auf der Seite des
Guten zu finden sein konne. Logik, Zielgerichtetheit, ein Plan findet sich dagegen
nur auf der Seite Gottes.

Der Plan Gottes ist dabel immer nur ein Hellsplan, nie ein Unhellsplan. Was
immer in diesen Kapiteln 6 ff. der Apokaypse gesagt wird, wo vom Zerbrechen
der Siegel, den apokalyptischen Reitern, den furchtbaren Plagen der Endzeit die
Rede ist - die Liebe Gottes zum Menschen unterliegt keinem Zweifel4. Alle Un-
glicksfélle gehen letztlich aus der Tiefe des menschlichen Herzens hervor, das
sich in freler Entscheidung von Gott abgewandt hat und gegen ihn rebelliert. Die
Verhartung liegt auf der Seite des gegen die Liebe Gottes Revoltierenden, nicht
auf der Seite Gottes. Dabel beginnt der Mensch, sich selbst zu zerstoren, 183 das
"Reich des Nichts' in sich eindringen. So kann Journet sogar behaupten, erst im
Licht der Geheimen Offenbarung werde sichtbar, was der Mensch selbst as
Frucht seiner Siinde in die Welt gebracht habe [119 f.] Der mogliche Einwand,
dal3 damit zwar Krieg, Hunger und die gobale Zerstérung der Natur, aber nicht
die kosmischen Katastrophen ihre Erklarung finden, mul3 sich sagen lassen, es
handle sich hierbei um grandiose, spektakulére, ja bis ins Poetische reichende
Bilder, die jedoch in den Hintergrund treten mifden vor der spirituellen Katastro-
phe der Todsiinde [120].

Vg. H. URSVONBALTHASAR: "Aber der Sinn des Ganzen bleibt Liebe" (Theologie der Geschichte. Ein
GrundriB3, 4. Auflage, Einsiedeln 1959, 110)
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Man konnte dieser Schau des Dramas menschlicher Existenz entgegenhalten,
dald sie einer Mystifizierung der Stinde unterliege. In der Tat spricht Journet von
dem " le plus terrible mystére du md" [121]. B meint damit das unbegreifliche
Nein zur Liebe, dso ein Nein gegen das Ja, das Gott zum Menschen spricht; ein
Nein, das sich als Selbstverschlief3ung dieser Liebe gegenliber konkretisiert. Ein
solches Nein ist eigentlich absurd; es widerspricht dem Menschen und seiner
Berufung von Gott her zutiefst. Doch Journet hat nicht nur die Unfal3arkeit die-
ser Verweigerung im Auge, wenn er se mit dem Terminus "mystere” belegt: Das
Bose ist so eng an das Gute, an die gottliche Liebe gebunden, dal? es von dessen
Geheimnishaftigkeit gleichsam auch seine eigenen Ausmalle empfangtss. Dabel
bleibt der Primat des Guten as der eigentlich die Geschichte fortfihrenden Kraft
unangetastet. Es gibt daher auch keine reine, unentschiedene und fur sich gleich-
bleibende humanitas; entweder vollzient der Mensch diese Offnung und wachst
so mit der Hilfe Gottes tiber diese seine eigene humanitas hinaus oder aber er falt
von ihr ab und sinkt so ins Bodenlose des Unmenschlichen [vgl. 121]. Beide
Grundentscheidungen setzen eine je eigene Dynamik in Gang, die ins Unendliche
hineinfuhrtss,

Dem menschlichen Leben eignet daher im Guten wie im Bdsen eine (von Gott
eingerdumte und garantierte) Grofe und Wirde [121]. So wird der Mensch zum
geschichtlichen Subjekt und bestimmt sich selbst. Diese Selbstbesimmung ge-
schieht aber nun nicht wie im Existentidismus gleichsam in den leeren Raum
hinein, sondern hat antwortenden Charakter; se vollzient sich nicht im Kontext
endloser und damit fir den Menschen letztlich unabwégbarer Mdglichkeiten,
sondern einer liebenden, sinnschenkenden V orherbestimmung.

So sehr nun aber der tiefe Respekt vor der Geschichte Journet zurtickhaltend
sein |&3 gegentber allen apokalyptischen Deutungen dieser Geschichte, gibt es
doch - durchaus in Entsprechung zum linearen Geschichtshild christlichen Der+
kens Uberhaupt - einige Grundgesetzlichketten des Kampfes zwischen Gut und
Bdse. Eine wurde bereits genannt, ndmlich die stdndige Intensivierung dieses
Kampfes. Eine zweite ist dessen zunehmende Spirituaisierung. Journet verliert
nie aus den Augen, dal? Satan eine geistige, unsichtbare Macht ist; so erklart sich,
dal? das Wirken des Bosen im Lauf der Geschichte Formen annehmen kann, die
dem Seher von Patmos unvorstellbar gewesen wéren, die er selbst nur mit den
Mitteln handgreiflicher Gewalt darzustellen vermochte.

"Ainsi le mystére du mal des creatures ne prend ses dimensions que par rapport aux folies de I'Amour
divin; et il faut dire aussi, que le mystére de I'Amour divin ne découvre ses dimensions que par rapport au
malet au péché des hommes dont il vient les délivrer par son sang...", CH. JOURNET, L'EgliseduVerbeln-
carné. |11. Essai de Théologie de L'Histoire du Salut, Paris 1969, 175

CH. JOURNET, ebd. 180: " Le mal est un mystere en quelque sorte infini."
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Und schliefdich geben auch das Tier aus dem Westen und das Tier aus dem
Osten Aufschlul® Uber das Wirken des Bésen durch die ganze Geschichte hin-
durch. Beide Tiere stehen fur Konkretisierungen und Realisierungen des Bosen:
Das Tier aus dem Westen symbolisiert zuerst das Romische Reich, dann aber die
politische Macht schlechthin; das Tier aus dem Osten - es geht aus Kleinasien,
dem Hort der heidnischen Philosophien hervor - steht fir die Haresien und letzt-
lich fur die Intelligenz schlechthin. Kann man deshalb von grundsétzlichen Vor-
behalten Journets gegen die Intelligenz, den menschlichen Gelst sprechen? Die
Apokalypse erwahnt, dal3 das Tier aus dem Osten dem Tier aus dem Westen
dient. Auch Journet mag dies vor Augen gehabt haben: Es geht um die Intdli-
genz, sofern se sich einem ihr fremden Machtwillen - eben dem menschlichen
Nein zum Willen Gottes - unterwirft. Dann verfehlt sie sich selbst und pervertiert
zur bloR3 ingrumentellen Vernunft.

So weisen die Inhalte der Interpretation Journets zuriick auf die von ihm selbst
gewahlte Form einer mystisch-theologischen Betrachtung: Die Revolte des Men-
schen gegentiber Gott ist ein bosartiges Nein gegentiber seiner Liebe; dieses Nein
Zieht letztlich auch die Ratio in ihren Bann und macht sie zum Werkzeug ihres e+
genen Verderbens. Wer aber echtes Verstehen sucht, die Vernunft zu ihrem BE-
gensten befreit sehen will, mufl3, wie dies auch die Kirchenvéter wuldten, in einer
ganzheitlich-personalen Wendung sich der Liebe 6ffnen. Erst dann wird er ent-
sprechend der Koinzidenz von bonum und verum auch offen fir die Wahrheit.
Diese Offnung wird in Journets mystischer Theologie - auch wenn sie die exege-
tische Fachdiskussion nicht einholen kann - erreicht und fir das Verstdndnis der
Kirche und ihres Ganges durch die Zeit fruchtbar gemacht.

-183-



Literatur hinweiset

ADAM, KARL, Zum Problem der Apokatastasis, TheolQuart 131 (1951) 129-138

ALBA, RAMON, Del Anticristo, Madrid 1982

AHLBRECHT OSB, A., Tod und Unsterblichkeit in der evangelischen Theologie der Gegerwart, Pa-
derborn 1964

ALES, A. D', La question du Purgatoire au concile de Florence en 1438, Greg 3 (1922) 9-50

ALES, A. D', Résurrection, Dict. Apol. Foi Cath. IV (1928) 982-1004

ALONSO CMF, J. M Estudio de theologia positiva entorno a la Vision Beata, El siglo XIII hasta
Santo Tomas, Verdad y Vida (1951) 257-297

ANSELM VON CANTERBURY, Proslogion 23-26

ANSELM VON CANTERBURY, De beatitudine caelestis patriae (PL 159, 587-606

AREITIO SJ, RAMON, La eschatologia media en Suéarez, Archivo Teologico Granadino, 40 (1977)
47-79

ARMIGNAC, J., Le mirage de I'eschatologie. Royauté, Régne et Royaume de Dieu ... sans escha-
tologie, Paris 1979 [Rez.: A. ZURICH, Divus Thomas (P), 83 (1980) 180-181]

ATZBERGER, LEONHARD, Geschichte der christlichen Eschatologie innerhalb der vornicénischen
Zeit. Mit teilweiser Einbeziehung der Lehre vom christlichen Heile tiberhaupt, Freiburg i. Br. 1896

AUER, JOHANN, "Siehe, ich mache alles neu". Der Glaube an die Vollendung der Welt,Regensburg
(Pustet) 1984, 175 S.

AYEL, V., Der Himmel, in: Theologische Brennpunkte, Bd. 8/9, Christus vor uns - Studien zur
christlichen Eschatologie, 2Frankfurt/M. 1966, 38-48

BALTHASAR, HANS URS VON, Umrisse der Eschatologie, in: Verbum caro. Skizzen zur Theologiel,
Einsiedeln 1960, 276-300

BARDY, G., La théologie de I'Eglise de saint Clément de Rome a saint Iréné, Roma 1945, Paris
1947

BARDY, G.; CARROUGES, M.; DORIVAL, B.; HERIS, C., SPICQ, C.; GUITTON, J., L'Enfer, Paris 1950

BARTMANN, BERNHARD, Das Fegfeuer. ein christliches Trostbuch, Paderborn 1929, 1930

BAUER, K., Zu Augustins Anschauung vom Fegfeuer und Teufel, ZKirchGesch 43 (1924) 351-355

BAuTz, JOSEPH, Die Lehre vom Auferstehungsleibe, Paderborn 1877

BAUTZ, JOSEPH, Der Himmel, Mainz 1881

BAuTz, JosEPH, Das Fegfeuer, im Anschluf3 an die Scholastik, mit Bezugnahme auf Mystik und
Aszetik dargestellt, Mainz 1883

BAuTZ, JOSEPH, Weltgericht und Weltende, Mainz 1886

BAuTz, JOSEPH, Die Hdlle. Im Anschluf an die Scholastik dargestellt, 2Mainz 1905

BECQUE, MAURICE U. Louls, Die Auferstehung des Fleisches, Aschaffenburg 1962 (Der Christ in
der Welt, Bd. 10, V. Reihe)

BELLARMINUS SJ, ROBERTUS, De ecclesia quae est in purgatorio, in: Opera omnia, 2, Neapel 1877,
351-414

BELLINI, ENzO, L'ecclesiologia di Origene, La Scuola Cattolica, Supplemento bibliografico 100
(1972) 37-44

BENGSCH, ALFRED, Der Glaube an die Auferstehung, 2Berlin 1962

BENZz, E., Schdpfungsglaube und Endzeiterwartung. Antwort auf Teilhard de Chardins Theologie
der Evolution, Munchen 1965,

BERDJAJEW, N., Essai de métaphysique eschatologique, Paris 1946

BERGMANN, JAKOB, Lauterung hier oder im Jenseits. Wider die Verkimmerung des geistlichen Le-
bens, Regensburg 1958

Zusammengestellt von J. St6hr.
In den Anmerkungen finden sich weitere Hinweise
- 184 -



BERNARD, P., Purgatoire: DAFC IV 496-528

BESLER, KARL, Die Hdélle ist nicht leer, oder: Grenzen der Hoffnung, Theologisches 17 (1987) Nr. 1
Sp. 33-36 17 (1987) Nr. 2 Sp. 30 ff.; Nr. 3 Sp. 42 ff.; Nr. 4 Sp. 46 ff.

BeTz, O., Purgatorium - Reifwerden fir Gott, in: Theglogische Brennpunkte, Bd. 8/9, Christus vor
uns - Studien zur christlichen Eschatologie, S. 119-130, “Frankfurt/M. 1966

BIFFI, GIACOMO KARD., Die Frage, die wirklich zahlt - Was kommt nach dem Tod?, Styria-Veriag
Graz 1993 [Rez.: J. STOHR, Deutsche Tagespost, N. 130 (30. 10. 1993) S. 10%

BILLOT SJ, Lubovicus, Quaestiones de novissimis. Opera theologica, *Romae 1908; 6Romae
1924; Romae 1946

BILLOT SJ, Lubovicus, La parousie, Paris 1920

BiLLOT SJ, Lubovicus, Der Leib der Auferstehenden derselbe wie friiher, Theologisches, Nr. 162
(1983) 5415-5417

BIROU, A., Histoire et Eschatologie, Revue Thomiste 90 (1990) 409-435

BONAVENTURA, Breviloquium Vil c 7

BONSIRVEN, J., L'Apocalypse de Saint Jean, Verbum Salutis 16, Paris 1951

BRAUN OP, F. M,, Ou en est I'eschatologie du N. Testament, Rev. Bibl., 49 (1940), 33-54

BREID, F. (Hrsg.), Die letzten Dinge, Steyr 1992

BREUNING, WILHELM, Zur Lehre von der Apokatastasis, Internationale Katholische Zeitschrift
"Communio” 10 (1981) 19-31

BREUNING, WILHELM, Seele, Problembegriff christlicher Eschatologie, Freiburg i. Br. 1986, 224 S.
(Quaestiones disputatae, 106)

BRINKTRINE, JOHANNES, Die Lehre von den letzten Dingen - Die Lehre von der Kirche, Paderbom
1963

BRIVA MIRABENT, ANTONIO, La gloria y su relacién con la gracia segun las obras de San Buen-
aventura. Seminario conciliar de Barcelona, Colectanea San Paciano, vol. I, Barcelona 1957

BRUGGER SJ, WALTER, Wiederverkdrperung, Stimmen der Zeit 73 (1948) 252-264

BRUNNER SJ, A., Gott schauen, ZKathTh 75 (1951) 214-222

Buzy, D., Antéchrist, Dict. de la Bible, Suppl. | (1926) 297-305

CaMBIER SDB, J, Les images de I'Ancien Testament dans I'Apocalypse de S. Jean, NRTh 87
(1955) 113-122

CAMILLERI SDB, N., De natura actus visionis beatificae apud theologos posttridentinos, Chieri 1944

CAMILLERI SDB, N., | novissimi e la comunione dei santi, Brescia 1961,

CANDAL SJ, E., Processus discussionis de Novissimis in Concilio Florentino, OrChristPer 19
(1953) 303-340

CARYL, J., Linéaments d'une spiritualité eschatologique, La Vie Spirituelle 29 (1947)

CEUPPENS OP, F., Il problema escatolégico nella esegesi, in: Problemi e Orientamienti di Teol.
dommatica, Il, 975-1016, Milano 1957

CHAINE, ., Parousie, DThC XI (1932) 2043-2054

CHAUVIN, C., Histoire de I'Antéchrist d'aprés la Bible et les Saints Peres, Paris 1903

CHENU OP, MARIE-DOMINIQUE, La fin des temps dans la spiritualite médiévale, Lumiere et Vie 11
(1953) 101-116

CHOLLET, A., Corps glorieux, DThC Il (1907) 1879-1906

CiapPPI OP, L. M., L'anima separata, Doctor communis 11 (1958) 237-256

CiaPPI OP, L., La risurrezione dei morti secondo la dottrina cattolica, Greg 39 (1958) 203-221

CIPRIANI, S, Insegna 1 Cor 3, 10-15 la dottrina dell Purgatorio?, RivBibl 7 (1959) 25-43

COLUNGA OP, A, La vida eterna en S. Juan segun los commentarios de San Alberto Magno y
Santo Tomas, La Ciencia Tomista 65 (1943) 121-143

COMMISSIO THEOLOGICA INTERNATIONALIS, De quibusdam quaestionibus actualibus circa eschato-
logiam, Gregorianum 73 (1992) 395-435

CONGAR OP, YVES J.-M,, Le purgatoire: Le mystére de la mort et sa célébration, Paris 1951, 279-
336; (dt.): Das Fegfeuer: Das Mysterium des Todes (F 1955) 241-288

- 185 -



COURCELLE, PIERRE, Les Peres de I'Eglise devant les enfers virgiliens, ArchHistDoctMA 22 (1955)
5-74

CRIADO SJ, R., La creencia popular del Antiguo Testamento en el més alla, el se'ol, Madrid 1955,

CULLMANN, O., Le retour du Christ, espérance de I'Eglise selon le Nouveau Testament, Neuchéeh
Paris 1947, ed. 2: 1945

CULLMANN, O., Immortalité de I'ame et résurrection des morts, Verbum Caro 10 (1956) 58-78

CULLMANN, O., Unsterblichkeit der Seele und Auferstehung der Toten. Das Zeugnis des Neuen
Testaments, TheolZschr 12 (1956) 103-125, (Festgabe fur K. Barth)

CUMONT, F., Lux perpetua, Paris 1949

DAFFARA OP, M., De Sacramentis et de Novissimis, Torino 1944

DANIELOU SJ, JEAN, La Résurrection des corps chez Grégoire de Nysse, Vigiliae Christianae 7
(1953) 154-171

DANIELOU SJ, JEAN, Christologie et eschatologie, in: Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und
Gegenwart, Bd. 3 (hrsg. von A. Grillmeier SJ und H. Bacht SJ), Wirzburg 1954, 269-284

DEAK, ESTEBAN, Apokatastasis. The problem of universal salvation in 20. century theology, To-
ronto 1979

DELCOR, M., L'immortalité de I'ame dans le livre de la Sagesse et dans les documents de Qumran,
NRTh 77 (1955) 614-630

DEURINGER, KARL, Die christliche Bewéaltigung des Todes nach dem Zeugnis des heiligen Cyprian,
Oberrheinisches Pastoralblatt 60 (1959) 289-296, Diekamp, Franz (hrsg. v. K. Jissen), Katholische
Dogmatik, 3 Bde, 2. ed. Bonn 1917, 1918, 1920; Bd. 3, Die Lehre von den Sakramenten ... von den
letzten Dingen, Munster 1954

DLuGAl, NORBERT, Auferstehung von den Toten und ewiges Leben - Utopie oder lebendige Wirk-
lichkeit?, Una Voce Korrespondenz 19 (1989) 123-142

DONDAINE, H. F., L'objet et le "medium" de la vision béatifique chez les théologiens du 13e siecle
(Texte von Johannes Chrystostome, Magister Martin, Alexander von Hales, Anon. von Douai 434,
Roland von Crémona, Hugo v. S. Cher, Guerricus von Saint-Quentin, Robert Grossetste, Eudes Ri-
gaud, Jean Pagus), RechThéolAncMéd 19 (1952) 60-130

DORDETT, A., Der Zeitpunkt der Wiederkunft Jesu (Diss.), Wien 1947

DORN, KLAUS; WAGNER, HARALD, Zum Thema »Eschatologie« Tod, Gericht, Vollen_dung, Pa-
der_born 1992, 123 S.»DREXEL, ALBERT, Geheimnis der Ewigkeit. Die vier letzten Dinge, Zirich 1973

DRUET, P. PH., Pour vivre sa mort, Paris 1981

DUNBAR, DAVID GRANT, The Eschatology of Hippolytus of Rome, Drew University (New Jersey),
Ph. D. 1979

DuqQuoc OP, CHRISTIAN, La descente du Christ aux enfers, problématique théologique, Lumiére et
Vie 17 (1968) 45-62

DURST, MICHAEL, Die Eschatologie des Hilarius von Poitiers. Ein Beitrag zur Dogmengeschichte
des vierten Jahrhunderts, Bonn 1987 [Rez.: VICIANO, A., Scripta Theologica, 20 (1988) 839-843]

DURWELL CSSR, F.-X., La résurrection des morts, Evangéliser 11 (1955) 91-110

DuToIT, E., Augustin et le dialogue du "De beata vita", Museum Helveticum 6 (1949) 33-48

EDITORIALE, Il cielo del paradiso e il fuoco dell'inferno. Simboli e realta, La Civilta Cattolica 143
(1992) 429-438

ELDERS SVD, LEON, Vieillesse, mort et mort volotaire dans I'antiquite classique, in: J. Ries, (Actes
d'un colloque de ) La mort selon la bible dans l'antiquité classique et selon le manichéisme, Louvain-
La-Neuve 1983, 93-133,

EMMEN OFM, AQUILIN, Die Eschatologie des Petrus Johannis Olivi, WissWeih 24 (1961) 113-144;
25 (1962) 13-48

EMMERSON, RICHARD KENNETH, Antichrist in the Middle Ages: A Study of Medieval Apocalypticism,
Art and Literature, Washington 1980 (Association of American University Presses)

ERNST, JOSEF, Die Eschatologischen Gegenspieler in den Schriften des Neuen Testamentes, Re-
gensburg 1967

EvDokiMov, P., Dimensions eschatalogique de I'unité, Istina (1967) 263-273

- 186 -



FARNETANI OFM, B., La visione beatifica di Dio secondo S. Bonaventura, MiscFranc 54 (1954) 3-
28

FASTENRATH, ELMAR, In vitam aeternam: Grundziige christlicher Eschatologie in der 1. Hélfte d.
20. Jh., Sankt Ottilien 1982

FERNANDEZ, AURELIO, La Escatologia en las Actas de los primeros martires cristianos, Scripta
Theologica 9 (1977) 797-884

FEUILLET, A., La synthése eschatologieque de St. Matthieu, RevBibl 56 (1949), 340-364; 57
(1950), 62-91; 180-211

FEUILLET, A., La demeure céleste et la destinée des chrétiens, RSR (1956) 161-192

FINE, H., Die Terminologie der Jenseitsvorstellungen bei Tertullian, Bonn 1958

FISCHER, J. A., Studien zum Todesgedanken in der alten Kirche. Die Beurteilung des natirlichen
Todes in der kirchlichen Literatur der ersten drei Jahrhunderte, Miinchen 1954

FLEISCHHACK, E., FEGFEUER. Die christlichen Vorstellungen vom Geschick der Verstorbenenin der
Christenheit und in der sie umgebenden Welt geschichtlich dargestellt, Tibingen 1969

FLOROWSKY, GEORGES, Eschatology in the patristic age: an introduction, Studia patristica Il = TU
SCIV (1957) 235-250

FORSTER, K., Die Verteidung der Lehre des heiligen Thomas von der Gottesschau durch Jo-
hannes Capreolus, Miinchen 1955

FORSTER, K., Anschauung Gottes, LThK 1 (1957) 587-591

FRANK-DUQUESNE, A., Cosmos et gloire. Dans quelle mesure l'univers physique a-t-il partalaré-
demption et a la gloire finale, Paris 1947

FRANK-DUQUESNE, ALBERT, Wenn deine Zeit zu Ende ist. (Mit einer Einflhrung von Gustav Sie-
wert) Regensburg 1964

FREUDENBERGER, TH., Die Bologneser Konzilstheologen im Streit Uiber 1 Kor 3, 11 ff. als Schrift-
zeugnis fur die Fegfeuerlehre, in: E. Iserloh (Hrsg), Reformata Reformanda |. Festschrift H. Jedin,
Minster 1965, 577-609

FROITZHEIM, HEINZ, Rehabilitierung der Seele. Ein Hinweis auf das Werk von Joseph Ratzinger zur
Eschatologie, Der Fels 9 (1978) 86-89

FRUSCIONE SJ, S., Gli uoumini parlano dell'inferno, CivCatt 4 (1952) 3-15

FRUSCIONE SJ, S., L'inferno non distrugge I'amore, CivCatt 105 (1954) 38-50

FRUSCIONE SJ, S., Ortodossia e Bizzarrie sull'Inferno, CivCatt 105 (1954) 151-166

FUENTERRABIA OFM P, FELIPE DE, Doctrina del nuevo Testamento y del judaismo contem-
poraneo sobre la remision de los pecados més alla de la muerte, EstudFranc 85 (1957) 5-42

FUSSINGER, A., Eschatologie und Verkiindigung, TheolGI 57 (1967) 187-197

GOTZMANN, WILHELM, Die Unsterblichkeitsbeweise in der Véterzeit und Scholastik biszumEnde
des 13. Jahrhunderts. Eine philosophie- und dogmengeschichtliche Studie, Karlsruhe 1927

GALOT SJ, JEAN, La descente du Christ aux enfers, NRTh 83 (1961) 471-491

GARDET, L., Les fins derniéres selon la théologie musulmane, RevThom 56 (1956) 427-479

GAROFALO, S., Sulla "escato6logia intermedia” in S. Paolo, Greg 39 (1958) 235-352

GARRIGOU-LAGRANGE OP, REGINALD, L'altra vita e la profondita dell'anima, Brescia 1947

GAVIGNAU, J. J., S. Augustini doctrina de purgatorio, praesertim in opere "De Civitate Dei", Cudad
de Dios 167 B (1956) 283-297

GIBLET, J., De Parusia hominis iniquitatis iuxta 2 Thess 2, 3-4, CollIMechl 35 (1950) 446-453

GLEASON, R. W., The world to come, New York 1958,

GLORIEUX, P., Saint Thomas et l'accroissement de la béatitude, RechThéolAncMéd 17 (1950) 121-
125

GNILKA, JOACHIM, Ist 1 Kor 3, 10-15 ein Schriftzeugnis fur das Fegfeuer? Eine exegetisch-histori-
sche Untersuchung, Diisseldorf 1955

GOENAGA SJ, J. A., El misterio de la Asuncion y la escatologia cristiana, Mar 42 (1980) 13-63

GOUNELLE, ANDRE; VOUGA, FRANCOIS, Aprés la mort, qu'y a-t-il?: les discours chrétiens surlau-
deld, Paris 1990, 190 S.

- 187 -



GRABER, RUDOLF, Die letzten Dinge des Menschen und der Welt. Christliche Rede, Wirzburg
1940

GRABINSKI, BRUNO, Was wissen wir vom Jenseits? Grobenzell 1969, 31976, 282 S.

GRANT, R. M., The Resurrection of the Body, Journ. of Relig. 28 (1948) 120-130; 188-208

GREINER, SEBASTIAN, «Auferstehung im Tod». Uberlegungen zu einer aktuellen Diskussion, Inter-
nationale Katholische Zeitschrift "Communio” 19 (1990) 432-444

GRESHAKE, GISBERT, Auferstehung der Toten, Essen (Ludgerus) 1969

GRESHAKE, GISBERT, Stérker als der Tod: Zukunft, Tod, Auferstehung, Himmel, Fegfeuer, Mainz
1976

GRESHAKE, GISBERT, Naherwartung, Auferstehung, Unsterblichkeit. Unters. zur christl. Eschatolo-
gie, Freiburg/Brsg. 1982

GRESHAKE, GISBERT, Der Glaube an die Auferstehung der Toten. Konsequenzen fiir das christ-
liche Menschenverstandis, Freiburger Zeitschrift fir Philosophie und Theologie 34 (1987) 491-511

GRESHAKE, GISBERT; KREMER, JAKOB, Resurrectio mortuorum: zum theolog. Versténdnis d. leibl.
Auferstehung, Darmstadt 1986, 399 S.

GRESHAKE, GISBERT; LOHFINK, GERHARD, Naherwartung - Auferstehung - Unsterblichkeit. Un-
tersuchungen zur christlichen Eschatologie, Freiburg, Basel, Wien 1975, 1982 [Rez.: SCHENK OP,R,
MThZ 34 (1983) 64-66]

GRILLMEIER SJ, ALoIs, Der Gottessohn im Totenreich, Zeitschrift fir katholische Theologie 71
(1949) 1-53; 184-203

GRUBER, W., Die letzten Dinge, Theologisch-praktische Quartalschrift 116 (1968) 3-15

GUARDINI, ROMANO, Die letzten Dinge. Die christliche Lehre vom Tode, der Léuterung nach dem
Tode, Auferstehung, Gericht und Ewigkeit, 1956, 102 S.

GUGGENBERGER, ALOIS, Nimmt das Gute in der Welt zu? Zur Auseinandersetzung mit der Escha-
tologie und Ethik Teilhard de Chardins, Zeitwende 36 (1965) 243-251

GUITTON, J., Le purgatoire, profond mystere, Paris 1957

Guy, H. A,, The New Testament Doctrine of the Last Things, Oxford 1948

GUNTHER OCD, BONIFATIUS, Satan, der Widersacher Gottes, Aschaffenburg 1972

GUNTHER OCD, BONIFATIUS, Maria Anna Josefa Lindmayr, Prophetin Gottes, Helferin der Armen
Seelen, Jestetten 1976

HALVER, R., Der Mythos im letzten Buch der Bibel. Eine Untersuchung der Bildersprache derJo-
hannes-Apocalypse, Hamburg 1964,

HARDER, G., Das eschatologische Geschichtsbild der sogenannten kleinen Apocalypse-Markus
13, Theologia viatorum 4 (1952/53) 71-107

HATTRUP, D., Eschatologie, Paderborn 1992 [Rez: H. VORGRIMLER in: TheolRev 88 (1992) 408-
412]

HauBsT, RUDOLF, Eschatologie. "Der Wetterwinkel" - "Theologie der Hoffnung". TrThZ 77 (1968)
35-65

HAYES, ZACHARY, Visions of a future: a study of Christian eschatology, Wilmington, Del.: Glazier,
1989, 213 S., - (New theology series; 8) mit Literaturangaben

HEIDLER, FRITZ, Die biblische Lehre von der Unsterblichkeit der Seele, Sterben, Tod, ewiges Le-
ben im Aspekt lutherischer Antropologie, Gottingen 1983, 203 S. [Rez.: ZIEGENAUS, A., Forum Katho-
lische Theologie, 2 (1986) 245-246]

HEINZMANN, R., Die Unsterblichkeit der Seele und die Auferstehung des Leibes. Eine problemge-
schichtl. Untersuchung der friihscholastischen Sentenzen- und Summenliteratur von Anselm von Laon
bis Wilhelm von Auxerre, Minster i.W. 1965 (BeitrGPhThMA 40, 3), 252 S.

HELEWA, G., "Riconciliazione" divina e "Speranza della gloria" secondo Rom 5, 1-11, Teresanum
34 (1983) 275-306

HENGESBACH, THEODORE WARREN, John Henry Newman's theology of death, Univ. of Notre Dame,
Diss. 1976

HENGSTENBERG, HANS-EDUARD, Der Leib und die letzten Dinge, Regensburg 1955

HENGSTENBERG, HANS-EDUARD, Die menschliche Person und die Letzten Dinge. Zur Eschatologie
der Materie, Theologisches 17 (1987) Nr. 10 Sp. 7-16

- 188 -



HENQUINET OFM, F. M., Les questions inédites d'Alexandre de Halés sur les fins dernieres, Rech
TheolAncMéd 10 (1938) 35-78; 153-172; 268-278

HENRY OP, A. M., Le retour du Christ, Initiation théologique, IV vol., Paris 1954, pp. 820-886

HERIS OP, CH. V., Théologie des suffrages pour les morts, Maison-Dieu 44 (1955) 58-67

HiLL, N., Eschatologie Gregors des GrolRen, Freiburg 1941

HOERES, WALTER, Angepalite Eschatologie, Theologisches 17 (1987) Nr. 2 Sp. 35-40

HOFMANN, E., Unser jenseitiger Leib, 2| eutesdorf 1988,

HOFFMANN, G., Der Streit um die selige Schau Gottes 1331-1338, Minster 1971

HoLBOCK, F., Die Theologin des Fegfeuers Catharina von Genua, Stein am Rhein 1980, 150 S.

HoLBOCK, FERDINAND, Fegfeuer. Leiden, Freuden und Freunde der armen Seelen, Salzburg 1977

HoLBOCK, F., Seele, Unsterblichkeit, Auferstehung, in: H. Pfeil (Hrsg.), Unwandelbares im Wandel
der Zeit, Bd. Il, Aschaffenburg 1977, 15-49

HoLBOCK, F., Il purgatorio, sofferenze, gioie e amici delle Povere Anime, Trento 1983

HoLWERDA, D., The Holy Spirit and Eschatology in the gospels of John. A critique of Rudolf Bult-
mann's present Eschatology, Kampen 1959

HUMBERT, P.; DUBARLE, D.; GELIN, A.; MARROU, H. |.; CHENU, M. D.; CARROUGES, M., La fin du
monde est-elle pour demain?, Lumiére et Vie 11 (1953) 1-181

Jankowski, A., De indole eschatologica missionis Spiritus Paracliti (Jo 14-16), Anal. Cracoviensia
7 (1975) 537-562

JANSSENS, A., La signification sotériologique de la parousie et du jugement dernier, Dvus Thomas
(P) 36 (1933) 25-38,

JAY, P., Le purgatoire das la prédication de saint Césaire d'Arles, RechThéolAncMéd 24 (1957)
526-541

JELIF OP, R.P. J.-Y., Affirmation rationelle de I'immortalité de I'ame chez Saint Thomas, Lumiere et
Vie 1955, 59-78

JOURNET, C., Die kath. Lehre Uber das Fegfeuer, Jestetten 1990

JOURNET, CHARLES, La peine temporelle du péché, Revue Thomiste 32 (1927) 21-39, 89-103

JOURNET, CHARLES, Vom Geheimnis des Ubels. Theologischer Essay, Essen 1963

JOURNET, CHARLES, Das Nein zur Liebe, in: Theologische Brennpunkte, Bd. 8/9, Christus vor uns-
Studien zur christlichen Eschatologie, S. 72-83, ed. 2: Frankfurt/M 1966; ed. 6: Paris 1940

JOURNET, CHARLES, Saint Augustin et I'exégese traditionelle du "corpus spirituale”, in: Augustinus
Magister (Congrés Intern. Aug. 1954); Communications 2, 879-890

JOURNET, CHARLES, La Volonté salvifique sur les petits enfants, Textes et études théologiques, |
vol. de 196 pp.., Paris-Bruges, Desclée De Brouwer, 1958

JOURNET, CHARLES, Le mystere de I'enfer, Nova et Vetera 34 (1959) 264-287

JOURNET, CHARLES, L'espérance temporelle de I'humanité, Nova et Vetera 50 (1975) 205-222

Jugie, M., Le purgatoire et les moyens de I'éviter, Paris 1941

KATHARINA VON GENUA, Traktat Giber den Reinigungsort, in: Theologisches, Beilage der "Offerten-
Zeitung fur die kath. Geistlichkeit Deutschlands"”, (1970) Sept. Nr. 5, S. 70-73; Okt. Nr. 6, Sp. 86-88,

KAUPT, J., Die Tilgung der laBlichen Stiinden im Fegfeuer nach Bonaventura, Franz Stud 21 (1934)
26-33

KEHL, MEDARD, Eschatologie, Wirzburg 1986 [Rez.: HOERES, W., Theologisches, 17, 2 (1987) 35-
40; SCHAFER, PHILIPP, Forum Katholische Theologie, 4 (1988) 318]

KELLNER, CARL-.A., La réincarnation - Théories, Raisonnements et appréciations, Bem, Frankfurt,
New York 1986

KERNS MSFS, V. The Traditional Doctrine of Purgatory, IrishEcclRecord 80 (1953) 426-442

KLOPPENBURG OFM, B., O nexo entre pecado e morte. Una contribuicdo para a definibilidade da
Mae de Deus, RevEcclBrasil 8 (1948) 259-289

KLOPPENBURG OFM, B., De relatione inter peccatum et mortem, Rom 1951

KNocH, OTTO, Eigenart und Bedeutung der Eschatologie im theologischen Aufri3 des ersten Cle-
mensbriefes. Eine auslegungsgeschichtliche Untersuchung, Bonn 1964

KOHLER, W., Der Zustand der Seele unmittelbar nach dem Tode, Kath 2 (1902) 221-

- 189 -



KOLPING, A., Verkiindigung uiber das ewige Leben, in: Theologische Brennpunkte, Bd. 8/9, Chrs-
tus vor uns - Studien zur christlichen Eschatologie, S. 28-37

Kongregation fir die Glaubenslehre, Schreiben der Kongregation fiir die Glaubenslehre zu einigen
Fragen der Eschatologie. Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 11, 17. Marz 1979, Sekretariat
der deutschen Bischofskonferenz, Bonn

KRALIK, RICHARD VON, Gibt es ein Jenseits ?, Miinchen 1907 (Glaube und Wissen, Heft II)

KREBS, E., Was kein Auge gesehen, 14Freiburg 1940

KRECK, W., Die Zukunft des Gekommenen. Grundprobleme d. Eschatologie, Miinchen 1961

KRULL, FRIEDRICH HONORAT, Die heilige Schrift iber das Ende des Menschen. Ausfiuhrliche
Sammlung biblischer Spriiche tiber Sterben und Tod (Mit einem Anhange: Des christl. Dichters Pru-
dentius "Hymnus bei der Begrabnisfeierlichkeit"), (Franz Kirchheim) Mainz 1873

KuNz, E., Protestantische Eschatologie. Von der Reformation bis zur Aufklarung, HDG 4/7¢c. T. 1
(Freiburg i. Br. 1980)

KYUNG-DON SUH, ALBERTUS, La vita escatologica del popolo messianico nella «Lumen Gentiums»
II, 9, Rom 1991 184 S.

KUBEL, W., Die Lehre von der Auferstehung der Toten nach Albertus Magnus, in: Festschrift B.
Geyer, Studia Albertina Miinster 1952, 279-

LOHRER OSB, MAGNUS, Zur Problematik der katholischen Fegfeuerlehre- Uberlegungen zur Kritik
Gerhard Ebelings, in: Haering OSB, Stephan: In Unum Congregati, Festgabe fur Augustinus Kardinal
Mayer OSB zur Vollendung des 80. Lebensjahres, Metten 1991, S. 297-316,

LABOURDETTE OP, M.-MICHEL, Problemes d'eschatologie, RevThom 54 (1954) 658-675

LANCzKOWSKI, G., Jenseitsvorstellungen in au3erordentlichen Religionen, Theologisch-Prakische
Quartalschrift 134 (1986) 107-117

LANDGRAF, ARTHUR MICHAEL, Die Linderung der Hollenstrafen nach der Frithscholastik, ZKathTh
60 (1936) 299-370

LANDGRAF, ARTHUR MICHAEL, Die Bestrafung laR3licher Stinden in der Holle nach dem Urteil der
Friihscholastik, Greg 22 (1942) 380-407

LANGEMEYER, G. B., Himmel, Holle, Fegefeuer, in: GERHARDS, A. (Hrsg.), Die gréf3ere Hoffnung
der Christen. Eschatologische Vorstellungen im Wandel (Quaestiones disputatae 127), Freiburg 1990

LAUTz OSB, B., The Doctrine of the Communion of Saints in Anglican Theology, 1833-1963, Ot-
tawa 1967, 200 S. [Rez.: I. Flérez, ATG 31 (1968) 458-59]

LAVALETTE SJ, H. DE, Autour de la question des enfants morts sans baptéme, NRTh a. 92, t. 82
(1960) 56-69

LAVAUD OP, B., La résurrection de la chair, Vie Spir 53 (1937) 113-135

LEHAUT, A., L'éternité de I'enfer dans saint Augustin, Paris 1912

LEHMANN, KARL; SCHEFFCZYK, LEO; SCHNACKENBURG, RUDOLF; VOLK, HERMANN, Vollendung des
Lebens - Hoffnung auf Herrlichkeit, Mainz 1979

LEMONNYER, A., Fin du monde, DictApolFoiCath 1 (1911) 1911-1928

LENNERZ SJ, H., De Novissimis, #Romae 1940, "Romae 1950

LEPICIER, ALESSIO MARIA, Dell'anima umana separata dal corpo. Suo stato, sua operazione, Roma
1901

LERCHER SJ, L., Institutiones theologiae dogmaticae, vol. IV/2, pars altera, 3Innsbruck, 1949

LEWALTER, E., Eschatologie und Weltgeschichte in der Gedankenwelt Augustins, ZKirchGesch 53
(1934) 1-52 [Rez: BullThAncMeéd 2 (1933-36) 842 (Damonologie])

LEwIS, C. S., Streng damokratisch zur Holle, Basel/Giel3en 1982

LEwIs, C. S., Zur Auferstehung des Leibes, Theologisches 162 (1983) 5422-5424

LIERE, FR. A. VAN, Armand of Belvézer OP on eschatology. An edition of his «Responsionesad 19
articulos» (1333), Archivum Fratrum Praedicatorum 62 (1992) 7-134

LOCKER, ALFRED, Wirklichkeit und Einzigkeit des Leibes, Theologisches 162 (1983) 5418-5422

LobucHowsKI, HEINz, Auferstehung - Mythos oder Vollendung des Lebens? (Zur Diskussion der
Vorverstandnisse v. Strauf3, Bultmann u. Marxsen - Heilsbotschaft von der Lebensvollendung) (Der
Christ in der Welt, eine Enzyklo&die. V. Reihe - Die gro3en Wahrheiten - Bd. 13), Aschaffenburg 1970

- 190 -



LoNA, HorAcIO E., Uber die Auferstehung des Fleisches. Studien zur friihchristlichen Eschatologie
(Beihefte zur Zeitschrift fur die neutestamentliche Wissenschaft, 66), Berlin, New York 1993

LORSON SJ, P., El misterioso futuro de las almas y del mundo, Madrid 1955

LoT BORODINE, M., La béatitude dans l'orient chrétien, Dieu Vivant 15 (1950) 75-132

LOuUVET, PIETRO, Il Purgatorio secondo le rivelazioni dei Santi, 16Torino 1820

LAPPLE, ALFRED, Der Glaube an das Jenseits, Aschaffenburg 1978

MaAs, WILHELM, Gott und die Hélle - Studien zum Descensus Christi, Einsiedeln 1979 [Rez.:
ZIEGENAUS, A., MUThZ, 32 (1981) 70-73]

MAHLMANN, Eschatologie, in: HistWBPhilos. Il, Stuttgart 1972, S. 740-743

MAINKA, R. M., Zwischen Tod und Auferstehung, Miinchener Theologische Zeitschrift 12 (1961)
241-251

MALATESTA, VINCENT R., The catholic doctrine and cosmology of Purgatory according to French
preaching in the Post-Tridentine Age. Auszug, Rom 1977 (Pontificia Universitas Gregoriana) (Fac.
Theol.-Diss. 1977)

MANGENOT, E., Fin du monde, DictThéolCath 2 (1913) 2504-2552

MANSER, JOSEF, Der Tod des Menschen: zur Deutung des Todes in der gegenwartigen Philo-
sophie und Theologie, Frankfurt a.M. 1977 (Europaische Hochschulschriften: Reihe 23, Theologie Bd.
93)

MARGERIE SJ, BERTRAND DE, La vie éternelle, Les croisés du purgatoire 37 (1983) 11-14 (deutsch:
J. STOHR, in: Theologisches, Nr. 192, April 1986, Sp. 6979-6983)

MARROU, HENRI IRENEE, Ambivalence du temps de l'histoire chez saint Augustin, Paris 1950

MARROU, HENRI IRENEE, La fin du monde n'est pas pour demain, Lumiére et Vie 11 (1953) 77-100

MARTELET SJ, GUSTAVE, Les "fins dernieres a la lumiéere de la résurrection. Association "Lumen
Gentium", Paris 1976

MARTIN-ACHARD, R., De la mort a la Résurrection d'apres I'Ancien Testament, Neuchatel-Paris
1956,

MATEO-SECO, LUcAs F., "Purgatorio’, GranEncRialp 19, 507-511

MATEO-SECO, LUcAs F., Purgacién y Purgatorio en San Juan de la Cruz, Scripta Theologica 8
(1976) 233-278

MAYER, R., Die biblische Vorstellung vom Weltenbrand, Bonn 1956

MENDIZABAL SJ, L. M., La vida espiritual como participacion progresiva de la resurreccion de
Cristo, Greg 39 (1958) 494-524

MEUNIER, A., L'Eschatologie de I'Ancien Testament, RevEcclLieége 41 (1954) 115-120; 180-186

MEUNIER, A., L'eschatologie des Evangiles, RevEcclLigége 41 (1954) 368-373

MICHEL, A., Feu de I'enfer - Feu du jugement - Feu du purgatoire: DThC V (1924) 2196-2261

MICHEL, A., Les mysteres de |'au-dela (Coll. Présence du catholicisme, 9) 4paris 1953

MICHEL, A., Les justes de I'Ancien Testament et les Limbes, Ami du Clergé 64 (1954) 349-359

MICHEL, A.; JUGIE, M., Art. Purgatoire: DThC XIII (1936) col. 1163-1357

MIGNON, A., Les origines de la scolastique et Hugues de Saint-Victor, Paris 1895 | 339-373 (En-
gellehre bei Anselm v. C., Rupert v. D., Honorius v. Autum, Hugo v. St. Viktor)

MoioLl, GIOVANNI, Dal "De novissimis" all'escatologia, La Scuola Catt. 101 (1976) 553-576

MoRICONI, BRUNO, Il Purgatorio soggiorno dell'amore, Ephemerides Carmeliticae (Roma) 31
(1980) 539-578

MURNER, FRANZ, Was lehrt Jesus Uber das Ende der Welt? Freiburg 1958

MURNER, FRANZ, Christus und das Ende der Welt, in: Theologische Brennpunkte, Bd. 8/9, Christus
vor uns - Studien zur christlichen Eschatologie, S. 8-18, 2FrankfurtyM. 1966

MULLER, GERHARD LUDWIG, "Fegfeuer". Zur Hermeneutik eines umstrittenen Lehrstiickes der E-
schatologie, ThQ 166 (1986) 25-39

MULLER, LOTHAR, Tod und Auferstehung Jesu Christi und des Christen in ihrer Beziehung zu-
einander, Paderborn 1963, 89 S.

MULLER, W. F., Vom Leben zum Tod, durch Tod zum Leben! Beweise fir die Fortdauer der Seele
nach dem Tode begriindet durch Zitate neuer und alter Klassiker, (W. Wunderlich) Regensburg 1890

-191-



MULLER-GOLDKUHLE, PETER, Die Eschatologie in der Dogmatik des 19. Jahrhunderts. (Beitrage
zur neueren Geschichte der katholischen Theologie, Bd. 10), Essen 1966

NEUMANN, BERNHARD, Der Mensch und die himmlische Seligkeit nach der Lehre Gottfrieds von
Fontaines, Limburg 1958

NicoLAs OP, MARIE-JOSEPH, Le corps humain et sa résurrection, Revue Thomiste 79 (1979) 533-
545

NicoLAs OP, MARIE-JOSEPH, Théologie de la résurrection, Paris 1982

NicoLAs SJ, A. DE, La vida como purificacion y responsabilidad. Hacia una interpretacion
"religiosa" del Purgatorio, EstEccl 50 (1975) 155-177

NIEDERHUBER, J. E., Die Eschatologie des heiligen Ambrosius, Paderborn 1907

NIELEN, JOSEF MARIA (Hrsg.), Ich glaube an die Auferstehung des Fleisches. Vaterzeugnisse aus
den ersten christlichen Jahrhunderten, Freiburg/Br. 1941

NoLAN OSB, K., The Immortality of the Soul and the Resurrection of the Body ac cording to Giles of
Rome (Studia Ephemeridis "Augustinianum”, 1, Studium Theologicum "Augustinianum”), Roma 1967,
146 S.; Aug 7 (1967) 64-96

NOSSENT SJ, G., Mort, immortalité, résurrection, NouvRevthéol 91 (1969) 614-630

NTEDIKA, JOSEPH, L'Evolution de la Doctrine du Purgatoire chez Saint Augustin, Paris 1966

O'CONNELL, J. P., The Eschatology of Saint Jerome, Mundelein 1948

ORBE SJ, ANTONIO, El "Descensus ad inferos" y san Ireneo, Gregorianum 68 (1987) 485-522

ORTEGA Y GASSET, JOSE, Gott in Sicht. (Dios a la vista, dt.) Betrachtungen. Stuttgart, dt. Verl.-
Anst. (1964). 191 S. Inh.: Tod und Auferstehung. - Gott in Sicht. - Ideen und Glaubensgewil3 heiten. -
Die Aufgabe unserer Zeit.

OTT, LUDWIG, Die Trinitatslehre der Summa sententiarum als Quelle des Petrus Lombardus, Divus
Thomas (F) 21 (1943) 159-186

PaLA, G., La risurrezione dei corpi nella Teologia moderna, Neapoli 1963,

PALMIERI SJ, DOMINICUS, Tractatus Theologicus de Novissimis. Memorare novissima tua et in ae-
ternum non peccabis, Eccli. 7, 40, Prati 1908

PANNENBERG, WOLFHART, Vom Nutzen der Eschatologie fiir die christliche Theologie, Kerygma
und Dogma 25 (1979) 88-106

PANNETON, G., Le ciel ou I'enfer: II: L'enfer, Paris 1956

PAQUIN, J., La lumiére de gloire selon Jean de Saint Thomas, ScEccl 3 (1950) 5-66

PELIKAN, JAROSLAV, The eschatology of Tertullian, Church History 21 (1953) 108-122

PERONI, A., Resurrezione. Sintesi. A cura del Centro Studi Critici, 1953

PERRIN SJ, J., A travers la mort I'Esprit nous recrée pour la vie sans fin, NouvRev Théol 103 (1981)
58-75

PETER, CARL J., Participated eternity in the vision of god. A study of the opinion of Thomas Aqui-
nas and his commentators on the duration of the acts of glory, Rom 1964 (Analgreg 142 = Ser. fac.
theol. "sectio B, n. 45)

PETER, CaARL J., The Doctrine of Thomas Aquinas regarding Eternity in the Rational Soul and
Separated Substances. (Diss.) In facultate philosophiae univ. S. Thomae de Urbe. Rom 1964, 162 S.

PeTIT AA, L. ; HOFMANN SJ, GEORGIO, De purgatorio disputationes in concilio Florentino habitae.
Concilium Florentinum documenta et scriptores, series A, Vol. 8, Fasc. 2; Roma 1969

PeTIT AA, L., Documents relatifs au Concile de Florence. I. La question du purgatoire a Ferrare,
Paris 1920

PETRY, R., Medieval Eschatology and St. Francis of Assisi, Church History 9 (1940) 54-69,

PETRUS LOMBARDUS, Sent. IV d. 44 (PL 97, 945)

PHILBERT, B., Christliche Prophetie und Nuklearenergie, Zirich 1963

PIEPER, JOSEF, Uber das Ende der Zeit, Miinchen 1950, 2Miinchen 1953

PIOLANTI, A., De Novissimis, 3Torino 1950

PioLANTI, A., Il purgatorio, Rovigo 1957

PIOLANTI, A., De novissimis et sanctorum comunione, Roma 1960

PIOLANTI, A., L'Aldila, Enz. mod. del christianesimo, 2Torino 1959,

-192 -



PONTIFEX, M., The Doctrine of Hell, DownsideRev 71 (1953) 135-152

Pozo SJ, CANDIDO, La doctrina escatolégia del "Prognosticon futuri saeculi" de S. Julian de To-
ledo, Estudios Eclesiasticos 45 (1970) 173-201

PrOLA SJ, JOSEPHUS MARIA, Dies verae vitae consecratus praeparationi ad sanctam mortem
opusculum, Mainz 1727,

PrRUMM, K., Zur Frage "altchristliche und kaiserzeitlich-heidnische Eschatologie", Greg 34 (1953)
640-652

QUACQUARELLI, ANTONIO, Antropologia ed escatologia secondo Tertulliano, Rassegnha Scienze fr
losofiche 2 (1949) 14-47

RAFFALT, REINHARD, Der Antichrist, Feldkirch 1990

RAHNER SJ, KARL, Auferstehung des Fleisches, in: Schriften zur Theologie Bd. 2 (1955) 211-225

RAHNER SJ, KARL, Zur Theologie des Todes, Freiburg/Br. 1961 (3. ed.) (Quaestiones Disputatae,
2)

RAMIREZ OP, J. M., De hominis beatitudine, Madrid 1943/1947

RATZINGER, JOSEPH, Jenseits des Todes. Int. kath. Zeitsch. (Communio) 1 (1972) 231-244; Theo-
logisches Febr. 1973, Nr. 34, Sp. 721-731

RATZINGER, JOSEPH, Eschatologie. Tod und ewiges Leben (KKD IX), Regensburg 1977

RATZINGER, JOSEPH, Eschatologie und Utopie, Internationale Katholische Zeitschrift "Communio",
6 (1977) 97-111

RATZINGER, JOSEPH, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, 21978, 61990
[Rez.: RHEIN, RAPHAEL VON, Theologisches, 107 (1979) 3134-3138]

RAUH, HORST DIETER, Das Bild des Antichrist im Mittelalter: Von Tyconius zum Deutschen Symbo-
lismus, in: Beitrage zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters. Hrsg. von Ludwig
Ho6dl und Wolfgang Kluxen. Neue Folge, Bd. 9, erw. und verb. Auflage 1978,

REMBERGER CSSR, F. X., Zum Problem des Hoéllenfeuers, in: Theologische Brennpunkte, Bd. 8/),
Christus vor uns - Studien zur christlichen Eschatologie, 2Frankfurt/M. 1966, 84-92

RHEIN, RAPHAEL VON, Auferstehung im Tode?, Theologisches 107 (1979) Sp. 3134-3138

RicH, A., Die Bedeutung der Eschatologie fur den christlichen Glauben, Ziurich 1954

RIEDMANN, A., Die Wahrheit des Christentums, 1V: Die Wahrheit tiber die vier letzten Dinge, Fre-
burg i. Br. 1955

RIGAUX B., L'Antéchrist et I'opposition au royaume messianique dans I'Ancien et le Nouveau Tes-
tament, Gembloux-Paris 1932

RIVIERE, J., Jugement, DictTheolCath VIII, 2 (1925) 1721-1728

ROGUET, A. M., Das Mysterium des Todes, Frankfurt/Main 1955 (Knecht)

RONDET SJ, H., Fins de 'hnomme et fin du monde, Paris 1966, 291 S. [Rez.: A. MATUTE, RET 28
(1968) 213-214]

RONDET, H., Le probléme de la vie future. Problémes pour la réflexion chrétienne, Paris 1945

RONDET, H., Le purgatoire et les moyens de I'éviter ou le ciel tout de suite apres la mort, Paris
1941

Rousseau OCSO, A., L'éternité des peines de I'enfer et Iimmortalité naturelle de I'ame selon saint
Irénée, Nouvelle Revue Theologique, 99 (1977) 834-865

Rousseau, O., La descente aux enfers, fondement ontologique du baptéme chrétien, Mélanges
Lebreton II, Paris 1952, 273-297

Roy SJ, L., Désir naturel de voir Dieu. Le R. P. de Lubac et saint Thomas, SciEccl 1 (1948) 110-
142

RUELLO, FRANCIS, "La résurrection des corps sera l'oeuvre du Christ". Raison et Foi au Moyen-
Age, Les Quatre Fleuves 15/16 (1982) 93-114

RuINI, C., Immortalita e Risurrezione, Rassegna di Teologia 21 (1980) 102-115, 189-206;

Ruiz DE LA PENA, JUAN-LUIS, El hombre y su muerte. Antropologia teologica actual, Burgos 1971
(Facultad de teologia del Norte de Espafia) (Publicaciones de la Facultad teoldgica del Norte de
Espafia 24)

- 193 -



RABER OSB, L., Die Bestimmung des Menschen. Der philosophische Beweis seiner Unsterb-
lichkeitim System von Thomas von Aquin und Othmar Spann. Ein Vergleich, DivThom (F) 22 (1944)
51-74

SACHS SJ, JOHN R., Current Eschatology: Universal Salvation and the Problem of Hell, Theological
Studies, 52 (1991) 227-254

Sacra Congregatio pro doctrina fidei, Epistula ad Venerabiles Praesules Conferentiarum Episco-
palium de quibusdam quaestionibus ad Eschatologiam spectantibus, Acta Apostolicae Sedis 71
(1979) 939-943

SAGUES SJ, J. F., De Novissimis seu de Deo consummatore, in: Patres SJ in Hispania prof., Sac-
rae Theologiae Summa, IV, Madrid 1951, 656-840; 4Madrid 1962, 825-1030

SALAS, A., La Parusia en el Nuevo Testamento, Ciudad de Dios (La) 180 (1967) 264-269

SALGADO OMI, JEAN-MARIE, La Tres Sainte Vierge Marie et les ames du Purgatoire. Observations
et suggestions, Divinitas 33 (1989) 62 ff.

SAMPSON, A., The Resurrection of the body, Theology 37 (1938) 160-167

SANTO-TOMAS OP, J. J. DE, Eschatologie (Rezensionen moderner Literatur), RevThom 67 (1967)
494-515

SCAGLIA, P.S., | "novissimi" nei monumenti primitivi della Chiesa, 2Schio 1923

SCHONBORN OP, CHRISTOPH VON, La vie éternelle: réincarnation, résurrection, divinisation,Paris:
Mame 1992

SCHAMONI, WILHELM, Die Zahl der Auserwahlten, Paderborn 1965

ScHAMONI, WILHELM, Auferweckungen vom Tode. Aus Heiligsprechungsakten lUbersetzt, Pa-
derborn 1968

SCHAMONI, WILHELM, Gehen viele ewig verloren?, Theologisches 94 (1978) Sp. 2642-2649

SCHAUF, HERIBERT, Sterben, Gericht und Vollendung, Theologisches 17 (1987) Sp. 36-42

SCHEEBEN, M. J., Mysterien des Christentums, Buch 9 (K&In 1865) hrsg. von J. Hofer, 2Freiburg
1951 (Gesammelte Schriften, Bd. 2)

SCHEFFCZYK, LEO, Das Besondere Gericht im Lichte der gegenwartigen Diskussion, Scholastk 32
(1957) 526-541

SCHEFFCZYK, LEO, Die Wiederkunft Christi in ihrer Heilsbedeutung fur die Menschheit und den
Kosmos, Mainz 1965, 161-183 (Weltverstandnis im Glauben)

SCHEFFCZYK, LEO, Apokatastasis: Faszination und Aporie, Internationale katholische Zeitschrift
"Communio" 14 (1985) 35-47

Scheffczyk, Leo, Endgultigkeit gegen Wiederholung. Zur christlichen Antwort auf die Reinkama-
tionslehre, Theologisches 20 (1990) 539-548

SCHEFFCZYK, L., GRESHAKE, G., Ungewisses Jenseits?, Diisseldorf 1986

SCHEFFCZYK, L., Auferstehung, Prinzip christlichen Glaubens, Einsiedeln 1976,

SCHENK, R., Die Gnade vollendeter Endlichkeit. Zur transzendentaltheologischen Auslegung der
thomanischen Anthropologie, Freiburg i. Br. 1989,

SCHIERSE, F. J., Himmelssehnsucht und Reich-Gottes-Erwartung, Geist u. Leben 26 (1953) 189-
201

SCHIERSE, F. J., Verheilung und Heilsvollendung, Miinchen 1955

SCHILLING, O., Der Jenseitsgedanke im Alten Testment, Mainz 1951

SCHLIER, H., Vom Antichrist. Zum 13. Kapitel der Offenbarung Johannis, Die Zeit der Kirche
(1956) 16-29

SCHMOLE, KLAUS, Lauterung nach dem Tode und pneumatische Auferstehung bei Klemens von
Alexandrien, (Munsterische Beitrage zur Theologie, Bd. 38) Miinster 1974

Schmaus, Michael, Die Eschatologie im Christentum, Aus der Theologie der Zeit | (1948) 56-84

SCHMAUS, MICHAEL, Von den letzten Dingen, Regensburg-Minster 1948,

SCHMAUS, MICHAEL, Il problema escatologico del cristianesimo,. Problemi e orientamenti di teolo-
gia dommatica, Milano 1957, 925-974

ScHMID, FR., Die Seelenlauterung im Jenseits, 1907; Erwiderung durch J. STUFLER SJ: ZKTh
1908, 353 ff; 1917, 112 ff.

SCHMID, J., Der Antichrist und die hemmende Macht (2 Thess. 2, 1-12), TheolQuart (1949) 323-

-194 -



ScHMIDT, J., Der Ewigkeitsbegriff im Alten Testament, 1940

SCHOORS, A., Koheleth: A Perspective of Life after Death?, Ephemerides Theologicae Lovani-
enses 61 (1985) 295-303

SCHULER OFM, B., Die Hdlle - ist sie wirklich ein seelsorgliches Problem?, ThGI 45 (1955) 348-
357

SCHuULTZ, E., La résurrection des corps devant la raison, NRTh 54 (1957) 273-284; 339-360

SCHUSTER, |. C,, La condizione dei defunti nell'attesa della parusia, ScuolCatt 81 (1953) 51-58

SCHWARTLANDER, JOHANNES (Hrsg.), Der Mensch und sein Tod. Mit Beitr. von Alfons Auer ..., GOt-
tingen 1976 (Vandenhoeck u. Ruprecht) 174 S.

SCHAFER, PHILIPP, Eschatologie. Trient und Gegenreformation, Freiburg 1984 (Handbuch der
Dogmengeschichte. Bd. 4: Sakramente, Eschatologie. Fasc. 7 ¢ [T. 2])

SCHUTZ OSB, CHRISTIAN, Eschatologie, Mysterium Salutis V, Freiburg 1976, 449-493; 553-890

SCHUTZEICHEL, H., Calvins Protest gegen das Fegfeuer, Cath (M) 36 (1982) 179-190.

SCIACCA, MICH.FR., Morte ed immortalita, Mailand 1959

SCIATTELLA, MARCO, Il sabato eterno come immagine escatologica in alcuni Padri e scrittori cri-
stiani d'Occidente, Divinitas 36 (1992) 231-258

SEGARRA, F., De identitate corporis mortalis et corporis resurgentis, Madrid 1929

SEGARRA, F., Praecipuae D. N. Jesu Christi sententiae eschatologicae commentariis quibusdam
expositae, Madrid 1942

SEIFERT, JOSEF, Gibt es ein Leben nach dem Tod?, Forum Katholische Theologie 5 (1989) 241-
254

SEMMELROTH SJ, OTTO, Der Tod - wird er erlitten oder getan? Die Lehre von den letzten Dingen
als christliche Interpretation des Todes, hrsg. von KARL RAHNER/OTTO SEMMELROTH, in: Theologische
Akademie, Bd. IX, Frankfurt a. M. 1972 (Knecht)

SESBOUE SJ, BERNARD, La résurrection et la vie: petite catéchese sur les choses de la fin, Paris
1990, 167 S.

SEYBOLD, MICHAEL, «Himmel» und «H®élle». Eine dogmatische Anmerkung, in: J. Auer, F. Mu3ner
(Hrsg.), Gottesherrschaft - Weltherrschaft, Festschrift Bischof Dr. Dr. h. c. Rudolf Graber, Regensburg
1980, 83-89

SIMONS, FRANS, Ist das Ende der Welt nahe? Die Parusierede von Jesu, Theologisches 21 (1991)
537-548

SONNEMANNS, HEINO, Zur griechischen und christlichen Anthropologie und Eschatologie, in: Bau-
mer, R./ Deissler, A./ Riedlinger, H. Seele - Unsterblichkeit - Auferstehung (Freiburger Theologische
Studien, 128) Freiburg 1984 (407-470; 530-543) [Rez.: A. ZIEGENAUS, Forum Katholische Theologie, 2
(1986) 312-314]

SPINDELER, ALOIS, Mysterium mortis, neue eschatologische Lehren im Lichte der katholischen
Dogmen, Theologie und Glaube (1966) H. 2, S. 144-159; Theologisches 54 (1974, Okt.), Sp. 1361-
1371

SPORLEIN, B., Die Leugnung der Auferstehung. Eine historisch-kritische Untersuchung zu 1 Kor.
15, Regensburg 1971, [Rez.: J. STOHR, Bamberger Pastoralblatt 26 (1972) 52],

STAUDINGER, J., L'homme moderne devant le probleme de l'audeld, Mulhouse 1950

STAUDINGER, JOSEF, Das Jenseits. Schicksalsfrage der Menschenseele, Einsiedeln 1939; ed. 3:
1950

STAUDINGER, JOSEF, Die letzte Zeit. Vom Sinn des Weltgeschehens nach seiner gottlichen Ziel -
setzung, Innsbruck-Wien-Miinchen 1955

STAUDINGER, JOSEF, Wann kommt die Endzeit? 2|nnsbruck-Wien-Miinchen 1961

STRABER, J., Eschatologie und Geschichte bei Otto von Freising. Gedenkgabe zu seinem 800.
Todesjahr, Freising 1958

STUFLER SJ, JOHANN, Die Heiligkeit Gottes und der ewige Tod. Eschatologische Untersuchungen
mit besonderer Beriicksichtigung der Lehre des Prof. Hermann Schell, Innsbruck 1903

STUIBER, ALFRED, Refrigerium Interim, Bonn 1957 (Theophaneia, H. 11)

TAUBES, JACOB, Abendlandische Eschatologie: mit einem Anhang, Miinchen 1991 230 S.

THEURER, WOLFDIETER, Was heif3t "Abgestiegen zur Holle"?, ThG 13 (1970) 68-80

- 195 -



THOMAS VON AQUIN, S. c. gent. lllc. 1-63; S. th. |, Il q 1-5; S. th. ll Suppl. q 81-87 (und Kommen-
tare)

THOMAS, LOUIS-VINCENT, Réincarnation, immortalité, résurrection, Bruxelles 1988, XIV, 261 S.
(Publications des Facultés Universitaires Saint-Louis; 45: Théologie)

TiTo DA OTTONE OMCAP, Fede e pieta. Nel "Trattato del purgatorie” di santa Caterina da Genova,
Collectanea Franciscana 9 (1939) 153-163

TOINET, PAUL, Théologie et eschatologie, Revue Thomiste 87 (1979) 181-222

TORRANCE, T. F,, Les Réformateurs et la fin de temps, Cahiers Théologiques 35, Neuchatel 1955

TORRE SJ, J. VAN, Saint Thomas et I'aptitude de I'esprit crée a la vision immediate de I'essence di-
vine (hollandisch und franzdsisch), Bijdragen Tijdschrift voor filosofie en theologie 19 (1958) 162-191

TREMEL, Y., L'homme entre la mort et la résurrection d'aprés le Nouveau Testament, in: Limmor-
talité de I'ame, Lumiére et Vie 24 (1955) 729-754, [Der Mensch zwischen Tod und Auferstehung nach
dem Neuen Testament, Theologisches (1973, Marz) Nr. 35, Sp. 758-769, April 1973, Nr. 36, Sp. 809
811]

TREVIJANO ECHEVARRIA, R. M., La escatologia del Evangelio de San Mateo, Burgense 9 (1968) 9-
23

TROISFONTAINES SJ, ROGER, Ich werde leben (... J'entre dans la vie, dt.) Was erwartet uns nach
dem Tode? Mit einem Vorwort von Ladislaus Boros, Miinchen 1966, 270 S.

Utz OP, A. F,, Das Wesen der Gliickseligkeit des Menschen, FreibZPhilTheol 3 (1956) 320-323

VAEGA VALINA, A., La doctrina escatolégica de San Julian de Toledo, 1940

VASILIEV, A., Medieval Ideas of the End of the World: West and East, Byzantion 16 (1942/43) 462-
502

VERWEYEN, HANSJURGEN, ZUM GEGENWARTIGEN DISKUSSIONSSTAND DER Eschatologie, in: W.
BREUNING (Hrsg.), Seele. Problembegriff der Eschatologie, (Quaest. Disp. 106) Freiburg i. Br. 1986,
15-30, besonders 28-29

VILLALMONTE OFMCAP, A. DE, El dogma del infierno en la cura da almas, Naturaleza y Gracia1l
(1964) 3-49

VINCENZI OFM, G. B., Il purgatorio in s. Bernardo da Siena, Roma 1965 (StudFranc 31)

VoLK, HERMANN, Das christliche Verstandnis des Todes, Munster 1957

VORGRIMLER, HERBERT, Hoffnung auf Vollendung. Aufri3 der Eschatologie, Freiburg, Basel, Wien
1980 [Rez.: SCHEFFCZYK, LEO, MUThZ, 33 (1982) 315-316]

VREGILLE SJ, B. DE, L'attente des saints d'apres saint Bernard, NouvRevTheol 70 (1948) 225-244

WACHTEL, A., Beitrage zur Geschichtstheologie des Aurelius Augustinus, Bonn 1960,

WORTER, FRIEDRICH, Die Unsterblichkeitslehre in den philosophischen Schriften des Aurelius Au-
gustinus mit bes. Riicksicht auf den Platonismus, Freiburg i. Br. 1880

WALTER, EUGEN, Das Kommen des Herrn, Freiburg 1947, Bd. II; 3Freiburg 1948, Bd. |

WALZ, JOHANN BAPTIST., Das Leben in der anderen Welt, Frensdorf tiber Bamberg 1964;

WALz, JOHANN BAPTIST, Die Furbitte der Heiligen. Eine dogmatische Studie, Freiburg i. Br. 1927

WEBER, HERMANN J., Die Lehre von der Auferstehung der Toten in den Haupttraktaten der scho-
lastischen Theologie, (Freiburger Theologische Studien, Bd. 91) Freiburg i. Br. 1973

WEBERBERGER OSB, J., Limbus Puerorum? Die Ansichten d. Frihscholastiker tiber das Schicksal
der ungetauft sterbenden Kinder, Diss. Paris Univ., Salzburg 1965

WEBERBERGER OSB, R., Limbus puerorum. Zur Entstehung eines theologischen Begriffs, RThAm
35 (1968) 241-259

WEIER, REINHOLD, Christsein als "eschatologische Existenz", Trierer Theologische Zeitschrift 101
(1992) 161-171

WETTER, F., Die Lehre Benedikts XII. von der intensiven Gottesschau, Rom 1958

Wicki, N., Die Lehre von der himmlischen Seligkeit in der mittelalterlichen Scholastik von Petrus
Lombardus bis Thomas von Aquin, (Studia Frib., N. F. 9) Freiburg 1954

WILDER-SMITH, ARTHUR E., Allversdhnung: Ausweg oder Irrweg? Das Wesen einer christlichen
Wiedergeburt, Stuttgart 1985

WINKLHOFER, ALOIS., Ziel und Vollendung, Ettal 1951

WINKLHOFER, ALOIS, Das Kommen seines Reiches, Frankfurt/M. 1959

- 196 -



WINKLHOFER, ALOIS, Zur Frage der Entscheidung im Tode, TheolGI 57 (1967) 197-210

WRIGHT SJ, J. H., The consummation of the universe in Christ, Greg 39 (1958) 285-294

ZELLER, H., "Corpora Sanctorum". Eine Studie zu Mt 27, 52-53, ZkathTheol 71 (1949) 385-465

ZIEGENAUS, ANTON, Auferstehung im Tod: Das geeignetere Denkmodell?, Miinchener Theolo-
gische Zeitschrift 28 (1977) 109-132

ZIEGENAUS, ANTON (Hrsg.), Zukunft der Menschen. Was dirfen wir hoffen? Mit Beitrdgen von Karl

Forster, Alois Halder, Leo Scheffczyk, Anton Ziegenaus (Theologie interdisziplinar, 4), Donauw®drth
1979

ZIEGENAUS, ANTON, Die Vernachléassigung der eschatologischen Fragen. Konsequenzen einer
Schwerpunktverlagerung, in: Breid, Franz, Die Letzten Dinge, Steyr 1992, 231-261,

ZUzek SJ, R, La Transfiguracién escatoldgica del mundo visible en la Teologia Rusa. Estudiode
la doctrina corriente entre 1836 y 1917, Roma 1980

- 197 -



Zu den Autoren

Prof. Dr. Leo Elders ist Professor an den Universitdten von Roe-
duc/Niederlande und Houston/USA und Fachmann fur die Philosophie und Theo-
logie des hl. Thomas von Aquin.

Pralat Dr. Ferdinand Holbdck ist Prof. em. fir dogmatische Theologie der
Universitét Salzburg und besonders bekannt durch zahlreiche hagiographische
und hagiologische Veréffentlichungen.

Dr. Lucas M ateo-Seco ist ordentlicher Professor fir Dogmatische Theologie
und derzeit Dekan der theologischen Fakultét der Universdad de Navarra in
Pamplona, Spanien. Er ist Mitherausgeber der "Scripta Theologica' und Veran
gater von internationaen theologischen Symposien zur Christologie und zu Gre-
gor von Nyssa.

Lic. theol. Richard Niedermeier hat seine philosophischen und theologischen
Studien an den Universitdten M iinchen und Augsburg abgeschl ossen.

Dr. Leo Scheffczyk ist Prof. em. fir dogmatische Theologie an der kath.-
theol. Fakultdt der Ludwig-Maximilians-Unversitée Minchen, Mitherausgeber des
Marienlexikons und des Handbuches fir Dogmengeschichte. Aufgrund seiner
hervorragenden wissenschaftlichen Leistungen wurde ihm vor kurzem der theolo-
gische Ehrendoktor der Universidad de Navarra verliehen.

Dr. Josef Schumacher ist Professor fir Fundamentaltheologie an der kath.-
theol. Fakultét der Albert-Ludwigs-Universitét Freiburg i. Br.

Dr. med Dr. theol. Alfred Sonnenfeld letet die Forschungsgruppe fir Bio-
ethik des Lindenthal-Ingtituts in Koln.

Dr. Johannes Stohr ist Ordinarius am Lehrstuhl fir Dogmatische Theologie
der Universitdt Bamberg.

- 198 -



