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Vorwort

»Der algerische Sommer hat mich gelebrt,
dass eines noch tragischer als das Leiden ist:
das Leben eines gliicklichen Menschen. «

Albert Camus, Hochzeit des Lichts

Hatte man in der Rede von >den letzten Dingen« in vergangenen
Jahrhunderten zu viel gewusst und dabei auf die subtile Ein-
pragsamkeit jener Bilder von Himmel und Holle gesetzt, die
bis heute unsere Vorstellungen wie unsere Phantasie anregen,
so zeichnet sich die zeitgenossische Eschatologie eher durch
eine gewisse Verlegenheit oder gar Sprachlosigkeit aus. Die
>groflere Hoffnung« ist Christinnen und Christen durch die Re-
ligionskritik gehorig ausgetrieben worden. Sie hat uns mit so
vielen Fragezeichen versorgt, dass uns die Ausrufezeichen ab-
handen gekommen scheinen. Freilich schnappt die Falle damit
in einer ganz anderen Richtung zu: Mit dem Verlust der Spra-
che droht die Sache selbst verloren zu gehen. Doch eines sollte
uns klar sein: Wo die Hoffnung auf Zukunft verloren geht, geht
am Ende das Humanum verloren.

Denn die entscheidende Herausforderung, die eigentliche
Tragodie des Menschseins, bleibt jenes Argernis des Todes, der
aller Hoffnung auf Gliick den Stachel der Endlichkeit ein-
pflanzt. Wo man sich dieser Herausforderung stellt, trifft man
frither oder spiter auf jene unaufgebbare Frage nach Gerechtig-
keit und die unstillbare Hoffnung nach der Erfiillung jener
Sehnsucht, die — wider alle Erfahrung dieser Welt — davon
triumt, dass am Ende alles gut sein moge. Diese Sehnsucht ist
nicht einfach nur die kleine Munze christlicher Hoffnung, son-
dern sie ist heute das gingige Zahlungsmittel. Sicher, manchmal
sind auch falsche Funfziger darunter, aber anders zahlt sich
christliche Hoffnung in der spiten Moderne nicht mehr aus.

Freiburg, Ostern 2010 Johanna Rahner
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Teil I: Grundfragen






Kapitel 1: Erste (Er-)Klarungen

1. Der Tod - ein Existenzial?

»Das schauerlichste Ubel also, der Tod, gebt uns nichts an;
denn solange wir existieren, ist der Tod nicht da,

und wenn er da ist, existieren wir nicht mebr. «

(Epikur, Brief an Menoikeus, 125)!

Obgleich von unhinterfragbarer Logik erweist dieser Satz des
griechischen Philosophen Epikur sich bei niherem Hinsehen
als entscheidende Herausforderung. Epikurs Ideal der >Gelas-
senheit« (ataraxia) auch hinsichtlich des scheinbar schauerlichs-
ten Ubels, das uns aber im Prinzip nichts angeht, steht im Wider-
spruch zu einer der emotionalsten Grunderfahrungen des
Menschen: dem Schrecken des Todes und dem Erschrecken
tiber den Tod.

In diesem >Endlichkeitsschock< meldet sich das an, was iiber
2300 Jahre nach Epikur Martin Heidegger als die Grundstruk-
tur menschlicher Existenz iiberhaupt beschrieben hat. Mensch-
liche Existenz ist ein >Sein zum Tode« »Der Tod als Ende des
Daseins ist die eigenste, unbeziigliche, gewisse und als solche
unbestimmte, uniiberholbare Moglichkeit des Daseins. Der
Tod ist als Ende des Daseins im Sein dieses Seienden zu seinem
Ende«.? Emmanuel Levinas erginzt diesen Gedanken durch
das Moment der absoluten Ausgeliefertheit, der Herrschafts-
losigkeit des Subjekts, ein Inbegriff der Andersheit, tiber die
wir nicht mehr verfiigen kénnen.?> Mit einer solchen Definition

! Epikur, Von der Uberwindung der Furcht. Katechismus, Lehrbriefe,
Spruchsammlung, Fragmente, hrsg. v. Olof Gigon, Ziirich 1968, 101.

2 Sein und Zeit 258f.

3 Vgl. Lévinas, Die Zeit und der Andere, bes. 44-49.



1 Erste (Er-)Klarungen

des Todes als anthropologischer Grundkonstante verschiebt
sich unter der Hand das Verstindnis des Todes zum Wissen
um die Sterblichkeit*. Und so wird aus der >Ubiquitit< des
Todes eine Ontologie der Sterblichkeit. Denn Kennzeichen des
Menschen schlechthin ist fiir Heidegger nicht Geist, Idee, Wil-
le, sondern die schlichte Tatsache, dass seine Zeit eine begrenz-
te, befristete ist. Diese Erfahrung und vor allem diese Gewiss-
heit, dass das eigene Leben unaufhaltsam dem Nicht(mehr)sein
entgegengeht, pragt alle menschlichen Lebensvollziige — be-
wusst oder unbewusst. Die Zeitlichkeit ist das ihn als Men-
schen priagende und auszeichnende Ideal. Sein Wesen ist durch
die Zukunft und als dufSerste Zukunft eben durch den Tod be-
stimmt. Natiirlich miissen auch Tiere und Pflanzen sterben,
denn der Tod ist — biologisch gesehen — der Preis der Evoluti-
on. Alles Kreatiirliche hoherer Ordnung muss sterben. Der Tod
ist nicht nur das biologische Ende eines Lebens, sondern ein
das Leben selbst begleitender stetiger Prozess des Werdens
und Vergehens, dem niemand entkommt. » Der Unterschied be-
steht jedoch darin, dass nur der Mensch um seine Sterblichkeit
weif$ und mit dem Wissen um seine Endlichkeit leben muss.«®
Das ist keine moderne Einsicht. Schon die Mythen des Alten
Orients machen auf diesen seltsamen >Zwischenstand«< auf-
merksam: Zum gottlichen Wissen gehort das ewige Leben,
zum Sterbenmiussen gehort die Unwissenheit. Aber der
Mensch, dieses exzentrische Wesen, hat die sinnvolle Dispo-
sition gestort. Er verbindet Sterben und das Wissen darum.

Ea ist der Gott der Weisheit. Er konnte seinem Sohn Adapa die Weisheit, aber nicht
die Unsterblichkeit vererben. Eines Tages zerreiflt der Sudwind dem fischenden
Adapa das Netz. Adapa verflucht den Stdwind, und da er das Wissen der Gotter be-
sitzt, ist sein Fluch so kraftig, dass er dem Windgott die Flugel zerbricht. Dadurch
wird der unhaltbare Zustand fur alle Gétter offensichtlich: Ein irdisches, sterbliches
Wesen besitzt das Wissen der Gotter, ist aber keiner von ihnen. Das Problem muss
gelost werden. Adapa wird vor den Thron des Gotterkonigs Anu zitiert. Ea warnt
Adapa davor, auf dem Weg irgendwelche Speisen anzunehmen, die ihm die Gotter

* Vgl. Macho, Tod und Trauer, 94.
5 Fischer, Tod und Jenseits, 4.
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Der Tod — ein Existenzial?

reichen. Es konnte die Nahrung des Todes sein. Und so verweigert Adapa die ange-
botenen Speisen. Doch es war nicht die Speise des Todes, sondern die Speise der
Unsterblichkeit, die ihm die Gétter angeboten hatten. Um den unhaltbaren Zustand
zu klaren, wollten sie ihn selbst unsterblich, zu einem der lhren machen. Doch bleibt
es, weil sich Adapa verweigert hat, fur alle Zeiten bei dieser prekéren Verbindung von
Wissen und Sterben. (Babylonischer Mythos von Adapa, dem Sohn des Ea)®

Erst dieses Wissen macht den Tod zu einer anthropologischen
Grofse, zum Existenzial im Sinne Heideggers. Und erst diese
Konkretion macht die Allgemeinheit des Todes zu einer anthro-
pologisch relevanten Herausforderung. Doch diese sagt noch
nichts dariiber aus, wie konkret damit umgegangen wird.

11 Vom Umgang mit dem Tod

111 Das Natirlichste aller Dinge?

Ein zentrales Kennzeichen der traditionellen Todes- und Jen-
seitsvorstellungen ist der uns heute bisweilen sehr fremd anmu-
tende >natiirliche« Umgang mit dem Tod. Das Bewusstsein,
dass das Leben einmal ein Ende hat, und die bewusste Beschaf-
tigung mit diesem Gedanken ist ein unverzichtbarer Teil der
Lebenserfahrung fritherer Jahrhunderte. Bei allen individuellen
Unterschieden — die Tragik des plotzlichen Todes in jungen
Jahren, der Tod als Ruhe nach einem erfiillten Leben, der Tod
als durch Krankheit und Seuchen stets drohende Gefahr — ist
die Grundiiberzeugung uberall dieselbe: Der Tod gehort zum
Leben dazu. Vielleicht sind auch deshalb viele Darstellungen
auf alten Grabsteinen so unmittelbar >aus dem Leben gegrif-
fen«. Das Motiv des Todes als natiirliches Ende des Lebens
erfahrt seine christliche Deutung als »Ende des irdischen Pilger-
standes¢, der zugleich den Ubergang zur eigentlichen himm-
lischen Heimat bildet. Eine solche Einstellung kennzeichnet
das Leben als Unterwegssein, als Zeit der Entscheidungen.
Der Tod ist der Gegensatz dazu, bedeutet Angekommensein,
Entschiedensein.”

¢ Zum Text vgl. Assmann, Tod, 11f.
7 Nocke, Eschatologie, 104.



1 Erste (Er-)Klarungen

So sehr der Tod in fritheren Epochen zum Leben gehort, so
wenig ist zu spiiren, dass er etwa zur >natiirlichsten Sache der
Welt« bagatellisiert wiirde. Gegen eine solche Moglichkeit spre-
chen die hiufig bewegend-tragischen Darstellungen des Todes.
Sie zeugen von einer ganz anderen Einstellung: Lisst sich ein
Leben tatsichlich innerhalb einer bestimmten Zeit zur Voll-
endung und Erfillung bringen, oder kommt der Tod nicht im-
mer >zu frith« als gewaltsamer Schnitter des Lebens?® Im Motiv
des Danse macabre — also des Reigens von Lebenden in stan-
discher Rangordnung mit dem Tod — verbindet sich die traditio-
nelle, >natiirliche« (der Tod als das fiir jedermann unabwend-
bare Schicksal) mit der akuten Vorstellung vom Tod als
Schnitter (der auch Jugend und Schonheit, Reichtum und
Macht dahinrafft): Der Tod ist allgegenwirtig; und er ist der
Gleichmacher schlechthin. Denn ob reich oder arm, jung oder
alt, mit Ehre und Ansehen oder Tagediebe: in seinen Opfern
kennt er keinen Unterschied. Darum gilt zugleich: Memento
mori — >Gedenke, dass du sterben wirst!<. Ebenso konnen die
spatmittelalterlich und frithneuzeitlich zuhauf verfassten und
weit verbreiteten >Anweisungen zum seligen Sterben« als Reflex
auf diese Problematik verstanden werden. Sie pflegen die Ars
moriendi, die Sterbekunst, d. h. die Kunst, wohl vorbereitet
und in richtiger Gesinnung dem Tod entgegen zu gehen. Wih-
rend der Gedanke an den Tod heutzutage eher verdringt wird
und eine Ars moriendi vollig unzeitgemaf§ anmutet, ist wohl
die Idee des Todes als >Schnitter< gerade angesichts der heutigen
technisch-medizinischen Moglichkeiten eindrucksvoller gewor-
den. Der Tod wird heute vielleicht sogar noch bewusster als das
schlechthinnige Ende aller menschlichen Moglichkeiten emp-
funden. Freilich erlebt auch das Nachdenken tuber den Tod
und auch die Frage der Vorbereitung darauf in den letzten Jah-
ren eine gewisse Renaissance innerhalb der Literatur. Gerade

8 Hierfiir ist die klassische Totentanzdarstellung des spiaten Mittelalters ein
deutliches Bild. In dieser Zeit losen die Darstellungen von Verginglichkeit
und Tod zunehmend andere Inszenierungen der Jenseitsvorstellungen ab
und werden zum dominierenden Sujet.
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Der Tod — ein Existenzial?

Kinder- und Jugendliteratur scheinen interessanterweise zuneh-
mend zu dem Ort zu werden, an dem die Auseinandersetzung
uber dieses Thema stattfindet und nach neuen Formen des Aus-
drucks dafir gesucht wird.

112 Den Tod sfeiern?? Totenliturgien und Totenriten als Quelle von
Todesdeutung und Lebenshoffnung

Eine erste Assoziation mit der katholischen Totenliturgie ist fiir
manche Zeitgenossen immer noch das Requiem; d. h. jene
Messe fiir Verstorbene, wie sie das sogenannte Tridentinische
Messbuch von 1570 als Messliturgie vorgesehen hat. Im dra-
matischen Mittelpunkt steht zumeist die — in liturgischer Hin-
sicht eher marginale — Sequenz >Dies irae<. Das entspricht
durchaus der Grundstimmung des klassischen Requiems: nicht
die Jenseitshoffnung, die Gewissheit der Erlosung, sondern das
Gericht steht im Vordergrund. Daher nimmt auch die Furbitte
fiir die Verstorbenen einen breiten Raum ein.

Die nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil erneuerte Toten-
liturgie kennt solche Elemente kaum noch’. Das Spektrum der
liturgischen Lesetexte konzentriert sich alt- wie neutestamentlich
auf die biblischen Hoffnungsbilder. Weltuntergangsszenarien
sind ebenso verabschiedet wie Unterwelts- und Hoéllenvorstel-
lungen. Der >osterliche Sinn des christlichen Todes< und damit
das Paschamysterium Christi sollen im Mittelpunkt stehen (vgl.
SC 81). Die genutzten Gemeindegesiange laufen eher unter der
Rubrik: >Tod und Vollendung«. Von den wenigen beibehaltenen
traditionellen Motiven kann die Wegmetapher hervorgehoben
werden, die wohl eine uber die Epochen hinweg bleibende
Grunderfahrung des Sterbens als Weg und des Todes als Heim-
kehr zum Ausdruck bringt und damit die Metaphorik des Uber-
gangs, des Transitus, betont. Die traditionell eher angstbesetzten
Motive sind zwar zugunsten einer zuversichtlichen Auferste-
hungshoffnung aufgegeben, doch scheint es noch nicht gelungen,
entsprechende Identifikationsmomente wirklich zu integrieren
und so die Liturgie auch lebensweltlich zu verorten. Ein deutli-

? Vgl. dazu bes. Birsch, Begrabnisliturgie.
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cher Hinweis ist hier die Unzufriedenheit jener, die eine Totenlitur-
gie feiern wollen, die >fiir den Verstorbenen passt«. Dieser in der
liturgischen Praxis spiirbaren Tendenz zur Pluralisierung der Got-
tesdienst- und Ritualgestaltung entspricht in unserem Kulturkreis
auch die zunehmende Individualisierung und Personalisierung der
Beerdigungsriten selbst, von der anonymen Urnenbeisetzung bis
zum Friedwald.!® Ein erster Hinweis auf solche verinderten Be-
diirfnisse auch innerhalb der christlichen Beerdigungsriten, die zu-
nehmend auch mit neuen Inhalten gefullt werden, ist eine wach-
sende Bedeutung der Befreiungs- und Heilungsmetaphorik, die
auf einen heute zentralen Punkt der Totenliturgie aufmerksam
macht: Die Erfahrung der Gebrochenheit menschlicher Existenz
angesichts der Grenzerfahrung des Todes!!. Damit stehen aber zu-
gleich die Biographie des Verstorbenen und ihre Deutung im Ho-
rizont des christlichen Paschamysteriums im Mittelpunkt. Das
freilich ist ein Zugang, der eher eine tastend-suchende Sprache
als eine streng konfessorische nahelegt.'> Zugleich entspricht dies
der zunehmenden Erfahrungsbezogenheit der Rituale. Da sie zu-
gleich als Abschiedsrituale zu inszenieren sind, kann ihre Er-
fahrungsbezogenheit indes vom Eventcharakter bis zur betont
personalisierten Emotionalitit reichen. Das triagt nun wiederum
zur Pluralisierung und Differenzierung der Begrabnisriten bei.
Eine eher kulturwissenschaftliche orientierte Analyse von Be-
stattungs- und Totenriten macht einmal mehr die eingangs skiz-
zierte Sperrigkeit des Phanomens >Tod« deutlich. »Der Tod selbst
kann nicht mental reprisentiert werden. Jede Vorstellung des To-
des [...] scheitert an dem logisch elementaren Problem, dass kein
System sein eigenes Ende widerspruchsfrei konzipieren kann.
Wenn aber der Tod opak und unvorstellbar ist, so lasst er sich
nur schwer definieren. «'* Damit wirft sich aber auch die prinzi-

10 Zur >Nachfrage- und Bediirfnisorientierung« vgl. Sorries, Bestattungs-
und Friedhofskultur.

1" Vgl. Gerhards, Vorstellungen, 157.

12 Vgl. dazu bes. Quartier — Scheer — van der Ven, Bestattungsriten, bes.
199f; Richter, Begribnisliturgie, bes. 312f.

13 Macho, Tod und Trauer, 91f.
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pielle Frage einer Vergleichbarkeit von Bestattungs- und Totenri-
ten auf. Obgleich der Tod in allen Kulturen prisent ist, wird er
eben auf verschiedenste Weise konnotiert. Rekurriert man daher
auf die materiellen >Essentials< bleibt am Ende der Leichnam, der
selbst nicht von Dauer ist, sondern der Verwesung unterliegt.'*
Mit diesem >materiellen Faktum« der Erfahrung des Todes muss
irgendwie »umgegangen« werden, in dem es entweder einfach
hingenommen oder praktisch beeinflusst wird. Man kann das
Sterben selbst bereits kulturell begleiten oder erst die Verande-
rungsprozesse des Leichnams symbolisch inszenieren. Orientie-
rungspunkt der symbolischen Begleitung und Deutung der Ver-
anderungsprozesse konnen die Hinterbliebenen (Trauerriten)
oder kann der Leichnam selbst (Totenriten) sein. Zu letzterem
gehoren gerade auch jene Rituale, die den paradoxen Status des
Toten als >Anwesenheit eines Abwesenden« zu erfassen suchen
und dabei eine Vielgestaltigkeit an Reprisentationstechniken
entwickeln. Sie reichen von der Bearbeitung der Materialitit
des einzelnen Leichnams (Konservierung; Balsamierung; Mumi-
fizierung u.v.a.m.) bis zur bleibenden kulturellen Reprisenta-
tion des Verstorbenen, sei es in der monumentalen Konkretheit
von Grabdenkmailern oder im kulturellen Gedichtnis einer
miindlichen und schriftlichen Uberlieferung sowie ihrer Mythen
schaffenden Kraft.

113 Der Tod als Kulturgenerator

Jan Assmann, einer der bekanntesten Agyptologen und Kultur-
wissenschaftler unserer Zeit, versucht fir unsere heutige Zeit
den produktiven Gehalt der eingangs skizzierten Mythen, die
das chimarenhafte Sein und Bewusstsein des Menschen und da-
mit dessen Los beschreiben und interpretieren, niher zu bestim-
men. »Der Mensch, der durch sein Zuviel an Wissen aus den
Ordnungen der Natur heraus gefallen ist, muss sich eine kiinst-
liche Welt erschaffen, in der er leben kann. Das ist die Kultur.
Die Kultur entspringt dem Wissen um den Tod und die Sterb-
lichkeit. [...] Ohne Fantasmen der Unsterblichkeit oder doch

* Vgl. dazu und zum Folgenden ebd. 98ff.
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zumindest einer gewissen Fortdauer iiber den allzu engen Hori-
zont unseres Erdendaseins hinaus kann der Mensch nicht leben.
[...] Der Tod oder, besser, das Wissen um unsere Sterblichkeit
ist ein Kultur-Generator ersten Ranges. Ein wichtiger Teil unse-
res Handelns, und gerade der kulturell relevante Teil, Kunst,
Wissenschaft, Philosophie, Wohltitigkeit, entspringt dem Un-
sterblichkeitstrieb, dem Trieb, die Grenzen des Ich und der Le-
benszeit zu transzendieren.«'> Dabei ist noch nichts tber die
Form und Gestalt ausgesagt, in der sich dieser Unsterblichkeits-
trieb ausdriickt. Denn alle Kulturen I6sen dieses Urproblem der
menschlichen Existenz auf ihre Weise, und diese Losungen kon-
nen mitunter auch Gestalten annehmen, die gar nichts mit Jen-
seits und Unsterblichkeit der Seele 0.4. zu tun haben. Dabei
wird deutlich: Der Umgang mit dem Tod ist sowohl ein Spiegel
der sozialen wie der politischen Verhaltnisse, wie sich darin zu-
gleich die religiose Deutung des Verhiltnisses des Gottlichen
zum Menschlichen zeigt. Gerade die je unterschiedlichen Ant-
worten auf die Erfahrung des Todes machen hier auf die sich
zueinander durchaus spannungsvoll verhaltenden Uber-
setzungsmoglichkeiten auf diesen >Unsterblichkeitstrieb< auf-
merksam.!® Die einen schaffen eine monumentale Kultur des
Todes und des Glaubens an Unsterblichkeit, die das Gottliche
und den Tod in so unmittelbare Nihe zueinander riickt, dass
der >Unsterblichkeitstrieb« geradezu materiell greifbar und da-
mit in einem >heiligen Raum der Dauer« real inszeniert werden
kann. Eine solche Omniprisenz des Todes, wie sie z. B. die
Hochkultur Agyptens darstellt, bringt eine ganz eigene Gestalt
des kulturellen Gedichtnisses zustande, die eine Erfahrung des
Bruches, ja der Distanzierung zur Vergangenheit weder zuldsst
noch tiberhaupt wahrnehmen kann. Andere Kulturen — und
Assmann benennt hier konkret die altisraelitische!” — setzen
aus der Erfahrung der permanenten Gebrochenheit und Krise,
ja des Fremdseins in der Welt heraus eine bewusste Distanz zwi-

15 Assmann, Tod, 13-15.
16 Vgl. dazu und zu Folgenden ebd. 18ff; 80ff.
7 Ebd., 18.
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schen Tod und Lebenssphare des Gottlichen, so dass sie die
reale Geschichte an die Stelle von Jenseits und Unsterblichkeit
setzen und eine historica sacra in Gestalt eines die Generatio-
nen tibergreifenden, anamnetisch-kulturellen Erinnerungshori-
zontes entwickeln, die nun ihrerseits das Sinnbediirfnis des
Unsterblichkeitstriebs befriedigt.

12 Hoffnung jenseits der Projektion

»Einen Menschen lieben, heifst sagen: Du aber wirst nicht sterben. [..] Dem Tod ei-
nes Menschen zustimmen, heif3t, in gewisser Weise ihn dem Tod ausliefern. Was ich
zeigen mochte, ist das Verbot, das der Geist der Wahrheit uns vor dieser Kapitula-
tion, diesem Verrat auferlegt.« (Gabriel Marcel, Wert und Unsterblichkeit, 79.)

Karl Marx hatte Religion als >Opium des Volkes< verstanden,
die durch ihre Jenseitsvertrostung nur von der hier und jetzt zu
verdndernden Wirklichkeit ablenkt. Darin mag man heute viel-
leicht nicht mehr den entscheidenden Widerspruch zur christli-
chen Hoffnung auf ein >ewiges Leben< sehen, aber hinter diesem
Vorwurf von Marx steckt ein Kornchen >Wahrheit¢, das auch
heute noch trifft. Fragen wir im Rahmen der Eschatologie
nach dem Ziel unsrer Hoffnung, die unser christlicher Glaube
als seine Konsequenz behauptet, so bekennt sich unser Glaube
zur Hoffnung auf eine ewige Zukunft, zur Hoffnung auf ein in-
dividuelles Leben nach dem Tod. Woher aber und vor allem wie
begriinden wir diese Hoffnung? Ein nahe liegender und in der
Geschichte der Religionskritik vorgebrachter Einwand gegen
diese Hoffnung auf ein individuelles Leben nach dem Tod ist
der auf Ludwig Feuerbach zuriickgehende Einwand, eine solche
Hoffnung sei nichts als eine Projektion, die ihren eigentlichen
Grund in einem egoistischen Sich-nicht-abfinden-wollen mit
dem Ende der eigenen Existenz habe. Diese Kritik kreidet nicht
nur das >Unwesenc« aller Religion als >Vertrostung«< an, sondern
stellt gerade ein lange Zeit bestimmend gewordenes christliches
Selbstverstindnis aufs AufSerste in Frage: Jeder Ausblick auf ei-
nen Lohn im ewigen Leben muss vor der Macht des Gedankens
verblassen, dass der Mensch nur dann zum Innersten seines
Menschseins vordringt, wenn er sich hier und jetzt restlos und
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vorbehaltlos an andere vergibt. So ist es kein Wunder, dass die
Politische Theologie und die Befreiungstheologie unserer Tage
gerade dieses Feuerbach-Blochsche Element wiederentdeckt ha-
ben: Weg von den Projektionen eines Heilsegoismus (der >per-
sonliche Himmel<), der uns fiir die Erde und das, was hier zu
tun ist, blind macht, hin zur Alternative eines aus christlicher
Nichstenliebe begriindeten Heroismus der Weltgestaltung und
-veranderung, der im Einsatz fiir andere sein Gliick und darin
auch seine Vollendung sucht und findet.

Doch geht diese Kritik an einem entscheidenden Punkt
christlicher Hoffnung vorbei: Es geht bei der christlichen Hoff-
nung auf ein rewiges Leben< zwar immer auch um die Frage der
Endlichkeit und Begrenztheit der eigenen Existenz; aber den-
noch ist diese Erfahrung keine nur nach innen gewandte, son-
dern eine ex-zentrische: Denn die urspringliche Todeserfah-
rung ist nie die des eigenen Todes, sondern es ist der Tod des
anderen, der sich hiufig schmerzvoll als Trennung von dem,
den wir lieben, ins Bewusstsein bringt.!® Gerade im Angesicht
des Todes des anderen bringt daher der franzosische Religions-
philosoph Gabriel Marcel eine ganz andere Begriindung einer
»Theologie der Hoffnung« in Anschlag. Er mochte eine Philoso-
phie entfalten, die das Ziel hat, die Forderung nach Sein und
Sinn, die sich in Liebe und Hoffnung realisiert, zu stirken.

Worum es bei diesem unaufloslichen Ineinander von Liebe
und Hoffnung geht, macht Marcel durch folgenden Gedanken-
gang deutlich: Wenn ein Mensch angesichts des Todes eines an-
deren Menschen, mit dem er verbunden war, annimmt, es sei
nun mit diesem schlechthin aus, so begeht er einen Verrat. In
die Nihe dieses Verrates geraten wir eigentlich schon dann,
wenn wir uns nicht ganz entscheiden konnen oder wollen, da-
rauf zu hoffen, dass der andere jenseits der Todesgrenze als

18 Vgl. auch den entsprechenden Perspektivenwechsel vom eigenen Tod auf
die ethische Herausforderung durch den Tod des anderen im Spatwerk Levi-
nas«. Levinas weigert sich indes in der Konsequenz des Philosophen, aus der
ethischen Herausforderung durch den Tod des anderen irgendwelche Aus-
sagen uber eine postmortale Existenz zu treffen.
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diese einmalige Person weiter besteht. Deshalb betont Marcel,
dass »aufs ausdricklichste festgestellt werden [muss], dass die
Trauer diese Unbestimmtheit nicht mitmacht: Dort, wo sie von
innen heraus durch die Liebe am Leben erhalten wird, scheint
sie von folgender in der zweiten Person gesprochener Beteue-
rung begleitet zu sein: >Du kannst nicht einfach verschwunden
sein wie eine Wolke, die verfliegt; das anzunehmen wire Ver-
rat<«. Die Annahme, ein Mensch sei im Tod dem Nichts verfal-
len, beraubt die Liebe ihres eigenen Sinns. Denn der Liebende
erfihrt den anderen als einen Menschen, der ein Recht hat zu
sein, ein Recht, das durch nichts in Frage gestellt werden darf.
Doch der Tod erscheint als die radikalste Infragestellung uber-
haupt. Daher stellt Marcel die Frage, ob es der Liebe, solange
sie sie selber bleibt, iberhaupt moglich ist, dem Gedanken zu-
zustimmen, der geliebte andere Mensch falle in seinem Tod der
Vernichtung anheim. Liebe, so betont Marcel, schlieflt ein
sEwigkeitsversprechenc ein.

Marcel legt damit den Finger auf den entscheidenden
Punkt. Es ist ein in der Liebe selbst sich bergendes Motiv, das
die Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod begriindet. Anzu-
nehmen, der geliebte Mensch fiele nach dem Tod ins Nichts,
wirde die in der Liebe behauptete Zuwendung wieder rick-
gangig machen. Kein wirklich liebender Mensch kann sich
mit dem Gedanken abfinden, dass derjenige, den er liebt,
nach einem kurzen, zufilligen Dasein der absoluten Dunkel-
heit, dem Nichts anheimfallt. Der Liebe selbst ist diese Hoff-
nung uber die Todesgrenze hinaus eigen. Liebe ist die Bedin-
gung der Moglichkeit von Hoffnung und zugleich nur in
dieser Hoffnung wirklich zu vollziehen. Der Geist der Liebe
verlangt von uns die Weigerung, den Tod als letztes Schicksal
anzunehmen, wenn sich Liebe nicht zu einem blofS >strategi-
schen« Mittel zum Zweck degradieren will. Liebe ich wirklich,
so entwerfe ich fiir diesen geliebten Menschen notwendig ei-
nen Horizont, in dem der Tod eben nicht das letzte Wort hat.
Angesichts der Aussage »ich liebe dichc« stellt sich unmittelbar
die Frage: »Welche Wahrheit hat die unbedingte Intention
menschlicher Liebe? [Und:] Was heifst Anerkennung des ande-
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ren angesichts seines Todes?«'” D. h. das >Ich liebe dich« stellt
mich vor die Frage, ob ich einen Hoffnungshorizont ent-
wickeln will oder kann, fiir den das Phinomen der >liebenden
Erinnerung an den anderen< allenfalls nur ein Hinweis, ein
Ausdruck, sein kann, nicht aber das, was wirklich sein >Weiter-
Leben« garantiert! Denn Liebe kann nicht sein ohne die abso-
lute Zuversicht, dass mit dem Tod nicht alles aus ist. Liebe, die
nicht die Unsterblichkeit des anderen will, verliert ihre eigene,
wesentliche Wirde.

Hier zeigt sich eine ganz andere Ebene als jene, sehr schnell
und zu Recht dem >Projektionsverdacht< zu unterwerfende
Hoffnung auf den >eigenen< Himmel. Das >Du, gerade Du, sollst
sein< eroffnet mir einen Horizont der Hoffnung, der gerade
keine Projektion meiner eigenen Selbstbehauptung darstellt.
Dieser Zuspruch entreif$t mich der Sorge um meine eigene Exis-
tenz und gibt mir den Anstof§ und die Kraft, auch anderen die-
sen Hoffnungshorizont zu eroffnen. Ja, ich kann diesen AnstofS
zur Hoffnung nie weitergeben, ohne mich selbst davon getrof-
fen zu wissen. Es prigt sich mir selbst durchaus dieses Grund-
gefiihl des >»Du sollst sein« ein, wenn ich dadurch zur Weitergabe
dieser Hoffnung motiviert und angespornt werden soll. Freilich
bleibt es schwierig, tiber dieses »Grundgefiihl« der Zusage >fur
mich selbst< hinaus etwas zu sagen, ohne dass ich mich hier
dann wieder zu Recht fragen lassen misste, was davon dem
egoistischen Projektionsverdacht zu unterwerfen sein miisste
und was nicht.

Angesichts der >Pest, die die Frage nach dem unschuldigen
Leiden in letzter und duflerster Konsequenz stellt, weifs Albert
Camus (im Spiegel seiner Romanfiguren), dass ein Entwurf,
wie ihn Feuerbach vorlegt, nicht aufgehen kann, ja, nicht auf-
gehen darf. Camus kann keinen Trost darin finden, dass viel-
leicht eine >spitere Generation< von meinem >mich Aufopfern«
zehrt. Warum? Weil eben gerade das Leben des hier und jetzt
Geliebten, fiir den ich mich ja eigentlich aufopfern wollte, ge-
nauso von dieser Pest, vom gleichen, unsinnigen Tod bedroht

¥ Vgl. Propper, Erlosungsglaube, 217.
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ist wie mein eigenes Leben. Jeder vielleicht mogliche >Sieg« tiber
die eigene Todesangst kann nie und nimmer jene Absurditit
tbertonen, die in der Todesverfallenheit des geliebten anderen
liegt. Die Ungeheuerlichkeit des dem Menschen zugefiigten Lei-
dens verblasst nicht einfach vor meiner Liebe zum anderen,
sondern wird gerade durch diesen Blick auf den Geliebten zu
einer durch nichts — auch durch keinen >Himmel« (!) — wieder-
gutzumachenden Qual. Diese Qual ist nicht mehr in den Kate-
gorien eines personlichen Egoismus oder der »Hingabe an ande-
re< aufzuldsen: Sie springt von mir, der ich hilflos zusehen muss,
unmittelbar auf den zuriick, der sich vielleicht noch mit dem ei-
genen Schmerz zu verséhnen mag, nicht aber damit, dass ge-
rade sein Schmerz den liebenden Blick des anderen und damit
diesen selbst im Leid zu zerreifSen droht. Aber unbeirrt zu dem
>Du sollst sein< zu stehen, bedeutet, einen Horizont von Hoff-
nung, von Sein, zu postulieren, in dem der alte Glaube an Gott
und Unsterblichkeit neuen Sinn und Giiltigkeit erhilt. Denn,
wenn menschliche Liebe wirklich geschieht, hat gerade sie,
weil sie liebt, »den Abgrund menschlicher Moglichkeiten be-
rihrt und Endgiiltigkeit antizipiert. Dann lebt sie von einem
Vertrauen, das — erstaunlich genug — mit ihr selbst da ist.«*
Die Notwendigkeit der Forderung eines wirklichen Seins nach
dem Tod als Hoffnung fiir den anderen begriindet sich aus
dem Phinomen menschlicher Liebe selbst; d. h. Liebe befindet
sich durch sich von vornherein in grundsitzlichem Wider-
spruch zum Tod. Damit erweist sich aber theologisch letztlich
die Hoffnung auf einen Gott, der aus dem Tod rettet und alles
neu macht, als wirklich zumutbarer und vor allem gegen jeden
Projektionsverdacht auch verantwortbarer Gedanke.

20 Propper, Erlosungsglaube, 193.
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2. Die Zeit, die bleibt — zur Eigenart des christlichen
Zeitverstandnisses

21 Befristung der Zeit wider die kulturelle Amnesie

Die These von der Unvereinbarkeit biblisch-christlicher Jen-
seitshoffnung und Moderne pragt seit Hans Blumenbergs >Legi-
timitat der Neuzeit« und Karl Lowiths >Weltgeschichte und
Heilsgeschehen« die Debatte: Die ziel- und fristlose Zeitbewegt-
heit, die alles Gewesene in die gnadenlose Gleichgiiltigkeit des
Vergangenen auflost und letztlich in die Geschichtsmiidigkeit
der spiten Moderne mundet, erscheint daher nicht nur Jobhann
Baptist Metz als atmospharische Signatur jener skulturellen
Amnesie«, die das heutige Lebensgefiihl so treffend beschreibt.
»Die Utopien sind mausetot« — so bringt Thomas Assheuer in
der >Zeit« das Lebensgefiihl der spaten Moderne auf den Punkt.
Das einzige, was den Sieg der Erlosungsreligion >Kapitalismus«
noch storen konnte, wire das geistige Gift des Christentums,
mit seiner Idee des Wartens auf bessere Zeiten®!. So ist — mit
Metz — mit Hilfe des Leitgedankens einer Befristung der Zeit
das Christentum aus den Fesseln einer biirgerlich beruhigten
und damit banal werdenden Religion zu losen, und wieder zu
jener Religion der Unterbrechung und des Argernisses zu ma-
chen, die es eigentlich von Anfang an war. Dazu hitte eine ge-
dachtnisorientierte und leidsensible, christliche Theologie ihre
Funktion als dialektische Krisen- und Unterbrechungsherme-
neutik neu zur Geltung zu bringen. Metz beruft sich hier auf
Jacob Taubes als Gewidhrsmann. Der geradezu metaphysische
Gegensatz von dieser Welt und jener ganz anderen Welt des
Reiches Gottes dient Taubes dazu, die uneinholbare Alteritit je-
ner ganz anderen Welt und damit die bleibende Nicht-Weltlich-
keit Gottes als Grundsignatur biblischer Gottesrede einzuschar-
fen. Ohne diese Grenzziehung »sind wir ausgeliefert an Throne
und Gewalten, die in einem monistischen Kosmos kein Jenseits

21 Assheuer, Siehe, ich bin dein Star, 40 Sp. 2.

30



Die Zeit, die bleibt - zur Eigenart des christlichen Zeitverstandnisses

mehr kennen«.?? Fiir Taubes wird gerade der apokalyptische
Stachel der biblischen Offenbarungsgeschichte zu deren ent-
scheidendem Schliissel. »Das Leben ist der Welt fremd, die Hei-
mat des Lebens ist jenseits der Welt. Das Jenseits ist jenseits von
aller Welt [...]. Immer strenger unterscheidet sich die Welt Got-
tes von der Welt des Hier, immer mehr tritt die Welt Gottes in
Gegensatz zu dieser Welt.«? Ist damit aber wirklich der innere
Glutkern einer biblisch-christlichen Strukturierung von Gott,
Zeit und Welt und die Tauglichkeit als Antithese zur kulturellen
Amnesie der Spatmoderne angemessen beschrieben?

2.2 Apokalyptik oder: Die Entdeckung der Geschichte

Die altorientalischen Weltbilder und ihre alten Weltkampf-
und Weltentstehungs- oder besser: Welterhaltungsmythen ken-
nen nur einen Kosmos, der zwar immerfort vom Chaos be-
droht wird, doch stets weiter besteht, und zwar unveriandert.
Sie sind deswegen »im Wesentlichen konservativ.«** Konser-
vativ, auch weil sie letztlich dazu dienen, bestehende Herr-
schaftsstrukturen zu legitimierten und zu festigen. Es ist die
wohl zutreffende Beobachtung Norman Cobns, dass tatsiach-
lich erst die Bewegung der Apokalyptik diesem Ideal eines sta-
tischen Weltverstindnisses und eines zyklischen Zeit- und Ge-
schichtsbegriffs ein Ende setzt. Die nach Cohn mit der Religion
Zoroasters explizit in den Pool der Weltdeutungen eintretende
Apokalyptik entwickelt eine neue, geradezu revolutionire
Sicht der Dinge: Die Zeit selbst gerit in Bewegung, weil nun
zwischen der unbegrenzten Zeit, der Ewigkeit, und der be-
grenzten Zeit dieser Welt unterschieden wird. Alles, was ist,
lauft auf ein endgiiltiges Ende zu, das den Anfang der Ewigkeit

22 Taubes, Ad Carl Schmitt, 22.

23 Taubes, Abendlindische Eschatologie, 26f.

% Cohn, Erwartung der Endzeit, 181; vgl. auch Lang/Mc Dannell, Himmel,
29-32. Den Hinweis auf N. Cohn verdanke ich meinem wissenschaftlichen
Mitarbeiter Erik Miiller-Zahringer.
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voller Gliickseligkeit bedeutet.® Zeit und Welt sind nun geprigt
durch eine innere Dynamik, die durch diese Befristung in Gang
gesetzt wird.

Freilich handelt sich die Idee der Befristung, wie sich an der
zoroastrischen Religion zeigen ldsst, zusammen mit dieser Dy-
namisierung und damit der Entdeckung von Geschichte zu-
gleich einen immanenten Dualismus ein. Denn Anfang, Befris-
tung und Ende entspringen dem ewigen Kampf des Guten, das
das Leben in einer geordneten Welt bewahren und fordern will,
mit dem Bosen, das das Leben vernichten und die Welt ins
Chaos sturzen will.?® Dieser Dualismus halt sich bis in die end-
zeitliche Unterscheidung des Schicksals von Gut und Bose am
Ende der befristeten Zeit durch. Der die altorientalischen Kos-
mogonien priagende Weltkampfmythos hat sich in die dualisti-
sche Vorstellungswelt einer apokalyptischen Endzeiterwartung
verwandelt, die am Ende der Welt selbst nichts mehr zutraut
und den sie priagenden Dualismus geradezu ontologisiert.

Wer also die Wiederbelebung der apokalyptischen Grundsig-
natur des Christentums zur zentralen Aufgabenstellung fiir die
Theologie erklart, sollte sich dieser immanenten Denknotwen-
digkeiten bewusst sein. Und er sollte sich bewusst sein, wie
sehr er damit heutzutage auch jene geistige Tiefenstromung be-
dient, die Franz Gruber als die im >seelischen und kulturellen
Bodensatz unserer Gesellschaft« lauernden »apokalyptischen
Angste und Energien« treffend beschrieben hat.?” Was macht
die bunt ausgemalte Apokalypse aber so bleibend attraktiv?

23 Apocalypse now: Gegenwart kontrafaktisch

Der prigende Denk- und Erfahrungshorizont des Apokalypti-
schen kann etwa so umschrieben werden: Die Horenden und
Lesenden haben keine Hoffnung mehr fir ihre Welt, ihre Ge-
schichte, ihre Zeit. Die Gegenwart strebt unaufhaltsam einer

% Vgl. ebd. 133.
26 Vgl. ebd. 167.
¥7 Vgl. Gruber, Diskurs, 271f.
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