N12<526049125 021

o ... @



neukirchener
theologie



T




Was letztlich zahlt —
Eschatologie

_Jahrbuch der Religionspadagogik (JRP)
Band 26 (2010)

Herausgegeben von

Rudolf Englert, Helga Kohler-Spiegel,
Norbert Mette, Elisabeth Naurath,

Bernd Schroder und Friedrich Schweitzer

Neukirchener Theologie



© -
Mix
duk aus vorbildlich bewir
‘Waldern und anderen kontrollierten Herkiinften

FSC www.fscorg Zert.-Nr. $GS-COC-005773
© 1996 Forest Stewardship Council

Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen
Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im Internet iiber
http://dnb.d-nb.de abrufbar.

© 2010
Neukirchener Verlagsgesellschaft mbH, Neukirchen-Viuyn
Alle Rechte vorbehalten \3 i:? ;‘

Umschlaggestaltung: Andreas Sonnhiiter, Diisseldorf/ '
Umschlagabbildung: © jgroup / 1stockphoto com r '
Lektorat: Ekkehard Starke \ 2
DTP: Andrea Siebert “'
Gesamtherstellung: Hubert & Co., Gottingen

Printed in Germany

ISBN 978-3-7887-2470-2 5 = g <
www.neukirchener-verlage.de 4 -""X"\’i 32 119 & (h



Inhalt

VorwortE eI IS | o S e B At st
1 Schlaglicht
1.1 Giinter Lange

2

2.2

2.3

24

25

2.6

Zur Reichweite von Hoffnungsbildern ...l

Zugiinge

Kathrin Liess
Grenziiberschreitungen
Zur Uberwindung der Todesgrenze im Alten Testament ........

Detlev Dormeyer
Die implizite Eschatologie neutestamentlicher
Wiundergeseliielipen i SR8 S EETRRRIEL. . adnltdaing..

Michael Langer
Die Faszination am Bésen
Gedanken zu Peter Paul Rubens’ »Hollensturz« (1620/21) ...

Norbert Mette

Vorstellungen von Kindern iiber den Tod und

ein Leben nach dem Tod

Eine Durchsicht neuerer Forschungsberichte ...............cco........

Heinz Streib und Constantin Klein
Todesvorstellungen von Jugendlichen und ihre Entwicklung
Ein eipiriseher Belrag . .....o..... geamiid slauaidbbod suid.,

Reiner Sorries

Anonyme Bestattungen und Friedhéfe im Internet

Die Bestattungskultur als Indikator fiir den Wandel
eschatilegiselicnDetkenS il o b

38.



3.1

32

33

34

3.5

3.6

4

Inhalt
Vertiefungen

Magnus Striet
Durchkreuzte Zeit
Eine theologische Reflexion des Zeitphidnomens .................... 89

Ottmar Fuchs
Menschliche Gerechtigkeit: in Gottes Gerechtigkeit
mufgehoben Uad GhaTBOIER. |.....omuiiilnmimiaisiimmmmisnisenssss 96

Jiirgen Moltmann
Das Kommen Gottes und die Neuschdpfung aller Dinge ....... 111

Klaus von Stosch

Auf der Suche nach einer neuen Form eschatologischen

Denkens

Verlegenheiten und tastende Antworten ...........cceveenecnsecanens 119

Bernhard Dressler
Voriiberlegungen zu einer zeitgeméfBen Eschatologiedidaktik 137

Folkert Rickers

Eschatologie und Religionspddagogik
Bildunioatheotelische Aspelte - ...l nmmrondie 153

Seitenblicke

Leben nach dem Tod und Eschatologie
Interviewfragen an eine jiidische, eine muslimische und
eine buddhistische Stimme

4.1

4.2

43

44

Julian Chaim Soussan

Eine jiidische Stiminel . aoks nedit analiet 8 senr nnaaslinisn il 171
Rabeya Miiller

Eme muslimische SHMIME i st e s sissasss 178
Peter Riedl

Eine buddhistische Stimme. . .............ssudintl ssladioamt aed 182
Peter Riedl

Eschatologie, Buddhismus und die Tatsachen des Lebens ..... 184



Inhalt

5

5:

5.2

5.3

54

53

5:6

6.1

Anhang: Bildteil

Konkretionen

Rainer Lachmann

Zum Wandel religionspiddagogischer Jenseitsvorstellungen ..

Uta Pohl-Patalong
Kaum zu glauben und doch so wichtig

Auferstehung als Thema im Religionsunterricht ....................

Elisabeth Naurath
»Um Himmels willen ...«
Mit Kindern im Religionsunterricht iiber das irdische Leben

undiSterben hinausfragen: ool slaslonns bbb osais

Martina Plieth
Vom Himmel, der ist, und vom Himmel, der kommt
Hoffnungspotentiale im Vorstellungselement des

sElimmilischen Del Katdettio. il chon bbb i bty

Elisabeth Hennecke
»Tod — und was dann?«
Eschatologische Perspektiven in Kinderbiichern

Ein Literaturbericht in didaktischem Interesse .........cccoccevveeees

Thomas Hornig
»Tumor is. Rumor is. Humor is nich.«
Todesanzeigen als Spiegel zeitgendssischer

Auseinandersetzung mit Eschatolegie 1. s aban e

Riicklicht

Folkert Rickers
Jahrbuch der Religionspadagogik

Tdesnind IBNtSTEhnE o i nshinlise it S ime: Justosnnm

189



ch’mr Hn.tu B

Kol ohn o v s el i R S qu'_ & !&3 i

& amb&eue mmmwm
3;@;:. Biniosmai U o > i 5 st
xmm;dm x:mwmmu ; W
m&ammm e el AR

4,.1 Intice (‘Jam ?wmﬁ ; i

Eine jidinche Stone <. Agegebigen

&5& B T D L D L Xy S e
42 Rehava dfllor 20 iEydes R SR R (i

= Eu& mﬂm %ﬂﬁ? AR Ty s M Sacian }w.w“- pess Avhiddy ]'Tﬁ

fvs e R T e TR AT S L R Rt Pt ql,i;mv"h[jjnl\-\"ﬁ}q".E’”‘_m“lr Fi ‘w
b 3 "twr Bl e e TR b e T e i

;;mmﬁ%wmmmw W M.,.;.,\q.,.a.rw..*mmﬂw a8

“5*; Feter Rigd 0
ﬁsehwkm mm m %mmm i iau




Vorwort

Mit welchem Leib werden wir auferstehen? Was wird mit den Menschen
geschehen, deren Leib beispielsweise durch eine Bombe verstimmelt
wurde? Wer kommt in die Holle? Worin bestehen die Hollenstrafen? ...
Das 1959 in zehnter Auflage gedruckte theologische Kompendium
»Wissen Sie Bescheid?« blieb auf keine dieser Fragen eine Antwort
schuldig. In der Uberzeugung, dass es sich dabei um unumstoBliche Ge-
wissheiten handele, wurden hier Auskiinfte selbst auf Fragen gegeben,
deren Sinn den meisten Menschen heute gar nicht mehr begreiflich wire.
Viele ihrer fritheren Gewissheiten sind der Theologie mittlerweile ab-
handen gekommen. Der katholische Dogmatiker Thomas Ruster meint
sogar, die Systematische Theologie sei »in nahezu allen theologischen
Sachfragen zu keiner klaren Auskunft mehr in der Lage«. Das ist viel-
leicht ein wenig iiberspitzt formuliert, aber es spricht doch eine uniiber-
sehbare Verlegenheit an. Der erkenntnistheoretische Status theologischer
Aussagen ist, gerade soweit diese die Grundfragen christlichen Glaubens
betreffen, sagen wir einmal vorsichtig: »ungeklért«. Und nirgendwo wird
diese Problematik deutlicher spiirbar als in dem Bereich, der Thema
dieses Buches ist: der Eschatologie.

Was gibt es in der »Lehre von den letzten Dingen«, wie der Traktat der
Eschatologie frither hieB, eigentlich noch zu »lehren«, nachdem seine
klassischen Topoi: Himmel, Holle, Fegefeuer — Auferstehung, Gericht,
Vollendung, allesamt fraglich geworden sind? Kaum etwas, das nicht
grundlegend strittig wiire: Geht es hier um Geschehnisse in Raum und
Zeit, wenn auch vielleicht in einem gottlichen Raum und einer gottlichen
Zeit, oder geht es um mythologische Konstrukte, die als Symbolisierun-
gen existentieller Erfahrungen zu verstehen sind? Was hat man sich
unter einer » Auferstehung des Leibes« vorzustellen? Wie ist das Verhilt-
nis zwischen dem Ende der individuellen Existenz und dem Ende des
ganzen Kosmos zu denken? Gehort die Erwartung eines »Jiingsten
Gerichts« zu den Essentials christlichen Glaubens?

Gerade soweit es um die eschatologische Dimension ihrer Hoffnung geht
— die fiir das Glaubensbewusstsein vergangener Christengenerationen
doch so elementar wichtig war! —, tun sich Christinnen und Christen heu-
te ausgesprochen schwer, Rechenschaft zu geben (vgl. 1 Petr 3,15).
Selbst in der kirchlichen Verkiindigung, so der Religionssoziologe
Michael Ebertz, sei das iiberkommene Ordnungssystem postmortalen
Lebens weitgehend erodiert. Und die Theologie: Ist nicht letztlich alles,



10 Vorwort

was sie auf die »letzten« Fragen heute zu sagen hat, nur ein in viele
Worte gekleidetes Eingestiindnis, dass es hier nichts zu wissen gibt? Und
kann all dies fiir Religionspidagog/innen und die von ihnen zu initiieren-
den Lernprozesse in Schule, Kirche und Bildungsarbeit nicht nur heifien,
von eschatologischen Fragen, mindestens bis zu weiterer Kldrung, die
Finger zu lassen?

Die Autorinnen und Autoren dieses Bandes sind der Uberzeugung, dass
dies keine Losung wire. Denn die Fragen nach dem, was am Ende bleibt
und was letztlich gilt, haben ja keineswegs aufgehort. Nach wie vor wer-
den religiose Fragen gerade durch die Auseinandersetzung mit dem Tod
ausgelost. Und kurioserweise hat parallel mit dem Ende des Bescheid-
Wissens in der Theologie der Glaube an etwas »danach« unter Jugendli-
chen eher zugenommen. »Je nach Fragestellung und Erhebungsmetho-
de«, so der Jugendforscher Thomas Gensicke, »kann man diesen Glau-
ben bei etwa der Hilfte bis zu zwei Dritteln der Jugendlichen nachwei-
sen.« Auch in der Bildungsarbeit lisst sich die Erfahrung machen: Kaum
irgendwo anders wird »Religion« so spannend, wie wenn es um »Ster-
ben, Tod und was kommt dann?« geht.

Wo sich wirklich lebenswichtige Fragen stellen, hort das Nachdenken
auch dann nicht auf, wenn man sich keine gesicherten Ergebnisse davon
erwarten darf. Die religionspddagogische Aufgabe besteht darin, dieses
Nachdenken zu vertiefen, weiter anzuregen und auf personlich tragfihige
Perspektiven hin zu entwickeln. Das heiit in diesem Fall: die je eigenen
Vorstellungen und Hoffnungen von Kindern, Jugendlichen und Erwach-
senen zur Entfaltung zu bringen, mit in der Gesellschaft kursierenden
»Eschatologien« zu konfrontieren, fiir die existentielle Relevanz christli-
cher Hoffnungsbilder zu 6ffnen. Im Verstindnis gegenwirtiger Reli-
gionspidagogik konnte und sollte hinzukommen: die Erkundung unter-
schiedlicher Formen des Totengedenkens und der Bestattungskultur, die
kritische Auseinandersetzung mit der Missbrauchbarkeit endzeitlicher
Versprechen von Religionen, der Ausgriff auf die Hoffnungsbilder auch
nicht-christlicher Religionen. Dariiber hinaus ist manches Andere mog-
lich. Durchgéngig erfordert aber ist der respektvolle Umgang mit der
Pluralitdt immer auch biographisch und glaubensgeschichtlich bedingter
Vorstellungen zu der Frage: Was darf sich der Mensch iiber den Tod
hinaus erhoffen, und welche Rolle spielt Gott dabei?

Die folgenden Beitriige wollen Religionspadagog/innen in Schulen und
anderen Lernfeldern bei den genannten Aufgaben unterstiitzen. Wenn
der Begriff nicht so schrecklich wire, konnte man, was hier auf seine
Voraussetzungen hin gepriift und in seinen moglichen Konturen skizziert
wird, eine »Eschatologiedidaktik« nennen.
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1.1

Giinter Lange

Zur Reichweite von Hoffnungsbildern

Meine Hoffhung fiir die Welt

schopft aus dem der Kirche anvertrauten Bilderschatz, basierend auf
biblischen Metaphern und Gleichnissen vom Reich Gottes: »... vom
groflen Frieden der Menschen und der Natur im Angesichte Gottes, von
der einen Mahlgemeinschaft der Liebe, von der Heimat und vom Vater,
vom Reich der Freiheit, der Vershnung und der Gerechtigkeit, von den
abgewischten Trinen und vom Lachen der Kinder Gottes — sie alle sind
genau und unersetzbar. Wir konnen sie nicht einfach »iibersetzen«, wir
konnen sie eigentlich nur schiitzen, ihnen treu bleiben und ihrer Auf-
16sung in die geheimnisleere Sprache unserer Begriffe und Argumenta-
tionen widerstehen, die wohl zu unseren Bediirfnissen und von unseren
Plidnen, nicht aber zu unserer Sehnsucht und von unseren Hoffnungen
spricht« (Synodenbeschluss » Unsere Hoffnung«: 1,6).

Mein persdnliches Interesse

gilt den »treuen« Ubersetzungsversuchen im Medium bildender Kunst.
Da erhebt sich allerdings sofort der Verdacht, die kithnen Bildworte der
Hoffnung konnten durch wortlich-materielle Abbildung leiden; eine
naiv-gegenstindliche Fixierung von Metaphern und Visionen kénnte de-
ren Hoffnungspotenz eher mindern als stirken. Wird so nicht der An-
schein erweckt, es handele sich um Vorgénge der raumzeitlich verfassten
Wirklichkeit, um deren Verdoppelung — nur auf einer hoheren Etage,
jedoch im selben Welthaus? Bis zur Grenze der Langweiligkeit und Li-
cherlichkeit, aus denen dann die tiblichen Himmelswitze resultieren! Be-
vor irgendwelche zweidimensionalen Bilder ernsthaft ins Spiel kommen,
sind einige Bemiihungen zur Begrenzung, Reinigung und Léuterung der
Glaubensphantasie fillig.

Um rdumliche Vorstellungen

von den traditionellen »letzten Dingen« mdoglichst fern zu halten, be-
diene ich mich gerne der »Balthasar-Formel«. Sie lautet: »Gott ist das
»letzte Ding« des Geschopfes. Er ist als Gewonnener Himmel, als Verlo-
rener Holle, als Priifender Gericht, als Reinigender Fegefeuer ... Er ist es
aber so, wie er der Welt zugewendet ist, ndmlich in seinem Sohn Jesus
Christus, der die Offenheit Gottes und damit der Inbegriff der »Letzten
Dinge« ist.« Eschatologie als »verlidngerte Christologie«, als »Zukunft
des Gekommenen«! Das geniigt anscheinend als Inbegriff und Inbild un-
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serer Hoffnung. Ich brauche dafiir kein jenseits inszeniertes Spectaculum
(so sehr ich mich an Dantes Divina Commedia erfreuen mag!). Der le-
bendige, liebende Gott, reprisentiert durch Jesus Christus, garantiert un-
sere himmlische Zukunft. Mehr hat der christliche Glaube nicht vorzu-
weisen. Aber dieses Wenige ist genug!

Um zeitliche Vorstellungen

vom »ewigen« Leben zu meiden, hilft mir die »Boethius-Formel«:
»Aeternitas est interminabilis vitae tota simul et perfecta possessio« —
Ewigkeit als vollstindiger und zugleich vollkommener Besitz unbe-
grenzten Lebens. Das richtet sich gegen volkstiimliche Vorstellungen,
die Ewigkeit mit endloser Uhrenzeit verwechseln, die immer weiter geht;
schlechte, weil blol quantitative Unendlichkeit. Stattdessen sieht
Boethius Ewigkeit qualitativ, als unbegrenzte Lebensfiille, die simultan,
in einem einzigen, nicht verginglichen »Augenblick« gelebt wird. Das
mag denkbar sein, vorstellbar und erst recht darstellbar ist es nicht. Aber
es hilft gegen die stindige Versuchung, realistisch wirkende Bilder be-
reits fiir die damit anvisierte Wirklichkeit selbst zu halten.

Meine personliche Hoffnung tiber meinen Tod hinaus

stiitzt sich vor allem auf zwei sinnbildliche Erfindungen der Ikonen-
kunst, und zwar am liebsten in deren westlichen Versionen: Anlisslich
des »Entschlafens der Gottesmutter« (Koimesis) hat die christliche Bild-
kunst eine biindige Formel fiir die Hoffnung des einzelnen Christen ge-
funden und kultiviert: Uber und hinter dem waagerechten Totenbett der
Gottesmutter 6ffnet sich senkrecht der Goldgrund-Himmel. Christus er-
scheint und nimmt Maria, klein wie ein halbwiichsiges Médchen, liebe-
voll in seine Arme. Mit der sprechenden Geste des Umfangens, Tragens
und Erhebens der »Seele« Marias finde ich uniiberbietbar ausgedriickt,
was mich im Tod und jenseits der Todesgrenze erwartet. Alles, was da-
nach mit mir geschieht, darf ich getrost Gott iiberlassen (vgl. Lange,
2002).

Die gleiche konzentrierende Beschrinkung auf personale Beziehung und
Begegnung findet sich in der Anastasis-Tkone der Ostkirche, die sich auf
den Credo-Satz »hinabgestiegen in das Reich des Todes« bezieht — hier
als moderne Nachzeichnung einer farbigen Darstellung aus der romani-
schen Buchmalerei (Lange, 2007).

Im vehementen Handgriff Christi liegt die Pointe des Bildes. Der Retter
ergreift die ihm von unten entgegengestreckte schlaffe Hand eines alten
Mannes, um diesen aus einem dunklen Kellerloch herauszuholen. Mit
seiner offenen linken Hand signalisiert der Gerettete Staunen und Zu-
stimmung. Das »Loch« versinnbildet die »Unterwelt«, d.h. die Diktatur
des Todes, der auch Jesus unterworfen war. Aber nun ist er auferstanden.
Das wirkt sich aus auf die Machtsphire des Todes. Denn der Auferstan-
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dene hat die ehernen »Pforten der Unterwelt« ein fiir allemal aufge-
sprengt. Der alte Mann reprisentiert dementsprechend »Adam« — die
Menschheit. Das Gefiingnistor ist ausgehebelt und dient als Trittbrett fiir
drei weitere Personen, die ihre rechte Hand sehnsuchtvoll und freudig
ausstrecken nach ihrem Retter ...

o B M O T S p A Bt m

T S NPT

Romanische Buchmalerel, Hinabgestiegen in das Reich des Todes, um 1100 (Nachzelchnung)

i

Die Botschaft beider Bildinszenierungen lautet: Im Tod ldsst Gott mich
nicht fallen. In meiner Todesnot und jenseits des Todesgrenze kommt
mir der zuvor Gekreuzigte als Auferstandener entgegen. Er streckt seine
rechte Hand aus und zieht mich aus der Tiefe meiner Not und Angst
nach oben — zu seinem und meinem himmlischen Vater.

Beide Bildformen bieten sich an zur Meditation, d.h. zur wiederholten
seelischen Innerung, Beherzigung und Vertiefung — iibrigens nach eini-
ger Einlibung auch ohne dass man dafiir das jeweilige materielle Bild
dullerlich vor sich haben muss.

P.S.
Und wenn dies alles nur frommer Wunsch eines theologischen Bilder-
freundes wire?



16 Giinter Lange

Dann bliebe mir immer noch das Argument der Wette: Selbst wenn ich
die Wette verlore, dass Gott jenseits des Todes in der Gestalt Jesu Christi
auf mich wartet, »hitte ich fiir mein Leben nichts verloren, nein, ich
hitte in jedem Fall besser, froher, sinnvoller gelebt, als wenn ich keine
Hoffnung gehabt hitte« (Hans Kiing, frei nach Pascal).
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2.1

Kathrin Liess

Grenziiberschreitungen

Zur Uberwindung der Todesgrenze im Alten Testament

Eine Wolke verschwindet und geht dahin,

so wird nicht heraufsteigen, wer zur Scheol hinabsteigt;
er kehrt nicht zuriick zu seinem Haus,

und seine Stiitte kennt ihn nicht mehr (Hi 7,91).

Stirbt aber ein Mann, ist er kraftlos hingestreckt;
kommt ein Mensch um — wo ist er?

Wasser verrinnen aus dem Meer,

und ein Fluss versiegt und vertrocknet,

legt sich ein Mensch nieder, wird er nicht aufstehen;
bis der Himmel nicht mehr ist, wird er nicht aufwachen
und von seinem Schlaf geweckt werden (Hi 14,10-12).

Was Hiob in diesen Versen beklagt, stellt die geldufige Vorstellung vom
Leben nach dem Tod in weiten Teilen des Alten Testaments dar. Der
Verstorbene fiihrt eine schattenhafte Existenz in der finsteren Unterwelt
(Scheol), dem »Land ohne Wiederkehr«, ohne Hoffnungsperspektive
und ohne Verbindung zu JHWH, dem Gott des Lebens. In aller Schirfe
bringt das Bild vom »Abgeschnittensein« die Trennung vom diesseitigen
Leben zum Ausdruck: Der Mensch ist im Tod »abgeschnitten« (gazar)
vom »Land der Lebenden« (Jes 53,8)! und von der Hand Gottes (Ps
88,6). Die Gottesferne der Unterwelt und der Toten ist — neben anderen
Unterweltsvorstellungen — ein wesentlicher Zug des atl. Todesverstéind-
nisses, jedoch entwickeln sich im Laufe der Geschichte des JHWH-
Glaubens verschiedene Ansitze, die JHWH in eine Beziehung zu den
Toten setzen und damit eine neue Perspektive auf ein Leben jenseits des
Todes erdffnen.?

1 Verbindungen zwischen Lebenden und Toten bestanden jedoch iiber Totengeden-
ken und -riten.

2 Zum Todesverstindnis s. 4.4. Fischer, Tod und Jenseits im Alten Testament und
Alten Orient, Neukirchen-Vluyn 2005; K. Liess, Der Weg des Lebens. Psalm 16 und
das Lebens- und Todesverstindnis der Individualpsalmen (FAT II/5), Tiibingen
2004; B. Janowski, Der Gott Israels und die Toten. Eine religions- und theologie-
geschichtliche Studie, in: ders., Die Welt als Schopfung. Beitriige zur Theologie des
Alten Testaments 4, Neukirchen-Vluyn 2008, 266-304.



20 Kathrin Liess
1 Errettung aus dem »Tod im Leben«

Sucht man nach Ansatzpunkten fiir die Uberwindung der Todesgrenze
im Alten Testament, so stellt sich zunichst die grundsitzliche Frage: Wo
verlduft die Grenze zwischen Tod und Leben? Charakteristisch fiir die
atl. Todesauffassung ist eine Definition der Todesgrenze, die sich von
der heutigen grundlegend unterscheidet, denn nach atl. Verstindnis ist
diese Grenze — wie G. von Rad prignant formuliert hat — »tief in den Be-
reich des Lebens vorgeschoben«®. Dieses Todesverstindnis liegt beson-
ders den Klage- und Dankpsalmen des Einzelnen zugrunde.* Sie be-
schreiben mit metaphorischer Sprache Feindbedringnis, Krankheit und
Gottverlassenheit als Erfahrungen, die den Menschen an den Rand des
Todes und damit in das Totenreich selbst bringen. So klagt der Beter des
88. Psalms:

Unter den Toten (bin ich) ein Freigelassener,
wie Erschlagene, die im Grab liegen,

derer du nicht mehr gedacht hast,

sind sie doch von deiner Hand abgeschnitten.
Versetzt hast du mich in die tiefste Grube,
an finstere Orte, in (Meeres-)Tiefen (V. 6f).

Dort, wo der Tod in das Leben hineinreicht und Menschen mitten im Le-
ben die Todesschwelle iiberschreiten, kann JHWH aus dem Tod retten.
Davon berichten die Dankpsalmen, wie beispielsweise Ps 30:

JHWH, du hast heraufgefiihrt aus der Unterwelt mein Leben,
du hast mich zum Leben (zuriick)gebracht aus denen,
die in die Grube hinabsteigen (V. 4).

»Herauffithren aus der Unterwelt« meint hier nicht die Auferweckung
eines Verstorbenen, sondern die Errettung aus dem »Tod mitten im Le-
ben«. Dabei handelt es sich um eine punktuelle Rettungserfahrung, denn
Ziel der Rettung ist das irdische Leben, das eines Tages der physische
Tod beenden wird.

Einen Schritt weiter als die Klage- und Dankpsalmen geht der nachexili-
sche Vertrauenspsalm 16,° der die dauerhafte Bewahrung und Rettung
vor dem Tod und die Lebensfiille in der Nidhe Gottes beschreibt, in der
das Leben im Diesseits eine neue Qualitit gewinnt:

Ja, du wirst mein(e) Leben(skraft) nicht der Unterwelt iiberlassen,
du wirst nicht zulassen, dass dein Frommer die Grube sieht.
Du zeigst mir den Weg des Lebens:

3 G. von Rad, Theologie des Alten Testaments I, Giitersloh '°1992, 400.

4 8. dazu Chr. Barth, Die Errettung vom Tode. Leben und Tod in den Klage- und
Dankliedern des Alten Testaments, neu hg. von B. Janowski, Stuttgart/Berlin/KéIn
1997.

5 ZuPs 16s. Liess, Weg.
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Sittigung mit Freuden bei deinem Angesicht,
Wonnen in deiner Rechten fiir immer (V. 10f).

Auch wenn es sich bei der Errettung vom »Tod im Leben« in den (spét-
vorexilischen) Klage- und Dankpsalmen »nur« um eine Bewahrung vor
einem vorzeitigen Tod handelt, markieren diese Texte einen wichtigen
Schritt auf dem Weg zu einer endgiiltigen Uberwindung der Todes-
schwelle, denn sie zeugen von einer Kompetenzausweitung JHWHs, set-
zen sie ihn doch in eine Beziehung zu den >Toten<. Wo Gott Menschen
mitten im Leben aus dem Tod rettet, ist es nur noch ein weiterer Schritt
zu einer endgiiltigen Uberschreitung der physischen Todesgrenze.

2 Aufnahme der Gerechten bei Gott

Ein wesentlicher Impuls fiir die Entwicklung einer Jenseitshoffnung geht
von der Krise des Tun-Ergehen-Zusammenhangs aus. In Auseinander-
setzung mit der Theodizeefrage formuliert der nachexilische Weisheits-
psalm 73 eine neue Jenseitshoffnung. Der Blick auf das vermeintliche
Lebensgliick der Gottlosen (V. 3—12) und die eigenen Leiderfahrungen
(V. 13-16) losen eine tiefe Krise aus, an der die Gottesbeziehung des
Beters zu zerbrechen droht — bis er in das Heiligtum kommt (V. 17) und
eine neue Einsicht in das Geschick der Frevler und in sein eigenes Le-
bens- und Todesgeschick gewinnt.® Wihrend die Gottlosen schlieBlich
zugrunde gehen (V. 18-20.27), ist das Leben des Gerechten von intensi-
ver Gottesnidhe bestimmt, die iiber den Tod hinausreicht:

23 Ich aber bin stindig bei dir,
du hast mich an meiner rechten Hand ergriffen,
24 nach deinem Rat leitest du mich,
und auf Ehren/Herrlichkeit hin wirst du mich (zu dir) nehmen (lagah).
25 Wen habe ich im Himmel (auBer dir)?
Und neben dir habe ich kein Gefallen auf der Erde.
26 Vergeht auch mein Fleisch und mein Herz [, Fels meines Herzens],
so ist (doch) mein Anteil Gott fiir immer.

Die Vertrauensaussagen in V. 23-24 schildern von der Tempusstruktur
her (V. 23b: Vergangenheit; V. 24a: Gegenwart; V. 24b: Zukunft) ein
Gesamtgeschehen mit einer inhaltlichen Klimax: Gott hat die Hand des
Beters ergriffen (23b), er leitet ihn (stdndig) (24a) und wird ihn schlie3-
lich »nehmen« (24b).” Mit diesem fortlaufenden Geschehen umschreiben

6 Zu Ps 73 s. B. Janowski / K. Liess, Gerechtigkeit und Unsterblichkeit. Psalm 73
und die Frage nach dem »ewigen Leben, in: R. Hess / M. Leiner (Hg.), Alles in al-
lem. Eschatologische AnstéBe (FS J.Chr. Janowski), Neukirchen-Vluyn 2005, 71ff
(Liess).

7 Vgl. H. Irsigler, Psalm 73 — Monolog eines Weisen. Text, Programm, Struktur
(ATSAT 20), St. Ottilien 1984, 235.
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diese Verse den gesamten Lebensweg des Beters, der schlieBlich in
V. 24b an seinen Zielpunkt kommt. Wihrend sich nach traditionellem
Todesverstindnis das Verb »nehmen« (/agah) auf die Rettung aus dem
»Tod im Leben« bezieht (vgl. Ps 18,17: »Er [JHWH] wird [die Hand]
aus der Hohe strecken, mich nehmen, er wird mich herausziehen aus
grolen Wassern«), geht es in Ps 73,24 um ein abschlieendes und end-
giiltiges »Nehmen«. Im Hintergrund steht die Entriickungsvorstellung,
wie die Verwendung des Verbs /agah signalisiert, mit dem auch die Ent-
riickung des Henoch (Gen 5,24) oder Elia (2K0n 2) beschrieben wird.
Wihrend jedoch diese Entriickungsberichte von einem »leiblichen Uber-
gang ... in die jenseitige Welt, ohne dass der Tod dazwischentritt«® aus-
gehen setzt Ps 73 den Tod voraus und modifiziert damit die Entrii-
ckungsvorstellung Es geht nicht um einen »leiblichen Ubergang« oder
ein wunderhaftes Ereignis wie bei Elia, sondern um eine »personale An-
nahme«’ des Beters durch Gott am Ende des Lebens. Wie und wohin der
Beter aufgenommen wird, bleibt im Unterschied zur Entriickung des Elia
in den Himmel offen. Ps 73 geht es allein um das Fortbestehen der Got-
tesgemeinschaft, die nach dem Tod ihre Vollendung findet, indem dem
Beter Ehre/Herrlichkeit zuteil werden wird.

Damit entwickelt Ps 73 einen neuen Gedanken in der Geschichte des atl.
Todesverstindnisses. Der Tod fiihrt nicht mehr in die Gottesferne, son-
dern in eine neue Gottesndhe. Die Hoffnung auf eine jenseitige Gottes-
gemeinschaft ist jedoch weder als Flucht vor dem Diesseits noch als
Vertrostung auf ein jenseitiges Leben zu verstehen. Vielmehr wird dem
Beter von Ps 73 im Verlauf seines Gebets bewusst, dass er bereits im
diesseitigen Leben in einer Gottesgemeinschaft lebt (V. 23-24a), die von
einer solchen Intensitit ist, dass sie iiber den Tod hinausreicht und die
Hoffnung auf zukiinftige Ehre/Herrlichkeit in sich tragt (V. 24b). Diese
Lebenshoffnung kann als »Unsterblichkeit der Gottesbeziehung«!® oder
»ewiges Leben« im Sinne einer ewigen Lebensgemeinschaft mit Gott
bezeichnet werden.

Die Vorstellung einer Aufnahme des Gerechten bei Gott hat eine Paral-
lele in dem nachexilischen Weisheitspalm 49:

Ja, Gott wird loskaufen (padah) mein(e) Leben(skraft),
aus der Hand der Unterwelt, gewiss! wird er mich nehmen (lagah) (V. 16).

Dieser Vers bezieht sich — unter Aufnahme des Stichworts padah »los-
kaufen« — zuriick auf V. 8-10:

8 A. Schmitt, Zum Thema »Entriickung« im Alten Testament, in ders., Der Gegen-
wart verpflichtet. Studien zur biblischen Literatur des Frithjudentums (BZAW 292),
Berlin / New York 2000, 245-260, hier 245.

9 Irsigler, Monolog, 272.

10 Vgl. D. Michel, Ich aber bin immer bei dir. Von der Unsterblichkeit der Gottes-
beziehung, in: ders., Studien zur Uberlieferungsgeschichte alttestamentlicher Texte
(TB 93), Giitersloh 1997, 155-179.
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Wehe, loskaufen (padah) kann man (sich) nicht,
kann Gott kein Losegeld fiir sich geben!

und ist das Losegeld fiir sein Leben auch kostbar,
wird es nicht reichen fiir immer,

dass man fortlebe fiir immer

und die Grube nicht sehe.

Die Hoffnung der Besitzenden, dem Tod verfallenes Leben durch Geld
auszulosen, wird als triigerisch entlarvt: Der Mensch kann sich trotz sei-
nes Reichtums vom Todesgeschick nicht selbst freikaufen. Nur Gott
kann aus dem Tod erretten, und zwar ohne dass ein Gegenwert zu ent-
richten ist. Zwei Verben beschreiben in V. 16 die Rettung aus dem Tod:
padah »loskaufen, auslosen; befreien«, ein Terminus aus der Rechts-
sprache, der in den Psalmen die Rettung aus Notsituationen schildert,
und das bereits aus Ps 73 bekannte Verb lagah »nehmen«, das vermut-
lich auch in Ps 49 auf eine postmortale Aufnahme bei Gott zu beziehen
ist.!! Mit der Hoffnung auf eine Gottesgemeinschaft iiber die Todes-
grenze hinaus ist in der nachexilischen Psalmentheologie eine neue Jen-
seitsvorstellung entstanden. Ein anderes Konzept postmortalen Lebens
liegt in der apokalyptischen Literatur vor.

3 Auferstehung der Toten

Die Auferstehungsvorstellung hat sich im Alten Testament erst in der
apokalyptischen Literatur der hellenistischen Zeit ausgebildet. Wichtige
Ankniipfungspunkte fiir diese Jenseitshoffnung bilden die Bildworte
iiber die Neubelebung und -schopfung des Volkes wie das Wiederauf-
leben Israels gleich der Natur (Hos 6,1-3) oder die Wiederbelebung der
Totengebeine (Ez 37,1-14). Dabei handelt es sich um Bilder einer natio-
nalen Restauration Israels, die jedoch ein Vorstellungsgut enthalten, das
sich als prigend fiir die Auferstehungstexte erwies.'?

Von einer Auferstehung der Toten sprechen nur wenige Texte im Alten
Testament; als unumstrittener Belege gilt Dan 12,2f (2. Jh. v.Chr.). Unter
dem Eindruck der Religionsverfolgungen in der Makkabierzeit stellt
sich die Theodizeefrage mit neuer Dringlichkeit und findet eine Antwort
in der Hoffnung auf postmortale Gerechtigkeit:

Und viele von denen, die im Land des Staubes schlafen, werden aufwachen,

die einen zum ewigen Leben,

die anderen zur Schmach, zur ewigen Abscheu.

Und die Einsichtigen werden glinzen wie der Glanz der (Himmels-)Feste

und die, die die Vielen zur Gerechtigkeit gefiihrt haben, wie die Sterne immer
und ewig.

11 Es ist umstritten, ob V. 16 eine Jenseitshoffnung oder »nur« die Errettung vom
»Tod im Leben« beschreibt; s. dazu Liess, Weg, 373ff.
12 So wurde Ez 37 in Qumran und im NT als Auferstehungstext rezipiert.
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Die Auferstehung — in diesem Text als ein »Aufwachen« (gys hif.) aus
dem Tod beschrieben — ist an eine zweifache Einschrankung gekniipft:!?
Es handelt sich zum einen um eine partikulare Auferweckung, denn nicht
alle, sondern nur »viele« werden »aufwachen«; zum anderen wird nur
den weisen Gerechten, die andere »zur Gerechtigkeit gefiihrt haben«, ein
positives postmortales Geschick zuteil, indem zwischen »ewigem Le-
ben« und »ewiger Schmach« unterschieden wird. Wie die postmortale
Existenz aussieht, die hier explizit als »ewiges Leben« bezeichnet wird,
wird mit Lichtsemantik und astraler Motivik nur vage angedeutet. Das
Licht gilt als Symbol des Lebens: So steht das »Glanzen; Leuchten« der
Gerechten, das mit dem Glanz der Himmelsfeste und der Gestirne ver-
glichen wird, im Kontrast zur Finsternis des Totenreiches in der Erdtiefe.
Das ewige Leben selbst wird nicht weiter ausgefiihrt; moglicherweise
werden die Auferweckten in die astrale Welt versetzt.1* Der Schluss des
Danielbuches gibt an, wann die Auferweckung erwartet wird: »Du aber
geh hin auf das Ende zu! Und du wirst ruhen und wirst aufstehen zu dei-
nem Los am Ende der Tage« (Dan 12,13).

Auf das »Ende der Tage« beziehen sich auch drei Texte zur Todesthe-
matik aus der Jesaja-Apokalypse (Jes 24-27). Die Verheilung in Jes
25,8a spricht von der »Verschlingung« und damit endgiiltigen Vernich-
tung des Todes durch Gott und bildet eine Kontrastaussage zu der Vor-
stellung, dass der Tod bzw. der »Rachen« der Unterwelt die Menschen
»verschlingt« (Ps 69,16). Neben die Auferstehungshoffnung tritt somit in
der Apokalyptik die einzigartige Rede von der Aufthebung der Macht des
Todes, vom Tod des Todes. Im anschlieBenden Kapitel 26 wird die To-
desthematik erneut aufgenommen: Wihrend Jes 26,14 noch die traditio-
nelle Jenseitsvorstellung zugrunde liegt: »Tote werden nicht lebendig,
Schatten stehen nicht auf (gziim)«, verheifit das Heilsorakel in Jes 26,19 —
unter Wiederaufnahme des Stichwortes giéim »aufstehen« — die Auferste-
hung der Toten:!5

Deine (sc. JHWHs) Toten werden leben,
meine (sc. Israels) Leichen werden aufstehen (giim).
Wacht auf (gys hif.) und jubelt, Bewohner des Staubes!

13 S. dazu K. Bieberstein, Jenseits der Todesschwelle. Die Entstehung der Auf-
erstehungshoffnungen in der alttestamentlich-friihjidischen Literatur, in: 4. Berle-
Jjung / B. Janowski (Hg.), Tod und Jenseits im alten Israel und seiner Umwelt. Theo-
logische, religionsgeschichtliche, archidologische und ikonographische Aspekte (FAT
64), Tiibingen 2009, 423446, hier 435f.

14 Vgl. Fischer, Tod, 202f.

15 Nach wie vor ist umstritten, ob V. 19 auf die nationale Wiederbelebung des Vol-
kes (vgl. Hos 6,1-3; Ez 37,1-14) oder auf eine kiinftige Auferstchung der Toten zu
beziehen ist. Nach W.A4.M. Beuken, »Deine Toten werden leben« (Jes 26,19). »Kind-
liche Vernunft« oder reifer Glaube?, in: R.G. Kratz / Th. Kriiger / K. Schmid (Hg.),
Schriftauslegung in der Schrift (FS O.H. Steck) (BZAW 300), Berlin / New York
2000, 139-152 handelt es sich um eine falsche Alternative, denn beide Konzeptionen
lassen sich in Jes 26 nicht klar voneinander scheiden.
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Ja, Tau der Lichter ist dein Tau!
Und auf das Land der Schatten wirst du (ihn) fallen lassen.

Im Kontrast zum traditionellen Todesverstindnis wird den Toten in Jes
26,19 eine Gottesbeziehung zugesprochen (»deine Toten«). Zugleich ist
diese Rede von »deinen Toten« bzw. »meinen Leichen« einschrinkend
gemeint und deutet auf eine partielle Auferstehung nur des Gottesvolkes
hin.!'® Was nach Hi 14,12 noch verneint wird (der verstorbene Mensch
wird nicht mehr »aufstehen« [giim]), ist nach dieser neuen Jenseitshoff-
nung mdglich: Mit den Verben hayah »leben«, giim »aufstehen« und gys
hif. »aufwachen« wird der Vorgang der Auferstehung bezeichnet und —
wie in Dan 12,2f — als »Aufwachen vom Tod« vorgestellt. Zeichen der
neuen Lebendigkeit ist der Jubel, zu dem die Toten aufgefordert werden,
wihrend nach traditioneller Auffassung das Gotteslob im Tod verstummt
(Ps 6,6; 30,10 u.8.). Charakteristisch fiir die Auferstehungsvorstellung ist
wiederum Lichtmotivik. Mit dem Bild vom »Tau der Lichter« wird die
heilvolle Zuwendung JHWHSs zu den Toten beschrieben: Das Licht steht
im Kontrast zur Schattenexistenz in der finsteren Unterwelt; der Tau
verweist auf die belebende Kraft und ist im Alten Testament hdufig ein
Bild der Fruchtbarkeit (vgl. Dtn 33,28; Hos 14,6). Auch hier wird das
Leben jenseits der Todesgrenze nicht ausfiihrlich geschildert; Dan 12,2
und Jes 26,19 erweisen sich vielmehr — wie Ps 73 — als »tastende Versu-
che«!?, eine neue Jenseitshoffnung sprachlich zu formulieren.

4 Unsterblichkeit der »Seele«

Eine andere Jenseitshoffnung bildete sich in hellenistischer Zeit in der
apokryphen Weisheit Salomos (1. Jh. v.Chr.) aus: die Vorstellung von
der Unsterblichkeit der »Seele«. Diese Hoffnung liegt Weish 3 zugrunde,
einem Text, der sich ebenfalls mit dem Problem des Leidens und Ster-
bens des Gerechten auseinandersetzt:

Die Seelen der Gerechten sind in Gottes Hand!

Die Qual erreicht sie nicht mehr.

In den Augen der Toren sind sie gestorben,

und ihr Tod galt als schlimmes Ubel,

und ihr Weggang als Katastrophe.

Doch sie leben in Frieden!

Und wenn sie auch in der Sicht der Menschen gestraft wurden,

so ging doch ihre Hoffnung ganz und gar auf die Unsterblichkeit (V. 1-4).

Sieht man nur auf das diesseitige Leben, so gilt der Tod als »schlimmes
Ubel« und »Strafe«; Weish 3 blickt jedoch iiber die Todesgrenze hinaus
und umschreibt mit dem aus anderen atl. Texten zur Todesthematik be-

16 Der nihere Kontext (Jes 26,7) verdeutlicht, dass die Auferstehung denjenigen
gilt, die sich in ihrem Leben an Gerechtigkeit orientiert haben.
17 L. Weichter, Tod im Alten Testament, ZdZ 40 (1986) 35-42, hier 40.
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kannten Motiv der Hand Gottes (vgl. Ps 73,23; 144,7 u.6.) die heilvolle
Gottesnihe der verstorbenen Gerechten bzw. ihrer »Seelen«.!® Ihre jen-
seitige Existenz wird mit dem Stichwort »Frieden« charakterisiert, das
dem hebr. $além entsprechend umfassendes Heil bezeichnet. Dies
kommt auch in der Lichtmotivik zum Ausdruck, die — wie in den apo-
kalyptischen Texten Dan 12,2f und Jes 26,19 — zur Beschreibung des
jenseitigen Lebens dient: »Und zu der Zeit, da Gott sich ihrer annehmen
wird, werden sie aufleuchten« (V. 7).

5 Schluss

Das Alte Testament hat einen langen Weg zuriickgelegt, bis schlieBlich
in der spitnachexilischen weisheitlichen und apokalyptischen Literatur
die Todesgrenze endgiiltig tiberschritten wurde. Bei aller Pluralitét liegt
den jeweiligen Jenseitskonzeptionen der gemeinsame Gedanke zugrun-
de, dass Gottes Macht nicht an den »Toren des Todes« (Hi 38,17) enden
kann, dass JHWH Gott der Lebenden und der Toten ist. Als Faktoren,
die zur Ausbildung einer Jenseitshoffnung beigetragen haben, sind vor
allem die Krise des Tun-Ergehen-Zusammenhangs mit ihrer Suche nach
postmortaler Gerechtigkeit sowie die Monotheismusentwicklung, die von
einem Prozess der Kompetenzausweitung JHWHs!® auch auf Tod und
Unterwelt begleitet wird, zu nennen. Dariiber hinaus hat die Psalmen-
theologie mit dem Konzept der Errettung aus dem »Tod im Leben«
(Klage- und Danklieder) und mit dem Vertrauen auf eine dauerhafie
Gottesgemeinschaft, in der der Mensch sich sein Leben lang vor dem
Tod bewahrt (Ps 16) und schlieBlich jenseits des Todes bei Gott aufge-
nommen weifl (Ps 73), einen wesentlichen Beitrag zur Uberwindung der
Todesgrenze geleistet. Neben diesen Neuansitzen im atl. Todesverstind-
nis bleiben jedoch weiterhin traditionelle Vorstellungen von der Toten-
existenz und der JHWH-Ferne der Unterwelt bestehen, wie die eingangs
zitierten Hiobtexte, aber auch kritische Stimmen aus dem Koheletbuch
(Koh 3,19ff; 9,4ff) zeigen, doch gewinnt der Auferstehungsgedanke in
der Spitzeit des Alten Testaments sowie in der zwischen- und neutesta-
mentlichen Literatur theologisch zunehmend an Bedeutung.

Dr. Kathrin Liess ist Wiss. Assistentin fiir Altes Testament an der Evangelisch-Theo-
logischen Fakultit der Universitét Tiibingen.

18 Zur Bedeutung des Begriffs »Seele« s. M.V. Blischke, Die Eschatologie der Sa-
pientia Salomonis (FAT 11/26), Tiibingen 2007: Die Weisheit Salomos folge — trotz
ihrer hellenistischen Prigung — »als Ganzes dem biblischen Menschenbild, nach dem
der Mensch eine Einheit aus Korper und Seele bildet« (200), und der Begriff »Seele«
werde »als ein Synonym fiir den verstorbenen Menschen in seiner Gesamtheit« ver-
wendet (139).

19 S. dazu G.D. Eberhardt, JHWH und die Unterwelt. Spuren einer Kompetenzaus-
weitung JHWHs im Alten Testament (FAT 11/23), Tiibingen 2007.
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Detlev Dormeyer

Die implizite Eschatologie
neutestamentlicher Wundergeschichten

1 Modernes, neutestamentliches und antikes Wunderverstindnis

Wundergeschichten sind Erzahlungen von Jesus als Wundertiter, der mit
seinen Heilungen somatischer und psychischer Krankheiten und seinen
Handlungen an der Natur Staunen und Ablehnung innerhalb der damali-
gen, gewohnten Weltordnung hervorruft und seine Wunder auf die in
ihm angebrochene Konigsherrschaft Gottes zuriickfiihrt.!

Waundergeschichten héngen unmittelbar mit der Bereitschaft zum Staunen zusam-
men. Nur wer bereit ist, {iber naturwissenschaftliche Gesetzeserkenntnisse hinaus
nicht erkldrbare Vorgénge als faszinierend anzuerkennen, wird sich auf die Botschaft
von Wundergeschichten einlassen.

Immerhin sind nach den laufenden Statistiken iiber 50% der deutschen Bevélkerung
bereit, zusitzlich zu der kostenlosen Behandlung durch wissenschaftliche Arzte auf-
grund der Pflichtkassen Alternativmedizin auf eigene Kosten in Anspruch zu neh-
men.2 Der Glaube an die Erkldrungskraft der Naturwissenschaften ist zu Recht
begrenzt, da naturwissenschaftliche Gesetze nur in einem geringen Prozentsatz Le-
bensvollziige und Naturabldufe erkliren kénnen und gewohntes, geordnetes Erfah-
rungswissen weitgehend die Basis fiir das Heilwesen und den Umgang mit der Natur
bleibt.

Der heutige Leser von neutestamentlichen Wundergeschichte wird daher
bereit sein, fiir die AuBergewdhnlichkeit der erzdhlten Vorgédngen Neu-
gierde zu zeigen. Er wird dabei die Ursachen eher in der Intuition des
Wundertiters und in auBergewohnlichen Natur-Konstellationen suchen
als in einem direkten Eingreifen Gottes. Mit dieser Vorsicht trifft er
durchaus die antike und die neutestamentliche Wundertheologie. Denn
einerseits setzen die Antike und das Neue Testament das dimonologi-
sche Weltbild voraus, nach dem Démonen als Untergottheiten den Luft-

1 Rudolf Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Gottingen ('1921)
l01975, 241-243; Alfons Weiser, Was die Bibel Wunder nennt, Stuttgart 1975, 37—
120; vgl. die Definition von Ruben Zimmermann im demnéchst erscheinenden Ge-
meinschaftswerk: Ruben Zimmermann u.a. (Hg.), Kompendium der frithchristlichen
Wundererzihlungen, Giitersloh 2010.

2 Htpp://de.statista.com/statistik/Gesundheit/Heilpraktiker: Frage: In welchen Fil-
len fithlen Sie sich durch ihre Krankenversicherung nicht ausreichend abgesichert?
50%; Quelle: MLP Gesundheitsreport.
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raum beherrschen und Krankheiten oder Schaden schicken konnen.> An-
dererseits hat Jesus mit seinem Anspruch, dass die Konigsherrschaft
Gottes schon in ihm angebrochen ist, eine neue Schépfung wirksam wer-
den lassen, in der die Dimonen ihre Herrschaft verloren haben und Gott
indirekt lenkt:

»Wenn ich aber mit dem Finger Gottes die Dimonen hinauswerfe, kam zu euch die
Konigsherrschaft Gottes« (Lk 11,20).

Der Vertrauensglaube an die Heilkraft der neuen Praxis Jesu und der
Wunsch, mit seiner Bewegung Kontakt aufzunehmen, sind die Voraus-
setzungen fiir Wunderheilungen.

Auch die antiken Asklepiosheiligtiimer verstehen die Krankenheilungen als einen
ganzheitlichen Vorgang in einem heiligen Bezirk, der fiir Schadensgottheiten nicht
zuginglich ist# Wundergeschichten erzdhlen nicht nur damals mdgliche, auflerge-
wohnliche Handlungen, sondern haben zugleich eine symbolische Funktion fiir cha-
rismatische Heilstitten und Wundertiiter.

2 Antike Wundergeschichten als symbolische Handlungen

Die Doppelstruktur der Wundergeschichte als literarische Form und
»symbolische Handlung« hat TheiBen verdienstvoll herausgearbeitet.5
Jeder Text hat eine syntaktische, semantische und pragmatische Dimen-
sion. Die soziale Funktion, die aus dem Zusammenwirken von Kunst
(téchne), Institution und Charisma entsteht, beschreibt wissenschaftlich
den empirischen Triger der Heilungssymbolik; die religionsgeschichtli-
che Funktion und die existenzielle Funktion interpretieren zusitzlich die
Heilungsvorgéinge metaphorisch. Diese drei Funktionen gehéren zur
Pragmatik.

Nun hat sich TheiBen bei der Beschreibung der sozialen Funktion zu sehr an den
rationalistischen Vorbehalten der Medizinhistorie orientiert. Er bildet sechs Formen
wunderhafter Titigkeit:7

»Kunst (téchne) Institution Charisma
Mantik Wahrsagekunst Orakelstitten Propheten
Wunderpraxis Zauberkunst Heilstitten Wundercharismatiker«

3 Weiser, Wunder, 13-17; Bernd Kollmann, Jesus und die Christen als Wunder-
titer: Studien zu Magie, Medizin und Schamanismus in Antike und Christentum
(FRLANT 170), Gottingen 1996, 31-118.

4  Rudolf Herzog, Die Wunderheilungen von Epidauros, Leipzig 1931.

5w Bbd.y13:

6 Gerd Theif3en, Urchristliche Wundergeschichten (SINT 8), Giitersloh 1974, 229~
299.

7 Ebd., 251
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Die #rztliche Kunst mit Institution und Charisma fehlt véllig; die Wun-
derpraxis wird von vornherein der Zauberkunst zugeordnet und mit der
Mantik parallelisiert.® Die Besucher der Asklepios-Heilstitten werden
mehrheitlich den unteren Schichten zugeordnet.® Dem widerspricht der
Befund von Herzog, dem Ausgrdber der Asklepios-Heilstéitte von Epi-
dauros.!?

Die Ausgrabungen der Asklepieien und die Auswertungen der Wunder-
berichte zeigen, dass Zauberkunst durch drztliche Kunst in Verbindung
mit religiosen Techniken, z. B. Traumdeutung (Artemidor) zu ersetzen
ist und dass das »Stidtisches Medizinwesen«'! hinzuzufiigen ist:

Kunst (téchne) Institution Charisma
Mantik Wahrsagekunst Orakelstitten Propheten
Wunderpraxis Arztliche + Heilstitten Wundercharismatiker
religiose Kunst
Stddtische Arztliche + Arztpraxis Wanderarzt
Medizin religitse Kunst

Naturwunder finden in den Asklepieien nicht statt, wohl werden sie von
den pathetischen Historikern und Biographen bedeutenden Minnern zu-
geschrieben,!? wie auch Mose, Elija und Elischa vom Alten Testament.
In der Vollmacht einer Gottheit sorgen sie flir Rettung und fiir Ge-
schenke zur Behebung von Mangelsituationen (Ex 7-17; 1 Kén 17 —
2 Kon 14).

Die Zauberkunst dagegen ist eine Sonderform der magischen Volks-
medizin auBerhalb der Asklepieien, des Stadt-Arztwesens und der Ge-
schichtsschreibung.!3

Die Parallelitidt zur Mantik, zum Orakel, ist gegeben, da einige epidaurische Wun-
derberichte tatséichlich mantische Weisungen enthalten, die nicht auf Krankheiten
bezogen sind, z.B. Hilfe zum Wiederfinden von Verlorenem oder Verstecktem.!4

Die Wundergldubigkeit wird von den antiken Philosophen, von den Pla-
tonikern, Peripatetikern und Stoikern nicht als Gegensatz zum wissen-
schaftlichen Denken aufgefasst. Sokrates erbittet beim Leeren des Gift-

8 Beim Motiv »Heilende Mittel« gesteht TheiBen dagegen Epidauros eine »archai-
sche Medizin« zu (ebd., 72).

9 Ebd., 233-236.

10 Herzog, Wunderheilungen, 59-65.130-161.

11 Rudolf Herzog, Arzt, RAC 1(1950) 720-724.

12 Eckhard Pliimacher, Tepatele. Fiktion und Wunder in der hellenistisch-rémi-
schen Geschichtsschreibung und in der Apostelgeschichte, in ders., Geschichte und
Geschichten. Aufsétze zur Apostelgeschichte und zu den Johannesakten, hg. v. J.
Schréter und R. Brucker (WUNT 170), Tiibingen 2004, 33-85.

13 Kollmann, Wundertiter, 117.

14 Herzog, Epidauros, 112-123.
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bechers von seinen Schiilern das Opfer eines Hahnes fiir Asklepios
(Plat., Phaid 118a; S/K 35). Der komd&diantische Spott von Aristophanes
»Plutos« und die prinzipatzeitliche Satire »Philopseudés« von Lukian
karikieren zwar die Misserfolge des Asklepioskults, kénnen aber die
Angewiesenheit auf gottliche Heilungshilfe nicht erschiittern.!3

3 Neutestamentliche Wundergeschichten als eschatologische
Handlungen: »Die Auferweckung der Tocher des Jairus und
die Heilung einer kranken Frau« (Mk 5,21-43).

3.1 Neutestamentliche Wundergeschichten als eschatologische
Handlungen

Die neutestamentlichen Wundergeschichten zeigen iiber die antiken
Heilstitten und Arztpraxen hinaus die eschatologischen Anfinge der
neuen Schopfung im Handeln Jesu und geben Hoffnung fiir die eschato-
logische Vollendung dieser neuen Schopfung ohne Tod.

Nach den Evangelien, insbesondere dem &ltesten, dem Markusevange-
lium, hidngen die Wunder eng mit dem Anbruch der Konigsherrschaft
Gottes in Jesus, dem bevollméichtigten Lehrer, zusammen. Es fillt die
Fiille der Wundergeschichten im Markusevangelium auf: 9 Heilwunder,
4 Exorzismen, 5 Naturwunder (Rettungs- und Geschenkwunder), 3
Sammelberichte mit Wundern.

Die Wundergeschichten zielen auf den Glauben an die gottliche Voll-
macht des Wundertiters. Sie symbolisieren den Anbruch der eschatolo-
gischen Konigsherrschaft Gottes in der Heilung der Schopfung, die ihre
Stérungen in Krankheiten, in Besessenheit von Didmonen, in Bedrohun-
gen durch Naturgewalten und Mangelerscheinungen hat. Die Wunderge-
schichten transportieren nicht aus der Tradition ein feststehendes reli-
gionsgeschichtliches Modell vom gdttlichen, préexistenten Menschen.!6
Sie bringen aber wohl religionsgeschichtliche Analogien und Anklédnge
ein. Wie die Gotter ihren bevollméachtigten Personen Wunder ermdgli-
chen, so verleiht auch der Gott Israels Jesus, dem Christus, Sohn Gottes,
Menschensohn und Davidssohn die eschatologische Vollmacht iiber die
Schéopfung, die Didmonen und die somatischen Heilungskrifte. Jesus
lasst anfanghaft und endgiiltig eine heile Schopfung wieder entstehen,
die Gott im Endgericht vollenden wird.

Galilda ist das Hauptgebiet der Wundertaten Jesu. Es herrscht dort der Vertrauens-
glaube an Jesu eschatologische Wundervollmacht, wihrend in Jerusalem der Un-
glaube der Gegner Unheil bewirkt und nur ein Straf-Naturwunder zuldsst (Mk 11,12
14). Die Wunder sind auf einen breiten, friedlichen Vertrauensglauben an den An-

15 Herzog, Epidauros, 61f.
16 David du Toit, Theios anthropos. Zur Verwendung von theios anthrdpos und
sinnverwandten Ausdriicken in der Kaiserzeit (WUNT 2,91), Titbingen 1997, 1-40.
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bruch der Konigsherrschaft Gottes in Jesu Handeln angewiesen; Jerusalem kann erst
nach Jesu Kreuzestod und Erscheinen in Galilda zu diesem Vertrauensglauben ge-
langen.

Allerdings 16st die Wundertitigkeit bei allen Gruppen Unverstindnis
aus. Das Schweigegebot Jesu geht iiber seine eschatologische Vollmacht
und Personenwiirde. Jesus kann erst als Gekreuzigter in seinem wahren
Wesen als leidender Christus und Sohn Gottes erkannt werden. Er setzt
dem Verstehen als irdischer Wundertiter eine christologische Grenze,
die erst im vollen Bekenntnisglauben an den leidenden Sohn Gottes (Mk
15,39) iiberschritten wird.!”

Wihrend des irdischen Wirkens herrscht jedoch der Vertrauensglaube.
Das Wundergeheimnis muss daher iibertreten werden, auch wenn die
Einsicht in die Notwendigkeit des Leidens des Wundertiters noch fehlt.
Das unverstindige, aber notwendige Ubertreten sorgt fiir die vertrauens-
volle, weitreichende Werbung fiir den Wundertiter und seine Voll-
macht.'® Alle erhalten die Chance, durch bedingungslose Nachfolge bis
zum Kreuz vom Vertrauensglauben zum Bekenntnisglauben zu gelan-
gen.

Von den Wundergeschichten der Evangelien her ldsst sich die Riickfrage
zum vordsterlichen Jesus stellen. Dieser hat in seiner Person den An-
bruch der Konigsherrschaft Gottes verkiindet und deren Krifte in Wun-
dern wirksam werden lassen (Lk 11,20). Die Heilungs- und Exorzis-
mustitigkeit Jesu ist daher historisch gesichert.!® Auch die Herrschaft
tiber die Naturkrifte wurde ihm von seinen Anhingern schon vor Ostern
zugesprochen. Umstritten bleibt aber in der heutigen Diskussion, ob ein-
zelne Heilungs-, Exorzismus- und Naturwundergeschichten sich auf
einen historischen Kern zurtickfithren lassen. Auf keinen Fall wollen die
Wundertaten Jesu und ihre Geschichtentradition die erst in der Neuzeit
erkannten Naturgesetze durchbrechen, sondern sie wollen in neuer, un-
erwarteter Weise die Heilkrifte der angekommenen, eschatologischen
Konigsherrschaft Gottes fiir Leib, Psyche und Kosmos symbolisieren.

3.2 Die Auferweckung der Tocher des Jairus und die Heilung
einer kranken Frau (Mk 5,21-43).

S1V 21 Und als Jesus wieder heriibergefahren war im Boot,
versammelte sich eine groBe Menge bei ihm,
und er war am See.

17 Thomas Séding, Glaube bei Markus. Glaube an das Evangelium, Gebetsglaube
und Wunderglaube im Kontext der markinischen Basileiatheologie und Christologie
(SBB 12), Stuttgart 1985, 251-280.

18 Dieter A. Koch, Die Bedeutung der Wundererzdhlungen fiir die Christologie des
Markusevangeliums (BZNW 42), Berlin 1975, 180-193.

19 Gerd Theifien / Annette Merz, Der historische Jesus. Ein Lehrbuch, Géttingen
1996, 256-286.
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Da kam einer von den Vorstehern der Synagoge, mit Namen Jairus.
Und als er Jesus sah,
fiel er ihm zu Fiilen

S3V23

V24

und bat ihn sehr und sprach:
Meine Tochter liegt in den letzten Ziigen;
komm doch

und lege deine Hinde auf sie,

damit sie gesund werde und lebe.

Und er ging hin mit ihm.

S4
V25

V 26

Und es folgte ihm eine groBe Menge,
und sie umdréingten ihn.
Und da war eine Frau,
die hatte den BlutfluB seit zwoIf Jahren
und hatte viel erlitten von vielen Arzten und
all ihr Gut dafiir aufgewandt;
und es hatte ihr nichts geholfen, sondern es war noch schlimmer mit ihr
geworden.

8§V 27

V28

Als die von Jesus hérte,

kam sie in der Menge von hinten heran

und beriihrte sein Gewand.
Denn sie sagte sich:
Wenn ich nur seine Kleider beriihren kénnte,
so wiirde ich gesund.

S6V29

Und sogleich versiegte die Quelle ihres Blutes,
und sie spiirte es am Leibe,
dass sie von ihrer Plage geheilt war.

S7V30

Und Jesus spiirte sogleich an sich selbst,
dass eine Kraft von ihm ausgegangen war,
und wandte sich um in der Menge

und sprach:

Wer hat meine Kleider beriihrt?

S8V3l

Va2

Und seine Jiinger sprachen zu ihm:
Du siehst,
dass dich die Menge umdriingt,
und fragst:
Wer hat mich beriihrt?
Und er sah sich um nach der, die das getan hatte.

S9V33

Die Frau aber fiirchtete sich
und zitterte,

denn sie wusste,

was an ihr geschehen war;

S 10

V34

sie kam und fiel vor ihm nieder
und sagte ihm die ganze Wahrheit.
Er aber sprach zu ihr:
Meine Tochter, dein Glaube hat dich gesund gemacht;
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geh hin in Frieden
und sei gesund von deiner Plage!

S 11V 35 Als er noch so redete,
kamen einige aus dem Hause des Vorstehers der Synagoge
und sprachen:
Deine Tochter ist gestorben;
was bemiihst du weiter den Meister?

S 12V 36 Jesus aber horte mit an, was gesagt wurde,
und sprach zu dem Vorsteher:
Fiirchte dich nicht, glaube nur!

V37 Und er lieB niemanden mit sich gehen als Petrus und Jakobus und Johan-
nes, den Bruder des Jakobus.

S 13 V 38 Und sie kamen in das Haus des Vorstehers,
und er sah das Getiimmel,
und wie sehr sie weinten und laut schrieen.

S 14V 39 Und er ging hinein
und sprach zu ihnen:
Was ldarmt und weint ihr?
Das Kind ist nicht gestorben,
sondern es schléft.

V 40 Und sie verlachten ihn.

S Er aber trieb sie alle hinaus
und nahm mit sich den Vater des Kindes und die Mutter und die bei ihm
waren,

und ging hinein, wo das Kind lag,

S 16 V41 und ergriff das Kind bei der Hand
und sprach zu ihm:
Talita kum!
— das heilt iibersetzt: Madchen, ich sage dir, steh auf!
V42 Und sogleich stand das Madchen auf und ging umher;
es war aber zwolf Jahre alt.

S
Und sie entsetzten sich sogleich iiber die MaBen.

V43 Und er gebot ihnen streng, dass es niemand wissen sollte,
und sagte, sie sollten ihr zu essen geben.

S heifit Sequenz = Ereignis; eine oder mehrere Sequenzen bilden die selbststidndige
Episode = Makro-Sequenz.20

Der Evangelist »Markus« hat hier zwei Wundergeschichten miteinander
verbunden. Diese Schachteltechnik wendet er wiederholt an, wenn er die

20 Zur narrativen Analyse vgl.: Detlev Dormeyer, Das Markusevangelium als
Idealbiographie von Jesus Christus, dem Nazarener (SBB 43), Stuttgart 2002, 11—
21
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dramatische und thematische Nihe von zwei Episoden verdeutlichen will
(Mk 3,21-35; 11,1-15; 14,1-11 u.6.).

Beide Episoden haben deutlich den klassischen Aufbau einer Wundergeschichte:
Einleitung: Art des Leidens und Begegnung mit dem Wundertéiter: S 1-4.11-15= Vv
21-24.35-40. Hauptteil: heilende Geste, heilendes Wort und Heilungserfolg: S 5-
10.16 = Vv 27-34.41-42a. Schluss: dffentliche Feststellung der Heilung, Admiration
und/oder Akklamation: S 17 =V 42b-43.

Die Ausfithrung des dreiteiligen Aufbaus zeigt allerdings deutliche Un-
terschiede. Sequenzen 1-3 leiten beide Wundergeschichten ein. Dann
folgt fiir die Heilung der kranken Frau nur noch Sequenz 4 (V 25) als
Einleitung. Diese Sequenz fiihrt die Nachfolge einer grofflen Volksmenge
ein. Sie umdringt Jesus und ermoglicht einer kranken Frau eine ano-
nyme Anwesenheit. Die Einleitung zur Auferweckungsgeschichte ist
hingegen wesentlich langer. Der Evangelist hatte schon mit den Sequen-
zen 2-3 die gemeinsame Einleitung auf die Begegnung Jesu mit dem
Vater des todkranken Midchens fokussiert (Vv 23-24a). Nach der Hei-
lung der Frau fiithren die Sequenzen 11-15 (Vv 35-40) diese Einleitung
breit aus. Der Synagogenvorsteher Jairus ist eine Persdnlichkeit mit 6f-
fentlichem Rang. Seine Begegnung mit dem Wundertiter Jesus muss
entsprechend grofle 6ffentliche Aufmerksamkeit erregen. Hinzu kommt,
dass die Totenerweckung zur schwersten Gruppe der Heilungen gehort.?!
Die Vorbereitung dieser Totenerweckung findet daher publikumswirk-
sam in aller Offentlichkeit statt. Die Anonymitit der Frau ist hingegen
durch ihre Krankheit bedingt, die der Autorkommentar erléutert.

Der Hauptteil ist wiederum bei der Heilung der Frau mit 6 Sequenzen (S
5-10 = Vv 27-34) wesentlich linger als bei der Totenerweckung mit 1
Sequenz (S 16 =V 41-42a.). Bei der kranken Frau steht die Heilung im
Mittelpunkt, weil sie sich diese aufgrund ihres grenziiberschreitenden
Glaubens selbst geholt hat. Bei der Totenerweckung steht die Vorberei-
tung der Wunderhandlung im Mittelpunkt der Erzéhlung.

Den klassischen Schluss hat nur die Totenerweckung mit der einen Se-
quenz 17 (V 42b—43). Die Form der beiden Wundergeschichten ist ge-
gensitzlich, der Erzidhlverlauf wiederum schafft enge Parallelen. So
macht der Evangelist die Spannbreite der eschatologischen Botschaft
deutlich, dass die in Jesus angebrochene Konigsherrschaft Gottes sowohl
publikumswirksame als auch schamvoll verschwiegene Heilungen um-
fasst.

Der Erzédhlverlauf fordert den Leser/Horer zur Identifikation mit einem
Handlungstriger auf, um selbst als Kranker, Heilspender oder Helfer ti-
tig zu werden und ganzheitliches Heilsein zu erreichen.

21 Weiser, Wunder, 120-134; Stephanie F. Fischbach, Totenerweckungen. Zur
Geschichte einer Gattung (FzB 69), Wiirzburg 1992.
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S 1-3: Jesus ist als Lehrer und Wundertéter bekannt, so dass sich sofort eine Volks-
menge um ihn versammelt, um seine Lehre zu héren und Heilungen zu erfahren. Das
Auftreten und der Fufifall des Syngogenvorstehers Jairus zeigen die hohe &ffentliche
Anerkennung Jesu an.

S 4-10: Der Autorkommentar stellt die lebensbedrohliche Krankheit der Frau heraus.
12 Jahre leidet sie an Blutungen, die sie nach Lev 15,25 unrein machen; die Beriih-
rung der Frau verunreinigt ebenfalls. Obwohl nach Ex 15,26 nur Gott der Arzt Israels
ist, gab es nach Sir 38,1-15 Arzte in Israel. Doch sie bleiben bei der Frau erfolglos.
Die Ddmonen, die die Krankheiten verursachen, sind stirker als drztliches Wissen
(1 Hen 15-16). Die Frau wagt nicht, ihre Unreinheit zu offenbaren, sondern beriihrt
von hinten das Gewand Jesu, dhnlich wie in den Sammelberichten Kranke das Ge-
wand Jesu berithren (Mk 6,56). Sie wird sofort geheilt. Nun beginnt ein fiir eine
Waundergeschichte ungewdhnlicher Dialog. Jesus spiirt seine Wundervollmacht als
eine Heilkraft, die scheinbar unabhingig von seinem Willen selbststindig titig wer-
den und die die Krankheit verursachenden Damonen vertreiben kann. Seine Frage an
die Menge nach der geheilten Person stoBt auf das stereotype Jiingerunverstindnis,
um das sich Jesus aber hier nicht kiimmert; er hélt weiter nach der geheilten Person
Ausschau, bis diese sich ihm mit Furcht und Zittern zu erkennen gibt, lobt ihren
Glauben und entlédsst sie als gesund. Auffillig ist, dass weder die Jinger noch die
Menge auf den Dialog reagieren. Heilung und Gesprich werden von ihnen nicht be-
merkt.

Noch erkennen die Jiinger nicht, dass der Weg des Wundertiiters Jesu zum Kreuzes-
tod und zur Auferweckung fithrt (Mk 14,1-16,8) und dass in jedem Leidenden der
Gekreuzigte und Auferweckte sichtbar wird (Mt 25,34-40).

Ganz im Gegensatz zu dieser intimen Verborgenheit vollzieht sich die anschlieflende
Totenerweckung. Dem Synagogenvorsteher wird in aller Offentlichkeit der Tod sei-
ner Tochter gemeldet und von einer weiteren Heilbitte abgeraten. Jesus widerspricht
offentlich, rit zum (Vertrauens-)Glauben und schrinkt den Kreis der Jiinger auf drei
Vertraute ein (Mk 9,2 u.6.). Im Hause des Jairus halten bezahlte Frauen (Jer 9,16—18)
und Flotenspieler die Trauerklage.2? Jesus widerspricht ihrer Deutung und erklért
den Zustand des Miadchens doppeldeutig als Schlaf. Die Sdngerinnen und Musikan-
ten lachen ihn ungldubig aus. Daraufhin treibt er sie hinaus und ldsst nur die Eltern
und die drei Jiinger zu dem Médchen. Nun erfolgt die Wunderhandlung, wie sie der
Vater zuvor erbeten hat. Hinde Auflegen bzw. die Hand Ergreifen bedeutet Kraft-
iibertragung, das araméische Machtwort unterstiitzt die Heilung. Der michtigste Dé-
mon »Tod« wird vertrieben, und das Madchen wird wieder befihigt aufzustehen. Der
Erfolg tritt unmittelbar ein.

Die Anwesenden im Hause und auferhalb des Hauses werden von Ehrfurcht iiber
den faszinierenden Vorgang der Totenerweckung erfasst. Jesus gibt ihnen das
Schweigegebot, das zum Wundergeheimnis gehort, das aber wiederum iibertreten
werden muss (Mk 1,40-45 u.6.).23 Das Essen des Méadchens bringt zum Abschluss
fir die Offentlichkeit den Beweis fiir die Gesundung.

22 Josephus, bellum 3,434-437; Keth 4.4, zit. in: Joachim Gnilka, Das Evangelium
nach Markus (EKK II 1-2), Ziirich 1978-1979, 1, 217; vgl. das Gleichnis vom miss-
lingenden Spiel Q 7,31-35: »... Klagelieder sangen wir, und ihr weintet nicht« (Q
7,32¢); dazu Peter Miiller, Vom misslingenden Spiel (Von den spielenden Kindern)
—Q 7,31-35, in: Ruben Zimmermann u.a. (Hg.), Kompendium der Gleichnisse Jesu,
Giitersloh 2007, 100-111.

23 Detlev Dormeyer, Das Markusevangelium, Darmstadt 2005, 201f.; ders., Ideal-
biographie, 207-229.
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4 Anregungen zur Hermeneutik und Didaktik

Zwei Heilvorginge werden gegensitzlich erzihlt und eng miteinander
verbunden. Die kranke Frau erfihrt ihr Leiden als typisch fiir viele
Kranke und Sterbende zu allen Zeiten. Sie ist mit (zivil)religitser Be-
griindung von der Gesellschaft ausgegrenzt worden. Sie nimmt allen Mut
zusammen, aufgrund Jesu neuer Verkiindigung von der angebrochenen
Konigsherrschaft Gottes das in der Gesellschaft herrschende Bild von
Gott zu tiberwinden. Gottes bevollméchtigter Sohn Jesus Christus ver-
kiindet nicht die Ausgrenzung der Kranken aus dem sozialen und wirt-
schaftlichen Leben, sondern seine besondere Nihe zu ihnen (Mk 2,17).
Diese erfahren sich wieder als Subjekte und handeln selbststéindig gegen
die gesellschaftlichen Rollenerwartungen und -vorschriften (Beriihrungs-
verbot). Allerdings handelt die Frau aus Scham verdeckt und anonym.
Jesus respektiert diese Scham.?* Die Frau muss ihre Krankheit und ihren
Glauben wohl ihm, aber nicht der Offentlichkeit mitteilen. Krankheit und
Sterben sind Grenzsituationen, die viele nur ihren Vertrauten, wenn sie
diese noch haben, mitteilen und sich auch nur von diesen begleiten las-
sen wollen. Gott sagt ihnen in Jesus zu, dass sie in dieser Anonymitiit
von ihm angenommen sind und in der Gemeinde Jesu Begleiter finden
werden. Das Jiingerunverstindnis endet nach Ostern (Mk 9,9). Dann
sorgt die Gemeinde charismatisch an Stelle des irdischen Jesus fiir die
Kranken und Sterbenden (Mk 9,28f; 1 Thess 4,13). Deren Vertrauen auf
die Heilkraft Gottes kann sogar zu iiberraschenden Heilungen durch cha-
rismatische urchristliche Wundertiter fiihren (1 Kor 12,9),25 muss aber
nicht vor Leiden und Tod bewahren; denn im Leiden und Tod bleiben
die Kranken mit dem auferstandenen Jesus Christus verbunden (Phil
1,20-24).

Die Todeskrankheit eines zwolfjahrigen Médchens wird dagegen zu
einer Offentlichen Angelegenheit einer angesehen Kleinfamilie. Der 6f-
fentliche Rummel mit professionellen Singerlnnen erweist sich als sto-
rend, weil diese ohne Vertrauensglauben an die Auferweckung durch
Jesus Christus auftreten. Die echte Trauer mit Vertrauensglauben findet
dagegen im intimen Kreise der Kleinfamilie und einer Kleingruppe von
Jiingern statt. Der Tod des Midchens ist ein Schlaf in der Herrschaft
Gottes. Der Schlaf kann zur Auferweckung bei der Vollendung der
neuen Welt fiilhren (Mk 13,24-27) bzw. zur sofortigen Vereinigung mit
dem erhohten Jesus Christus (Phil 1,20-24), er kann aber auch schon
jetzt zur Riickgabe des Lebens fiihren. Das zwolfjihrige Midchen steht
an der Schwelle zur jungen Erwachsenen, zur Pubertiit, die kranke Frau
steht mit 12 Jahren am Ende ihres Leidensweges. Die 12-Zahl verbindet

24  Gnilka, Markus 1, 215.

25 Stefan Alkier, Wunder und Wirklichkeit in den Briefen des Apostels Paulus. Ein
Beitrag zu einem Wunderverstindnis jenseits von Entmythologisierung (WUNT
134), Tiibingen 2001, 191-205.
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noch einmal das Schicksal beider Frauen, das versohnlich im Tod, aber
auch tberraschend wie hier in zwei Heilungen fiir eine neue Lebens-
spanne enden kann.

Das Schweigegebot warnt vor der Vermarktung von Krankheit, Sterben
und Heilung. Es muss von den Beobachtern und Glaubenden des Wun-
ders durchbrochen werden, um den eschatologischen Anbruch der Ké-
nigsherrschaft Gottes glaubhaft zu verkiinden. Doch diese Verkiindigung
bleibt unverstindig, solange sie nicht das Leiden und den Tod als zuge-
horig zum Christsein mitverkiindet. Der Evangelist baut holzschnittartig
eine Dialektik auf, die bis heute gilt. Krankheit, Sterben und Tod kénnen
ganz gegensitzlich subjektiv gelebt werden, in bescheidener Anonymitit
oder in lautstarker Offentlichkeit. Doch erst die christliche Hoffnung auf
die Auferweckung und die gegenwirtige Gewissheit der Christusge-
meinschaft ermdglichen ein volles Verstehen der neutestamentlichen
Heilungen und Auferweckungszusagen. Ein verstindiges, identifikatori-
sches Lesen mit den Figuren dieser Geschichten kann schon jetzt Ver-
trauen in die eigenen Heilungskrifte und in Gottes heilende endgiiltige
Herrschaft durch Jesus Christus stiften.

Dr. Detlev Dormeyer ist Professor em. fiir Neues Testament an der Technischen Uni-
versitdt Dortmund.
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Die Faszination am Bdsen

Gedanken zu Peter Paul Rubens’ »Hdllensturz« (1620/21)*

»Zieht Euch mit Rubens’ yHollensturz der Verdammten< den wohl besten
statischen Horrorfilm aller Zeiten rein!«, postuliert ein Blog, der junge
Leute zur Auseinandersetzung mit klassischer Kunst in Miinchen ani-
mieren will. In der Tat: Die Physiognomie des Finsteren hat sich wenig
veridndert, seit Peter Paul Rubens in den Wirren des Dreiligjdhrigen
Krieges um 1620/21 das rund drei mal zwei Meter groBe Altarbild Ol auf
Holz fiir die Palastkapelle des Grafen Wilhelm von Pfalz-Neuburg
malte.! Zuvor hatte er bereits fiir die Neuburger Jesuitenkirche die Ar-

* Die Abbildung findet sich in Farbe im Anhang (S. 273).

1 Vgl. zum Folgenden: M. Hartmann, Hollen-Szenarien. Eine Analyse des Hollen-
verstdndnisses verschiedener Epochen anhand von Héllendarstellungen, Miinster
2005, v.a. 57f; M. Langer / O. Fuchs, Art.: Holle, VII. praktisch-theologisch, in:
LThK, 3. Aufl.,, Bd. 5, 235f; M. Langer, »In Gesellschaft der Teufel«. Zur Pidagogi-
sierung der Hélle in der katechetischen Tradition der Neuzeit, in: KatBl 111 (1986),
782ff; G. Moser, Die Botschaft von der Vollendung. Eine materialkerygmatische
Untersuchung iiber Begriindung, Gestaltwandel und Erneuerung der Eschatologie-
Katechese, Diisseldorf 1963; H. Vorgrimler, Geschichte der Holle, Miinchen 21994,
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beiten »Das GroBe« und das »kleine jiingste Gericht« geschaffen. Alle
drei befinden sich heute nach wechselvoller Sammlergeschichte in Miin-
chens Alter Pinakothek, die weltweit die grofite Sammlung an Werken
des flimischen Meisters besitzt. Schon wiederholt habe ich mit Studie-
renden vor dem »Hoéllensturz« gestanden. Die spontane Wahrnehmung,
haufig der spannendste Moment der Bildinterpretation, war stets &hnlich:
Sprachlosigkeit, Entsetzen, Angst, fast immer jedoch auch lihmende
Faszination und erstarrtes Gebanntsein.

Der erste Blick ldsst an einen Feuerdrachen oder eine Riesenschlange
denken, bei niherem Hinsehen entpuppt sich das vermeintliche Auge als
der Schild des Erzengels Michael. Allein um ihn herum strahlt Licht aus
der dunklen Wolkendecke, und die Strahlen scheinen die Verurteilten
ohne Gewalt hinabzuwerfen. Unterhalb ist keine Rettung mehr zu er-
warten: Der Erzengel vollstreckt, begleitet von Blitz und Donner, das
Urteil. Wie eine Lava ergieBt sich als amorphe Masse der Strom der Ver-
dammten, die »masssa damnata« (Augustinus) nach unten, fast als ob sie
von einer gewaltigen Strémung in die Tiefe gezogen wiirden, einer den
anderen immer weiter in das Elend hineinreiflend.

Die Dramaturgie von Farbe und Licht ist tiberwiltigend und trigt zur
Steigerung des Entsetzens bei: Da blitzen dicke nackte Leiber im Licht
auf, wihrend andere schon vom Hollenfeuer verzehrt werden. Rote,
braune, schmutzig wirkende Farbtone dominieren. Nach unten wird das
Bild immer dunkler, der Finsternis entsprechend, in welche die Ver-
urteilten fallen. Dazwischen blicken die Gesichter einzelner Verdammter
den Betrachter mahnend an. In dem von Rubens oder seinen Schiilern
spiter angefligten Hollenschlund in der unteren Bildhilfte warten sieben
Tiermonster mit aufgerissenen Miulern. Sie symbolisieren in der Ikono-
graphie des Barock die sieben Todsiinden des Menschen: Die Schlange
steht fiir den Stolz, der Hund fiir Neid, der Esel fiir Trigheit, der Affe fur
UnmiiBigkeit, der Lowe fiir Zorn, das Schwein fiir Unzucht und der Dra-
che fiir Geiz.

Die christliche Tradition kennt verschiedene Formen des Hollensturzes:
Das Bild der gefallenen Engel der Vorzeit, der Sieg iiber den Teufel in
der Apokalypse am Ende der Zeiten und die Verdammung der Siinder im
Jiingsten Gericht, wie sie in der Weltenrichterszene bei Matthdus am
Eindringlichsten zum Ausdruck kommt. Das Bild von Rubens ist eine
ikonographische Ausnahme: Die meisten Darstellungen kennen den
Hollensturz der Menschen nur als Teil des Jingsten Gerichts. Bei Mi-
chelangelos unvergleichlicher Gerichtszene in der Sixtina macht das
Motiv nur ein knappes Drittel des unteren Bildes aus. Anders bei Ru-
bens. Das Bild ist im wortlichen Sinne atheistisch, gottlos: Keine Engel,
keine Jungfrau, kein Gottvater oder Sohn sind mehr zu sehen. Es gibt
kein Gehaltensein des Menschen in der Hand Gottes. Es bleibt die blofe
Angst vor Gott als dem, der den Sturz in den bodenlosen Abgrund nicht
mehr aufhalten kann und will und einen hilflos zappelnd in den Sog nach
unten fallen ldsst. Dem Betrachter wird klar: Er ist in dieses Geschehen
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unweigerlich miteinbezogen, wenn er die irdische Zeit nicht zur Ande-
rung des Lebenswandels durch ein gottgefiilliges Leben nutzt.

Die theologische Vorgabe seines Bildes findet der Barockmaler im Cate-
chismus Romanus aus dem Jahr 1566. Wenige Jahre zuvor hatte Petrus
Canisus und sein Katechismus (1555) den seit der Alten Kirche bekann-
ten Vergeltungscharakter der »letzten Dinge« nach dem Lohn-Strafe Sche-
ma wieder aufgenommen. Im Catechismus Romanus werden die Eschata
jedoch zunichst als Krénung des geschichtlichen Heilshandeln Gottes
gewiirdigt. Das Konzil von Trient, das auch zu einer erneuerten Sicht-
weise von Bildern im sakralen Raum und ihrem Nutzen fiir die Glaubi-
gen ermuntert hatte, definiert im sechsten Hauptstiick {iber den fiinften
Glaubensartikel »Hinabgestiegen zu der Hoélle, am dritten Tage wieder
auferstanden von den Toten«: »Es gibt einen furchtbar grauenhaften und
finstern Kerker, wo im ewigen und unausloschlichem Feuer die Seelen
der Verdammten zugleich mit den unreinen Geistern gequilt werden.«?
Weil die Vermeidung der Hollenstrafe am Besten durch die Furcht vor
ihr gelingt, muss der Seelsorger dem »gldubigen Volke die Lehre vom
Gericht sehr hiufig zu Gehor bringen.« Die Weisheitslehre des Buches
Jesus Sirach wird dabei zur Kurzformel der Eschatologiekatechese: »In
all deinen Werken gedenke der letzten Dinge, so wirst du in Ewigkeit
nicht siindigen« (Sir 7, 36). Der Drache und die tierisch-teuflischen Bes-
tien, die sich an die Stiirzenden klammern, sie quilen, ziehen, beifien,
korrespondieren mit den Bildern des Katechismus von der »Gesellschaft
der verworfensten Teufel«: Es ist die »Strafe der Empfindung, weil man
sie durch den Kérper erleidet, wie bei Schligen und Geiflelstreichen oder
bei anderen Arten schwerer Leibesstrafen, unter welchen die Martern des
Feuers ohne Zweifel das groBte Schmerzgefiihl verursachen«?. Der pida-
gogischen Phantasie der Folgezeit waren in der Hollenkatechese iibri-
gens wenig Grenzen gesetzt. So stellt Alban Stolz, der einflussreichste
katholische Volksschriftsteller und Pddagoge des ultramontanen Deutsch-
land beziiglich des Hollenfeuers, u.a. fest: »Man kann dem jungen Siin-
der in aller Wahrheit zeigen, dass die Selbstbefleckung ein langsamer,
ruchloser Selbstmord sei, veriibt durch eine grofle Menge wiederholter
Todsiinden, dass in der Gegenwart Gottes nichts Abscheulicheres ge-
schehen konne; nicht einmal ein Thier veriibe solches aufler der geile
Affe. Wer in dieser Siinde sterbe, ohne sie schmerzlich bereut zu haben,
werde in ewiger Verdammung fiir die kurze schindliche Last gequilt,
und zwar steigere sich die Qual des hollischen Feuers soviel mal, als die
Siinde wiederholt worden ist.«*

2  Der Romische Katechismus nach dem Beschlusse des Konzils von Trient, Re-
gensburg ‘1905, Bd. 1, 50.

3 Ebd., 67.

4 Zit. Nach: M. Langer, Katholische Sexualpddagogik im 20. Jahrhundert. Zur Ge-
schichte eines religionspadagogischen Problems, Miinchen 1985, 22.
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Der Gestaltwandel der Holle in der katechetischen Tradition ist vielfil-
tig. Im Barock wird die moralisierende Instrumentalisierung der Hélle
weitergefiihrt, wobei polemische und oft derbe Bilder dominieren, wel-
che die biblische Apokalyptik durch Phantastereien ersetzt. Die Kate-
chese der Aufklarungszeit liquidiert zwar die skurrilen Bilder des Ba-
rocks ersetzt sie jedoch durch eine blutleere und abstrakte Sprache. Auch
fiir Joseph Deharbe, der mit seinen Katechismen und den dazu gehorigen
Predigt- und Exempelbiichern die deutschsprachige religiose Unterwei-
sung zwischen 1848 und 1955 bestimmte, steht die pidagogische Nutz-
barmachung des Hollengedankens im Vordergrund: »... Jede iibertiubte
Einsprechung ..., jede fruchtlos gemachte Erleuchtung und Anregung,
jede verschmihte Belehrung, Ermahnung, Warnung von Seiten der El-
tern, Seelsorger ..., jedes vergeblich dargebotene oder leichtfertig miss-
brauchte Heilmittel trigt dazu bei, die Qualen der Holle zu steigern.«®
Unser Reden iiber die Hélle ist milde geworden. Auch der Weltkate-
chismus begniigt sich in seinem Kompendium mit einer recht allgemei-
nen Beschreibung der »ewigen Verdammnis jener«, »die aus freiem Ent-
schluss in der Todsiinde sterben«, und fasst zusammen: »Die schlimmste
Qual der Holle besteht im ewigen Getrenntsein von Gott.«® Bereits 1960
konstatierte Joseph Ratzinger im Lexikon fiir Theologie und Kirche: »So
darf gesagt werden, dass das Dogma von der Hélle primidr dem Men-
schen nicht informativ etwas vom Jenseits, sondern kerygmatisch etwas
fiir sein jetziges Leben ... bieten will. Die theologische Entfaltung des
Dogmas kann sinnvollerweise nicht erstrangig in Richtung einer gegen-
stindlichen Jenseitsspekulation geschehen, sondern wird sich vor allem
um die Ausfaltung des existenzbezogenen Sinnes der Aussage von der
Hélle zu miihen haben.«’

Ist es notwendig, die Holle religionspddagogisch zu revitalisieren? Ich
mochte mit einem uneingeschrinkten »Ja« antworten. Wer das Thema
nicht den Giftmischern des katholischen Fundamentalismus, der Esote-
rik, dem Satanismus, fragwiirdigen Exorzismusfilmen, der Heavy-Metal-
oder Gothic-Szene iiberlassen will, muss Rede und Antwort stehen kon-
nen, was die Bilder der Bibel und der christlichen Tradition meinen und
wie sie zu deuten sind. Sie kdnnen miihelos weiter gelesen werden auf
die Hollenszenarien der Zeit. Auf die Todesdcker von Auschwitz, die
Schlachtfelder von Stalingrad, die gemarterten Kinder im Sudan, die
Erdbebenopfer usw. Die Liste der kollektiven und individuellen Kata-
strophen ist lang, und Héllengeschichte ist Katastrophengeschichte. Es
finden sich groBartige kiinstlerische Umsetzungen bei Anselm Kiefer,
Salvadore Dali, Max Beckmann, Edvard Munch u.v.a. Es lassen sich
Klassiker der Literatur, Musik und Cinematographie befragen usw.

5 J. Deharbe, Griindliche und leichtfaB8liche Erkldrung des katholischen Katechis-
mus, Paderborn *1861, Bd. 1, 653.

6 KompKat Art. 212

7 J. Ratzinger, Art. Holle, V. Systematik, in: LThK, Freiburg 21960, 448f.
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Aber, und das erscheint ganz zentral: Die Holle hat nicht nur eine pré-
sentische Funktion. Die Hélle sind im Sinne Sartres nicht nur »die ande-
ren«. Der vom theologischen mainstream zelebrierte »Abschied vom
Teufel« hat dessen Attraktivitiit eher gesteigert. Weder hat er die Chris-
ten gliicklicher gemacht noch das Christentum attraktiver. Nahezu alle
Religionen in Geschichte und Gegenwart kennen das Motiv der Vergel-
tung und die Moglichkeit endgiiltigen Scheiterns. Meine Theologen-
generation ist geprigt von Balthasars epochalen Gedanken iiber die
»Theologie der letzten Dinge«. In ihnen greift der Schweizer Theologe
die verworfene Idee des Origenes einer metaphorischen Deutung des
Hollenfeuers und einer durch die »Héllenfahrt Christi« am Karsamstag
leer gelittenen Holle neu auf und denkt sie radikal weiter. Er versucht
dabei, zwischen der universalen Wirksamkeit géttlichen Heilshandelns
(Origenes) und der Unantastbarkeit menschlicher Freiheit (Augustinus)
zu vermitteln. »Die Solidaritét des toten Christus mit den im theologi-
schen Sinn Toten« wirft die Frage auf, ob die Prisenz der Liebe auch die
endgiiltige Verweigerung nicht noch einmal verwandeln und aufheben
kann.8 In die von Balthasar angedachte Richtung konnte auch das theolo-
gische und religionspidagogische Nachdenken weitergehen. Noch ein-
mal Papst Benedikt: »Die kerygmatische Bedeutung des Dogmas von der
Holle liegt ... in einer Aussage iiber Gott und in einer solchen iiber den
Menschen. Es ldsst uns einerseits den bedingungslosen Respekt Gottes
vor der Freiheitsentscheidung des Menschen: Gott bietet seine Liebe an,
dringt sie aber nicht auf; es zeigt uns andererseits den irreversiblen Cha-
rakter der menschlichen Geschichtlichkeit, deren Gesamtentscheidung
Endgiiltigkeitswert hat. Beides aber muss stets zusammengehalten wer-
den mit der Botschaft von Gottes Barmherzigkeit und Gnadenmacht in
Christus Jesus. Deshalb ist auch jede leichtfertige Verwendung des Dog-
mas von der Hélle, z.B. in der Predigt iiber die Siinde, abzulehnen.«’

Ich bin froh, dass es Bilder wie den »Hollensturz« gibt. Die Angste und
Herausforderungen der Barockzeit sind unseren nicht undhnlich. Sie re-
gen iiber die Jahrhunderte Menschen allen Alters und aller sozialer
Schichten an. Sie provozieren uns Theologen, die Aussagen iiber die
Holle iiberzeugend und differenziert in die Zeit umzusetzen. Und sie re-
gen uns an, eschatologische Hermeneutik immer neu zu entwickeln.
Noch mehr aber, so merkwiirdig das klingen mag, lese ich den »Hollen-
sturz« auch als ein Hoffnungsbild: Am Ende wird Gott sich doch durch-
setzen und das sich ihm Widersetzende, sein Werk und seine Schopfung
Zerstorende und Missachtende entlarven und entmachten. Und er lésst
auf ein Erbarmen hoffen, das niemanden ausschlieft.

Dr. Michael Langer ist apl. Professor fiir Religionspidagogik und Kerygmatik an der
Universitit Regensburg.

8 Vgl. HU. v. Balthasar, Kleiner Diskurs iiber die Holle, Ostfildern 21987.
9 J. Ratzinger, Art. Holle (Anm. 7), 449.
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Norbert Mette

Vorstellungen von Kindern iiber den Tod und
ein Leben nach dem Tod

Eine Durchsicht neuerer Forschungsberichte

1 Die Entwicklung des Todesverstdndnisses entsprechend Piagets
Stufenmodell

Im einleitenden Kapitel »The Child and Death« zu dem von ihr heraus-
gegebenen Handbuch zur Hilfe fiir hinterbliebene Kinder! gibt die ame-
rikanische Spieltherapeutin Nancy Boyd Webb einen den Stand der For-
schung resiimierenden Uberblick iiber die Entwicklung von Kindern zu
einem ausgereiften Verstindnis vom Tod.? Als Kriterien fiir ein solches
Verstindnis fiihrt sie an, dass der Tod als unumkehrbar, unvermeidlich
und universal, d.h. alle betreffend nachvollzogen werde. Die meisten
Kinder wiirden dazu im Alter von sieben oder acht Jahren gelangen,
einige frither, etwa wenn sie unmittelbare Erfahrungen mit dem Tod
eines Tieres oder eines Familienangehorigen gemacht hitten. Fiir die
Rekonstruktion der Entwicklung zu einem ausgereiften Todesverstandnis
legt Webb das Modell der kognitiven Entwicklung von Jean Piaget
zugrunde, an das sich auch viele von ihr rezipierte Untersuchungen spe-
ziell zur Entwicklung des Todesverstindnisses gehalten hitten. Demzu-
folge sind die Kinder auf der prioperationalen Phase (27 Jahre) nicht in
der Lage, die Unumkehrbarkeit des Todes zu verstehen, selbst wenn sie
mit einem Todesfall konfrontiert sind. Sie wihnen die Betroffene oder
den Betroffenen als in einem schlafihnlichen Zustand befindlich. Das
dndert sich nach Webb in der konkret-operationalen Phase (7-11 J.).
Hier setze sich die Einsicht durch, dass der Tod irreversibel sei. Auch
wisse das Grundschulkind, dass er zu guter Letzt jeden treffe. Aber dass
man selbst sterbe, wird in die Zukunft verlagert, wenn man alt geworden
sei. 6-8-jdhrige Kinder wiirden den Tod noch gern personifizieren. 9-10-
Jihrige konnten die Vorstellungen miteinander verbinden, dass der Kor-
per im Grab liege und die Person im Himmel sei. Auf der formal-opera-
tionalen Stufe der kognitiven Entwicklung nach Piaget (912 J.) wird
nach Webb schliellich ein ausgereiftes Todesverstdndnis erreicht. Der
Grofiteil der vorliegenden Untersuchungen gehe davon aus, dass das im

1 Vgl. Nancy Boyd Webb (Ed.), Helping bereaved Children. A Handbook for Prac-
tioners, New York / London 2002.
2 Vgl ebd., 318, vor allem 4-7.
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Alter von 9-10 Jahren der Fall sei; einige setzen das frither an (7 J.),
andere spiter 12 J.). Das fiihrt Webb auf die Komplexitit des Todes
selbst zuriick. Enthalte er doch »konkrete« Aspekte in dem Sinne, dass
der Korper nicht mehr funktioniere (was fiir 7-8-Jdhrige verstidndlich
sei), und »abstrakte« Aspekte nach Art etwa von spirituellen Vorstellun-
gen von Spiritualitdt und solchen von einem Leben nach dem Tode (was
erst von Kindern tiber zehn Jahren verstanden werden kénne). Webb zi-
tiert R. Lonetto, der resiimiert hat, dass »Kinder von neun bis zwélf Jah-
ren nicht nur fihig zu sein scheinen, den Tod als biologisch, universal
und unvermeidlich zu begreifen, sondern zu einem Verstindnis der ab-
strakten Natur des Todes zu gelangen und die Gefiihle zu beschreiben,
die durch diese Qualitit hervorgerufen wiirden. Dieses komplexe Er-
kenntnismuster, das mit dem Tod einhergeht, verbindet sich mit einem
wachsenden Glauben an die eigene Sterblichkeit, aber fiir diese Kinder
liegt der Tod noch weit in der Zukunft und ist etwas, was die ilteren
Menschen trifft.«3

Auch wenn betont wird, beim Todesverstandnis spielten nicht nur kog-
nitive Faktoren eine Rolle, sondern auch emotionale, kontextuelle sowie
nicht zuletzt eigene Erfahrungen, ist weithin Piagets Stufenmodell der
Denkentwicklung zur Hintergrundfolie fiir das Nachzeichnen der Ent-
wicklung der Todesvorstellung bzw. des Sterblichkeitswissens geblie-
ben, auch in deutschen Beitrigen zum Thema.*

2 Problematisierung von Piagets Stufenmodell

Joachim Wittkowski rekurriert in seiner in Deutschland zum Standard-
werk fiir das Thema gewordenen »Psychologie des Todes« ebenfalls
darauf.> Er nimmt dabei aber auch ausdriicklich und ausfiihrlich Bezug
auf eine Sekundiranalyse von empirischen Untersuchungen zum Todes-
verstindnis von Kindern, wie sie die beiden amerikanischen Entwick-
lungspsychologen Mark W. Speece und Sandor B. Brent im Jahre 1984
vorgelegt haben.® Sie haben sich die seit den 30er Jahren des vergange-
nen Jahrhunderts erschienenen 40 Studien zum Todesverstindnis von
Kindern vorgenommen und daraufhin untersucht, wie in diesen Studien

3 Ebd., 7 (eigene Ubersetzung). Das Zitat ist entnommen aus Richard Lonetto,
Children’s conception of death, New York 1980, 157.

4 Mit religionspddagogischer Akzentuierung vgl. Martina Plieth, Kind und Tod.
Zum Umgang m1t kindlichen Schreckensvorstellungen und Hoffnungsbildern, Neu-
kirchen-Vluyn *2009; Elisabeth Schwarz, Die Entwicklung des kindlichen Sterblich-
keitswissens, in: Loccumer Pelikan 2003, H. 4, 197-202; Werner Thiede, Sterben
und Tod, in: LexRP 2, 2051-2056.

5 Vgl. Joachim Wittkowski, Psychologie des Todes, Darmstadt 1990, 59ff.

6 Vgl ebd., 52-58. Vgl. zum Folgenden Mark W. Speece and Sandor B. Brent,
Children’s understanding of death: A review of three components of a death concept,
in: Child Development 55 (1984) 1671-1686.
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die drei Komponenten eines »reifen« Todesverstindnisses — Irreversibi-
litdt, Nonfunktionalitdt und Universalitit — gemessen worden sind. Wei-
terhin haben sie sie daraufhin ausgewertet, welche Einsichten sie dariiber
zu Tage gefordert haben, wie Kinder den Tod sehen, bevor sie ein »rei-
fes« Verstidndnis von ihm erreicht haben, und wann sie dieses Verstind-
nis erreichen. Und schlieBlich sind sie der Frage nachgegangen, ob den
Studien zufolge davon ausgegangen werden kann, dass die Abfolge des
Erwerbs der drei Komponenten der Logik von Piagets Stufenmodell ent-
spricht. Sie konnten aufzeigen, dass die Ergebnisse der Studien stark
voneinander differieren und von daher das Piagetsche Modell nur be-
dingt als eine generelle Theorie zu iiberzeugen vermag. Zugegebenerma-
Ben gibe es eine Reihe von allgemeinen Ubereinstimmungen. Aber, so
interpretieren sie zusammenfassend ihren Befund,” abgesehen von sol-
chen Ubereinstimmung wiirde doch der Mangel an hinreichenden spezi-
fischen Angaben es nicht zulassen, zu verstehen, warum das Erreichen
einer bestimmten Stufe nach Piagets Modell eine notwendige Vorausset-
zung fiir das Erreichen eines bestimmten Levels fiir das Verstehen eines
Konzepts wie das des Todes sei. Anders formuliert. Die drei aufgefiihr-
ten Komponenten eines »reifen« Todesverstindnisses folgen nicht —
weder je fiir sich noch gemeinsam — eindeutig der Piagetschen Entwick-
lungslogik. Diese sei ndmlich zu kontextlos konzipiert. Von daher be-
diirfe es erginzend zu dieser allgemeinen Theorie eines Entwicklungs-
modells, das es erlaube, den Erwerb des auf die spezifische Sache, also
hier den Tod bezogenen Wissens ebenbiirtig zu beriicksichtigen.

3 Wie Kinder ein kohidrentes Todesverstindnis konstruieren

Mit ihrem weithin in der Fachwelt beachteten und rezipierten Beitrag
haben Speece und Brent weitere Forschungen zur Entwicklung des To-
desverstidndnisses bei Kindern angestofen. Einen kurzen und nicht voll-
stindig gemeinten Uberblick dariiber geben die beiden in Harvard bzw.
Chicago lehrenden Entwicklungspsycholog/innen Paul L. Harris und
Melissa A. Koenig in einem Beitrag, der sich schwerpunktméBig mit
dem Lernverhalten von Kindern befasst, und zwar speziell mit der Frage,
wie Kinder mit Informationen umgehen, die ihnen Erwachsene iiber
Dinge vermitteln, die nicht der direkten Beobachtung zugénglich sind.
Dies kénnen Auskiinfte wissenschaftlicher Art sein, etwa wie das Gehirn
funktioniert oder wie die Erde beschaffen ist (Kugel statt Scheibe), oder
auch Zeugnisse, die in den religiosen Bereich verweisen, wie die Frage
nach Gott oder die nach einem Leben nach dem Tode.® Ein Aspekt, auf
den sie dabei zu sprechen kommen, ist die Entwicklung des Todesver-

7 Vgl ebd., 1682f.
8 Vgl Paul L. Harris | Melissa A. Koenig, Trust in testimoy: How children learn
about Science and religion, in: Child Development 77 (2006) 505-524.
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standnisses bei Kindern, und zwar im Zusammenhang mit der Frage, ob
und wie Kinder den Lebenszyklus verstehen.? Durch die Forschung er-
hirtet ist ihnen zufolge der Tatbestand, dass wihrend der Grundschulzeit
Kinder nach und nach ein kohirentes, biologisch grundgelegtes Verstind-
nis vom Lebenszyklus — als voranschreitendem Wachstums- und Alte-
rungsprozess, der von genetischen Faktoren gesteuert wird — erwerben.
In Verbindung damit geht ihnen auch allmihlich auf, dass die Griinde fiir
den Tod biologischer Art sind. »Sogar Vorschulkinder«, so schreiben
Harris und Koenig, »verstehen, dass der Tod nicht bloB} eine Fortsetzung
des Lebens in irgendeinen verdnderten schlafihnlichen Zustand ist. Sie
realisieren also, dass der Tod vollig anders als der Schlaf jegliche Fahig-
keit zu einem unabhdngigen Sich-Bewegen und Handeln wegnimmt und
verschiedene Lebensvorginge zu einem Ende bringt, einschlieSlich
Wachstum und Ausscheidung. Zwischen ungefihr fiinf und zehn Jahren
kommen, wie auch immer, Kinder dazu, nicht nur die unmittelbaren
Konsequenzen des Todes zu verstehen, sondern auch die Tatsache, dass
es sich bei ihm um ein unvermeidliches und unumkehrbares biologisches
Ereignis handelt, das durch den Zusammenbruch von entscheidenden le-
bensunterstiitzenden Funktionen herbeigefiihrt worden ist.«!?

Interessant ist nun die Frage nach dem »wie auch immer«. Die Kinder
gelangen zunichst einmal zu solchen Schlussfolgerungen aufgrund eige-
ner unmittelbarer Beobachtungen, wie z.B. des Todes von verschiedenen
Lebewesen. Aber das reicht nach Harris und Koenig nicht als Erkldrung
dafiir aus, warum Kinder den Tod als Zusammenbruch innerer und
darum unsichtbarer biologischer Funktionen konzeptualisieren. Eine al-
ternative und plausiblere Erkldrung dafiir ergibt sich ihrer Meinung nach
dadurch, dass die Kinder verschiedene Informationsstiicke iiber solche
verborgenen biologischen Vorginge gehdort haben und sich daraus einen
eigenen Reim bilden, also dass sie etwa von einem Herzinfarkt, einem
Schlaganfall oder Krebs gehort haben und dass ihnen etwas iiber die in-
neren Organe wie Herz, Lunge, Magen etc. erzihlt worden ist. Aus all
dem konstruieren sie dann allméhlich ein kohérentes Todesverstindnis.
Weitere Studien fiigen zu dem Ganzen noch Einzelaspekte hinzu. So ha-
ben H. Clark Barrett und Tanya Behne in einer in zwei unterschiedlichen
Kulturen durchgefiihrten Studie ihre Hypothese bestétigt gefunden, dass
grundlegend fiir die Unterscheidung zwischen Leben — auch Schlaf —
und Tod auf die Tatsache Bezug genommen wird, ob ein Lebewesen
handeln kann oder nicht.!! Uber diese Unterscheidung wiirden Kinder ab
vier Jahren verfiigen, und zwar kulturiibergreifend. Als Anthropologen
bringen sie das dann in einen grofBeren theoretisch-kausalen Zusammen-
hang mit der Evolution. Die australische Psychologin Virginia Slaughter

9 Vgl ebd., 509f.

10 Ebd., 509 (eigene Ubersetzung).

11 Vgl. H. Clark Barrett | Tanya Behne, Children’s understanding of death as the
cessation of agency. A test using sleep versus death, in: Cognition 96 (2005) 93—108.
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ist in verschiedenen Studien, die sie mit Mitarbeiter/innen durchgefiihrt
hat, der Frage nachgegangen, dass und wie die Entwicklung des Todes-
konzepts von Kindern im Zusammenhang mit der allgemeineren Ausbil-
dung einer speziellen biologischen Wissensdomine erfolgt; Kinder wiir-
den ab dem Alter von fiinf bis sechs Jahren grundlegendes Wissen in
dieser Domine ausgebildet haben und entsprechend realistisch den Tod
verstehen.!2

4 Vorstellungen von einem Leben nach dem Tod — endogen oder exo-
gen bedingt?

Was heif3t jedoch: »realistisch den Tod verstehen«? Wird das durch den
Erwerb von entsprechendem biologischem Wissen erreicht, d.h. wenn
Nonfunktionalitit, Irreversibilitidt, Universalitdt und Kausalitit als Merk-
male des Totseins nachvollzogen werden konnen? Oder spielen neben
den biologischen Faktoren auch andere Dimensionen eine Rolle, wie
etwa philosophische oder spirituelle? Indem sie auch diese geltend
machten, zeigten sich einer Studie von Brent und Speece zufolge Er-
wachsene keineswegs sicher, eine eindeutige Grenze zwischen Leben
und Tod ziehen zu kénnen, und duBlerten sich etwa gegeniiber dem Fak-
tor »lrreversibilitit« zuriickhaltender als Kinder.!* Aber auch bei den
Kindern war zu beobachten, dass sie Differenzierungen in der Beurtei-
lung der Endgiiltigkeit des Todes vornahmen. Wihrend es anscheinend
fiir sie relativ klar ist, dass bestimmte biologische Zustinde, wie bei-
spielsweise hungrig und durstig zu sein, mit dem Tod zum Erléschen
kommen, spricht sich eine nicht unerhebliche Anzahl von ihnen dafiir
aus, dass geistige Vorginge — wie etwa sich nach etwas zu sehnen, zu
hoffen und zu lieben — durchaus iiber den Tod hinaus andauern. Ist das
ein Indiz dafiir, dass von dieser Gruppe noch kein »reifes«, d.h. »realisti-
sches« Todesverstindnis erreicht worden ist?

Wie kommen Kinder iiberhaupt darauf, dass es ein Leben nach dem
Tode gibt? Liegt es etwa daran, dass sie entsprechend religids instruiert
worden sind? Zu dieser Frage gibt es zwei kontroverse Positionen. Fiir
die eine steht der in Belfast titige Psychologe Jesse Bering.'* Er lehnt

12 Vgl. v.a. Virginia Slaughter | Michelle Lyons, Learning about life and death in
early childhood, in: Cognitive Psychology 46 (2003) 1-20.

13 Vgl. Sandor B. Brent | Mark W. Speece, Adult Conceptualization of Irreversibil-
ity — Implications for the Development of the Concept of Death, in: Death Studies 17
(1993) 203-224; Mark W. Speece | Sandor B. Brent, The acquisition of a mature un-
derstanding of three components of the concept of death, in: Death Studies 16 (1992)
211-229.

14 Vgl. Jesse M. Bering, Intuitive conceptions of Dead agent’s minds: The natural
foundations of afterlife beliefs as phenomenological boundary, in: Journal of Cog-
nition and Culiure 2 (2002), 263-308; Jesse M. Bering / David F. Bjorklund, The
natural emergence of Teasoning about afterlife as a developmental regularity, in:
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entschieden die Meinung ab, Vorstellungen von einem Leben nach dem
Tode wiirden »von auflen«, also etwa durch eine religitse oder weltan-
schauliche Erziehung verursacht. Das sieht er durch empirische For-
schungen bestitigt, wie etwa der Studie, die er gemeinsam mit David F.
Bjorklund durchgefiihrt und die erbracht hat, (1) dass sogar schon vier-
bis sechsjdhrige Kinder ausgesagt hitten, biologische Vorginge kidmen
mit dem Tod zum Erldschen, (2) dass psychische und kognitive Vor-
ginge demgegentiber anders eingeschitzt wiirden: Wihrend die jiingsten
Kinder (46 J.) fiir ein Andauern beider iiber den Tod hinaus pladierten,
hiitten die dlteren (10—12 J.) dieses eher nur auf die kognitiven Vorgénge
bezogen; (3) dass mit Ausnahme von Vorschulkindern, die nicht zwi-
schen verschiedenen psychischen Zustinden differenziert hitten, Kinder
und Erwachsene dazu tendiert hétten, Toten epistemische, emotionale
und voluntative Befindlichkeiten zuzusprechen. Diese Befunde, dass
viele Menschen von frith an die Vorstellung hétten, dass der Tod zwar
ein definitives Ende aller biologischen Funktionen bedeute, aber dass
Vorgénge im emotionalen, kognitiven u.d. Bereichen iiber den biologi-
schen Tod hinaus weitergehen wiirden, lassen nach Bering und Bjork-
lund dafiir sprechen, dass der Glaube an ein Leben nach dem Tode —
hinzu komme noch, dass er universal verbreitet sei — nicht kulturell dis-
poniert und somit sozialisatorisch angeeignet, sondern natiirlich, von der
Evolution her angelegt sei, gewissermalfien als ein Glaubensinstinkt.!>

Eine dem entgegengesetzte Auffassung, ndmlich dass die Vorstellung
von einem Leben nach dem Tode nicht durch endogene, sondern durch
exogene Faktoren bedingt sei, vertritt der bereits erwihnte Paul L. Har-
ris.!® Seinen empirischen Befunden zufolge entwickeln Kinder erst im
Alter ab elf Jahren ein religioses bzw. metaphysisches Verstindnis vom
Tode, und zwar neben dem von ihnen bereits ausgebildeten biologischen
Versténdnis. Verantwortlich dafiir sei eine Umgebung, in der der Glaube
an ein Leben nach dem Tod allgemein verbreitet sei und den Heran-
wachsenden vermittelt wiirde. Die Kinder wiirden dabei keine unauflos-
bare Spannung zwischen ihrem biologischen und religitsen Wissen se-
hen. Fiir die biologisch-korperlichen Dinge wiirden sie andere kausalen

Developmental Psychology 40 (2004) 217-233; Jesse M. Bering / Carlos Herndandez
Blasi | David F. Bjorklund, The development of »afterlife« beliefs in religiously and
secularly schooled children, in: British Journal of Developmental Psychology 23
(2005) 587-607; Jesse M. Bering, The folk psychology of souls, in: Behaviour and
Brain Science 29 (2006) 453-462 [anschliefend Kommentare zum Aufsatz (462—
486) und eine Antwort des Autors (486-493)].

15 So der Titel des fiir 2011 angekiindigten Buches: Jesse Bering, The belief
instinct. The psychology of souls, destiny and the meaning of life, London / New
York (forthcoming).

16 Vgl. Paul L. Harris | Marta Giménez, Children’s acceptance of conflicting testi-
mony: the case of death, in: Journal of Cognition and Culture 5 (2005) 143-164;
Paul L. Harris | Melissa A. Koenig (Anm. 8); Paul L. Harris | Rita Astuti, Learning
that there is life after death, in: Behavioral and Brain Sciences 29 (2006) 475f.
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Zusammenhinge anflihren als fur die geistigen und seelischen Zustéiinde.
Wihrend jene mit dem Tod erlschen wiirden, wiirde sich fiir diese eine
metaphysische Transformation vollziehen, sei es an einen anderen Ort,
sei es in einer anderen Form. Dass die Kinder fiir das religitse Wissen
eine gewisse Plausibilitdt empfiinden, filhren er und Marta Giménez dar-
auf zuriick, dass Kinder mit zunehmenden Alter sich stirker des zerstore-
rischen Charakters des biologischen Todes bewusst wiirden und sie
darum gern den als unvermeidlich und unersetzbar empfundenen Verlust
des Toten — was sich irgendwann ja auch mit ihnen selbst ereigne — mit-
hilfe der Ubernahme einer weiterfithrenden Hoffnungsperspektive, wie
Erwachsene sie bezeugen wiirden, in seiner brutalen Hérte abmildern
wiirden. Dabei sei es allerdings so, dass die Kinder nicht einfach das,
was die Erwachsenen ihnen an Wissensbestinden oder an religidsen
Uberzeugungen darbdten, einfach iibernihmen, sondern sie wiirden die-
ses auf ihre Weise in ihr bereits vorhandenes Wissen zu integrieren ver-
suchen. Die Frage dringt sich auf, was sich in dieser Hinsicht ereignet,
wenn der Glaube an ein Leben nach dem Tode nicht mehr zu den gesell-
schaftlichen Selbstverstdndlichkeiten zdhlt bzw. wenn die Heranwach-
senden unter den Erwachsenen auf unterschiedliche Ansichten dariiber
stofen.

5 Ausblick

Wenn man bedenkt, dass hier nur ein Ausschnitt aus der gesamten vor-
liegenden Forschung vorgestellt werden konnte, ist es im Vergleich zur
Diskussion hierzulande erstaunlich, wie intensiv sich in den letzten Jah-
ren im angelsdchsischen Raum vor allem die Entwicklungs- und Kogni-
tionspsychologie mit der Todesthematik beschiftigt hat, nicht selten als
einem Teilaspekt im Rahmen eines umfassenderen Forschungsinteresses.
Dass das pddagogisch sowie speziell religionspddagogisch von hohem
Interesse ist, braucht wohl kaum eigens begriindet zu werden. Doch zu
meinen, man bekomme seitens der Psychologie objektive Ergebnisse an
die Hand, die man einfach iibernehmen koénne, erweist sich ein weiteres
Mal als ein Irrtum. Das zeigt schon allein die kontroverse Debatte inner-
halb der Psychologie selbst, die sich nicht nur auf die Validitét der in der
empirischen Forschung verwendeten Methoden bezieht. Dariiber hinaus
geht es wesentlich um die Frage der Reliabilitit der zugrunde gelegten
theoretischen Annahmen und ihrer jeweiligen Operationalisierung. Hier
konnten auch die Religionspiadagogik und Theologie zur Klidrung beitra-
gen, indem sie etwa das spezifisch christliche Verstdndnis vom Leben
nach dem Tod daraufhin tiberpriifen wiirden, ob und inwieweit es mit
den Vorstellungen von einem Leben nach dem Tod, wie sie in der psy-
chologischen Diskussion anzutreffen sind, kompatibel und ankniipfungs-
fahig ist oder nicht. Das soll nur beispielhaft anzeigen, wie reizvoll und
vielversprechend eine stirkere interdisziplindre Kooperation auch auf
diesem Gebiet ist.
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Todesvorstellungen von Jugendlichen und
ihre Entwicklung

Ein empirischer Beitrag

Thema dieses Beitrags ist die Entwicklung von Todesvorstellungen bei
Jugendlichen. Aus einer umfangrelchen Recherche der vorliegenden em-
pirischen Forschung berichten wir zunichst von ausgewahlten Studien,
auf die wir uns kritisch und konstruktiv beziehen, stellen dann Demgn
und — dies ist der Schwerpunkt dieses Beitrags — Ergebnisse einer eigens
fiir diesen Beitrag durchgefiihrten Studie an der Universitit Bielefeld
Vor.

1 Vorliegende empirische Untersuchungen
1.1 Nicht wie die Kinder? Studien zur Entwicklung von Todeskonzepten

Weit verbreitet unter denen, die mit Kindern und Jugendlichen profes-
sionell zu tun haben, ist ein einpriagsames (und bevorzugt fiir Priifungen
memoriertes) Modell der Entwicklung des Todes-Konzepts in der Kind-
heit. MaBstab dieses Entwicklungsmodells ist ein »reifes«, »realisti-
sches« Todeskonzept, das Erwachsenen unterstellt wird, mit den Merk-
malen »Nonfunktionalitit«, »Irreversibilitit«, »Universalitit« und »Kau-
salitit« des Todes.! Diese vier? Merkmale wurden bereits in den 1980er
Jahren von Speece und Brent aus einer Vielzahl von Einzelstudien her-
ausdestilliert.> Es bleiben jedoch trotz umfangrelcher Forschung in die-
sen Jahren die meisten Fragen offen: Sind es exakt vier Merkmale? Wie
verlduft die Reihenfolge der Entwicklung dieser Subkonzepte? Und
schlieBlich: Mit welchem Alter kann ein »reifes« Todeskonzept erwartet
werden? Gravierender noch sind die Riickfragen, die religiosen und
theologisch gebildeten Menschen sogleich einfallen: Ist ein reifes To-

1 Meist mit Berufung auf Joachim Wittkowski, Psychologie des Todes, Darmstadt
1990.

2 Zuweilen wird auch die »Kausalitit« weggelassen. Andere Untersuchungen ar-
beiten teilweise auch mit einer erheblich groferen Anzahl von Subkonstrukten.

3 Mark W. Speece | Sandor B. Brent, Childrens Understanding of Death — A Re-
view of 3 Components of a Death Concept, Child Development 55 (1984) 1671
1686.
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deskonzept also dasjenige, das behauptet »Mit dem Tod hort das Leben
einfach auf«? Piagets Realismus ldsst griiien.

Ein weiteres Problem ist, dass hier nur Kinder untersucht wurden und —
dhnlich wie in der an Piaget orientierten Forschung — die weitere Ent-
wicklung ausgeblendet wird. Interessanterweise haben Brent und Speece
nach 10 Jahren in einer eigenen Untersuchung zusitzliche Komplexitit
gefunden und die Problematik nochmals gedffnet: Im Vergleich von
Kindern und College-Studenten hat sich in ihrer Untersuchung gezeigt,
dass die Erwachsenen auf der Skala fir Irreversibilitit weniger zustim-
men — sozusagen »schlechter« abschneiden — als die Kinder.* Die dafiir
vorgetragene Erklirung, die auf einer inhaltsanalytischen Auswertung
von freien Erlduterungen basiert, ist aufschlussreich: Erwachsene ziehen
eine Vielzahl von modernen medizinischen, »philosophischen und spi-
rituellen« Uberlegungen in Betracht; die darauf aufbauende Schlussfol-
gerung der Autoren kénnte weiterfithrend sein:

»Thus, such fundamental questions as in what way these philosophical and spiritual
connotations develop during the course of childhood and adolescence, and how these
developments interact with the development of notions concerning the naturalistic
aspects of bodily death remain to be addressed.«’

In der Tat kénnte sich Religion als die Achillesferse dieses fein ausge-
dachten Modells erweisen. Diese kritischen Riickfragen bedeuten freilich
nicht, dass die Frage nach den vier Subkonzepten obsolet wire, sondern
viel eher, dass noch mehr zu beriicksichtigen ist, um der Komplexitit des
Todeskonzepts und seiner Entwicklung gerecht zu werden. Darauf weist
auch die Schlussforderung von Brent und Speece hin, von einem rein an
Piaget orientierten Entwicklungsmodell abzuriicken und zur Kenntnis zu
nehmen, dass

»More recently, however, a number of investigators have suggested that concept de-
velopment in general may be a more complex process, may extend over a longer pe-
riod of the lifespan, and may result in more varied and individualized outcomes than
those described or implied in this Piagetian-grounded approach.«®

Am Fall der Todesvorstellungen und ihrer Entwicklung zeigt sich also
einmal mehr die Notwendigkeit der kritischen Diskussion und Revision
einer kritiklosen Orientierung an der Piaget’schen Entwicklungslogik,
wie dies der erste Autor an anderer Stelle vorgetragen hat.”

4 Sandor B. Brent | Mark W. Speece, Adult Conceptualization of Irreversibility —
Implications for the Development of the Concept of Death, Death Studies 17 (1993)
203-224.

5. Ebd.; 222,

6 Ebd.

7 Heinz Streib, Faith Development Theory Revisited: The Religious Styles Per-
spective, [JPR 11 (2001) 143-158; Ders., Faith Development Research Revisited:
Accounting for Diversity in Structure, Content, and Narrativity of Faith, IJPR 15
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Um eine provozierende Frage zu stellen: Wie sind, wenn ein nach die-
sem Modell »reifes« Todeskonzept im Alter von 10 oder spitestens 13
Jahren voll entwickelt sein soll, Erwachsene — oder, um etwas vorzugrei-
fen, der Teil unserer adoleszenten Interviewees — einzustufen, die an ein
Weiterleben nach dem Tod glauben? Jedenfalls sollten, diese Schlussfol-
gerung kann bereits hier notiert werden, Religionspddagogen mit deduk-
tiven Schlussfolgerungen zuriickhaltend sein.?

Nicht ganz zu Unrecht ist es in der Forschung um dieses Vier-Subkon-
zept-Modell merkwiirdig still geworden, denn die vier Subkonstrukte
beruhen auf dem »Blick von oben«, von einem vermeintlich »reifen«
Verstindnis der Erwachsenen auf die (noch) unverstindigen Kleinen.
Stattdessen konnte man sich ja auch ein offenes empirisches Vorgehen
vorstellen und wiinschen, das durchaus mit Konstrukt-Komponenten ar-
beitet, aber erstens den vorurteilsbeladenen »Blick von oben« vermeidet
und zweitens nicht nur auf den Tod als natiirliches, biologisches Gesche-
hen fixiert ist, sondern Vorstellungen vom Weiterleben nach dem Tod
und auch die Angst vor dem Tod mit in die Untersuchung einbezieht.
Vor allem aber: Religiositit, die in diesen Entwicklungsmodellen entwe-
der sehr fragwiirdig operationalisiert oder aber gar nicht in die Untersu-
chung einbezogen wurde, sollte unbedingt differenziert betrachtet wer-
den.

1.2 Studien zu Todesvorstellungen und zur Religion Jugendlicher

Bereits in Surveys und Jugendstudien — exemplarisch sei auf die Shell-
Studie und die ISSP 2008 hingewiesen® — wird ein Zusammenhang zwi-
schen Religion und Todesvorstellungen nachweisbar, weil meist einige

(2005) 99-121; Ders., Religion als Stilfrage. Zur Revision struktureller Differenzie-
rung von Religion im Blick auf die Analyse der pluralistisch-religisen Lage der
Gegenwart, ARPs 22 (1997) 48-69; Heinz Streib, Ralph W. Hood und Constantin
Klein, The Religious Schema Scale: Construction and Initial Validation of a Quanti-
tative Measure for Religious Styles, IJPR 20 (2010) 151-172.

8 Solche Zuriickhaltung wire auch gegeniiber Vorschligen wie dem von Godwin
Léimmermann (Uber den Tod reden mit Grundschulkindern, EvErz 45 [1993] 655-
667) geboten, der deduktiv von einer »Abhéngigkeit« der kindlichen Todeskonzepte
von der wallgemeinen kognitiven Entwicklung« a la Piaget schlussfolgert: »Die
theologischen Vorstellungen von Auferstehung oder von Neuschépfung der Welt
haben hypothetischen Charakter und sind dem anschaulichen Denken der Grund-
schulkinder schlechterdings unverstindlich. Insbesondere die theologisch durchaus
sinnhafte und notwendige Verkniipfung von Tod und Auferstehung erweist sich di-
daktisch als nicht vermittelbar.« (661).

9 Deutsche Shell Holding (Hg.), Jugend 2006. Eine pragmatische Generation unter
Druck. Frankfurt a.M. 2006. Deutsche Shell (Hg.), Jugend 2000. Opladen 2000; In-
ternational Social Survey Programme 2008: Religion III (Dataset, 35 countries),
www.gesis.org, 2010-04-28 (Die Daten fiir Deutschland sind auch enthalten in: All-
gemeine Bevilkerungsumfrage der Sozialwissenschaften [ALLBUS] 2008 [Data-
file], Kéln/Mannheim 2009).
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Fragen zur Religion und Fragen zu dem, was nach dem Tod kommt, in
die Fragebdgen aufgenommen wurden. Das kann jedoch fiir unser An-
liegen kaum als Fortschritt bezeichnet werden, sofern die Einstellung
zum Postmortalen mit einem oder wenigen Einzel-Items erhoben wird
und man sich fiir Religiositdt mit Antworten z.B. zu Mitgliedschaft und
Partizipationsverhalten in Religionsgemeinschaften oder der Selbstein-
schitzung als »religios« oder »nicht religios« begniigt. Freilich kann
man damit relativ gut gesicherte und reprisentative Berechnungen —
Oberflichenansichten sozusagen — durchfiihren und, soweit diese Sur-
veys regelmiBig durchgefiihrt werden, Lingsschnitte und Trends dar-
stellen. Zur differenzierten Darstellung der Todesvorstellungen in ihrer
Bezogenheit auf Religion kann man hier nicht viel erwarten.
Religionspsychologische Studien fithren hier weiter. Exemplarisch sei
auf zwei Studien aus neuer Zeit hingewiesen. Diese belegen auch fiir Ju-
gendliche positive Beziehungen zwischen Religion und Todesvorstel-
lungen und -einstellungen, genauer: zwischen Religion als »intrinsi-
scher«, also als »von innen« und nicht primér &uBerlich motivierter
Lebenshaltung und der Bewiltigung von Angst vor dem Tod und Vor-
stellungen von einem Weiterleben nach dem Tod.!° Wihrend die Ein-
stellungen und Vorstellungen zum Tod und was danach kommt in diesen
Studien mit gut differenzierenden Skalen erfasst werden, kann man die
Untersuchung von Religiositit mit der intrinsic/extrinsic-Skala proble-
matisieren, weil sie wenig Auskunft gibt iiber die religiosen Erfahrun-
gen, die Gottes- und Jenseitsvorstellung sowie tiber die Stile des Um-
gangs mit Religion.

Hier markiert eine jiingst erschienene Studie aus Belgien einen Fort-
schritt. Dezutter, Luyckx und Hutsebaut!! berichten die Ergebnisse einer
Untersuchung zu Angst vor dem Tod und Vorstellungen vom Tod unter
Jugendlichen in Belgien, die besonders darum bemerkenswert ist, weil
sie hinsichtlich einer differenzierten Erfassung sowohl der Todesvor-
stellungen als auch von Religion neue Wege gegangen ist. Todesvor-
stellungen und Einstellungen zum Tod wurden anhand einer differen-
zierten Skala erhoben, die sowohl ein akzeptierendes Glauben an ein

10 Vgl. z.B. Adam B. Cohen / John D. Pierce / Jacqueline Chambers / Rachel
Meade / Benjamin J. Gorvine | Harold G. Koenig, Intrinsic and Extrinsic Religiosity,
Belief in the Afterlife, Death Anxiety, and Life Satisfaction in Young Catholics and
Protestants, Journal of Research in Personality 39 (2005) 307-324; Adrian Tomer
und Grafton Eliason, Life Regrets and Death Attitudes in College Students, Omega-
Journal of Death and Dying 51 (2005) 173-195.

11 Jessie Dezutter / Koen Luyckx | Dirk Hutsebaut, »Are You Afraid to Die?« Reli-
gion and Death Attitudes in an Adolescent Sample, JPsT 37 (2009) 163-173. Ver-
gleiche auch die Studie dieser Forschergruppe unter Erwachsenen: Jessie Dezutter /
Bart Soenens / Koen Luyckx / Sabrina Bruyneel / Maarten Vansteenkiste / Bart
Duriez | Dirk Hutsebaut, The Role of Religion in Death Attitudes: Distinguishing
Between Religious Belief and Style of Processing Religious Contents, Death Studies
33 (2009) 73-92.
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Weiterleben nach dem Tod als auch eine Auffassung vom Tod als natiir-
lichem Prozess und schlieBlich Auffassungen wie Angst vor dem Tod
und Vermeidung der Thematisierung von Tod einschlieBt.!? Religion
wurde nach einem Modell differenziert, das anhand einer horizontalen
Achse ein wortliches Verstehen von einem symbolischen Verstehenszu-
gang differenziert und anhand einer vertikalen Achse die Bejahung bzw.
Verneinung einer transzendenten Wirklichkeit unterscheidet.!?

Die Ergebnisse dieser Studie, die auf umfangreichen Berechnungen wie
Regressionsanalysen und Clusteranalysen beruhen, zeigen vor allem
dies:

e ein wortlicher Umgang mit Religion bei gleichzeitigem Glauben an eine transzen-
dente Wirklichkeit (literal inclusion) ist ein starkes Indiz sowohl fiir den akzeptie-
renden Glauben an ein Weiterleben nach dem Tod (approach acceptance) als auch
fiir Furcht vor dem Tod (fear of death);

e cin wortlicher Zugang zu Religion bei gleichzeitiger Ablehnung einer transzen-
denten Wirklichkeit (literal exclusion) ist ein Indiz allein fiir Furcht vor dem Tod,
nicht jedoch fiir akzeptierenden Glauben an ein Weiterleben nach dem Tod;

e cin symbolischer Umgang mit Religion bei gleichzeitigem Glauben an eine trans-
zendente Wirklichkeit (symbolic inclusion) ist zwar ein Indiz fiir den akzeptieren-
den Glauben an ein Weiterleben nach dem Tod, doch nicht fiir die Furcht vor dem
Tod;

e stirkstes Indiz fiir die Auffassung vom Tod als natiirlichem Geschehen (neutral
acceptance) ist ein symbolischer Zugang zu Religion bei gleichzeitiger Vernei-
nung einer transzendenten Wirklichkeit (symbolic exclusion).

Diese Ergebnisse sind auch fiir einen Vergleich mit unseren eigenen,
weiter unten prisentierten Ergebnissen interessant, denn einige Paralle-
len sind durchaus auffillig.

2 Das Design der hier vorgestellten Untersuchung

Auf dem Hintergrund dieses exemplarischen Einblicks in die vorlie-
gende Forschung kann das Desideratum folgendermaflen formuliert wer-
den: Es geht darum, die differenzierte Erfassung der Vorstellungen und
Einstellung von Jugendlichen zum Tod und zugleich die differenzierte

12 Paul T.P. Wong / Gary T. Reker | Gina Gesser, Death Attitude Profile-Revised:
A Multidimensional Measure of Attitudes toward Death, in: Robert A. Neimeyer
(Hg.), Death Anxiety Handbook: Research Instrumentation and Application,
Washington 1994, 121-148. Diese Skala wurde auch von Tomer und Grafion in ihrer
Untersuchung verwendet.

13 Dieses Modell wird zuriickgefithrt auf David M. Wulff, Psychology of Religion.
Classic and Contemporary Views, New York 1991 und liegt der Skala zugrunde, die
sich als Posteritical Belief Scale (PCBS) zunehmender Beliebtheit erfreut (vgl. Bart
Duriez / Claudia Appel / Dirk Hutsebaut, The German Post-Critical Belief Scale:
Internal and External Validity, Zeitschrift fiir Sozialpsychologie 34 [2003] 219-226;
Dirk Hutsebaut, Post-Critical Belief: A New Approach to the Religious Attitude
Problem, JET 9 [1996] 48-66).
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Erfassung ihrer Religiositét und religiosen Vorstellungen einen entschei-
denden Schritt weiterzufithren.

Wenn es um eine differenzierte Erfassung von Religiositit und Todes-
vorstellungen geht, diirfte unser Weg plausibel sein, qualitative Metho-
den in den Vordergrund zu riicken und eine Interviewstudie zu planen.!4
Leitfrageninterviews erschienen uns als der ideale Weg. Darum haben
wir, die beiden Autoren dieses Beitrags, zusammen mit den Studierenden
in einem Seminar mit Schwerpunkt in forschendem Lernen an der Uni-
versitdt Bielefeld einen Leitfadenkatalog entwickelt. Von den drei Fra-
gekreisen (»Wo begegnet uns der Tod?«, »Was passiert mit uns, wenn
wir sterben?« und »Kannst Du Dich erinnern, wie Du als Kind zum ers-
ten Mal mit dem Tod zu tun bekommen hast?«) bezieht sich der zweite
mit direkten Unterfragen auf Todeskonzepte, Jenseitsvorstellungen und
eine mogliche Verbindung mit den Verstorbenen.!> Nach einem Intervie-
wer-Training wurden von den Studierenden!® 33 Interviews mit Jugend-
lichen im Alter zwischen 13 und 25 durchgefiihrt. Die Interviews wurden
vollstindig transkribiert und die Namen durch Pseudonyme ersetzt,
ebenso wurden andere personliche Merkmale unkenntlich gemacht.

Fiir eine differenzierte Erfassung von Religiositit stiitzen wir uns auf die
differentielle Heuristik von Fowler!”, die ja durch die Revision in ein
Modell religitser Stile'® nicht grundlegend in Frage gestellt, sondern
allein aus ihrer a-priorisch-konzeptionellen Verflechtung mit der Ent-
wicklungslogik Kohlbergs geldst und in eine groflere Offenheit empiri-
scher Methodik gefiihrt wurde. Dieses Modell ist differenzierter und
konzeptionell besser plausibilisiert als die kontrastive Unterscheidung
zwischen »wortlichem« und »symbolischem« Verstehen, wenn auch Pa-
rallelen bestehen. Jedenfalls hat die klassische Faith-Development-Ana-
lyse den Vorteil, dass sie prinzipiell an jeder Art von Interviewtext
durchgefiihrt werden kann.

14 Der Forschungsprozess, die Methoden und Auswertungsprozesse werden in die-
sem und dem niichsten Abschnitt in gebotener Kiirze und dennoch hinreichend aus-
fithrlich dargestellt, nicht nur um Rechenschaft iiber das Zustandekommen der Er-
gebnisse zu geben, sondern auch um ein Beispiel vorzustellen, wie man bei Planung,
Durchfiihrung und Auswertung einer Untersuchung vorgehen kann, in der qualitative
Forschung im Vordergrund steht, jedoch die qualitativen Ergebnisse auf quantitative
Daten triangulatorisch bezogen werden.

15 Vgl. den vollstindigen Interviewleitfaden im Anhang.

16 Wir danken ganz herzlich allen Jugendlichen, die sich zu einem Gespréch bereit
erklirt haben; wir danken insbesondere auch den Teilnehmerlnnen des Seminars, die
die Interviews durchgefiihrt haben: Katharina Bolgen, Anna Giesbrecht, Ann-Chris-
tin Graé, Jessica Herrlein, Nadine Kahlert, Sven Luhmann, Anita Pufal, Juliane
Schwarz, Alexandra Eva Stachel und Yannick Weber.

17 James W. Fowler, Stages of Faith. The Psychology of Human Development and
the Quest for Meaning, San Francisco 1981; James W. Fowler / Heinz Streib | Bar-
bara Keller, Manual for Faith Development Research, Bielefeld; Atlanta 2004.

18 Streib, 2005; Streib, 2001; Streib, 1997 (wie Anm. 7).
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Trotz des Schwerpunkts unserer Untersuchung auf qualitativen Zugén-
gen konnten quantitative Daten miteinbezogen werden. Eine weitere In-
formationsquelle zur differentiellen Betrachtung der Religiositét unserer
jugendlichen Interviewees, jedenfalls soweit sie daran teilgenommen ha-
ben, ist die online-Umfrage »Jugend & Religion«.!” Aus den in dieser
Umfrage erhobenen detaillierten Daten wurden besonders die Antworten
zu den religiosen Erfahrungen und Gottesvorstellungen genutzt und auf
die einzelnen Interviews bezogen. Dieses Verfahren bestand aus folgen-
den Schritten: Aus den Antworten zu den religiosen Erfahrungen und
den Gottesvorstellungen wurden Skalen gebildet, wie z.B. zu den Got-
tesbildern als Helfer, Erloser oder Richter sowie zur Gewissheit der
Liebe Gottes, zu mystischen Erfahrungen oder zu einem unpersénlichen
Gottesbild. Aufgrund der Antworten in der Religious Schema Scale®”
konnten zwei Gruppen gebildet werden: diejenigen, die mit Wahrschein-
lichkeit einen synthetisch-konventionellen oder mutuellen religidsen Stil
(Fowlers Stufe 3) bevorzugen, und diejenigen, die den individuierend-
reflektierenden Stil (Fowlers Stufe 4) bevorzugen. Dies ermdglichte,
Mittelwerte fiir beide Gruppen zu bilden, wie diese in Tabelle 1 wieder-
geben sind.

Tabelle 1: Mittelwertdifferenzen in den Gottesvorstellungen
von Jugendlichen verschiedener religioser Stile

Stil 3 (oder darunter)  Stil 4 (oder dariiber)
Mittel- Stand.- Mittel- Stand.-

werte Abw. werte Abw.
és?zﬁ??siicgg gerechtigkeit 2,88 0.78 2,11 0.72
gel"t“;fi‘e: jeg’éf):be i 4,50 0,72 3,01 1,12
g"{t‘:fr‘l’sﬂi fg"g‘fg) 4,52 0,73 321 1,26
g"[‘tt:i’;‘i frol";f)r 4,01 1,01 2,57 0,93
Gottesbild: Richter 3,12 1,11 2,03 0.73

(5 Items; a = 0,81)
mystische Erfahrungen
(5 Ttew o= D61) 3,70 0,79 3,29 0,73

Gottesbild: unpersonlich

(9 Ttems: o = 0,83) 1,96 0,76 2.73 0,76

19 Diese online-Umfrage (www.uni-bielefeld.de/jugendumfrage 2009) wurde von
Carsten Gennerich und Heinz Streib entworfen. Der hier verwendet Datensatz wurde
im Juli 2009 exportiert.

20 Streib/Hood et.al. 2010.
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Anmerkungen. Die Antworten wurden auf einer 5-Punkte-Skala (1 = trifft
nicht zu; 2 = trifft eher nicht zu; 3 = unentschieden; 4 = trifft eher zu; 5 = trifft
zu) erhoben. Fallzahlen fiir die Mittelwerte in Stil 2: N = 184, fiir die Mittel-
wert in Stil 4: N = 218. Signifikanzniveau: p < 0.001. Zuordnung zu den Stil-
Gruppen wurde aufgrund der Antworten auf der RSS-Subskala »truth of texts
& teachings< vorgenommen. Quelle: Bielefelder online-Umfrage »Jugend &
Religion«.

Die Daten erméglichten aber auch, die Werte der Einzelfille abzulesen
und zu den Gruppen-Mittelwerten in Beziehung zu setzen. Die Ergeb-
nisse werden weiter unten in den einzelnen Fallstudien jeweils in fall-
spezifischen Tabellen présentiert.

3 Quantitative Ergebnisse im Uberblick

30 Interviews2! wurden in einer qualitativen Analyse inhaltsanalytisch
ausgewertet und einer Faith-Development-Auswertung?? unterzogen. In
der Inhaltsanalyse wurde nach vordefinierten Kriterien Ja/Nein-Codes
vergeben fiir sieben Inhaltsmerkmale: »Mit dem Tod hort das Leben ein-
fach auf«, »Es gibt ein Weiterleben im Himmel«, »Der Tod ist ein Uber-
gang in ein Weiterleben im Jenseits«, »Es gibt eine Holle im Jenseits«,
»Man kann mit Verstorbenen in Verbindung treten«, »Der Tod ist ein
Ubergang in ein anderes Leben auf der Erde« und »Der Tod ist eine
Wartezeit zur Auferstehung«. Die Codierungen wurden in eine Daten-
bank eingetragen. In einer Clusteranalyse mit den sieben Inhaltsmerk-
malen haben sich drei Gruppen klar herauskristallisiert, die wir wie folgt
benannt haben: a) Nach dem Tod hort das Leben einfach auf (14 Féille)
b) Es gibt ein Weiterleben im Himmel (13 Fille) und c) Der Tod ist ein
Ubergang in ein anderes Leben auf der Erde (Reinkarnationsvorstellun-
gen; 3 Fille). Es sind drei Merkmale in diesen Daten, das Alter der Ju-
gendlichen, der Faith-Development-Gesamtscore und die Zugehorigkeit
zu einem Todesvorstellungs-Cluster, die nun zu erstaunlichen Ergebnis-
sen fiithren. In folgendem Streudiagramm (Abbildung 1) sind die Jugend-
lichen nach Alter und Faith-Development-Score verteilt.

21 Drei Interviews wurde aufgrund der schlechten Qualitit von der Analyse ausge-
schlossen.
22 Fowler/Streib u.a. 2004 (wie Anm. 15).
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Abbildung 1: Verteilung der Jugendlichen nach Alter und Faith-Development-Score
sowie nach ihrer Zugehérigkeit zu einem Todesvorstellungs-Cluster
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Alter

Allein diese Verteilung ist interessant, denn, wie die vom Programm ge-
nerierte Durchschnittslinie anzeigt, ergibt sich ein Alterstrend bei den
von uns untersuchten Jugendlichen: Die Jugendlichen mit 18 Jahren und
darunter wurden in der Faith-Development-Analyse iiberwiegend dem
synthetisch-konventionellen Stil, Jugendliche tiber 18 dem individuie-
rend-reflektierenden Stil zugeordnet.

Wenn man zusitzlich die Clusterzuordnungen betrachtet, wird sichtbar,
dass die Jugendlichen der Gruppe »Weiterleben im Himmel« oder Re-
inkarnationsvorstellungen mehrheitlich 18 Jahre alt oder darunter sind
und dem synthetisch-konventionellen Stil zuzurechnen sind, wihrend
Jugendliche der Gruppe »Mit dem Tod hort das Leben einfach auf« eher
dlter sind und einen individuierend-reflektierenden Stil ausgebildet ha-
ben.

Freilich arbeitet diese von einem Statistikprogamm generierte Graphik
mit klaren Zuordnungen und unterdriickt Zwischen- und Unterténe. Fiir
einen Uberblick iiber unser Gesamtsample und das Aufzeigen von
Trends ist dies jedoch unvermeidlich. Gleichwohl sind bereits mit dieser
Graphik einige provozierende Thesen zur Diskussion gestellt, die spéter
aufgegriffen werden sollen. Dennoch muss damit gerechnet werden, dass
die Einzelfille immer auch noch Seiten und spezifische Profile haben,
die in der Graphik verborgen bleiben. Darum soll sich unsere Aufmerk-
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samkeit nun der qualitativen Analyse zuwenden, die ja im Mittelpunkt
unserer Untersuchung steht.

4 Qualitative Ergebnisse: Fallstudien

Fallstudien kdnnen wie ein Zoom ndher an den Einzelfall heranfiihren
und vieles, was in quantitativen Analysen verborgen bleibt, erkennbar
machen. Darunter sind erwartungsgemall viele Charakteristika, die mit
den quantitativen Ergebnissen iibereinstimmen und diese bestatigen; dies
wird durch die Daten-Triangulation, die wir mithilfe von Tabellen
durchsichtig machen, iiberpriif- und nachvollziehbar. Fallstudien zeigen
jedoch durch die qualitative Detailinterpretation immer auch das beson-
dere Profil des Einzelfalls und somit individuelle Differenzen zu quanti-
tativ erhobenen Merkmalen, z.B. auch zu den Gruppenzuordnungen.
Auch dies wird in den nun folgenden sechs Fallstudien sichtbar.

Von diesen sechs Fillen sind die drei ersten der Cluster-Gruppe »Wei-
terleben im Himmel« zugehorig, die anderen drei der Cluster-Gruppe
»Mit dem Tod hort das Leben einfach auf«.

4.1 »dass man in ‘ne Stadt kommt, dann da vielleicht weiter lebt« —
Gustav

Gustav, ein 14-jdhriger Schiiler, der sich fiir seine Auffassungen nicht
nur auf den Religionsunterricht, sondern auch auf den Konfirmanden-
unterricht bezieht, ist in vieler Hinsicht ein typischer Fall fiir die Gruppe
der jiingeren Jugendlichen in unserem Sample, die sich in synthetisch-
konventionellem Stil ein wenig reflektiertes Bild vom Tod und was da-
nach kommt machen:

»Also wie gesagt, dass man in ‘ne Stadt kommt, dann da vielleicht weiter lebt und
dann vielleicht sei-, ihm Oma und Opa, die dann schon gestorben sind, dass man
denen dann wieder begegnet. — Ja. Und dass man da dann halt &h fiir immer weiter
lebt.«

Durch den wiederholten Gebrauch von »vielleicht« wird eine gewisse
Unsicherheit erkennbar, die Zweifel autkommen lassen, ob Gustav sich
da so sicher ist. Doch Gustav beruft sich auf den Religionsunterricht und
hat darin tiber Jesus erfahren und weill von dort, dass er der Messias ist
und »dass er die ganzen Siinden von den Menschen mitnimmt«. Aus die-
ser relativ unzusammenhingenden Wiedergabe von »Schul«-Wissen
wird Gustavs konventionelle Orientierung deutlich; er gibt hier iberwie-
gend das wieder, was er von Personen im Religions- und Konfirmanden-
unterricht, die es eigentlich wissen miissen, gehort und behalten hat.
Auch erinnert er, dass sie sich im Religionsunterricht »und dann auch
noch mit der Auferstehung« beschiiftigt haben, was fiir ihn bedeutet,
»dass es dhm ein Leben nach dem Tod auch noch gibt«.
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»..wie ich vorhin schon gesagt hab’, glaub’ ich ja dran, dass man in Himmel kommt
und da weiter lebt. — Und deswegen das auch mit Jesus, mit seiner Auferstehung.«

Mit Kreuz und mit Tod verbindet Gustav darum nicht so sehr Angst und
Dunkelheit, sondern vielmehr Hoffnung und Helligkeit. Als sie im Kon-
firmandenunterricht ein Kreuz basteln und gestalten sollten, hat er sein
Kunstwerk nicht schwarz, sondern in hellen Ténen gehalten: »Ja, schon
das Hell, dass man weiterlebt und nicht alles zu Ende ist«. Fiir seine
Vorstellung vom Weiterleben nach dem Tod beruft sich Gustav auf die
Pastorin im Konfirmandenunterricht, die er so verstanden hat und in Er-
innerung behalten hat: »Ja, sie meinte auch auf jeden Fall, dass &hm,
dass das Leben weitergeht im Himmel — und dass man Gott begegnet
da.«

Andererseits kennt Gustav auch ganz andere Auffassungen davon, was
nach dem Sterben ist. Andere Jugendliche in der Konfirmandengruppe
haben der Pastorin durchaus widersprochen und gesagt, »dass nach’'m
Tod einfach Schluss ist, dass man nichts mehr erlebt«. Mit dieser Mei-
nung kann Gustav aber nichts anfangen. Nach seiner Begriindung dafiir
gefragt, weist Gustav darauf hin, er sei ein »positiver Mensch«, und er
fiigt hinzu: »ich denke auch, wenn ich dann dh das hoffe und mich wiin-
sche, dann passiert das auch«. Dies alles deutet auf einen synthetisch-
konventionellen Stil, in dem man die Meinungen der Autoritdtspersonen
in der Gemeinschaft, der man sich unhinterfragt zugehdrig fiihlt, recht
ungefragt ibernimmt. Im Gesamtbild erscheint Gustav als ein Jugendli-
cher, der sehr mit seinen Kindheitsmustern verbunden ist, wozu der
Glaube daran gehort, dass man nach dem Sterben in eine himmlische
Stadt kommt und dort seinen verstorbenen Verwandten wiederbegegnet.
Auch dass man eher am Grab zu den Toten beten kann, ist seiner Vor-
stellungswelt nicht fremd.

4.2 »Es gibt mir schon irgendwie Halt, dass ich eben weif3, dass ich
nach meinem Tod irgendwie nicht direkt weg bin sozusagen« — Leander

Leander, 17-jahriger Schiiler auf dem allgemeinbildenden Gymnasium,
gibt sich in der online-Umfrage als gldubiger junger Mann zu erkennen.
Zur Frage, »Gibt es einen Satz, der IThnen hilft, wenn Sie mit einer bitte-
ren Enttiuschung (z.B. Priifung nicht bestanden) oder Notsituation (Fest-
stellung einer schlimmen Krankheit; Tod eines geliebten Menschen)
konfrontiert sind?«, schreibt Leander: »An Gott kann man sich immer
wenden, denn er ist immer da und allgegenwirtig.« Im Interview er-
wihnt er, dass sein Vater Pastor ist und er von daher einiges Wissen iiber
Bestattungsformen etc. hat.

Im Interview zeigt Leander aber keinen groflen Unterschied zu anderen
Jugendlichen, wenn er sagt, dass er sich zum Thema Tod »eigentlich
nicht wirklich« Gedanken macht, es sei denn, es gédbe einen Todesfall in
der Verwandtschaft, wie im letzten Jahr, als er auf der Beerdigung seines
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GroBvaters gewesen ist, wenn man im Religionsunterricht iiber den Tod
redet oder — und das scheint ein Thema zu sein, das Leander durchaus
beschiftigt —, wenn es um Nahtod-Erlebnisse geht. Denn auf die Frage,
wie er sich vorstellt, dass es nach dem Tod weitergeht, sagt Leander:

»dAlso, ich glaube eigentlich, dass es nach dem Tod, dass es erst mal weitergeht, dass
man eben nicht einfach, einfach weg ist, dass da einfach gar nichts mehr kommt und
es gibt ja auch immer wieder diese Nahtod-Erlebnisse, von denen man liest und ich,
ich glaube da schon dran, dass es da eben nach dem Tod irgendwie so ne Art, ja,
Faradies sozusagen gibt, dass da alles schén ist und man zum Beispiel auch die Ver-
storbenen trifft, die man kannte aus der Verwandtschaft und sowas.«

Fiir die Verlidsslichkeit von Nahtod-Erlebnissen beruft sich Leander auf
einen Bericht aus der Verwandtschaft:

»Ahm, ich hab da Erfahrungen mit, dass aus meiner Verwandtschaft jemand so ein
Nahtod-Erlebnis hatte und der dann so nen Bericht, der dann irgendwie iiberzeugend
fir mich klang, auch alles irgendwie mit dem iibereingestimmt hat, was man eben
nachgelesen hat und dann hab ich mich da auch niher mal informiert und ich ... find
das schon ziemlich glaubwiirdig, weil bei vielen Menschen ja eigentlich das Selbe
sozusagen aufgetreten ist.«

Und fiir Leander ist es eben der durch diesen Bericht bestitigte Glaube
an Nahtod-Erfahrungen, der ihm Halt gibt:

»Ahm, es gibt mir schon irgendwie Halt, dass ich eben weiB, dass ich nach meinem
Tod irgendwie nicht direkt weg bin sozusagen, dass ich eben irgendwo hinkomme an
einen Ort, an dem ich auch Menschen wiedertreffe und ich glaube, das nimmt einem
auch doch ein bisschen die Angst vorm Tod, dass eben nicht als ... was empfunden
wird, wo man komplett alleine ist.«

Auf die Frage nach anderen Jenseitsvorstellungen, etwa seinen Glauben
an eine Holle, sagt Leander, er finde es »schwierig, sich das vorzustel-
len.« Hingegen ist Leander durchaus wichtig, dass man mit den Verstor-
benen in Verbindung bleiben kann:

»Also, ich kann mir schon denken, dass da irgendwie so ne Art Bindung besteht,
wenn man wirklich sehr eng mit denen verwandt war, dass man denen, zum Beispiel,
dhm, vielleicht durch Beten oder so man zu denen spricht oder wenn man eben am
Grab mit den Personen spricht, dass die das vielleicht doch irgendwie mitbekommen,
dass sie doch irgendwie im Himmel sind und auf uns herabschauen, so.«

Mit dieser Vorstellung, dass die Toten im Himmel sind und auf uns her-
abschauen, ist Leander kein Sonderfall in unserem Sample. Eine ganze
Reihe der von uns interviewten Jugendlichen spricht davon, dass man
mit den Toten sprechen, zu den Toten beten konne.

Das Bild von Leander, das sich in den quantitativen Daten der online-
Befragung abzeichnet (siche Tabelle 2), entspricht dem qualitativ ge-
wonnenen Portrait.
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Tabelle 2: Gottesvorstellungen von Leander im Vergleich
mit den Gottesvorstellungen der Jugendlichen des Gesamtsamples,
unterteilt nach religidser Stilpriferenz

Jugendliche aus der
gesamten online- Leander*®
Umfrage
Mittelwerte Mittelwerte §
beiStil3  beiStil4 Einzelwert

Eschatologische Gerechtigkeit 2,88 2,11 2,00
Gewissheit der Liebe Gottes 4,50 3,01 4,40
Gottesbild: Helfer 4,52 3,21 4,33
Gottesbild: Erloser 4,01 2,57 2,75
Gottesbild: Richter 312 2,03 2,60
mystische Erfahrungen 3,70 3,29 3,80
Gottesbild: unpersdénlich 1,96 273 222

* Die Beantwortung des online-Fragebogens zeigt fiir Leander den Stil 3;
Leanders Faith-Development-Score aufgrund des Interviews betrégt 3,7.

Die Antworten Leanders zur Religious Schema Scale zeigen eher noch
einen synthetisch-konventionellen Stil an; aufgrund der Faith-Develop-
ment-Evaluation seines Interviews sind fiir Leander allerdings nicht nur
synthetisch-konventionelle, sondern auch individuierend-reflektierende
Ziige zu erkennen. Dem entsprechen auch die Antworten zum Gottes-
bild, die Leander in der online-Umfrage gegeben hat: Auf den Skalen
»Gewissheit der Liebe Gottes«, »Gottesbild als Helfer« und »mystische
Erfahrungen« liegen seine Antworten auf dem Niveau der Jugendlichen
des Stils 3. Hingegen sehen wir in den quantitativen Ergebnissen durch-
aus auch Anzeichen fiir einen individuierend-reflektierenden Stil, wie
seine Antworten zur »eschatologischen Gerechtigkeit« und zum »Got-
tesbild als Erloser« zeigen. Im Gesamtbild erscheint Leander als Ju-
gendlicher, der sich von den sehr wahrscheinlich zu seinen Kindheits-
mustern gehorenden Vorstellungen einer Prisenz der Toten, die auf
einen herab schauen und zu denen man beten kann, nicht geldst hat, doch
in Berichten iiber Nahtod-Erfahrungen einen Weg gefunden hat, eine Art
explizite » Theorie« fiir seine Vorstellungen zu bilden.

4.3 »Mir tut jeder Atheist leid. Weil — fiir den ist alles vorbei« — Lisa

Lisa ist 23 Jahre alt, studiert Theologie und stammt aus einem Pfarrhaus.
Lisa prisentiert, was das Alter angeht, eine Ausnahme in der Gruppe von
Jugendlichen, die an ein Weiterleben nach dem Tod im Himmel glauben.
Dabei bezieht sich Lisa auf konkrete Erfahrungen mit dem Tod in der
eigenen Familie, aber auch auf ihre regelmiflige Anwesenheit bei Be-
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erdigungen, bei welchen sie Orgel spielt. Gefragt nach ihrer Vorstellung
von dem, was nach dem Tod kommt, antwortet Lisa:

»Ich hab’ in meim Glauben und in dem, was ich weill und was ich gelernt habe und
in dem, wo ich mich befinde, 'ne, eine etwas vom biologischen Tatbestand abgeho-
bene Vorstellung. [...] Ja gut, fiir den Mediziner ist der Mensch dann irgendwann tot
und dann is’ vorbei. Und dann werden Maschinen abgestellt unter Umstdnden und
die Betreuung ist vorbei und dann wird 'n Totenschein ausgestellt und dann ist zu
Ende. Und bei uns in der Theologie, bezichungsweise in diesen Wissenschaften sieht
man das ja alles 'n bisschen anders insofern, als dass der Tod nun einen, ein, einen
Ubergang darstellt, in ein anderes Stadium. Ah und eben in, ja — wenn man, wie
wir’s so bekennen, in das ewige Leben hinein.«

Mit Uberzeugung sagt Lisa:

»Also ich glaube daran, definitiv. Also ich glaube, ich mein’, natiirlich ist so, dass
der irdische Korper irgendwie, da gibt’s ja die iiblichen Prozesse, der verfault und so
weiter, da hat man nix mehr davon — aber #hm, ich persénlich glaube daran, dass es
danach in irgendeiner Form weitergeht, wie nun das ewige Leben konkret aussehen
wird, das weill man ja nun nicht. [...] Es ist auch was Hoffnung-gebendes, ne? [...]
Also absolut. Ahm — mir tut jeder Atheist leid. Weil — fiir den ist alles vorbei.«

Dementsprechend sagt Lisa auch, dass sie keine Angst vor dem Tod hat:
»Ich habe wahnsinnige Angst davor, alleine zu sein und alleine zu ster-
ben. Aber ich habe keine Angst vor dem Tod an sich.«

Interessant ist Lisas Antwort auf die Frage nach einer moglichen Ver-
bindung mit den Verstorbenen. Hier wird auch die Prdsenz von Kind-
heitsmustern erkennbar, von denen sich Lisa nicht explizit abgrenzt,
auch wenn sie eine Kommunikation mit Verstorbenen ablehnt:

»... wenn ich bete, dann bet’ ich zu Gott. Und dann bet’ ich nicht zu meim Grof3-
vater. Ich bete auch nicht, lieber Gott, kannst du meim GroBvater mal eben sagen,
dhm das und das — das ist auch nicht der Fall. Ich weifl — oder, man hat auch immer
das Gefiihl, wenn es 4h Verwandte sind — hm, es gibt die noch, in dem Sinne. Ahm
— und d4hm man sagt immer so schon, er passt auf mich auf und — dieses Gefiihl hat
man mit Sicherheit auch irgendwann und mich fithren auch oft Gedanken da hin, dh
von wegen ja, vielleicht, was wiirde er sagen, wenn er das jetzt schen wiirde, sag” ich
mal. Ahm, aber eine, eine Verbindung jetzt, was irgendwelche ja, Mediumstitigkei-
ten angeht, sag’ ich mal, daran, davon halt’ ich {iberhaupt nichts.«

Lisa berichtet darauf von einer Bekannten, die, wie sie sagt »esoterisch
angehaucht« sei, Karten lege und Tische riicke. Von alledem grenzt sich
Lisa vehement ab und berichtet, dass man sich iiber bestimmte Themen
nicht mehr unterhalten konne.

Lisas Interviewtext ist nicht eindeutig dem synthetisch-konventionellen
Stil zuzuordnen; sie trigt ihre Uberlegungen und Uberzeugungen durch-
aus auch 1nd1v1du1erend reflektierend vor. Lisa kann »ich« sagen, eine
eigene Position formulieren. Dennoch zeigt ihr Interview immer auch
Zuge von fragloser und wenig hinterfragter Ubernahme des in ihrer Fa-
milie und kulturellen Umgebung Ublichen. Das Faith-Development-
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Rating des gesamten Interviews zeigt mit einem Gesamtscore von 3.4
auch eine Uberlagerung von beiden Stilen.

Dies spiegelt sich auch in den quantitativen Ergebnissen aus der online-
Umfrage, wie dies in der folgenden Tabelle 3 ersichtlich ist: Lisas Ant-
worten entsprechen denen der Stil-3-Gruppe auf den Skalen »Gewissheit
der Liebe Gottes«, »Gottesbild als Helfer« und »unpersonliches Gottes-
bild«. Hingegen liegen ihre Antworten zu den spezifischen Fragen der
»eschatologischen Gerechtigkeit« und, damit verbunden, des Bildes von
Gott als Richter noch deutlich unter denjenigen der Gruppe des indivi-
duierend-reflektierenden Stils. Auf der Skala »mystische Erfahrungen«
weist sie mit der Maximalausprigung einen Ausreilerwert von beiden
Gruppenauspragungen auf, der insofern aber auch eher als individuieren-
des Merkmal (einer besonderen Relevanz der religiosen Erfahrungsdi-
mension) gedeutet werden kann.

Tabelle 3: Gottesvorstellungen von Lisa im Vergleich mit den Gottesvorstellungen
der Jugendlichen des Gesamtsamples, unterteilt nach religioser Stilpriferenz

Jugendliche aus der
gesamten online- Lisa*
Umfrage
Mittelwerte Mittelwerte ;
bei Stil3  beiStil4  Einzelwert

Eschatologische Gerechtigkeit 2,88 2,11 1,60
Gewissheit der Liebe Gottes 4,50 3,01 4,60
Gottesbild: Helfer 4,52 32 4,33
Gottesbild: Erléser 4,01 2,57 3,00
Gottesbild: Richter 3,12 2,03 1,60
mystische Erfahrungen 3,70 3,29 5,00
Gottesbild: unpersénlich 1,96 2:73 2,00

* Die Beantwortung des online-Fragebogens zeigt fiir Lisa den Stil 3; Lisas
Faith-Development-Score aufgrund des Interviews betrigt 3.4.

Lisa ist in unserem Sample eher untypisch, was das Alter betrifft; es ist
jedoch wichtig, Lisa in der Gruppe »Weiterleben im Himmel« vorzu-
stellen, weil so dem Eindruck gewehrt wird, an ein himmlisches Weiter-
leben wiirden nur die Jiingeren glauben. Es zeigt sich in Lisas Beispiel
eben auch, dass es eine mehr reflektierte und explizite Art und Weise
gibt, Kindheitsmuster zu bewahren und weiterzuentwickeln.
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4.4 wWenn ich sterbe, dann bin ich auch wirklich tot und bleibe auch
tot« — Carla

Carla, eine 20-jdhrige Studentin, ist vom Tod nicht unmittelbar und
emotional betroffen. Der einzige aus ihrer Familie, der gestorben ist, ist
ihr Opa; aber da war Carla funf Jahre alt. Damals, so erinnert sie sich,
hat sie sich vorgestellt, dass ihr Opa halt irgendwann wiederkommt. In-
zwischen hat sie die Irreversibilitit des Todes verstanden. Und daher,
Carla macht dies in ihrem ausfiihrlichen Interview unmissverstindlich
deutlich, kann sie sich ein Weiterleben nach dem Tod einfach nicht vor-
stellen und lehnt dies ab bzw. schreibt dies der Kinderphase und der
Traumwelt zu:

»Ja, also ich mein’ es heiit, also was heilit, es heif3t ja immer, aber es sagen ja viele,
von wegen dass man im Himmel ja weiter lebt. Dass man, wenn man zu Gott kommt,
dass dann halt ein neues Leben in dem Sinne beginnt, also ich mein’, das kann sich
zwar mit viel Fantasie vorstellen, also denk” ich schon, aber ob das wirklich so ist,
das wag’ ich dann doch zu bezweifeln, also ich kann’s mir halt einfach nicht vor-
stellen. Also klar, ich, man kann sich’s das so irgendwie ausmalen und wie das dann
sein wiirde, klar, das hat man schon als Kind so gemacht, aber ich mein’, klar so wis-
senschaftlich erkldren kann man sich das halt nicht und wie das dann iiberhaupt pas-
sieren sollte, dass man wirklich, also dass die Seele sozusagen in den Himmel fliegt,
ist irgendwie 'n bisschen schwer zu erkldren und deshalb nicht wirklich, ja — wirklich
fiir mich {iberzeugend. Von daher — sage ich einfach mal, dass wenn ich sterbe, dann
bin ich auch wirklich tot und bleibe auch tot.«

Es ist auffillig, dass Carla sich zugleich von ihrer eigenen Phantasie als
Kind und von einer empfundenen Mehrheitsmeinung ihrer Umwelt ab-
grenzt. Das zeigt eindeutig individuierend-reflektierenden Stil. Das
Faith-Development-Rating von Carlas Interview ergab auch ein klares
4,0.

Diese an ihrem naturwissenschaftlichen, rationalen Weltbild orientierte
Auffassung betrifft auch die Holle, die sie eben auch in einer phantasti-
schen Bilderwelt verortet. Carla verbindet die Vorstellungen vom Him-
mel und Hélle mit dem Gottesglauben. In ihrem Interview gibt sie sich
jedoch nicht als Atheistin oder Agnostikerin zu erkennen, sondern:

»Von daher, also ich mein’, ob es da Gott wirklich gibt, ich mein’, das ist ja "ne an-
dere Sache. Aber — wenn der Mensch halt nach unten in die Erde kommt und der
Mensch soll dann auffahren — dhm ... Ja. Also — sagen wir so, den Himmel, wo’s, wo
Gott sitzt in dem Sinne finde ich, ja damit kann man sich anfreunden — wenn man
wirklich davon iiberzeugt ist, dass es Gott gibt, das ist natiirlich 'ne andere Sache —
aber, dass da wirklich dann alle Menschen sind, die gestorben sind, das finde ich,
also das halte ich fiir ein Geriicht. Na ja das ist etwas iibertrieben ...«

In den Ergebnissen der online-Umfrage (siehe Tabelle 4) ergibt sich ein
ganz entsprechendes Bild: Am deutlichsten votiert Carla fiir ein »unper-
sonliches Gottesbild«, verneint »mystische Erfahrungen« tendenziell
eher und findet das »Bild von Gott als Erloser« eher wenig annehmbar.
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Etwas schwicher, aber dennoch klar in der Gruppe des Stils 4 sind ihre
Antworten auf den Skalen »Gewissheit der Liebe Gottes« und dem
»Gottesbild als Helfer« oder »Richter«.

Tabelle 4: Gottesvorstellungen von Carla im Vergleich mit den Gottesvorstellungen
der Jugendlichen des Gesamtsamples, unterteilt nach religiéser Stilpréferenz

Jugendliche aus der
gesamten online- Carla*
Umfrage
Mittelwerte Mittelwerte !
beiStil 3  beiStil4  Einzelwert

Eschatologische Gerechtigkeit 2,88 2,11 2,40
Gewissheit der Liebe Gottes 4,50 3,01 3,20
Gottesbild: Helfer 4,52 3,21 3,33
Gottesbild: Erloser 4,01 2,57 2,25
Gottesbild: Richter 3,12 2,03 2,60
mystische Erfahrungen 3,70 3,29 2,80
Gottesbild: unpersonlich 1,96 2,73 3,44

* Die Beantwortung des online-Fragebogens zeigt fiir Carla den Stil 4;
Carlas Faith-Development-Score aufgrund des Interviews betrigt 4,0.

Zusammengefasst: Carla erscheint als eine Jugendliche, die fiir die
Gruppe »mit dem Tod ist alles aus« typisch ist. Individuierend-reflektie-
rend und mit Berufung auf die » Wissenschaft« grenzt sich Carla von der
Phantasiewelt ihrer Kindheit und ihrer Umgebung ab.

4.5 wylch glaube nicht, dass irgendwas Ubermenschliches danach noch
auf mich wartet« — Jonathan

Jonathan, 20 Jahre alt zum Zeitpunkt des Interviews, berichtet von ein-
prigenden Erfahrungen mit Tod und Beerdigung. Am stirksten in Er-
innerung sind ihm Sterben und Beerdigung seiner »Ersatz-Omag; dies
liegt zwar sechs oder acht Jahre zuriick, hat aber dennoch deutliche Spu-
ren hinterlassen. Auch der zwei Jahre zuriickliegende Tod eines guten
Bekannten bei einem Autounfall fillt Jonathan in diesem Zusammen-
hang ein. Trotz — oder gerade wegen — der distanzierten Erzéhlung im
man-Stil wird erkennbar, dass Jonathan hier sehr betroffen ist, wenn er
sich daran erinnert. Er spricht also nicht bloB theoretisch {iber den Tod,
sondern durchaus als Betroffener.

Jonathans Interview ist interessant und typisch fiir die Gruppe derer, die
glauben, dass nach dem Tod alles vorbei ist; in seinem Interview wird
jedoch eine Entwicklungsperspektive erkennbar, die der Interviewee
selbst konstruiert: Auf die Frage, was mit uns nach dem Sterben ge-
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schieht, antwortet Jonathan zuniichst mit Bemerkungen iiber seine Ab-
grenzung vom Kinderglauben, in dem er erzogen wurde, und sagt, dass
er keine »grofie Verbundenheit mit Gott« habe und auch nicht betet. Da-
her formuliert Jonathan:

»Gut, was den Kérper angeht, ist klar, man verwest dann halt, je nachdem, ob man
halt mh bei ganzem Kérper oder halt anders beigesetzt wird. — Ja, die Grund- &hm
-einstellung hat man schon, dass danach halt noch irgendwas ist. [...] ist nur die
Frage was. Also — ich glaube nicht, dass man halt diese Kindheitserzihlungen weiter
nachverfolgen kann, dass man dann oben auf 'ner Wolke sitzt oder so was.«

Nach seiner Wunschvorstellung gefragt, fiigt Jonathan an:

»Meine Wunschvorstellung wiir’ natiirlich, &hm irgendwie wiedergeboren zu wer-
den, natiirlich. — Obwohl ich das nicht d&hm fiir realistisch halte, &hm es gibt ja auch
Kulturen, die da sagen, ja — fiir jeden, der stirbt, wird jemand Neues geboren. [...]
Insofern wiird’ ich das schon schén finden, wenn das wirklich so sein wiirde, auch
wenn’s nicht ich wiire, sondern — wenn’s mir halt schlecht gehen wiirde und ich halt
sterben wiirde und dafiir wird dann halt n’neues Kind geboren, wiird’ ich schén fin-
den. [...] Wiird’ mich halt nicht in meinem — ja, fiir mich persénlich halt freuen, son-
dern halt fiir die Familie und fiir das neugeborene Kind.«

Jonathan ist sich, wie diese Passagen zeigen, der Vielfalt von Vorstel-
lungen in den Religionen bewusst und findet dabei eine Reinkarnations-
vorstellung ganz attraktiv — als Wunschvorstellung. Doch tendiert er ein-
deutig zur Ablehnung eines wie auch immer gedachten postmortalen
Schicksals:

»Und %hm, ich weiB nicht — also ich glaube nicht, dass irgendwas Ubermenschliches
danach noch auf mich wartet und dass man irgendwo wacht. Ja. [...] Und ich denke
so Begriffe wie Holle und so werden als Druckmittel, wurden da ganz klar verwen-
det, so dass man so’n bisschen die Eigenschaft dann des Menschen lenken konnte. —
Mh — genereller geh’ ich davon aus, dass das nicht existiert — ich geh’ davon aus,
dass jeder Mensch auch wenn er halt negative Dinge vollbringt, gleichbehandelt
wird. Das heifit, es wartet auf ihn genau das Gleiche wie jemanden, der durchweg
positive Dinge erlebt auf, #hm anderen Leuten entgegenbringt.«

Dementsprechend setzt Jonathan auch eher auf Hilfe aus dem Diesseits.
Nach einem Satz gefragt, der ihn in Krisenzeiten trosten konnte, schreibt
Jonathan in der online-Umfrage: »Die Familie ist bei mir«.

Die Faith-Development-Analyse von Jonathans Interview zeigt mit dem
Gesamtscore von 4,3 das Uberwiegen eines individuierend-reflektieren-
den Stils mit einigen Anzeichen eines dialogischen Stils. Dies spiegelt
sich auch in Jonathans Antworten zu den Fragen im online-Fragebogen,
wie Tabelle 5 darstellt: Auf allen Skalen zeigt Jonathan das Profil der
Stil-Gruppe 4; extrem sind seine Antworten auf den Skalen »Gewissheit
der Liebe Gottes«, »Gottesbild als Erléser« und »unpersdnliches Gottes-
bild«.
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Tabelle 5: Gottesvorstellungen von Jonathan im Vergleich
mit den Gottesvorstellungen der Jugendlichen des Gesamtsamples,
unterteilt nach religioser Stilpréferenz

Jugendliche aus der
gesamten online- Jonathan*
Umfrage
Mittelwerte Mittelwerte ¥
beiStil3  beiStil4  Einzelwert

Eschatologische Gerechtigkeit 2,88 2,11 2,20
Gewissheit der Liebe Gottes 4,50 3,01 2,20
Gottesbild: Helfer 4,52 321 3,33
Gottesbild: Erléser 4,01 2.5 1,78
Gottesbild: Richter 3,12 2,03 2,40
mystische Erfahrungen 3,70 3.29 3,00
Gottesbild: unpersénlich 1,96 2,73 3,00

* Die Beantwortung des online-Fragebogens zeigt fiir Jonathan den Stil 4;
Jonathans Faith-Development-Score aufgrund des Interviews betrégt 4,3.

Insgesamt tritt uns in Jonathan ein Jugendlicher vor die Augen, der sich,
wiewohl er sich seiner Kindheitsphantasien und gegenwirtigen Wunsch-
vorstellungen bewusst ist, einem Realitétsprinzip unterwirft, das fiir ihn
ein Weiterleben nach dem Tod ausschliefit.

4.6 »Eigentlich wiird’ ich ja sagen, wenn wir sterben, sind wir weg« —
Britt

Britt, eine 22-jdhrige Studentin, ist ein Beispiel dafiir, wie schwankend
die Vorstellung von dem, was nach dem Tod kommt, vielfach ist. Britt
gehort zwar eindeutig zur Gruppe derjenigen, die glauben, dass mit dem
Tod alles aus ist. Doch zeigt sich in ihrem Interview mit einiger Deut-
lichkeit, dass es nicht nur kognitive Entwicklungen sind, die die Ent-
wicklung der Todesvorstellungen beeinflussen, sondern Erfahrungen und
die damit verbundene Emotionalitit eine wichtige Rolle spielen kann.
Britts Vorstellungen von Tod und Sterben sind nicht ganz unabhingig
vom Tod ihrer Oma, die erst kiirzlich gestorben ist.

Auf die Frage, was mit uns nach dem Sterben geschieht, legt Britt in
aller Offenheit dar, wie stark ihre Weltbildvorstellung von Wunschvor-
stellungen geprigt und beeinflusst wird:

»Und — wenn jeder stirbt, dann kommt er eben da oben in den Himmel. Da glaub” ich
eigentlich nicht dran, aber ich glaube, dass ich mich auf lingere Zeit doch auf diese
Vorstellung versteife, weil — mich das einfach trostet. [...] Wenn ich jetzt einfach
weill, nach’m Tod ist nichts mehr, es ist vorbei, ich seh’ meine Oma nie wieder, da-
mit komm’ ich einfach nicht klar. [...] Und deswegen wiird’ ich mir diese Vorstel-
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lung jetzt so festhalten und — wiird’ ich ach glaub’ ich auf Dauer dann irgendwie an-
nehmen. Obwohl ich eigentlich innerlich weil3, ich glaub’ es kommt nichts mehr,
aber ich wiirde daran glauben. Dass da doch irgendwas wir’. Und dass man sich
wieder sieht.«

Hier wird deutlich, dass die Weltbildvorstellungen nicht allein von kog-
nitiv-strukturellen Kompetenzen abhingig sind, sondern vielmehr emo-
tionale Faktoren eine starke Rolle spielen, besonders wenn es sich um
ein Thema mit so stark emotionalen Komponenten handelt wie der Ab-
schied von einer geliebten Person. Erstaunlich ist hierbei auch, wie
selbst-reflexiv Britt mit diesen widerstreitenden Motiven umgeht.

Von daher kann sich Britt auch nicht zu einem radikal nihilistischen To-
desverstdndnis durchringen, sondern gibt ihrer Suche nach Trost durch-
aus auch in ihrer Vorstellung Raum, wenn auch vage und eher andeu-
tungsweise. Sie konnte sich noch was anderes vorstellen:

»Wenn wir sterben? Eigentlich wiird’ ich ja sagen, wenn wir sterben, sind wir weg —
so, wie vor der Geburt, man fiihlt nichts mehr, man sieht nichts mehr — man ist wirk-
lich irgendwie vollkommen weg. Das wir’ jetzt mein erster Gedanke. [...] Wie ich
vorhin ja schon sagte — glaub’ ich das ja nicht. Also — ich glaub’s irgendwie schon,
aber ich kénnt’ mir noch was anderes vorstellen, dass man irgendwie in den Himmel
kommt. — Und wenn das so wiire, glaube ich, wenn man stirbt, dass dann, natiirlich
glaub’ ich nicht, dass man mit Korper da oben hinkommt — weil der Kérper ja wirk-
lich irdisch auf der Erde irgendwie vor sich hin rottet. — Also ich glaube schon, dass
man dann irgendwie mit den Gedanken oder mit der Seele dann in den Himmel
kommt, wenn man stirbt.«

Die Faith-Development-Analyse des gesamten Interviews von Britt er-
gab einen Gesamtscore von 4,2, was auf eine klare Ausbildung des in-
divduierend-reflektierenden Stils deutet, verbunden mit der Offenheit fiir
den Dialog mit anderen Vorstellungen. Diese Gesamtzuordnung wird
bestitigt in den Antworten, die Britt auf die Fragen der online-Untersu-
chung gegeben hat, wie Tabelle 6 zeigt. Auf fast allen Skalen sind ihre
Antworten eher noch ein Stiick weiter als der Durchschnitt in der Stil-
Gruppe-4. So sind fiir Britt die »Gewissheit der Liebe Gottes«, »Gott als
Erldser« oder v.a. als »Richter« eher fraglich; hinsichtlich »mystischer
Erfahrungen« und einem »unpersonlichen Gottesbild« ist sie indifferent.
Weniger klar entsprechen Britts Vorstellungen von »eschatologischer
Gerechtigkeit« und ein Gottesbild von »Gott als Helfer« den mittleren
Auspriagungen der Stil-4-Gruppe.
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Tabelle 6: Gottesvorstellungen von Britt im Vergleich mit den Gottesvorstellungen
der Jugendlichen des Gesamtsamples, unterteilt nach religiéser Stilpriferenz

Jugendliche aus der
gesamten online- Britt*
Umfrage
Mittelwerte Mittelwerte ;
beiStil3  beiStil4 Einzelwert

Eschatologische Gerechtigkeit 2,88 2,11 2,40
Gewissheit der Liebe Gottes 4,50 3,01 2,60
Gottesbild: Helfer 4,52 3,21 3,67
Gottesbild: Erloser 4,01 2,57 2,25
Gottesbild: Richter 3,12 2,03 2,00
mystische Erfahrungen 3,70 3,29 3,00
Gottesbild: unpersonlich 1,96 203 3,22

* Die Beantwortung des online-Fragebogens zeigt fiir Britt den Stil 4;
Britts Faith-Development-Score aufgrund des Interviews betréigt 4,2.

Insgesamt erscheint in Britts Interview eine Jugendliche, die aufgrund
eigener Aussagen und aufgrund quantitativer Werte zur Gruppe derer
zuzuordnen ist, die sagen, dass mit dem Tod alles aus ist. Doch zeigt das
Interview mit Britt eben auch, dass mit der in der Forschung weitgehend
iiblichen Fokussierung auf reflexive, kognitive Aussagen nicht alles iiber
eine Person erfasst wird: Emotionale Faktoren, prigende Erlebnisse und
damit verbundene Wunschvorstellungen haben ebenso eine Bedeutung —
und kénnten gar dazu fithren, diese Gruppen-Zuweisung mit einem vor-
sichtigen Fragezeichen zu versehen.

5 Zusammenfassung und Diskussion der Ergebnisse

Die Analyse der Interviews, die die Studierenden in einem Bielefelder
Seminar gefiihrt haben, kann folgendermafien zusammengefasst werden:
(1) Aufgrund der Clusteranalyse fallen die Jugendlichen in unserem
Sample vor allem in zwei Gruppen auseinander: »Mit dem Tod hort das
Leben einfach auf« und »Es gibt ein Weiterleben nach dem Tod im
Himmel«. Eine kleinere Gruppe bildet ein drittes Cluster: diejenigen, die
an eine Reinkarnation glauben; in vieler Hinsicht jedoch haben die Fille
dieses dritten Clusters mehr Gemeinsamkeiten mit dem Cluster »Wei-
terleben im Himmel« (wenn man nur zwei Cluster bilden ldsst, ver-
schmelzen beide).

(2) Eines der besonderen Ergebnisse unserer Studie ist, dass sich ein kla-
rer Zusammenhang zwischen den Todesvorstellungen und den Gottes-
vorstellungen der Jugendlichen gezeigt hat: Wer eine Vorstellung von



Todesvorstellungen von Jugendlichen und ihre Entwicklung 71

Gott als Helfer und Retter hat, glaubt mit sehr hoher Wahrscheinlichkeit
auch an ein Weiterleben im Himmel und lehnt die Aussage ab, dass mit
dem Tod das Leben einfach aufhort. Entsprechend wirkt sich auch die
Gewissheit der Liebe Gottes auf die Todesvorstellungen aus. Umgekehrt
zeigt sich ein deutlicher Zusammenhang zwischen Indifferenz in Bezug
auf ein unpersdnliches Gottesbild und der Verneinung eines Weiter-
lebens im Himmel bzw. der Auffassung, dass mit dem Tod alles aus ist.
(3) In unserem Sample wird ein Entwicklungstrend erkennbar, der sich
in erster Linie am religidsen Stil festmachen ldsst und in zweiter Linie
einen Altersunterschied reflektiert: Jugendliche aus unserem Sample mit
synthetisch-konventionellem Stil und einem Alter von 18 Jahren oder
darunter glauben mehrheitlich an ein Weiterleben nach dem Tod im
Himmel oder haben Reinkarnationsvorstellungen. Hingegen glauben die
von uns befragten Jugendlichen oder jungen Erwachsenen, die einen in-
dividuierend-reflektierenden Stil entwickelt haben und iiber 18 Jahre alt
sind, mehrheitlich, dass das Leben mit dem Tod einfach aufhort.

(4) Ein entsprechender Trend zeigt sich zur Frage, wie man mit Verstor-
benen in Verbindung bleiben kann: Es sind wiederum mehrheitlich die
synthetisch-konventionell denkenden, unter 18-jahrigen Jugendlichen in
unserem Sample, die sagen, man kann mit den Toten sprechen oder zu
ihnen beten — wenn auch einige aus der Gruppe, die an ein Weiterleben
im Himmel glauben, dies verneinen und eine bleibende Verbindung
darin sehen, dass »man an die Toten denkt«. Hingegen sind unsere indi-
viduierend-reflektierenden denkenden und tber 18-jahrigen Jugendli-
chen ziemlich einhellig der Meinung, dass es eine Verbindung mit den
Toten iiberhaupt nicht gibt. Nur eine Jugendliche (Agata) aus dieser
zweiten Gruppe ist der Meinung, dass man mit okkulten Praktiken mit
den Toten in Verbindung bleiben knne.

Man kénnte nun an unsere Untersuchung die Riickfrage stellen: Wird
hier nicht genau eine Entwicklung hin zum »Realismus« des »mit dem
Tod hort das Leben einfach auf« nachgezeichnet und bestitigt? Ein sol-
cher Trend (der ein Entwicklungstrend sein konnte) ist ja aufgrund der
Faith-Development-Ratings, dem Alter und den darauf bezogenen To-
deskonzepten unverkennbar. Andererseits kime eine solche Entwicklung
zur »Realitit« reichlich spit, und man kann die Entwicklung eines »rei-
fen« Todeskonzepts bei allen unseren Interviewees voraussetzen — und
beobachten. :

Man kann die Entwicklung der Todeskonzepte in der Lebensgeschichte
folgendermaBen skizzieren: Die Adoleszenz ist ein Lebensabschnitt, die
Entwicklung der Todesvorstellungen bei Jugendlichen steht in einen
gréBeren Entwicklungszusammenhang. Entgegen der Annahme, dass die
Entwicklung eines »reifen« Todeskonzepts in der spiten Kindheit voll-
zogen und abgeschlossen sei und dann Universalitit, Nonfunktionalitt,
Irreversibilitidt und Kausalitit des Todes (»mit dem Tod hort das Leben
einfach auf«) die Oberhand gewonnen hitten, bildet vermutlich jedes
Kind sich eine Vorstellung vom Weiterleben nach dem Tod im Himmel,
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teilweise vermischt mit Reinkarnationsvorstellungen und bewahrt diese
Vorstellung gewissermaflen parallel. Wann in der Kindheit sich diese
Vorstellungen entwickeln, kann unsere Studie nicht dokumentieren; dazu
ist Forschung mit Kindern notwendig und aufschlussreich, wie die neue
Untersuchung von Eva Hoffmann.2? Sehr wahrscheinlich aber bilden sich
diese Vorstellungen in einem intuitiv-projektierenden Stil, den Fowler in
Anlehnung an Piaget auch »magisch-numinos« nennt, oder in einem
mythisch-wortlichen Stil, in dem die vielen religisen und religios-kultu-
rell geprigten Geschlchten iber den Himmel die Todesvorstellungen
pragen. Uber die weitere — komplexe — Ent\mck]ung dieser Vorstellun-
gen in der Adoleszenz erdftnet unsere Studie einige Einblicke.

Man wird unsere Ergebnisse so interpretieren diirfen: Unseren jiingeren
und Stil 3 zuneigenden Interviewees fillt die Unterscheidung zwischen
einer biologisch-natiirlichen Erkldrung und einer »theologischen« Inter-
pretation nicht ganz so leicht wie den élteren Jugendlichen. »Dass man
in 'ne Stadt kommt, dann da vielleicht weiter lebt«, sagt Gustav. Es zeigt
sich in unseren Interviews aber genau die von den eisernen Protagonisten
der Entwicklung eines »reifen« Todeskonzepts vernachléssigte und von
Speece und Brent 1993 eingeklagte Dimension mit uniibersehbarer
Deutlichkeit: Vorstellungen vom Weiterleben nach dem Tod, die mit der
Vielfalt von subjektiv-theologischen Vorstellungen verbunden sind, ge-
horen zur Entwicklung: jeder unserer Interviewees weill davon, auch
wenn ein Teil sich davon abgrenzt und dies als kindliche Wunschvor-
stellung bezeichnet.

Die Griinde, den religiosen Stil zu wechseln, sind lebensgeschichtlich
bedingt, vielfiltig und komplex; sie hiingen nicht allein an der kognitiven
Entwicklung.** Aus den von uns gefiihrten Interviews ergibt sich viel-
mehr als Hauptmotiv die Abgrenzung von den Kindheitsmustern und
dem Kinderglauben; und diese Abgrenzbewegung scheint wesentlich
damit zu tun zu haben, wie sich der Einzelne in seinem Weltbild zuhause
fuhlt, religiose Identitdt entwickelt und diese vor sich selbst und seiner
kleinen und gréBeren sozialen Umwelt rechtfertigen kann. Diese reli-
gids-stilistische Identitétsbildung ist jedoch eine sensible Entwicklung
und, wie unsere Interviewees zeigen, zuweilen fragmentarisch und fragil.
Es sind gerade die ilteren und iiberwiegend dem individuierend-reflek-
tierenden Stil zugeordneten Jugendlichen, die hier durch eine gewisse

23 Eva Hoffmann, Interreligioses Lernen im Kindergarten? Eine empirische Studie
zum Umgang mit religioser Vielfalt in Diskussionen mit Kindern zum Thema Tod,
Miinster 2009.

24 Es ist gerade die Faith-Development-Analyse, die anderslautenden Annahmen
zum Trotz nicht an eine kognitiv-strukturelle Entwicklungslogik gebunden ist, be-
sonders was die hoheren Stufen angeht. Einer der ersten, der darauf mit Blick auf
Osers Modell und scharfsinniger Kritik hingewiesen hat, ist Rainer Ddbert
(Oser/Gmiinders Stadium 3 der religiosen Entwicklung im gesellschaftlichen Kon-
text: ein circulus vitiosus, in: Karl E. Nipkow / Friedrich Schweitzer | James W.
Fowler (Hg.), Glaubensentwicklung und Erziehung, Giitersloh 1988, 144-162).
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Unsicherheit und durch » Wunschvorstellungen« Zwischentdne erklingen
lassen. Erinnert werden kann hier an Britts »Eigentlichkeit« (»eigentlich
wiird’ ich ja sagen, wenn wir sterben, sind wir weg«). Bei Britt zeigt sich
sehr deutlich, wie stark situative, emotionale Faktoren auf die stilistische
Identitit Einfluss nehmen konnen. Als anderes deutliches Beispiel ist
auch an Lisa zu erinnern, die eher den Eindruck einer gewissen Stabilitét
ihrer Identitdt vermittelt und explizit zwischen einem »reifen« Todes-
konzept, das sie souverdn erldutern kann, und einer theologischen Inter-
pretation der Wirklichkeit zu unterscheiden weil3.

Auf der anderen Seite der Lebensgeschichte ist mit Blick auf die weitere
Entwicklung der Todesvorstellungen im Lebenslauf fraglich, ob ein
mehrheitliches »Mit dem Tod hort das Leben einfach auf« im frithen
Erwachsenenalter das Endstadium der Entwicklung ist. Die neuesten Er-
gebnisse des International Social Survey Programme (ISSP 2008)> wei-
sen darauf, dass der Glaube an ein Weiterleben nach dem Tod im mittle-
ren Erwachsenenalter (wieder) erheblich ansteigt und mehrheitsfihig
wird: Unter den 30- bis 40-Jdhrigen — die ja teilweise zur Elterngenera-
tion der von uns interviewten Jugendlichen gehoren (!) — liegt die Rate
derer, die ganz sicher an ein Weiterleben nach den Tod glauben, bei ca.
27%. In dieser aktuellen Umfrage erscheinen die 18- bis 20-Jahrigen
jungen Deutschen als diejenigen, die sich ein Weiterleben nach dem Tod
am wenigsten vorstellen konnen (ca. 10% ganz sichere Zustimmungen).
Man konnte dies auch als ein agnostisch-atheistisches Durchgangssta-
dium deuten, das geprégt ist durch die Faszination von der neu erworbe-
nen Fahigkeit, individuierend zu reflektieren und Kindheitsmuster hinter
sich zu lassen.

Religionspiddagogik wird sich also ungeachtet der Entwicklung eines
wreifen« (biologischen) Todeskonzepts auf die fortwdhrende Bedeutung
der in der Kindheit erworbenen Vorstellungen eines Weiterlebens nach
dem Tod im Himmel einzustellen haben. Dabei unterscheiden sich unse-
rer Interviewstudie zufolge die jiingeren und eher dem synthetisch-kon-
ventionellen Stil zugeneigten Jugendlichen von den ilteren, dem indivi-
duierend-reflektierenden Stil zugeneigten dadurch, dass den einen diese
Vorstellung ans Herz gewachsen und selbstverstdndlich ist und die ande-
ren sich von ihrem Kinderglauben distanzieren und zu distanzieren ver-
suchen, aber auch gelegentlich spiiren, dass sie nicht so leicht davon las-
sen konnen.

Die Aufgabe entwicklungsbezogener Religionspddagogik wiire vor die-
sem Hintergrund eine doppelte: einerseits die subjektiv-theologischen
Vorstellungen der Kindheit vor dem unproduktiven Vorwurf der Naivitit
in Schutz zu nehmen — auch vor dem teilweise rigorosen Urteil des neu
erworbenen individuierend-reflektierenden Stil der Jugendlichen selbst —,
um die Jugendlichen iiber ihre Vorstellung vom »Weiterleben nach dem

25 Allgemeine Bevolkerungsumfrage der Sozialwissenschaften 2008 (Datafile,
Vollversion), Kéln/Mannheim 2009,



74 Heinz Streib und Constantin Klein

Tod« gesprichsfihig und nicht mundtot zu machen; andererseits dem
religidsen Stil der Jugendlichen angepasste Inszenierungen theologischer
Reflexion zu versuchen, die dazu anregen, in biblischen und theologi-
schen Vorstellungen vom Tod und dem, was danach kommt, Alternativen
und Neues zu entdecken. Denn so viel diirfte auch deutlich geworden
sein: Nur wenige Aussagen unserer jugendlichen Interviewees wiirden
theologischer Examinierung standhalten.
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Interviewleitfaden zur Untersuchung der
Todesvorstellungen Jugendlicher

e Einleitungsfrage: Erwartungen/Assoziationen zum Thema des
Interviews?

e Wo begegnet uns der Tod? Bei welchen Gelegenheiten beschiif-
tigst Du Dich mit dem Thema Tod?

— Fernsehen/Nachrichten, Filme, Computerspiele, Musik, Biicher,
Werbung?

— An welchen Orten wird man an den Tod erinnert? (Krankenhaus?
Friedhof?)

— Friedhof? Warst Du schon mal auf einem Friedhot?

— Kennst Du verschiedene Formen der Bestattung? Welche? (Erd-,
Feuer-, See- etc. -bestattung)

— Warst Du schon mal bei einer Bestattung dabei? Wie war das? Wel-
che Bedeutung hat die Bestattung?

— Wie konnte man damit umgehen, wenn man einen Menschen verlo-
ren hat?

e Was passiert mit uns, wenn wir sterben?

— Wie konnte es nach dem Tod weitergehen? Wie stellst Du Dir das
vor?

Was verbindest Du mit solchen Begriffen wie ...? (Himmel, Holle,
Nirwana, Wiedergeburt/ Reinkarnation, Gericht)

Was denkst Du — wie kodnnte man mit Verstorbenen in Verbindung
bleiben?

— (Vorstellungen in Bezug auf den eigenen Tod?)

(Vorstellungen in Bezug auf die eigene Bestattung?)

e Kannst Du Dich daran erinnern, wie Du als Kind zum ersten Mal
mit dem Tod zu tun bekommen hast?

— Hast Du weitere Erfahrungen mit Tod und Sterben? Welche?

— Redet Ihr in der Familie / in der Schule iiber das Thema Tod? Wie?
Bei welchen Gelegenheiten?

— Hast Du mal einen toten Menschen gesehen? Wie war das fiir dich?
(Toten bertihrt?)

e Gibt es noch etwas, dass Du zum Thema Tod gern erzihlen moch-
test?

Dr. Heinz Streib ist Professor fiir Religionspadagogik an der Universitit Bielefeld
und Leiter der dortigen Forschungsstelle Biographische Religionsforschung; Con-
stantin Klein ist wissenschaftlicher Mitarbeiter an der Universitit Bielefeld und ar-
beitet mit in der Forschungsstelle Biographische Religionsforschung,
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Reiner Sorries

Anonyme Bestattungen und Friedhofe im Internet

Die Bestattungskultur als Indikator fiir den Wandel
eschatologischen Denkens

Kirchhéfe waren im Mittelalter heilige Orte und die geweihten Griber
heilsnotwendig fiir das ewige Leben. Nach der Reformation sprach man
von Gottesdckern, auf denen die Verstorbenen ruhten und die Lebenden
Trost und die Verkiindigung des Evangeliums von Jesus Christus erfah-
ren sollten. Im Zuge der Aufklidrung haben sich die Friedhofe zu ver-
niinftigen Bestattungsplidtzen entwickelt, auf denen nach den Grundsit-
zen von Hygiene und Ordnung beigesetzt wurde. Allein an diesen drei
Phasen der Friedhofskultur wird deutlich, dass sich die Bedeutung und
Gestaltung der Friedhofe in der Geschichte mehrfach gewandelt hat und
mit ihr auch das Denken und der Glauben der Menschen. Sehr markant
war etwa auch die Einfiihrung der modernen Feuerbestattung mit dem
ersten Krematorium 1878 in Gotha, wobei fiir die Freidenker die Kre-
mation zu einem Fanal in der Leugnung der Auferstehung geriet.

Wenn man also heute von einem Wandel der Bestattungskultur spricht,
dann ist dies nichts Auflergewdhnliches, sondern lediglich ein weiterer
Verdinderungsprozess. Nach einer 2000-jahrigen Friedhofsgeschichte ist
allenfalls ungewdhnlich, dass die Menschen in zunehmendem Mafe den
Friedhéfen den Riicken kehren. An die Stelle der kollektiven Bestattung
auf solidarisch betriebenen Friedhofen, die von der Kirchengemeinde
oder der Kommune unterhalten werden, tritt die personlich verantwortete
Totenfiirsorge mit moglichst individuell erscheinenden Beisetzungsarten.
Auch die Nutzung des Internet fiir virtuelle Friedhofe und digitale Ge-
denkseiten ist ein durchaus normaler Vorgang, denn schon immer hielten
neue Medien rasch auch Einzug in die Gedenkkultur, man denke nur an
die Erfindung der Fotographie, die als sog. Post-mortem-Fotografie Ende
des 19. Jahrhunderts eine rasche Bliite erlebte, und die Fotos der Ver-
storbenen fanden sich auf den Grabsteinen.

Was zudem tiberrascht ist, sind die gegenldufigen Tendenzen im Bestat-
tungs- und Gedenkverhalten, wenn einerseits mit einer anonymen Bei-
setzung das Gedenken an einen Verstorbenen radikal zu verschwinden
erscheint und andererseits gerade iiber die Nutzung digitaler Speicher
eine Art virtuelle Unsterblichkeit angestrebt wird. Das Verhalten der
Menschen scheint iibrigens in manchen Bereichen des Lebens wider-



Anonyme Bestattungen und Friedhife im Internet i

spriichlich zu sein, so auch in der Trauerkultur. Und es passt dann doch
irgendwie zusammen: anonym bestatten und digital gedenken!

Der gegenwirtige Trend zu einer verdnderten, vor allem sehr differen-
zierten Bestattungskultur hat viele Griinde. Fiir zahlreiche Menschen
stehen ganz offenkundig praktische Erwidgungen im Mittelpunkt, die —
etwa in Umfragen — auch ausgesprochen werden. Aber der Wandel zei-
tigt zudem mentale Veréinderungen des Denkens iiber den Tod hinaus
und damit eine eschatologische Dimension, woriiber eher selten gespro-
chen wird. Die neue Eschatologie ist freilich nicht mehr an die Vorstel-
lung von den »vier letzten Dingen< oder andere christlich-dogmatische
Glaubenssidtze gebunden, sondern schwadroniert durch die Weltan-
schauungen zwischen »jalter< Esoterik und »neuem« Posthumanismus.
Dabei ist zwar schwer auszumachen, ob sich die Menschen dieser Art
Synkretismus bewusst sind, aber sie sind keineswegs gedankenlos. Das
Jenseits hat seinen Stellenwert durchaus behalten. Nach einer aktuellen
Studie der Bertelsmann-Stiftung glauben zwei Drittel aller Deutschen an
ein Weiterleben nach dem Tod.2 Ungleich schwerer als »Ja< oder »Nein«
zu ermitteln ist die Antwort auf die Frage, wie dieses Leben nach dem
Tod aussieht. Der Beitrag, den die Bestattungskultur zur Beantwortung
beitrigt, soll hier skizziert werden.

1 Der Trend zu anonymen und alternativen Bestattungen

Es ist eine Binsenweisheit, dass die Zahl der anonymen Beisetzungen in
Deutschland in den letzten Jahren stark zugenommen hat. Die Friedhofs-
verwalter beklagen allerorten angesichts wachsender Leerstinde auf den
Friedhofen diesen Trend, der — falls er sich ungebrochen fortsetzt — rie-
sige finanzielle Probleme mit sich bringt und zur SchlieBung von Fried-
héfen fithren muss. An sich sind anonyme Beisetzungen, sogar anonyme
Sammelbeisetzungen bis in die 1920er Jahre zuriickzuverfolgen, aber
einen beachtenswerten und schlieBlich dramatischen Anstieg erlebten sie
seit den 1980er Jahren. Damals verlieBen erstmals Menschen in einer
groflen Zahl die angestammten Konventionen, zu denen das gekenn-
zeichnete und gepflegte Grab gehorte, und wihlten einen eigenen,
selbstbestimtmen Weg. Es muss hinzugefigt werden, dass dies die Zeit
war, in der die Hospizbewegung in Deutschland Ful3 fasste und die
Wiirde und Selbstbestimmung des Menschen auch im Sterben einfor-
derte. Seitdem hat die Forderung nach Verwirklichung der Autonomie
des Menschen auch »>die letzten Dinge« erreicht; sie bestimmt seitdem
das Bestattungs- und Trauerverhalten und ermdglichte die Loslésung

| Martin Venne, Anonym Bestatten — Digital Gedenken, in: Friedhof und Denkmal
44 (1999, Heft 1), 17-24.

2 Welt-online vom 3. April 2009: http://www.welt.de/vermischtes/article3495328/
Viele-Deutsche-glauben-an-e¢in-Leben-nach-dem-Tod.html (8.11.09).
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von angestammten Traditionen: Menschen trauern heute, wie sie wollen —
und sie bestatten auch so.

Es muss hinzugefiigt werden, dass diese Entwicklung — bei aller Verkiir-
zung der gesellschaftspolitisch intendierten Unterschiede — in beiden
deutschen Staaten ziemlich parallel verlief. In der DDR wurde das erste
Hospiz in Halle an der Saale 1985 eingerichtet, und die anonymen Ur-
nengemeinschaftsanlagen entwickelten sich zumindest in den ostdeut-
schen Grofistiddten zur fithrenden Beisetzungsart.

Mit der Jahrtausendwende wurde der Trend zur anonymen Beisetzung
jedoch abgeldst oder zumindest ergénzt durch die Tendenz zu alternati-
ven Formen.> Am Anfang dieser neuen oder modifizierten Entwicklung
entstand mit der Eroffoung des ersten Friedwaldes in Deutschland im
Reinhardswald bei Kassel die Moglichkeit zur Beisetzung in der Natur,
und in der Folge entwickelte der Bestattungsmarkt eine Vielzahl neuer
Produkte von der Verstreuung der Asche an allen denkbaren Orten iiber
die hiusliche Aufbewahrung der Urne bis zum Erinnerungsdiamanten
oder zur exklusiven Weltraumbestattung. Wenn auch mit Ausnahme der
florierenden Naturbestattung die alternativen Beisetzungsarten noch
einen geringen Anteil an der Gesamtzahl der Bestattung haben, so hat
allein die heute zur Wahl stehende Vielfalt der Alternativen das Denken
der Menschen verindert. Nach einer 2007 durchgefiihrten reprisentati-
ven Studie von TNS Infratest im Auftrag von Aeternitas wiinschen nur
noch 51% der Bundesbiirger fiir die eigene Beisetzung das iibliche Erd-
oder Urnengrab auf einem Friedhof, wihrend die Akzeptanz fiir das
herkommliche Grab zehn Jahre zuvor noch bei 87% lag.*

Die Mentalitit der deutschen Gesellschaft hat sich stark verdndert, und
dies gilt nun erstaunlicherweise sogar fiir den eigentlich sehr stabil-tra-
ditionellen Bereich der Bestattungskultur. Dass Menschen heute »etwas
anderes< wollen, hat mit ihrer Entdeckung der Selbstverwirklichung zu
tun, teilweise mit ganz praktischen Uberlegungen, teilweise aber auch
mit den neuen und sympathischen >Bildern¢, die mit den alternativen
Beisetzungen verbunden sind. Es sind Bilder, die das Jenseits irgendwie
leichter und ertréglicher erscheinen lassen. Bevor wir uns ihnen zuwen-
den, miissen jedoch auch die ganz verniinftigen Griinde genannt werden.

2 »Verniinftige< Griinde fiir anonym und alternativ

In nahezu allen Lebensbereichen hat sich der Mensch daran gewdhnt,
Entscheidungen nach Kalkulation und verniinftigen Uberlegungen zu
treffen, das gilt ganz besonders bei der Inanspruchnahme von Dienst-

3 Reiner Sorries, Alternative Bestattungen. Formen und Folgen. Ein Wegweiser,
Frankfurt a.M. 2008.

4  http://www.aeternitas.de/inhalt/news_und_trends/2007_04_05_ 09_47_16/show_
data (8.11.09).
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leistungen und beim Erwerb von Produkten. Brauche ich dieses, gerade
jetzt, in welcher Ausstattung und Preislage? Standen solche Erwégungen
im Bestattungsfall zugunsten einer normierten Pietit lange Zeit eher im
Hintergrund, so werden sie heute immer &fter angestellt. Dies gilt fiir den
Preisvergleich von Bestattungsdienstleistungen ebenso wie beim Gebiih-
renvergleich fiir Grabarten. Dabei kann die anonyme Bestattung, in der
Regel die kostengiinstigste Grabart auf einem Friedhof, allein aus prakti-
schen und finanziellen Griinden zur ersten Wahl werden. Die Hohe der
finanziellen Belastung ist jedoch nur eine Seite der Medaille; auf der an-
deren steht ganz deutlich der Wunsch nach einer Entpflichtung von der
Grabpflege. Viele Menschen kénnen und wollen nicht dauerhaft die
Grabpflege garantieren, weil sie aufgrund der heute erwarteten Mobilitét
auf dem Arbeitsmarkt schon morgen von einem Umzug betroffen sein
konnen oder weil sie aufgrund ihres hohen Alters die Pflege des Grabes
bei einer Ruhefrist von 20 oder mehr Jahren nicht mehr iiberschauen
konnen. Hier kann die anonyme Beisetzung eine Losung bedeuten, doch
mit dem Aufkommen der vielfach und vielfiltig angebotenen Gemein-
schaftsgrabanlagen werden auch diese teilweise sogar zu einer hochprei-
sigen Alternative.

Von verniinftigen Uberlegungen sieht der Mensch eigentlich nur dann
ab, wenn Emotionen mit im Spiel sind. Das kann das Hobby betreffen
oder den Urlaub, den Kauf eines Fahrzeuges oder die Gestaltung der Le-
bensfeste. Oftmals wird bei einer Hochzeitsfeier nicht nach den Kosten
gefragt, weil sie einfach nur schon, gro, romantisch oder beeindruckend
sein soll. Ahnliches gilt auch fiir die Bestattung. Bei der Beisetzung
eines geliebten Menschen treten finanzielle Erwigungen meist ebenso
zuriick, soweit die sozialen Verhiltnisse nicht anderes gebieten.

Ein Todesfall 1st vor allem dann Emotionen aus, wenn ein Mensch
mitten aus dem Leben gerissen wird oder eine Familie zerstort wird. Bei
der wachsenden Zahl von alten und alleinstehenden Menschen, auch
Singles, wiichst auch die Zahl der Verstorbenen, um die nicht getrauert
wird. In diesen Fillen wird ein von der Vernunft geleitetes Bestattungs-
verhalten zur Regel werden.

3 »Unverniinftige« Griinde fiir anonym und alternativ

Neben den genannten verniinftigen Griinden fiir eine anonyme oder al-
ternative Beisetzung steigt aber auch die Zahl jener Beisetzungswiinsche,
die ein deutlich »unverniinftiges« Bestattungsverhalten erkennen lassen
und nur aus der emotionalen Gefithlswelt der Betroffenen heraus zu ver-
stehen sind. Es ist nicht verniinftig, mit einem ungeheuren Aufwand an
Technologie, Energie und Kosten einen minimalen Teil der Asche eines
Verstorbenen mittels einer Rakete in den interstellaren Raum zu schi-
cken oder nach einer mehrfachen Umkreisung des Planeten Erde beim
Wiedereintritt vergliihen lassen. Aber eine solche Weltraumbestattung
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kann der Gefiihlswelt des oder der Betroffenen so entsprechen, dass er
hierfiir weder Kosten noch Miihen scheut. Die Entscheidung fiir eine or-
bitale Bestattung kann mit der beruflichen oder gedanklichen Biographie
eines Menschen zusammenhingen. Und damit wird schon deutlich, dass
heute Beisetzungsformen gewihlt werden, die zur Individualitdt eines
Menschen passen und diese in gewisser Weise posthum fortsetzen. Mit
der posthumen Gestaltung des individuellen Lebens bewegen wir uns
bereits zumindest am Rande der Eschatologie. Die Art der Beisetzung
wird zu einer Prolongierung der irdischen Existenz in einen nachtodli-
chen Bereich hinein. Mag die sog. Weltraumbestattung — immerhin
bleibt dabei der groBte Teil der Kremationsasche auf der Erde zuriick —
ein seltenes Extrembeispiel sein, so steht sie doch beispielhaft fiir diesen
Wunsch nach einer Identitdt zwischen diesseitiger und jenseitiger Exis-
tenz.

Eine Familie, die ihr Kind verloren hat, das sich schon in jungen Jahren
nur mit Science-Fiction-Weltraumabenteuern befasst hat, wihlte konse-
quenterweise fiir ihren Liebling eine Weltraumbestattung. Gerade bei
existenziell einschneidenden Todestillen wird die Entscheidung der Be-
stattungsart elementar von Gefiihlen und Bildern geleitet, die mit einer
bestimmten Form der Totenfiirsorge verbunden ist. Solche »Bilder¢ spie-
len auch bei der Naturbestattung im Wald eine wesentliche Rolle, denn
der Wald ist in aller Regel mit positiven Gefiihlen aufgeladen. Die Natur
bedeutet fiir viele Menschen der modernen Industriegesellschaft das
Sinnbild einer heilen, unbefleckten Welt, in der noch alles in Ordnung
ist. Wie zutreffend solche Gefiihle — etwa angesichts des Waldsterbens —
sind, ist dabei unerheblich, wenn die Emotion regiert. Dass bei einer
Naturbestattung — so der Slogan der Anbieter — die Natur die Grabpflege
iibernimmt und damit davon entbindet, kann als Motiv hinzutreten und
zeigt, wie verschriinkt die Motive der handelnden Personen sein kénnen.

Der Wald lost aber nicht nur allgemein positive Gefiihle aus, sondern
kann auch zum Sinnbild des ewigen Naturkreislaufes werden, und der
Verstorbene kehrt seinerseits in diesen ewigen Kreislauf von Werden
und Vergehen zuriick. Auch mit diesem Argument werben Friedwald &
Co und haben Erfolg u.a. bei Menschen, die esoterisch gestimmt sind. In
einer Gesellschaft, in der eine dogmatisch nicht gebundene Spiritualitit
gegeniiber der Religiositit verfasster Kirchen und Konfessionen an Be-
deutung gewinnt, verlieren die traditionellen Bestattungssitten an Be-
deutung. Was verniinftig oder unverniinftig ist, entscheidet das Indivi-
duum fiir sich. Dies kann man sich am Beispiel des sog. Fried-Juwel
verdeutlichen. Der Anbieter wirbt damit, einen Halbedelstein mit der
Asche des Verstorbenen zu energetisieren, um damit einerseits die Kraft
und das Wesen des geliebten Menschen dauerhaft zu binden und ande-
rerseits die dem Halbedelstein ohnehin innewohnende Ausstrahlung zu
nutzen: »Die Edelsteinbestattung ist eine moderne Bestattungsalternative
mit Wurzeln in der traditionellen Steinlehre. Dabei wird ein Edelstein
hoher Qualitit, der Fried-Juwel, in einem speziellen Prozess mit der
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Kremationsasche in Verbindung gebracht und dabei energetisiert. Von
der modernen Psychologie werden dem Fried-Juwel wirksame Dienste
bei der Trauerbewiltigung bescheinigt, da er den Trauernden in die Lage
versetzt, seine verlorenen Lieben auf eine besondere Weise fiir immer
bei sich zu haben.«’ Fiir viele, die sich fiir einen Fried-Juwel entschei-
den, mag gerade das fiir immer eine hohe Bedeutung haben. Man mag
aus einer rationalen Sicht heraus diesen Gedanken fiir unverniinftig hal-
ten, wer jedoch in dieser Gedankenwelt zuhause ist, lasst sich von dieser
Sichtweise nicht beeinflussen. Immerhin gibt es seit der Aufkldrung
Menschen, die Religion fiir unverniinftig halten, ohne dass sich Christen
deshalb von ihrem Glauben abbringen lassen.

3.1 Vorsorge fiir das posthume Schicksal

In den letzten Jahren hat die Zahl der Menschen, die alles fiir ihre Be-
stattung schon im Voraus regeln, stark zugenommen. Dies kann aus sehr
praktischen Griinden erfolgen, wenn man den Angehorigen die finan-
zielle Belastung durch die eigene Bestattung ersparen will. Doch viele
Menschen verbinden die materielle Absicherung mit der Festlegung aller
Modalititen der Trauerfeier und der Grabart, als wiirde man selbst Teil-
nehmer der eigenen Beisetzung sein und die schone Aussicht vom Grab
aus noch genieBen kdnnen. Rational betrachtet, sind derartige Vorstel-
lungen unverniinftig, und doch wird die Bestattungsvorsorge heute von
vielen »Experten¢ geradezu empfohlen. Bestatter, die gerne Vorsorge-
vertrige abschlieBen, vertreten hier dieselbe Meinung wie Hospiz-Ver-
antwortliche, die Festlegungen fiir den Todesfall als Teil der Lebens-
strategie und Sterbevorbereitung ansehen. In den Bestattungswiinschen
der Lebenden kommen nun die Vorstellungen iiber die postmortale Exis-
tenz zum Ausdruck: In der Seebestattung spielen die Bilder von Wind,
Wellen und unendlicher Weite eine dhnlich Rolle wie Ruhe, Stille und
Erhabenheit in einem Wald. Der Wunsch nach dem Verstreuen der
Asche von einem Ballon aus mag aus der Sehnsucht nach Freiheit und
Ungebundenheit resultieren. Es gibt daneben aber auch das ganz andere,
fast antikische Bestreben, in der Welt sichtbar zu bleiben. Seit Mitte die-
ses Jahrzehnts entstehen auf dem Friedhof Ohlsdorf in Hamburg wieder
Mausoleen, wie wir sie aus der klassischen Antike oder der grofbiir-
gerlichen Friedhofskultur des 19. Jahrhunderts kennen. Postklassizisti-
sche Grabhiuser kosten dabei einen sechsstelligen Euro-Betrag, den eine
wachsende Zahl von Menschen aufzubringen bereit ist, um etwas Blei-
bendes zu hinterlassen und ihre Existenz iiber den Tod hinaus zu sichern.
Menschen bestatten heute nach ihren Vorstellungen und ihrem Vermd-
gen, und sie titen es nicht, wenn sie keine Vorstellungen vom »Jenseits«
hitten. Die vielfiltigen Bestattungsmdglichkeiten erlauben es den Men-
schen heute, ihren personlichen Vorstellungen Ausdruck zu verleihen.

5 http://www.friedjuwel.de/index2.html (15.11.09).
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Man gewinnt aus dieser Betrachtung schon den Eindruck, dass die Zahl
von 70%, die an eine nachtodliche Existenz glauben, nicht aus der Luft
gegriffen ist, doch trifft man dabei auf eine sehr individuelle Eschatolo-
gie, die ihren Deutehorizont auf ganz eigenen Wegen findet.

3.2 Bilder fiir die posthume Existenz

Von entscheidender Bedeutung sind die mit einer Bestattungsart verbun-
denen Bilder, die im Kopf der Menschen existieren. Dabei erinnere man
sich, dass auch die christliche Eschatologie Bilder bemiiht, um ihre Jen-
seitsperspektive auszudriicken: Paradies, Himmel, ewiges Leben, das
himmlische Jerusalem usw. Die eschatologische Dimension verweigert
sich einer rationalen Sprache. Wenn sich ein Schweizer Anbieter fiir
Naturbestattungen >Oase der Ewigkeit«® nennt, dann greift er bewusst auf
traditionelle, nahezu biblische Bilder zuriick und kleidet sie in das erleb-
bare Gewand der erhabenen Walliser Bergwelt, wo sich tiber blithenden
Almwiesen die schneebedeckten Gipfel der Viertausender erheben. Im
Evangelischen Sonntagsblatt vom 26. November 2006 resiimierte Martin
Bek-Bayer: »Auch wenn Christen die Gewissheit auf eine himmlische
Stadt ihrer Seele haben: Vielen gefillt schlicht der Gedanke, hier auf der
Alm dem Himmel ein bisschen niher zu sein.«

Neben den verntinftigen Griinden, die fiir eine alternative Bestattung
sprechen, spielen die Bilder im Kopf eine entscheidende Rolle. Das
Frithe Christentum driickte seine postmortale Existenz gerne im Bild
einer idyllischen Hirtenlandschaft oder einer maritimen Szenerie aus, in
der es sich angenehm und gut leben ldsst. Beliebt war auch das Bild des
Jona, der unter seiner Schatten spendenden Kiirbislaube ruhte. Weit ist
die Oase der Ewigkeit nicht von der Vorstellung einer beschaulichen
sorgenfreien Existenz im Jenseits entfernt, sie ist mit ihrer realen Ort-
lichkeit der Wirklichkeit aber entschieden nédher.

Ebenso real und greifbar erweist sich der Erinnerungsdiamant, der in
einem hochkomplizierten technischen Verfahren aus der Kremations-
asche eines Verstorbenen erzeugt wird und die dauerhafte Verbindung
mit dem geliebten Menschen verheifit. Lediglich insoweit haben sich die
Bilder geiindert, als sie heute durch greifbare Realititen unterstiitzt wer-
den. Freilich kennt mit Grabstein oder Erinnerungsbild auch unsere Tra-
dition reale Anhaltspunkte der fortdauernden Existenz eines geliebten
Menschen, doch wandelt sich die Erinnerungskultur mit den neuen
Moglichkeiten und Medien wie die Mode.

3.3 Digitale Ewigkeiten

Wenn es manchen Menschen heute immer noch etwas eigenartig anmu-
tet, dass die Erinnerungskultur sich im Internet ausbreitet, und die Zahl

6 http://www.naturbestattungen.de (15.11.09).
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der virtuellen Friedhéfe und digitalen Gedenkseiten zunimmt, dann muss
man sich nur daran erinnern, dass mit dem Aufkommen der Fotografie
im 19. Jahrhundert dieses damals neue Medium sofort von der Trauer-
und Erinnerungskultur aufgegriffen wurde. Gemalte Totenportraits und
Totenmasken waren vorausgegangen, die jedoch aufgrund des héheren
Aufwandes nur den gehobenen Schichten zuginglich waren. Begierig
bediente man sich nun in breiten Kreisen der Bevolkerung dieser sensa-
tionellen und erschwinglichen Foto-Technik, um »lebensechte« Toten-
portraits herzustellen. Sie fiillten Bilderrahmen, Fotoalben und schmiick-
ten als Porzellanfotos die Grabsteine. Allein anhand der Geschichte des
fotografischen Totenportraits ldsst sich eine Geschichte der Todesvor-
stellungen schreiben’, und dies wird auch mit dem Internet geschehen.
Und wihrend Fotos vergilben, traut man dem digitalen Cyberspace Dau-
erhaftigkeit in unserer vergénglichen Welt zu.

Wie kein anderes Medium erlaubt das Internet dem Erinnerungswilligen,
seine Kreativitit zu nutzen, ohne dass dadurch grofle Kosten entstehen
miissen. Gleichzeitig entsteht eine sehr viel grofere Individualitit und
Intimitiit, als es die normierte Bestattungskultur bisher kannte. Und
ebenso entsteht eine globale Offentlichkeit fiir diese Formen des Geden-
kens, denn das Internet kennt keine Grenzen. Jedes virtuelle Totenge-
denken ist von jedem PC dieser Welt aus abzurufen. Allein diese Dis-
krepanz zwischen Intimitit und Offentlichkeit verweist auf die Unent-
schiedenheit unserer Gedenkkultur, von der man noch nicht genau weil3,
wohin sie strebt, doch ist die Tendenz zu Dauerhaftigkeit und Ewigkeit
durchaus beachtenswert. So ist auch das anonyme Grab an sich kein
Hinweis auf den Verlust der Hoffnung iiber den Tod hinaus, es ist kein
Indiz fiir das endgiiltige Verschwinden aus dieser Welt, denn es kann um
verschiedene Formen der Dauerhaftigkeit erginzt werden.

Hinsichtlich virtueller Friedhofe ist es also nicht erstaunlich, dass es sie
gibt, es iiberrascht eher, dass sie sich noch nicht so durchgesetzt haben,
wie man es vielleicht erwarten wiirde. Das World Wide Web befliigelt
unsere Kommunikation ja immerhin seit 1993, aber wihrend es sonst
unsere Lebenswirklichkeit bereits sehr stark veriindert hat, sind virtuelle
Friedhofe noch kein iiblicher Standard der Trauerkultur. Die bereits
Mitte der 1990er Jahre gestarteten ersten deutschen Portale wie die
Marko First Hall of Memory (1998) haben ihrerseits schon wieder das
Zeitliche gesegnet. Kommerzielle Erfolge werden die digitalen Friedhofe
erst nach einer gewissen Anlaufzeit verzeichnen. Allerdings steigt die
Nutzung des Mediums dort an, wo tatsichlich echte Trauerarbeit zu leis-
ten ist, weshalb es besonders viele Portale im Umfeld von verstorbenen
Kindern, Friih- und Totgeburten gibt. Und dann iiberrascht es auch nicht,
wenn die Zahl der virtuellen Friedhafe fiir Tiere fast groBer ist als die fiir
verstorbene Menschen. Die noch vergleichsweise schmale Akzeptanz
soll jedoch nicht dariiber hinwegtiuschen, dass das Internet die Einstel-

7 Katharina Sykora, Die Tode der Fotografie, Miinchen 2009.
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lung zu Sterben und Tod in ganz grundlegender Weise beeinflusst.® Es
liefert Informationen zu allen Themen, vermittelt Kenntnisse aus anderen
Kulturen und Weltanschauungen, erlaubt rasche Preisvergleiche und er-
mdoglicht die ungehinderte Prisenz aller Denkweisen von A wie Aber-
glaube bis Z wie Zweitbestattung.

3.4 Echte Ewigkeiten

Lassen auch die alternativen Beisetzungsarten erkennen, dass sie Aus-
druck von postmortalen, eschatologischen Vorstellungen sein kénnen,
sie kdnnen sie auch verschweigen. Eine namentlich nicht gekennzeich-
nete Grabstiitte auf der griinen Wiese oder im dichten Wald muss nicht
bedeuten, dass der Verstorbene oder die Hinterbliebenen keine Jenseits-
perspektive besitzen. In dieser Weise ist die Bestattungskultur keines-
wegs eindeutig. Oder vielleicht ist es sogar so: Je konkreter der Glaube
an ein Jenseits wird, desto mehr kann auf eine sichtbare Erinnerung ver-
zichtet werden. Die heutige Sterbeforschung im Umfeld esoterischer
Denkweisen spricht so konkret von einem Weiterleben nach dem Tode
und behauptet, dies sogar wissenschaftlich empirisch beweisen zu kon-
nen, dass der christliche Auferstehungsg/aube das Nachsehen hat. Eine
wesentliche Grundlage der Sterbeforschung bilden die Berichte von
Nah-Tod-Erfahrungen, wie sie der US-amerikanische Arzt Raymond A.
Moody in seinem Buch >Life after Life< 1975 erstmals publiziert hat.?
Inzwischen ist die Sterbeforschung ein fester Bestandteil postmoderner
Eschatologie. Einer ihrer Hauptvertreter ist Bernard Jacoby: Es gibt ein
Leben nach dem Tod. Und das Leben vor dem Tod ist eine Schule fiir
das Leben nach dem Tod, lautet eine seiner Hauptaussagen.!?

Wissenschaftlicher gibt sich der moderne Transhumanismus, der die
Machbarkeit des ewigen Lebens propagiert. Transhumanisten verstehen
sich als die Avantgarde der technisierten Gesellschaft. Sie glauben, dass
sich der Mensch mit Hirnimplantaten und Gendoping optimieren liefle,
und freuen sich auf ihr Leben nach dem Tod.!! Die veridnderten Bestat-
tungsgewohnheiten lassen solche Vorstellungen von einer postmortalen
oder ewig irdischen Fortexistenz allerdings nicht eindeutig erkennen, sie
bieten in ihrer Neuausrichtung lediglich einen Hinweis auf anders gela-
gerte eschatologische Denkweisen. Und wer so von der wie auch immer

8 Reiner Sorries, »Ganz klar: Beim Ficken méchte ich sterben!« Sterbekultur und
Todesprisenz im Internet, in: Thomas Sternberg / Martin Dabrowski (Hg.), Internet:
Realitit und Virtualitit. Die gesellschaftsverindernde Kraft eines Alltagsmediums,
Miinster 2007, 84-104; auch online: http://www.kath.de/internet/soerries/soerries
tod_im_internet.pdf.

9 Raymond A. Mooa;y, Leben nach dem Tod. Die Erforschung einer unerklirlichen
Erfahrung, Hamburg **2002.

10 Bernard Jacoby, Wir sterben nie, Miinchen 2007.

11 DIE ZEIT 07.10.2004 Nr.42.
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gearteten Fortdauer des Lebens tiberzeugt ist, wird zwangsldufig der Be-
stattung eines Menschen nur wenig Gewicht beimessen.

4 Nichtbestattung der Toten

Als ein weiteres Indiz fiir eine neue Umgehensweise mit Endlichkeit und
Unendlichkeit kann die Nichtbestattung der Toten angesehen werden.
Zwar verstoBt scheinbar die Plastination von Leichen gegen die gesetz-
lich vorgeschriebene Bestattungspflicht, doch wird sie nun seit Jahren
offentlich betrieben und findet in den Ausstellungen der Korperwelten
Gunther von Hagens ein Millionenpublikum. Das Bleiben des Korpers
scheint zumindest fiir manche Menschen, die sich den Kiinsten des
Plastinators anvertrauen, ein wichtiges Motiv zu sein. Wir sind dabei,
neue Mumien zu schaffen, und treten damit gleichzeitig in die Spuren
einer langen kulturgeschichtlichen Tradition, die sich durch die Mensch-
heitsgeschichte zieht.!2

Wer auf die erwarteten oder erhofften Segnungen der medizinischen und
biogerontologischen Forschung vertraut, wie sie der Transhumanismus
verspricht, ldsst seinen Korper oder sein Gehirn fiir eine gewisse Zeit
mittels kryotechnischer Verfahren einfrieren, um ihn zu gegebener Zeit
wieder auftauen zu lassen. Die Menschheit steht am Beginn einer Ent-
wicklung, in der die religiése oder spirituelle Hoffnung auf ein Leben
nach dem Tod durch das Vertrauen auf eine reale biologische Unsterb-
lichkeit ersetzt wird. Und am Ende dieses Weges stiinde dann tatsdchlich
der Verlust der Bestattungskultur, weil es keine Toten mehr zu bestatten
giibe. Welche Probleme dann von der Menschheit zu bewiltigen wiren,
muss hier nicht erértert werden.

5 Zusammenfassung

Die heute im Wandel begriffene Bestattungskultur hat verschiedene Fa-
cetten. Sie ist zum einen von praktischen Erwédgungen geleitet, zum an-
deren macht sie deutlich, dass das Denken iiber den Tod hinaus nicht
aufgehort hat. Der postmoderne Mensch hat das eschatologische Denken
nicht aufgegeben, aber es entfaltet sich heute in viele Richtungen.!® Die
Widerspriichlichkeit in der Art und Weise von Bestattung und Gedenken
zwischen anonymem Verschwinden und der Herstellung von Dauer zeigt

12 Alfried Wieczorek u.a., Mumien. Der Traum vom ewigen Leben. Katalog zur
gleichnamigen Ausstellung in Mannheim, Mainz 2007.

13 Reiner Sérries, Das Jenseits im postmodernen Denken. Verschwinden oder Blei-
ben als Motive zeitgendssischer Bestattungskultur, in: Mumien und Museen. Rem-
magazin Sonderverdffentlichung 2 (Kolloquium zur Ausstellung MUMIEN — Der
Traum vom ewigen Leben, Mannheim 2008, 19-27).
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am ehesten, dass sich das Denken iiber den Tod hinaus in einem noch
nicht ausgereiften Ubergangsprozess befindet. Die religiose und kirchli-
che Eschatologie hat ihr Monopol eingebiifit und befindet sich heute in
einer Konkurrenz der Weltanschauungen. Der postmoderne Mensch ist
fiir das jenseitige Denken durchaus aufgeschlossen, aber er neigt dazu,
sein Vertrauen auf die glaubhaft empirischen oder naturwissenschaftlich
abgesicherten Transzendenzen und Ewigkeiten zu setzen. Dabei ist es
durchaus bemerkenswert, dass zumindest die esoterischen Gedanken-
spiele um Reinkarnation und Fortexistenz gegeniiber den religitsen Bot-
schaften an Glaubwiirdigkeit gewinnen.

Dr. Reiner Sorries ist Geschiftsfiihrer der Arbeitsgemeinschaft Friedhof und Denk-
mal und Direktor des Zentralinstituts und Museums fiir Sepulkralkultur in Kassel,
auBerdem ist er apl. Professor fiir Christliche Archiologie und Kunstgeschichte an
der Theologischen Fakultit der Universitit Erlangen.
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Magnus Striet

Durchkreuzte Zeit

Eine theologische Reflexion des Zeitphdnomens

1

Es ist eines der groBen Rétsel, vor das sich der Mensch seit jeher gestellt
sieht: die Zeit.! Dieses Ritsel scheint den Menschen nicht ruhig zu las-
sen. Uber die Griinde hierfiir lohnt es sich nachzudenken. Ganz offen-
sichtlich ist es nicht nur ein neutrales wissenschaftliches Interesse, das
nach dem Phénomen der Zeit fragen ldsst. Kaum zufillig findet sich eine
der Reflexionen des Zeitphdnomens, die bis heute uniiberholt sind, in
den Confessiones des Augustinus.? Die Confessiones sind zwar alles an-
dere als ein autobiographischer Bericht. Es handelt sich um Reflexionen,
die bezogen auf den Menschen einen verallgemeinernden Anspruch er-
heben. Und dennoch ist ihnen abzulesen, dass sie im wahrsten Sinne des
Wortes interessiert sind. Uber die Zeit nachzudenken wird Augustinus
deshalb zum Bediirfnis, weil er um die menschliche Instabilitdt, um die
stets durch die Vergénglichkeit der Zeit bedrohte Identitit weill. Umso
bedrohlicher aber muss es dem nach Stabilitdit suchenden Ich werden,
dass ihm die Zeit im Prozess des Nachdenkens iiber sie zu einem un-
durchsichtigen Ritsel wird.

Im letzten Jahrhundert hat diese Erfahrung von Instabilitit wie kaum ein
anderer Hans Blumenberg auf den Punkt gebracht. Immer wieder variiert
ist das Thema der Zeit bei ihm aufzufinden. Insbesondere der seit Jahr-
hunderten intensiv das Bewusstsein bestimmende Kontrast zwischen
einer unermesslichen, sich keiner menschlichen Vorstellungskraft fiigen-
den Weltzeit und der Kiirze der menschlichen Lebenszeit hat Blumen-
berg beschiiftigt.’ Die Misere des Menschen wird dem Menschen so
drastisch vor Augen gefiihrt. Nicht nur, dass die Gewissheit des Todes
bedrohlich in das Leben hineinragt, sie trotz aller unvermeidlichen Ver-

1 Was Zeit an sich ist, ob es {iberhaupt objektiv in allen notwendigen Dimensionen
erfassbar ist, was Zeit ist, kann hier nicht erortert werden. Vgl. Klaus Mainzer, Zeit.
Von der Urzeit zur Computerzeit, Miinchen *2005; ders., Zeitpfeil und Zeitsymme-
trie. Von der physikalischen Zeit zur Lebenszeit und Ewigkeit, in: Edmund Arens
(Hg.), Zeit denken. Eschatologie im interdiszipliniren Diskurs (= QD; 234), Freiburg
u.a. 2010, 127-151.

2 Vgl hierzu Kurt Flasch, Was ist Zeit? Augustinus von Hippo. Das XI. Buch der
Confessiones. Historisch-Philosophische Studie. Text — Ubersetzung — Kommentar,
Frankfurt a.M. 1993.

3 Hans Blumenberg, Lebenszeit und Weltzeit, Frankfurt a.M. 1986.
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dringungsleistungen mal still mal laut begleitet, macht diese Misere aus.
Sondern mehr noch diirfte es das Gefiihl einer gottverlassenen Einsam-
keit sein, welches das Bewusstsein angesichts der Erfahrung der Un-
ermesslichkeit der Zeit beschleicht. Die im 19. und 20. Jahrhundert sich
abzeichnenden Prozesse einer Entzauberung der Welt (Max Weber) sind
in ihrer Motivlage kaum angemessen zu ergriinden, wenn man sie nicht
auch angesichts dieser Zeiterfahrungen ausdeutet. Deren unvermeidliche
Konsequenz ist die Dezentrierung des Menschen. Einstmals Krone der
Schopfung, muss sich der Mensch fragen, ob er vielleicht doch nur das
Zufallsprodukt einer evolutiven Werdewelt ohne »Finale ins Nichts«
(Friedrich Nietzsche) sein kénnte.

2

Sowohl bei Augustinus als auch bei Blumenberg ist zu beobachten, dass
beide primér an der Dimension und Struktur von Zeit interessiert sind,
wie sie das subjektive Bewusstsein bestimmt. Auch bei Nietzsche ist dies
noch eindeutig der Fall. Es ist das Leiden an der Zeit, das sich hinter der
trostlosen Zeitvorstellung einer ins Unendliche sich verlierenden Zeit
#uBert. Ein Gott, der die Zeit befristet und ihr ein Ende setzt, ihr jeden-
falls so ein Ende setzt, dass sie nicht einfach ins' Unermessliche weiter-
lduft und alles dariiber zu einer auf ewig verlorenen Vergangenheit wer-
den lisst, ist bei Nietzsche aus dem Bereich des Mdéglichen verschwun-
den. Dieser die Zeit befristende Gott musste bei Nietzsche sterben, da er
lebensverneinend wirkte. Nietzsches Gegenentwurf ist das spielende
Kind, das die Zeit verstreichen ldsst, das so unangefochten durch das Le-
ben mit der Welt und sich eins ist, dass es die Welt bejaht, als ob sie
ewig wiederkehrte. Der Unterschied zwischen Gut und Bése, Gut und
Schlecht ist eingeebnet, die Negativitit aufgehoben in den reinen Schein.
In Martin Walsers neuester Novelle Mein Jenseits heifit es: »Ich habe
gelernt, so leise zu schreien, dass ich mich selbst nicht mehr hore.« Un-
mittelbar zuvor aber steht geschrieben, in einer Mischung aus Wehmii-
tigkeit und #sthetisierender Affirmation: »Aber dass der Glauben die
Welt schéner macht als das Wissen, stimmt doch.«* Die Frage Was ist
Wahrheit? spielt keine Rolle mehr, darf sie nicht mehr spielen. Die Erlo-
sung — was davon bleibt — geschieht im Schein, in der Verkldrung der
Gegenwart. Die Zeit ist erfiillt, im Schein. Die Melancholie stort nur
noch leise im Hintergrund.

Man kann fragen, was dieses sich auf das Priisens beziehungsweise die
erlebte Gegenwart affirmativ konzentrierende Zeitempfinden bezogen
auf vielzihlige Religionsphanomene der Gegenwart bedeutet. Dass die
Gegenwart keineswegs einfach religionsvergessen ist, sondern sich ganz
im Gegenteil religionsproduktive Tendenzen identifizieren lassen, wird

4 Martin Walser, Mein Jenseits. Novelle, Berlin 2010, 81f.
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in der religionssoziologischen Forschung immer wieder vermerkt.’
Signifikant »fiir die aufgeklirte Welt« sei, so Robert Menasse, dass sie
»nicht nach Gott« fragt. Gerade dies aber garantiere die fortdauernde
Prisenz der Religion in dieser Welt: »Dies ist der moderne Gott, der Gott
der aufgeklirten Welt: unbewiesen, aber als unbewiesener anerkannt,
allerdings anerkannt blof als Begriindung einer Religion und nicht der
Welt, und somit Ausdruck der aufgekldrten Dreifaltigkeit: Vernunft,
Freiheit, Sikularisierung.« Gott hat sich »vom Schopfer der Welt zur
Griindungslegende der Institution Religion gewandelt. Er war nun sozu-
sagen der alte Herr, der sich aus dem operativen Geschift zurlickgezogen
hatte, und das Geschéft heiBt jetzt Religion.«®

Stimmt diese Hermeneutik des Religitsen in der Gegenwart, handelt es
sich bei den vitalen Phinomenen um Religiosititen ohne Gott, so miisste
man auch sagen: Sie stellen einen Bruch mit dem Denken der Zeit dar,
wie es die klassische Eschatologie ausgeprigt hat. Zwar ist nie befriedi-
gend bestimmt worden, wie sich die Ewigkeit Gottes zur Linearititsvor-
stellung von Zeit verhilt, wie sie etwa im Begriff des Gerichts voraus-
gesetzt wird. Als Konsens galt aber, dass die Weltzeit und damit die
Lebenszeiten der Einzelnen auf eine Zukunft hinlaufen, die Gott selbst
heiBit. Gott setzt in dieser Vorstellungswelt der Zeit ein Ende, ohne dass
die Zeit einfach ein Ende hitte. Dass es bezogen auf die kiinftige Zeit
kein Wissen geben kann, es der Glaube ist, der hier projizierend wirkt,
ist selbstverstindlich.” Es gibt keine Anschauung von dem, was kommt
(oder eben auch nicht kommt). Aber umgekehrt gilt auch, dass Glau-
bensannahmen nicht notwendig falsch sein miissen. Solange ein Gott
denkbar bleibt, der zu handeln und eine sich durch Linearitit auszeich-
nende Zeit zu gewihren vermag, sind die Annahmen des Glaubens, die
notwendig in ihn eingehenden menschlichen Projektionen und Sehn-
siichte, nicht widerverniinftig. Wenn aber die Hoffnung des Glaubens
darauf zielt, dass Gott sich in seinem eschatologischen Handeln auf die
geschichtlich gewordene Identitit des Menschen bezieht, so impliziert
diese Hoffnung die zeittheoretische Annahme, dass es auch eschatolo-
gisch eine subjektivititsermoglichende Zeit geben wird. Die Differenz
zur Jetztzeit bestiinde dann darin, dass das Leiden am Leiden aufhort:
dass Gott so rettend und vershnend wirksam geworden ist, dass der
Schmerz ein Ende hat und das Vergehen der Zeit nicht mehr bedriickt.
Bezogen auf die Ausprigung der eschatologischen Hoffnung zeigt sich
so aber, dass diese ganz offensichtlich von Selbstreflexionen des Men-
schen abhingen. So wie ich iiber die Eschata denke, denke ich iiber den

5 Vgl. »Den Unterschied deutlich machen«. Ein Gespriich mit dem Miinchener So-
ziologen Armin Nassehi, in: Herder Korrespondenz 63 (2009).

6 Robert Menasse, Permanente Revolution der Begriffe, Frankfurt/M., 27f.

7 Vgl. immer noch grundlegend hierzu Karl Rahner, Theologische Prinzipien der
Hermeneutik eschatologischer Aussagen, in: ders., Schriften zur Theologie, Bd. 4,
Einsiedeln 1960, 401-428.
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Menschen. Kant hat nicht zufillig die berithmte Trias seiner Fragen Was
kann ich wissen? Was soll ich tun? Was darf ich hoffen? in die Frage
Was ist der Mensch? miinden lassen.® In dieser Frage des Menschen
nach sich selbst fasst sich das gesamte menschenmdgliche Fragen zu-
sammen. Und sie beinhaltet faktisch immer auch eine Antwort auf die
Frage nach dem letzten Grund aller Wirklichkeit.

3

Dies hingt damit zusammen, dass die menschliche Reflexivitiit von einer
Dynamik bestimmt ist, die in ihrem Freiheitsgrund liegt. Reflektiert die
Reflexivitit des Menschen erst einmal auf sich selbst, erweist sich ihr
diese eigentiimliche Dynamik. In jeder konkreten Reflexion zeigen sich
bereits andere Moglichkeiten, auf die sich die Reflexion richten kann. Ist
dies reflexiv zu Bewusstsein gebracht, so ist zugleich das Moment der
Unbedingtheit im Vermdgen der Reflexivitit zugegeben. So ist jetzt
nicht nur verstehbar zu machen, warum seit der Antike die Frage Warum
ist iiberhaupt etwas und nicht vielmehr gar nichts? die Gemiiter be-
stimmt und religionsproduktiv wirkt. Sondern es ist auch zu erkliren,
warum im Beantworten dieser Frage sich der Mensch eine Antwort auf
die Frage Was ist der Mensch? gibt. Denn je nachdem, wie der Mensch
den letzten Grund aller Wirklichkeit bestimmt, bezieht er auch Stellung
gegeniiber der Frage, ob der Mensch nur ein Kuriosum der Evolution ist,
das sich selbst bestimmen kann, ja das sogar der Moralitét fiihig ist, das
aber wieder ins Nichts verschwindet, oder aber ob der Mensch tatséch-
lich das von Gott bejahte Ebenbild ist. Und er verhilt sich in der Beant-
wortung dieser Frage auch zu der Moglichkeit, die Erlosung in einem
Schein zu wollen, die alle Differenzen und Antagonismen dieser Ge-
schichtszeit als nur scheinbare meint entlarven zu kénnen. Diese knap-
pen Uberlegungen sollen anzeigen, wie sich das Geflecht von anthropo-
logischer Beschreibung und eschatologischen Begriffen fiigt. Fakt ist,
dass immer Projektionen stattfinden, die ihren Ausgangspunkt in der re-
flexiven Selbstbestimmung des Menschen haben. Aber sie miissen des-
halb, weil es Projektionen sind, noch nicht falsch sein. Sie sind die Pro-
jektionen eines sich durch Freiheit auszeichnenden bewussten Lebens,
das sich in diesen Projektionen zu sich selbst verhilt — spitestens dann,
wenn es eine dieser Projektionen wahlt.

Der projektive Charakter ist auch auf die Beobachtung zu beziehen, dass
die Eschatologie selbst eine Geschichte hat und deshalb historisierbar ist.
Wollte man dies verneinen, miisste man die markanten Differenzen zwi-
schen den geschichtlich ausgeprigten eschatologischen Vorstellungen

8 Immanuel Kant, Logik, in: ders., Schriften zur Metaphysik und Logik (= Werk-
ausgabe Bd. VI), Frankfurt/M. 1977, A 26.
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verschweigen.® Obschon aber offensichtlich geschichtliche Generie-
rungsprozesse bezogen auf diese Vorstellungen anzusetzen sind, miissen
sie noch nicht falsch sein. Die Zivilisierung der Eschatologie im 20.
Jahrhundert ist das Resultat einer intensivierten Exegese, angesichts der
Ambivalenz der biblischen Schriften vielleicht sogar mehr noch das Re-
sultat einer philosophischen Reflexion des Gottesbegriffs. Es ldsst sich in
dem Punkt zusammenfassen, dass Gott, um iiberhaupt akzeptabel fiir den
Menschen sein zu kdnnen, sich nicht jenseits einer dem Menschen mag-
lichen Moralitidt bewegen darf. Ob Gott so ist, kann nur vertraut werden.
Glaube ist ausgedeutete Erfahrung. Und war zumeist kontrafaktisch ris-
kiert. So lassen sich auch viele biblische Texte verstehen. Aber weil der
Glaube ausgedeutete Erfahrung ist, er immer auch seine Zeit in sich auf-
nimmt, was soziologisch heifit: dass er sozial konstruiert ist, kann nicht
nur der Zivilisierungsprozess des geglaubten Gottes wieder abbrechen,
konnen neue Eschatologien ausgeprigt werden, sondern kann auch das
die Hoffnung wach haltende »Bewusstsein von dem, was fehlt« (Jiirgen
Habermas) geschichtlich erléschen. Wenn man mit einer tatséchlich
kontingenten Geschichte rechnet, so kann nichts garantieren, wohin sich
die Geschichte und mit ihr das Bewusstsein entwickelt. Daraus folgt
nicht, dass Religion abstirbt. Aber es konnte sein, dass eine subjektsen-
sible Religion, wie es die jiidische und die christliche sind, wieder ver-
geht, sie das menschliche und kulturelle Bewusstsein nicht mehr norma-
tiv zu bestimmen vermag. Ob eine Gesellschaft, die nicht mehr aus die-
ser Erinnerung lebt, noch dieselbe ist, darf gefragt werden.

Die Bedingungsverhiltnisse sind diesbeziiglich komplex. Die von Jesus
selbst praktizierte und in und mit seinem Leben bis ins Auflerste hinein
vertretene Exegese des Gottes, der die Sehnsucht des Menschen mit sich
selbst erfiillen will, erschlieft sich nur so lange, wie ein ambitionierter
Subjektbegriff kulturell und gesellschaftlich-politisch préisent ist. Umge-
kehrt ist die historische These zu riskieren, dass ein in biblischen Tradi-
tionen aufgebrochenes Denken, das sich auf das Individuelle verpflichtet,
Achtsamkeit gerade gegeniiber den Marginalisierten, den Bediirftigen
und Traurigen pflegt, ganz entscheidend zum Aufbruch in die Moderne
beigetragen hat. Zwar wird man diese historische Vermutung auch nicht
iiberstrapazieren diirfen. Und vor allem darf aus ihr kein Normativitits-
verhiltnis abgeleitet werden. Praktizierte Menschlichkeit ist nicht davon
abhingig, ob Menschen ein Gottesbewusstsein entwickeln oder nicht.
Jedenfalls nicht auf der Geltungsebene betrachtet. Und dennoch kdnnen
(jedenfalls bestimmte) religitse Uberzeugungen eine mafBgeblich Rolle
in der Ausbildung des Moralititsbewusstseins darstellen. Aber was bleibt
dann von der Eschatologie fiir das Gegenwartsbewusstsein? Wenn die
Drohbotschaft eines kommenden Gerichts den Menschen weder bestim-
men darf, weil sie theologisch fragwiirdig, ja falsch ist, noch bestimmen

9 Vgl. zuletzt Michael N. Ebertz, Endzeitbeschrinkungen. Zur Zivilisierung Gottes,
in: Edmund Arens (Hg.), Gott denken, 171-189.
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soll, da moralische Selbstbestimmung und grundsitzlicher noch: die (so-
weit dies iiberhaupt moglich ist) Projektion eigener Identitét ausschlieB-
lich um ihrer selbst willen geschehen und nicht aus einem autoritéiren
Gottesgestus erfolgen soll? Ja auch nicht darf, wenn das Niveau erreich-
barer Identitdtsmdglichkeit nicht unterboten werden soll?

4

Ich schlieffe mit drei Thesen.

(1) Solange auf einem strikten Zusammenhang zwischen dem kommen-
den Gericht und der geschichtlichen Weltzeit bestanden wird, so-
lange darauf insistiert wird, dass das Individuelle inkommensurabel
ist, ist die Gegenwart als unabgeschlossene zu betrachten. Die er-
hoffte Unabgeschlossenheit der Geschichte wirkt sich sowohl auf das
Problem der instabilen Struktur endlicher Existenz als auch auf die
empérende Erfahrung von Unrecht aus. Denn jeweils wird ein Gott
ins Spiel gebracht, der das, was gewesen ist, nicht einfach in der
Vergangenheit belédsst, sondern es neu 6ffnet auf eine Zukunft hin.
Als kommende Zukunft bleibt das Vergangene dann in der Gegen-
wart prdsent. Es wird als etwas erinnert, gegenwirtig gesetzt, das
nach Zukunft verlangt.

(2) Dieser — freilich nur in der Logik des Glaubens setzbaren — im Bun-
desschluss zugesagten eschatologischen »Weltengagiertheit Got-
tes«!? korrespondiert dann, wenn sie tatséichlich geglaubt wird, eine
entsprechende menschliche und politisch organisierte Praxis. Da die-
ser Glaube strikt antignostisch ist, verweigert er sich, in der Erkennt-
nis oder gar im &sthetisch verkldrenden Schein Erlésung zu finden.
Entweder das wird erldst, was heiflen will: gerettet und verséhnt, was
geschichtlich gewesen ist, oder aber der Glaube verabschiedet sich
aus dem Glauben Jesu. Auf den fleischgewordenen Logos kann sich
nur berufen, wer die Gottespraxis und den Schrei des Gekreuzigten
im Ohr behilt. In der Logik dieses Logos kommt es nicht darauf an,
dass die Welt anders interpretiert, sondern dass sie verdndert wird.
Weil aber der Moglichkeitshorizont des Menschen eng gestrickt ist,
muss er die Vollendung der Geschichte Gott selbst iiberantworten.
Deshalb bleibt auch die Rede von der Allmacht Gottes unverzichtbar
fiir den Logos dieses Glaubens. Sie »stiftet ein Band der Solidaritiit
zwischen Lebenden und Toten, das der eschatologischen Vision von
der universalen Gerechtigkeit und einem dafiir geschirften Gewissen
entspricht. Sie allein garantiert, dass die verheilene Zukunft auch

10 Johann Reikerstorfer, Weltfihiger Glaube. Theologisch-politische Schriften (=
Religion — Geschichte — Gesellschaft; 35), Wien u.a. 2008, 148.
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3)

eine rettende Zukunft fiir die Vergangenheit ist und so auch die Ge-
genwart verheiungsvoll zu erreichen vermag.«!!

Allerdings dringt sich dieser eschatologischen Hoffnung das so be-
driickende Problem der Theodizee in aller Schirfe auf. Selbstver-
stindlich gibt es die Dankbarkeit fiir das Seindiirfen, adressiert sich
diese an Gott, aber: Gerade deshalb dringt sich die Frage auf, warum
die Welt so ist, wie sie ist. Eschatologisch die Frage der Theodizee
nicht zu stellen, an der Legitimitit der Frage zu zweifeln, warum die
Welt nicht ein wenig menschlicher sein konnte, hiefle die Einheit von
Erléser- und Schopfergott aufzugeben. Es wire zu fragen, ob die
Harmlosigkeit so mancher Gottrede der Gegenwart nicht Ausdruck
der (tief verdringten) Verzweiflung ist, diese Einheit nicht mehr
festhalten zu kdnnen. Die Empirie ndhrt den Zweifel, unnachgiebig.
Die Welt scheint ihren Gang zu gehen, die Bitten unerhort zu blei-
ben. Aber wenn die Hoffnung auf den Gott, der Schopfer des Him-
mels ist, aber eben auch Schopfer der Erde, abstirbt, wird das Be-
wusstsein von der im Vergleich zur Weltzeit so unendlich knappen
Lebenszeit unertriglich. Ganz abgesehen davon, dass eine anamne-
tisch moralische Sensibilitit, die auch noch die Toten mit einschlief3t,
an sich selbst verstummen miisste. Eschatologische Begriffe sind
praktische Begriffe. Sie bestimmen das Bewusstsein, unausweich-
lich. Sie kénnen unmenschlich werden, indem sie das Vergangene
aus sich herausdriingen, und sie konnen ermutigen, beim Vergange-
nen zu bleiben.

Dr. Magnus Striet ist Professor fiir Fundamentaltheologie an der Universitét Freiburg

1.Br.

11

Ebd., 159.
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Ottmar Fuchs

Menschliche Gerechtigkeit:
in Gottes Gerechtigkeit aufgehoben und iiberboten

1 Ein praktisches Thema

Seitdem ich mich um die Bedeutung des »Jiingsten Gerichts« bemiihe,!
werde ich immer wieder gefragt, warum ich als praktischer Theologie
dieses an sich bisher weitgehend nur systematisch-theologisch erdrterte
Thema von den »Letzten Dingen« bearbeite. Man konnte diese Themen-
generierung als eine »Dogmatik bei Gelegenheit« bezeichnen. Das heifit:
Die Anldsse, warum ich mich mit diesem Thema beschiftige, sind im-
mer pastorale gewesen. Das Gerichtsthema reicht bis in meine Kaplans-
zeit hinein, wo ich diese Angste in Bezug auf den Tod und auf das, was
danach kommt, gerade auch auf die Holle hin, selbst wenn sie angezwei-
felt oder abgelehnt wird, nicht nur bei dlteren Leuten unglaublich vital
erlebt habe. Seitdem hat mich diese pastorale Fragestellung nicht mehr
losgelassen. Im Grunde ist es die Aufarbeitung eines kollektiven Trau-
mas der Kirchengeschichte, dieser jahrhundertealten Angst vor einem
gnadenlos strafenden Gott, mit der Angst vor dem unvorbereiteten Tod.
Das steckt tief, nach den Untersuchungen von Mentalititshistorikern
auch bei den nicht mehr zur Kirche dazugehérigen Menschen. Sie proji-
zieren auf die Kirchen immer noch die religidse Angst, obgleich sie gar
keine direkte Erfahrung davon haben und auch nicht wahrnehmen kon-
nen, dass in den Kirchen seit einem halben Jahrhundert tiber Gericht und
Hélle fast gar nicht mehr gesprochen und gepredigt wird. Bestimmte
Medienprodukte und Filme tun das ihrige, diese Projektionen aufrechtzu-
erhalten.

Gerade bei diesem Thema ist mir einmal mehr klar geworden: Das kann
nicht nur biblisch aufgearbeitet werden. Ich wollte wissen: Wie sieht es
wirklich aus, wenn sich Dogma — von den »Letzten Dingen« — und Pas-
toral bzw. Religionspidagogik gegenseitig erschlieBen, etwa in Bezug
auf die Sehnsucht nach Gerechtigkeit. Es galt, zu ihrem zentralen Gegen-
wartsbezug, die anderen beiden konstitutiven Grundlagen der prakti-
schen Theologie ernst zu nehmen: die Bibel und das, was systematisch-
theologisch gelehrt und in Dogmen gefasst wurde, und ob das jetzt eine
Lebensbedeutung hat oder nicht.

1 Vegl. Ottmar Fuchs, Das Jiingste Gericht. Hoffnung auf Gerechtigkeit, Regens-
burg “2009.
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Im christlichen Glauben muss Gott auch nicht in den schlimmsten Tiefen
und Untiefen menschlichen Lebens verabschiedet werden. Ein betrdcht-
licher Anteil der gegenwirtigen Skumenischen Praktischen Theologie
konzentriert sich auf die empirische Untersuchung der »gelebten Reli-
giong, leistet sich nur dann Korrelationen mit traditionellen Inhalten,
wenn sie noch plausibel sind, gonnen aber der Theologie kein oder zu
wenig eigenstindiges kritisches Gewicht mit jenen Vorstellungen aus der
christlichen Tradition, die gegenwirtige Religiositdt irritieren wiirden,
wie die biblischen und dogmatischen Vorstellungen von Stellvertretung,
Siihne, Gericht oder dhnliches.2. Und dabei miisste man nur genauer hin-
schauen: in tieferen Erfahrungen der Menschen von Freude und Leid, in
ihrer Fihigkeit, sich fiir andere einzusetzen und stellvertretend Verant-
wortung der Siihne und der rettenden Hingabe fiir andere zu iiberneh-
men.

Es gibt nicht wenige, und es sind gerade die besseren Filme, die in inten-
siver Weise davon erzihlen, wie Menschen fiir andere ihr Leben riskie-
ren und auch hingeben. Wenn ein Glaube nicht mehr diese Gebrochen-
heiten und AuBerordentlichkeiten des Lebens erreicht und darin Bedeu-
tung gewinnt, dann wird er auch fiir alles andere bedeutungslos, weil er
fiir den Ernstfall nichts taugt.

In unseren Schulen fragen christliche Schiiler und Schiilerinnen auf
Grund der religidsen Profiliertheit der muslimischen Schiiler und Schiile-
rinnen auch wieder neu danach, was ihr eigenes christliches Profil ist. So
erzihlen Lehrer und Lehrerinnen, dass muslimische Schiiler und Schiile-
rinnen eine klare Vorstellung von Gericht und Himmel besitzen, wih-
rend die christliche Jugend fast gar nichts dazu sagen kann. Was sagen
wir anderen, wenn sie uns fragen?

2 Auferweckung als radikale Neuschopfung

Es war eine enorme Inkulturationsleistung der frithesten Vitertheologie,
den Glauben an die Auferstehung mit der in der griechisch-platonischen
Tradition gegebenen Vorstellung von einer unsterblichen Seele zu ver-
binden.? Es ist allerdings die Frage, ob dieses Vorstellungsmodell fiir
alle Folgezeiten gilt oder ob sich jede Zeit von neuem auf die biblische
Vorlage vom Ganztod des Menschen bezieht, um diese Vorstellung mit
der je eigenen Gegenwart und ihren Voraussetzungen in Verbindung zu
bringen./ Dabei muss man nicht iibersehen, was die griechisch-platoni-
sche Tradition in ihrem Anliegen ausdriicken wollte: ndmlich dass es

2 Vgl. Ruth Fehling, »Jesus ist fiir unsere Stinden gestorben.« Heil fiir damals Heil
fiir heute? — Eine praktisch-theologische Hermeneutik, Dissertation Tiibingen 2009,
erscheint Stuttgart 2010.

3 Vgl. Thomas Marschler, Theologische Impulse. »Ich erwarte die Auferstehung
der Toten, in: Zur Debatte (2010) 3, 45-47.
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eine personale Kontinuitit zwischen Diesseits und Jenseits gibt, die ja
auch die Voraussetzung dafiir ist, dass die Auferstandenen fiir das, was
sie in diesem Leben getan und unterlassen haben, ins Gericht gefiihrt
werden.

Im Zusammenhang aktueller, auch naturwissenschaftlich grundierter
Anthropologie gibt es heute allerdings eine gesteigerte Moglichkeit,
wieder dichter an die biblische Anthropologie anzukniipfen: ndmlich an-
gesichts der Unmdoglichkeit, etwas Geistiges jenseits seiner leiblichen
Ermoglichung zu denken. Ohne die neurologischen Voraussetzungen im
Gehirn giibe es keinen Gedanken.* Aber auch und vor allem angesichts
der Opfer der Geschichte, wofiir in der Moderne vor allem Auschwitz
steht, kann der Tod nicht radikal genug gedacht werden, jedenfalls nicht
s0, als wire er doch nicht so schlimm, weil ja noch »etwas« iiberlebte.
Und der Tod Jesu entpuppte sich als Schmierentheater, wenn er nicht
absolut gedacht wiire. Auch das paulinische »Sein in Christus« beinhaltet
ja gerade jene Tauftheologie, in der die Getauften auf Christi Tod getauft
sind und durch dessen Radikalitit hindurch mit ihm zur Auferstehung
gelangen.’

Um die »Subjektkontinuitdt zwischen vor- und nachtodlicher Existenz-
form« braucht man sich keine Sorge zu machen, wenn der Glaube an die
Schépfungsmacht Gottes sich nicht nur auf die Schopfung des Diesseits,
sondern auf die Neuschopfung des Jenseits bezieht und Gott zutraut,
diese Kontinuitit in der Auferstehung neu zu erschaffen und derart zu
garantieren.® Auch die Frage nach der zeitlichen Zwischenexistenz zwi-
schen individuellen und allgemeinem Gericht muss nicht tiber eine on-
tologische Subjektkontinuitit der Seele rekonstruiert werden, sondern
kann auch anders gedacht sein: ndmlich dass es eine durch Gott ermog-
lichte Verbindung von Gegenwart und vollendeter Zukunft gibt, so dass
wir daran glauben diirfen, dass unsere Verstorbenen »jetzt« schon in der
neuen Welt leben. Dafiir steht die katholische Heiligenverehrung. Es
geht hier also nicht um die Ausfillung der Zeit, sondern um die in Gott
ermdglichte Verbindung mit einer anderen Zeit und einem anderen Ort,
der zwar in der Zukunft liegt, der uns jetzt aber in Gott gegenwiirtig ist.”
Wenn man die Seele nicht als menschliche Unsterblichkeitsmacht in das
Jenseits hinein interpretiert, dann kann auch die evangelische Einsicht
Raum gewinnen, dass wir uns im Tod ganz genommen und durch Gottes
Schopfungsmacht ganz, das heifit auch in einer ganz neuen Weise, wie-
dergegeben werden. Die Seele ist kein Organ menschlicher Unzerstor-
barkeit, sondern driickt die Ge6ftnetheit des Menschen auf Gott hin aus,

4 Vgl. dazu Ottmar Fuchs, Die Liturgie des Leibes, in: Thomas Freyer (Hg.), Der
Leib. Theologische Perspektiven aus dem Gesprich mit Emmanuel Lévinas, Ostfil-
dern 2009, 102144, 102-106.

5 Anders als Marschler, Theologische Impulse (Anm. 3), 47.

6 Vgl. dazu Fuchs, Gericht (Anm. 1), 188-189.

7 Vgl ebd., 190-192; mit Replik auf Marschler, Theologische Impulse (Anm. 3),
47.
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die Sehnsucht iiber den Tod hinaus, zugleich mit dem Verzicht darauf,
weder im Leben noch im Tod »ewig« wie Gott sein zu wollen, sondern
alles und die letzte Rettung von ihm zu erhoffen. Die Féhigkeit des Men-
schen, die mit der Seele benannt wird, nimlich {iber den Tod hinauszu-
dringen, bedeutet nicht, dass sie iiber den Tod hinaus mitgebracht wird.
Dies schlieBt nicht aus, dass es auch heute Kulturen und Vorstellungs-
welten gibt, wo die griechisch- platomsche Vorstellung inkulturations-
fihiger ist als eine andere. So gelten meine Uberlegungen hier nicht ge-
neralistisch, sondern im Sinne jener praktischen Hermeneutik, in der sich
die Offenbarung als Begegnungsgeschehen zwischen biblischer und
kirchlicher Botschaft auf der einen und jetzt lebenden Menschen auf der
anderen Seite ereignet. Wichtig ist in jedem Fall, dass die Hoffnung tiber
den Tod hinaus trotz ihrer kontrafaktischen Qualitdt ansprechbar ist.
Damit sind wir bei jener pluralen praktischen Hermeneutik, in der Paulus
seine eschatologischen Einsichten bis zu ihrer Widerspriichlichkeit
adressatenbezogen zum Ausdruck bringt. Von der situativen Bedeutung
fiir die Empf‘anger und Empfingerinnen her entwickelt und begriindet er
auch jeweils seine Gedanken iiber die Rettung iiber den Tod hinaus.®

3 Rettung fiir alle?

Man weiB, dass die Attentiter des 11. September kurz vor dem Einschlag
gebetet haben. Vorne im Cockpit sitzen die Attentiter und beten fiir ihr
Martyrium. Im hinteren Teil die Kabinenbesatzung und die Passagiere.
Viele von ihnen werden, den Tod vor Augen, wohl ebenfalls gebetet ha-
ben. Welchen Gott gibt es: den der Gebete aus der Kabine oder jenen der
Gebete aus dem Cockpit? Es gibt den Gott, der beide hort. Ich wage
nicht zu sagen, dass nicht auch das Gebet der Attentiter ein Gebet ist.
Gott wird im Gericht allerdings den einen anders begegnen als den an-
deren. Seine Liebe gilt allen, doch wird sie bei Opfern und Tétern vollig
unterschiedliche Erfahrungen auslésen. Ich glaube, dass Gott beide ret-
tet. Auf der einen Seite wird er diejenigen retten, die als unschuldige Op-
fer ums Leben kamen. Aber er wird auch die Attentéter retten, aber wie
werden sie erfahren, wofiir Gott eigentlich steht: ndmlich fiir die Rettung
aller, fiir das Heil aller, und zwar auch schon fiir das diesseitige Heil al-
ler?

Dieser Hoffnungsblick iiber den Tod hinaus bedeutet fiir das Diesseits
eine ganz bestimmte religionskritische Einstellung, die uns sowohl nach
innen im Christentum selber wie auch in der interreligiosen Begegnung

8 Vgl. Marlies Gielen, Universale Totenaufweckung und universales Heil?: 1 Kor
15,2028 im Kontext paulinischer Theologie, in: Biblische Zeitschrift 47 (2003)
1,86-104. Zur jeweils kontextverursachten Unterschiedlichkeit bis Widerspriichlich-
keit neutestamentlicher Schriften vgl. Ottmar Fuchs, Praktische Hermeneutik der
Heiligen Schrift, Stuttgart 2004, 324327, auch 104ft.
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bevorsteht, namlich scharf zu unterscheiden zwischen heilsegoistischen
und heilsuniversalen Religionen. Hier kommt unabweisbar zum Vor-
schein, dass ein hochintensiver Glaube immer dann zerstorerisch ist,
wenn er die Glaubensgrenzen zu Heilsgrenzen macht und das Heil fiir
die anderen Menschen davon abhingig macht, wie weit sie den eigenen
Glauben tibernehmen. Wenn sie das nicht tun, sind sie gar nicht mehr
wert zu leben. Das ist die Grundversuchung jeder Religion. Wenn sich
ein solcher Fundamentalismus dann noch mit einer Gewaltbereitschaft
verbindet, die bis in den Himmel hinein belohnt wird, gibt es keine
Grenzen mehr.

Das bedeutet fiir die Religionen, jede Art von Selbstfundamentalisierung
aufzugeben und die in ihnen verkiindete Liebe und Barmherzigkeit Got-
tes, ohne die es weder die Bibel noch den Koran gibe, nicht an die Glau-
bensgrenzen zu binden, sondern generativ zu verstehen: »Weil es bei uns
so ist, gilt das fiir alle.« Wenn die Religionen nicht in diese Richtung
gehen, werden sie von Gesellschaften, die etwas von Humanitét und So-
lidaritdt halten, flir ihren Aufbau nicht beansprucht, sondern in einem
dann durch und durch berechtigten Laizismus marginalisiert werden. Wo
aber fundamentalistische Heilsreligionen die politische Ordnungsmacht
in einem Staat haben, werden sie nicht nur nach innen viel Leid fiir die
Nichtdazugehorigen produzieren, sondern auch jeder Art von globaler
Solidarisierung entgegenwirken. Das ist die religionskritische Grundbot-
schaft des 11. September.

/"Das Unglaubwiirdige und oft auch AbstoBende, mitunter auch Gefihrli-
che ist fiir viele das Binnenhafte, das Religionen mit den Jenseitsvor-
stellungen verbinden: Es geht gar nicht um die groBen Fragen der Ge-
rechtigkeit in der Welt, sondern darum, ob die Menschen zum eigenen
»Laden« gehoren oder nicht, ob sie den eigenen Glauben annehmen und
in die eigene Religion sich integrieren oder nicht. Hier dienen die Jen-
seitsvorstellungen eher der Aufrechterhaltung der eigenen Glaubensge-
meinschaft und ihrer Durchsetzungsfihigkeit als dem Dienst an der
Welt. Das denken viele: Wenn Gott wirklich der wire, der nur die Min-
derheiten seiner Anhinger retten und alle anderen in die Holle werfen
wiirde, miisste man ihn um der Menschen Willen beseitigen.

Mit einer solchen Kritik glaubt man auch das Christentum zu treffen.
Zwar hat sich das Christentum durch die Geschichte hindurch oft so ver-
halten, dass die nicht zum eigenen Glauben Gehorigen weniger Wohl-
ergehens- und Lebensrecht, auch iiber den Tod hinaus, hatten als die
eigenen Gldubigen. Und viele Menschen, nicht zuletzt auch viele Glau-
bige, unterstellen dem christlichen Glauben nach wie vor diese exklusi-
vistische Einstellung zwischen Innen und Auflen, zwischen Heil und Un-
heil, zwischen Glaube und Vernichtung. Es ist ein boses Armutszeugnis
des Christentums, dass bis zum heutigen Tag Millionen von Menschen
Angst vor der religiosen Angst haben und sich deshalb solche Schwarz-
WeiB-Einteilungen der Welt und der Nachwelt nicht mehr einjagen las-
sen wollen. Auch wenn viel davon Projektion ist, gibt es leider auch eine
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Menge von Erfahrungen in der Geschichte des Christentums, die solchen
Projektionen Nahrung gaben, und leider auch geben, wenn man die
explodierenden fundamentalistischen Anteile des Christentums mit
scharfen Hollendrohungen insbesondere in den Vereinigten Staaten, aber
auch zunehmend in Europa wahrnimmt.

Benedikt XVI. macht in seiner Enzyklika »Spe salvi« unmissverstand-
lich deutlich, dass sich die Mdéglichkeit der Hélle eben nicht auf Glaube
oder Unglaube bezieht, sondern auf den Gegensatz von Gut und Base. Er
spricht von »Menschen, die dem Hass gelebt und die Liebe in sich zer-
treten haben. Dies ist ein furchtbarer Gedanke, aber manche Gestalten
gerade unserer Geschichte lassen in erschreckender Weise solche Profile
erkennen. Nichts mehr wére zu heilen an solchen Menschen, die Zerst6-
rung des Guten unwiderruflich: Das ist es, was mit dem Wort Hélle be-
zeichnet wird.«? Die Reaktion des kommenden Richters auf die Men-
schen wird also nicht primér festgemacht am Glauben, sondern an dem,
was auch Mt 25 verdeutlicht: nimlich wie solidarisch beziehungsweise
zerstorerisch Menschen gelebt und gehandelt haben: »Denn ich war
hungrig, und ihr habt mir zu essen gegeben ...« (Mt 25,34). Auch die
Geschichte vom reichen Prasser und vom armen Lazarus weist in diese
Richtung (Lk 16,19-31).

Es ist die von vielen innerhalb der Kirchen und auflerhalb der Kirchen
oft wenig beachtete Lehre der Kirche, dass die Glaubensgrenzen nicht
mit den Heilsgrenzen identisch sind, sondern dass vielmehr im Glauben
selbst die universale Liebe allen Menschen gegeniiber behauptet wird.
Auch nochmals der vergleichbar kleinen Anzahl von Bosen gegeniiber,
wie sie der Papst mit der Holle in Verbindung bringt.

4 Begrenzte Bilder unbegrenzter Hoffnung

Aber diese Liebe ist nicht ldppisch, als konnte alles von ihr wunrer-
schiedslos umfangen werden. Umfangen ist alles von ihr, aber so, dass
sie schirfste Widerspriiche anmeldet, zwischen Gut und Bdse, zwischen
Opfern und Tétern, zwischen Tod und Leben. Um der Liebe willen gibt
es keine Kompromisse mit der Lieblosigkeit, mit der Unterdriickung und
Zerstorung von Menschen. Wenn es eine neue Welt ohne den Bosen und
ohne das Leid gibt, dann miissen die Todesmichte der gegenwirtigen
Welt gestoppt werden, aber nicht einfach, als wire nichts geschehen,
sondern so, dass alles Leid und alle Zerstérung, dass alles Bose und alles
Gewalttitige dieser Weltgeschichte dem Vergessen entrungen wird und
in denen aufgesucht wird, die Entsprechendes erlitten beziehungsweise
getan haben.

9 Benedikt XVI, Enzyklika »Spe salvi«, vom 30.11.2007 (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls Nr. 179), Bonn 2007, Nr. 45.



102 Ottmar Fuchs

Die Bibel nennt in vielen Texten diesen Vorgang »Gericht«, ein fiir uns
unvorstellbar dramatisches Geschehen, fiir das uns verschiedene Bilder
geschenkt sind, die in ihrem Zusammenhang aber nie gefiigig sind, die
ineinander knirschen und die so umso deutlicher erfahren lassen, dass es
sich nur um Bilder handelt, die eine Richtung andeuten, deren tatsdchli-
che Erfiillung uns noch einmal ganz anders zuzukommen vermag, als wir
es uns vorstellen konnen. Zumal die Bilder selbst immer auch mit unse-
ren gegenwirtigen Problemen, Angsten und Hoffnungen zu tun haben,
also, wie schon bei Paulus gesehen, kontextuell abhidngig sind.

So ist die Scheu berechtigt, das Geheimnis Gottes, das uns im Tod in
einer unvorstellbaren Weise begegnet, in Vorstellungen und Bilder zu
fassen. Zugleich ist es aber auch wieder notwendig, eine Vorstellungs-
fihigkeit von dem zu entwickeln, was »danach« kommt. Dabei darf es
durchaus offen und frei bleiben, dass die einen Gldubigen Bilder not-
wendiger haben als die anderen, die Gott von vornherein {iber den Tod
hinaus vertrauen konnen. Die am 16. August 2008 verstorbene grofie
Frau des Deutschen Katholizismus, der Okumene und der Frauensolida-
ritit, Anneliese Lissner, hat in dem Dankesbrief nach ihrem 80. Ge-
burtstag in einem Gedicht formuliert:

»Oh Mensch, bedenk die Ewigkeit,
denn damit endet deine Zeit’.

Was das bedeutet, weill ich nicht,
doch bin ich voller Zuversicht!«

Ob man/frau nun mehr oder weniger Bilder und Bedeutungen tiber den
Tod hinaus benétigt, eines ist in jedem Fall zu beherzigen: Alle Hoffnung
ist noch einmal dem Geheimnis Gottes selber zu iiberantworten. Es kann
nie um einen ungehdrigen Zugriff auf Gott und auf das gehen, was nach
dem Tod kommt, sondern um ein vorsichtiges Ertasten dessen, in welche
Richtungen und Farben das Kiinftige erlebbar ist. Es ist nicht die Spra-
che des Habens und des Zugriffs, sondern die Sprache der Hoffnung:
Auf unsichtbare Hoffnung hin sind wir gerettet (vgl. Rom 8,24-25).

" Diese Beziehung der Hoffnung gelingt nur, wenn sie auf einen hoff-
nungsvollen Inhalt bezogen ist, also wenn Gott unsere Rettung und nicht
ein Satan und unsere Vernichtung ist. Und hoffnungsvoll ist dieser Blick
{iber die Todesgrenze hinaus dann, wenn all das, was die Menschen ge-
tan und erlitten haben, sich nicht einfach in dieser Rettung auflost, als
wire das alles nicht geschehen, sondern darin eine Bedeutung gewinnt,
die alle als endgiiltige Herstellung der Gerechtigkeit und einer ganz und
gar nicht billigen Verséhnung erfahren; dass es weder eine Versohnung
auf Kosten der Gerechtigkeit noch eine Gerechtigkeit auf Kosten der
Vers6hnung geben wird. Die Hoffnung also, dass es am Ende fiir alle
eine Rettung geben kann, aber nicht einfach so, als wiirde Gott die Lei-
den der Opfer und die Taten der Téter nicht ernst nehmen, als ob es ihm
nachtréiglich egal wire, wie wir hier gelebt haben. Dann hitte er sich die
Inkarnation sparen kénnen.



Menschliche Gerechtigkeit: in Gottes Gerechtigkeit aufgehoben und itberboten 103
5 Gegensitze, die Unterschiede machen

Um dieser Botschaft willen gibt es keine Moglichkeit, auf die Gerichts-
verkiindigung zu verzichten. Gleichzeitig ist es sicher nicht einfach, so
vom Jiingsten Gericht zu sprechen, dass nicht bei den Hoérern und Hore-
rinnen wieder alte Vorstellungen von Hélle und Angst einschnappen.
Gotthard Fuchs hat von der christlichen Kunst gesprochen, »sich recht
ingstigen zu lernen«.!? So geht es in der neuen Verkiindigung des Ge-
richts gewissermaflen um eine Therapie an jenen unrechten und zerstore-
rischen Angsten, die weniger der Hoffnung auf Gott als der Herrschaft
durch Menschen gedient haben. Eigentlich geht es gar nicht um Gottes-
angst, sondern um jenen Furchtanteil in der Gottesbeziehung, die in der
Ehrfurcht vor dem geheimnisvollen, allméchtigen und unbegreiflichen
und koextensiv mit seiner Unendlichkeit zugleich kompromisslos lie-
benden Gott zuhause ist.

Nochmals zu den Bildern und Vorstellungen: Es war schon davon die
Rede, dass sie durchaus mit unseren gegenwirtigen Problemen zu tun
haben diirfen.!! Im Anschluss an Hans Blumenberg spricht Gotthard
Fuchs vom Gerichtsverlust als einem empfindlichen Schaden in gegen-
wirtigen Zivilisationen. Mit dem Abhandenkommen des Glaubens an
Gottes Gericht explodieren die gegenseitigen Verurteilungen genauso
wie die Abwehr dieser Verurteilungen durch die »Kunst, es nicht gewe-
sen zu sein, mit permanenten Entschuldigungen und Selbstrechtferti-
gungen, die wiederum bei der Beschuldigung der anderen landet und so
den Teufelskreis der Verurteilungen wieder von der anderen Seite her
schlieBt.!2 Dass fast alle Konflikte nur noch iiber Rechtsanwalt und Ge-
richt angegangen werden, ist ein erschreckender Ausdruck dieser Ge-
richtsmanie, der permanenten Angst, zu kurz zu kommen, und der verlo-
renen Fihigkeit, Gott zumindest das letzte Gericht und das letzte Wort
zu {iberlassen.

Die kirchliche Verkiindigung vom letzten Gericht, das dem Gott vorbe-
halten bleibt, der in Christus mit falschem Recht selbst verurteilt wurde
und der vom Kreuz her noch die Téter in seine Versshnung aufnimmt
(vgl. Lk 23,34), ist also nicht nur von elementarer befreiender Bedeutung
fiir die Einzelnen, sondern auch von heilender Kraft gegeniiber den
Selbstiiberforderungen und Zerstérungsanteilen einer Gesellschaft. Ganz
zu schweigen von den das Leben verdunkelnden Depressionen, die von
verdringten Schuldgefiihlen herriihren, ob sie auf wirklich eigener oder
egozentrisch angeeigneter Schuld griinden. Die Sehnsucht nach Schuld-
vergebung iibersteigt oft die Mdglichkeiten der Therapie, Schuld im Ge-

10 Vgl Gotthard Fuchs, Gerichtsverlust. Von der christlichen Kunst, sich recht
dngstigen zu lernen!, in: Katechetische Blatter 120 (1995) 3, 160-168.

11 Zum Verhiltnis von Zeit und Vorstellung, von kulturellen Erfahrungen und Ge-
richtsbildern vgl. Fuchs, Gericht (Anm. 1), 54-76.

12 Vgl. G Fuchs, Gerichtsverlust (Anm. 10).
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sprach zu benennen und zu »bearbeiten«. Und gerade jetzt ist die Pasto-
ral der Kirche in ihren strukturellen Zwiingen!’ so zeit- und kommuni-
kationsarm, dass es kaum gelingt, Menschen im Beichtsakrament die
Antizipation des kiinftigen Gerichts als Aufdecken und Vergeben von
Schuld zu vermitteln. !4

6 Gericht als Gnade zur Verséhnung

Fiir Glaube und Verkiindigung wird es wichtig sein, die unterschiedli-
chen Bilder, die Bibel und Tradition fiir die Vorstellung des Jiingsten
Gerichts bereithalten, in ihrer Bedeutung und in ihrer gegenseitigen Be-
deutungsbegrenzung zu erschliefen. So bleibt das dominante Bild vom
Jingsten Gericht giiltig, in dem die Guten von den Bésen getrennt wer-
den, doch ist die Bedeutung dieses Bildes auch wieder zu begrenzen mit
der Einsicht, dass es nur eine Momentaufnahme im groflen Prozess des
Gerichtes darstellt. Denn die meisten werden einmal auf der einen und
einmal auf der anderen Seite sein, und der richtende und zugleich ver-
sohnende Blick des Richters wird es erméglichen, dass sich die Men-
schen gegenseitig anschauen und aneinander entdecken, worin sie sich
gegenseitig getragen und geliebt oder gehasst und zerstért haben.!S

In die Unvorstellbarkeit dieser Gerichtsdynamik hinein kénnen wir, be-
zogen auf den einzelnen Menschen, die nachvollziehbare Vorstellung
entwickeln: Es ist dies ein Vorgang, wo Titern aufgeht, was sie getan
haben, wo sie abgrundtief der Schmerz dariiber ergreift, genauso ab-
grundtief und in der Intensitit unendlich, wie das Leiden, das sie zuge-
fiigt haben. Es hingt alles davon ab, dass sich die Titer in diese Begeg-
nung hineinbegeben und dass sie sich nicht verweigern. Und Siinder be-
ziehungsweise Siinderinnen waren wir alle in unterschiedlichen Zusam-
menhéngen und Ausformungen.

Dies geschieht im unerschopflichen Raum der Verséhnung Gottes, in
dem erst das Unmdogliche méglich wird, ndmlich die Versohnung der
Téter mit Gott und mit den Opfern, die nicht die Gerechtigkeit verletzt,
weil sie die Téter elementar, durch ihre ganzen schmerzempfindlichen
Phasen hindurch (seelisch und leiblich), restlos zum schutzlosen und ra-
dikal geoffneten Resonanzkérper dessen werden ldsst, was sie getan oder
versdumt haben. Ahnliches gilt selbstverstindlich auch fiir das Gegenteil
des Bosen, fiir die Menschen, die in Liebe und Solidaritét gelebt haben:
Sie diirfen sich dann in unendlicher Freude und Bestiitigung angesichts
der betreffenden Personen und angesichts der unendlichen Liebe Gottes

13 Vgl. Johann Pock, Gemeinden zwischen Idealisierung und Planungszwang,
Wien/Berlin 2006; Ottmar Fuchs, Im Innersten gefiihrdet. Fiir ein neues Verhiltnis
von Kirchenamt und Gottesvolk, Innsbruck 2009, 108-110.

14 Vgl. Fuchs, Gericht (Anm. 1), 245-256.

15 Vgl ebd., 110-165.
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als Resonanzkorper dessen erfahren, was sie an Liebe und Solidaritét ge-
schenkt haben.

Das Gericht ist also ein fiir uns unbegreifbares, umfassendes Begeg-
nungsgeschehen, mit unvorstellbarer Intensitédt und Dynamik. Die Men-
schen sind darin nicht ungefragte Gegeniiber eines von oben nach unten
erfolgenden Gerichts mit einer verordneten Strafe, sondern die »Strafe«
ereignet sich in diesem Geschehen selbst als die nicht auferlegte, sondern
in uns selbst angesichts der Opfer aufbrechende Schmerz- und Siihnebe-
wegung. »Aber in dem Schmerz dieser Begegnung, in der uns das Un-
reine und Kranke unseres Daseins offenbar wird, ist Rettung« (Spe salvi
Nr. 47). Der Begriff des »Schmerzes« ist allerdings ein analoger, der
dem, was geschehen wird, undhnlicher sein wird als dhnlich, aber er
deutet gleichwohl die Richtung an, auf die hin wir hoffen diirfen. Fiir
jedes bessere Bild miisste man dankbar sein, doch finde ich keines.

7 Gerechtigkeit in der Gnade

Im 6kumenischen Zusammenhang ist zugleich daran festzuhalten, dass
dies nicht die Leistung und das Verdienst der Siinder und Siinderinnen
selbst ist, sich in diesen Reueschmerz hineinzubegeben, sondern das er
von Grund auf erméglicht wurde durch die unendliche Verséhnungs-
macht, durch die Gnade Gottes, die in der Auferstehung bereits beginnt
und durch das Gericht hindurch trigt und rettet. Es handelt sich also, jen-
seits jeder »eschatologischen Werkgerechtigkeit«, um die eschatologi-
sche Wirksamkeit jener unbedingten Rechtfertigungsgnade, die von den
Menschen allerdings unterschiedlich, zwischen Freude und Leid, erfah-
ren wird, je nach dem Leben, das sie hinter sich haben. Dies ist der An-
teil der Gerechtigkeit im eschatologischen Gnadengeschehen, nicht als
Bedingung, sondern als Auswirkung der Gnade. Die Alternative wire,
dass die unterschiedslos geschenkte Liebe Gottes keine Unterschiede
machte, was das hiesige Leben fiir das Gericht egalitir und damit letzte-
res obsolet sein lieBe. So kann Benedikt XVI. schreiben: »Aber es ist ein
seliger Schmerz, in dem die heilige Macht seiner Liebe uns brennend
durchdringt, so dass wir endlich ganz wir selber und dadurch ganz Got-
tes werden. So wird auch das Ineinander von Gerechtigkeit und Gnade
sichtbar« (Nr. 47).

Indem ich diesen Gerechtigkeitsanteil in der Versohnungsgnade formu-
liere, muss ich ihn auch schon wieder aus der Hand in die Unverfligbar-
keit Gottes geben. Die Neuschdpfung im Gericht tibersteigt alle unsere
Vorstellungen, aber erst nachdem sie uns in der christlichen Botschaft
gegeben wurden. Nur in dieser unauflosbaren Dialektik gilt die Einsicht
des Paulus — ohne dass das Leiden damit nicht genug ernst genommen
wiirde: »Ich bin iiberzeugt, dass die Leiden der gegenwirtigen Zeit
nichts bedeuten im Vergleich zu der Herrlichkeit, die an uns offenbar
werden soll« (Rom 8, 18). In der Unbedingtheit Gottes werden zwar die
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menschlichen Bedingtheiten nicht geldscht, aber unendlich iiberboten.
Die menschliche Sehnsucht nach ausgleichender Gerechtigkeit bis hin
zum Schrei nach Gerechtigkeit werden nicht zuschanden, aber miissen
sich nicht mit dem Ausgleich begniigen, sondern werden in eine Un-
erschopflichkeit an Gottes Gerechtigkeit, die in ihrer Liebesdynamik
niemals authort, aufgenommen, in solcher Unendlichkeit, dass diese Ge-
rechtigkeit auf keinen Ausgleich angewiesen ist und jeden Ausgleich
iiberschwinglich und iiberbordend iiberbietet. Vollig unnétig und deplat-
ziert ist es deshalb, auch nur den Hauch eines Gedankens daran zu ver-
lieren, mit dem Reueschmerz ein Anrecht auf Rettung verbinden zu kon-
nen oder zu miissen. Er ist vollig selbstwertig, fiir nichts instrumentali-
sierbar, und begibt sich frei und absichtslos in die Hand Gottes.

Auch das Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg (Mt 20,1-16) ver-
bietet es, die Vorstellung von der Gerechtigkeit in der eschatologischen
Gnade als rechnerischen und kalkulierbaren Ausgleich anzunehmen. Die
Gnade kann frei jeglichen Ausgleich libersteigen, so dass Téter aus der
geschenkten Liebe heraus noch viel mehr oder aber auch viel weniger
Reue leiden »wollen« oder »miissen«, als was sie an Leid zugefiigt ha-
ben.

Auch die kirchliche Lehre hinsichtlich der Holle (ohne dass die Kirche
es jemals gewagt hitte, von auch nur einem Menschen positiv zu be-
haupten, dass er in der Holle wire, im radikalen Gegenteil zu den vielen
Heiligen im Himmel) verbietet es uns, so auf die Rettung aller Menschen
zu schauen, als hitten wir diese Rettung und damit Gott selbst in seinem
zukiinftigen Handeln im Griff oder als hétten wir im Griff, dass sich alle
Menschen in das Gericht hineinbegeben. Gleichwohl ist es uns nicht
verboten, die Hoffnung auch fiir die Verdammtesten noch aufrechtzu-
erhalten, als Hoffnung auf der Basis der unendlichen Liebe und Verséh-
nung Gottes selbst. Hans Urs von Balthasar hat die Frage gestellt: Wenn
Christus selbst am Karsamstag in den Abgrund der Holle hineintritt und
so tief geht, dass er mit seiner Solidaritit auch den Verlorensten noch-
mals nach unten hin iiberholt, ob nicht dann doch auch der verlorenste
Mensch sich angesichts einer solchen Liebe, die zugleich der tiefste
Grund seiner Freiheit ist, tatsdchlich erweichen lieBe? Wir haben die
Antwort auf diese Frage nicht im Griff. Aber die Frage bleibt hoffnungs-
voll offen!

Wir diirfen unsere Hoffnung auf beide Bilder hinausstrecken, auf die Ge-
rechtigkeit und auch die Barmherzigkeit, auf die Verurteilung der Téater
und auf die Rettung der Opfer und, im Durchgang durch den in der un-
endlichen Versohnung Gottes ermdglichten Reueschmerz!®, auch der
Téter, von uns Siindern und Stinderinnen iiberhaupt. Fiir alle, die sich in
das Gericht hineinbegeben, wird es zur Gnade. Nur fiir den, der sich ihm

16 Zur Aufweichung der Hirte des Bésen im Angesicht des gekreuzigten Richters
vgl. Jan-Heiner Tiick, Das Gericht Jesu Christi, in: Konturen (Rothenfelser Burg-
brief) 02/03, 3-9, &f.
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verweigert, der sich {iberhaupt nicht in den Gerichtsprozess hineinbegibt,
wiirde es zum Fluch. Doch dieser Konjunktiv wird zum Irrealis, wenn
man korrigierend das Dogma vom universalen Gericht aufruft.!”

Von daher versteht man die Darstellung der Auferstehung der Toten in
der Niirnberger Lorenzkirche, wo sich der Teufel auf den Grabstein
kniet, um die Toten nicht herauszulassen. Denn gibt es eine Auferste-
hung der Toten, dann hat der Schpfer noch etwas mit den Menschen
vor, sowohl mit ihrer Vergangenheit wie auch mit ihrer Zukunft. Nur
wer ewig tot bleibt, kann nicht als Auferstandener oder als Auferstan-
dene in das Gericht hineingenommen und in dessen Dramatik verurteilt,
versdhnt und gerettet werden. Christine Lavant hat es richtig gesehen:
Gott, wenn er denn ein Gott ist, den die Schopfung etwas angeht, »ist
uns die Auferstehung schuldig!« Damit die unerhorten Klagen genauso
gehort werden konnen wie der Dank fiir alles, was gut und wunderschon
war, und damit Gott die eingeklagten und ersehnten Antworten geben
und endlich mit der vollkommenen Schopfung selbst antworten kann.

8 Und die Opfer?

Noch schwieriger als die Frage danach, wie die Tater zur Verschnung
gelangen, ist die Frage danach, wie dies den Opfern moglich sein wird.
Denn die Versthnung selber ist, wie die Begegnungen zwischen Opfern
und Tétern zum Beispiel in den Versohnungsprozessen in Siidafrika ge-
zeigt haben, auch fiir die Opfer selbst ein schmerzlicher Prozess. Miissen
also die Opfer auch im Gericht »leiden«? Noch zu dem, was sie schon
erlitten haben? Wire gerade dies nicht ungerecht?
Diese Fragen sind die schwierigsten, die in den endzeitlichen Tag hinein-
reichen. Und doch gibt es Spuren im menschlichen Leben, in den Ge-
schichten der Heiligen und der Bibel, die darauf hoffen lassen, dass es
den Opfern nicht nur geschenkt werden wird, sondern dass es ihr eigenes
tiefstes Anliegen ist, verséhnt in den Himmel zu gelangen. Es sind Spu-
ren, die mit Feingefiihl und im Verzicht darauf zu lesen sind, damit
»Antworten« in der Hand zu haben.
Die Heilige Teresa von Avila stellt im »Buch des Leidens« (Kapitel 32)
die Frage: »Sehen wir jemanden ... in groen Bedringnissen oder gro-
Ben Leiden, so werden wir anscheinend naturhaft von Mitleid gepackt,
und sind seine Schmerzen heftig, so empfinden wir sie hochst lebendig.
Aber eine Seele in alle Ewigkeit zur Folter aller Folter verurteilt zu se-
hen: Wer konnte so etwas ertragen?« Und: »Um nur eine einzige (Seele)
. vor so unertriglichen Qualen zu bewahren, hitte ich sicherlich mit
Freuden vielfachen Tod erlitten ...« Was hier geschieht, kann man nicht
einfach nur so denken und sagen, sondern nur anndhernd »erspiiren,

17 Vgl. Fuchs, Gericht (Anm. 1), 127ff.
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wenn und insofern der gldubige Mensch mit dem in den Abgrund stei-
genden Christus mitleidend mit in dieses Dunkle geht.

Werden also die Opfer zur Verséhnung ja sagen konnen? Wir diirfen
hoffen: Vom Kreuz her darf jene Spur verfolgt werden, dass es auch in
der Sehnsucht der Opfer liegt, nicht auf den Status der »Opfer« festge-
nagelt zu bleiben, und auch, nicht andere zu ewigen Opfern zu machen.
Diese Befreiung vom Opfersein kann aber nicht als Leistung gefordert
werden, vielmehr darf daran gedacht werden, dass Christus die Opfer in
sein eigenes Opfersein am Kreuz aufnimmt und ihnen genau an diesem
Ort das ermdglicht, was er selbst von dort aus getan hat, ndmlich den
Tédtern zu vergeben. So dass sie nicht allein gelassen werden, sondern
getragen sind von der in Christus am Kreuz fiir alle Welt zum Vorschein
kommenden Versthnung, die jetzt alle Macht hat. So dass sie an der
Seite des Gottessohnes und in ihm von der gottlichen Verséhnungsmacht
unterfangen sind. Ja noch mehr: Mit Christus, der vom Kreuz her fiir die
Téter betet, beten sie selbst, vom Gebet Christi getragen, fiir die Ver-
urteilten.

So sei die oben zitierte Frage der Heiligen Teresa nach der Rettung de-
rer, die in der »Hoélle« sind, in den Himmel hinein verlagert, ndmlich in
der Frage danach, ob denn die Seligen das Bewusstsein aushalten kén-
nen, dass Menschen sich ewig selbst zerstoren.

9 Das Gericht der Menschen mit Gott

Die unerschopfliche Versohnungskraft Gotte wiirde allerdings nicht zu
Ende gedacht sein, wiirde sie nicht auch die Offensive der Menschen ge-
gen Gott beinhalten. Diese Spur finde ich insbesondere in der Bibel
darin, dass dieses Leben in der Beziehung zu Gott selbst Fragen offen
ldsst, die in diesem Gericht geklart werden miissen. Insbesondere die
Fragen der leidenden Menschen, die in den Klagepsalmen beten: Warum
hast Du uns verlassen? Und auch in so mancher Erzéhlung von Heiligen
und in vielen Geschichten von Christen und Christinnen kommt immer
wieder die Vorstellung durch, wie sie der grofe Theologe Romano
Guardini kurz vor seinem Tod gesagt haben soll: »Bevor Gott an mich
Fragen stellt, will ich meine Fragen an ihn stellen.« In der Tat, bevor es
eine neue Welt geben kann, muss das Verhiltnis zwischen Mensch und
Gott geklart sein. Warum hat es diese alte Welt gegeben? Warum hat er
sie so geschaffen und so zugelassen? Warum mit so viel Grausamkeit
und mit so viel Leid? Die klagenden und anklagenden Fragen sind ja bis
zum Tod nicht beantwortet worden. Und so werden sie hineinragen in
die richterliche Begegnung mit Gott. Die Frage Jesu am Kreuz: »Warum
hast Du mich verlassen und bis in den Tod hineingegeben?«, diese Frage
tiberlebt den Tod, wenn denn die Opfer ihren Tod iiberleben diirfen.

Die Menschen werden klagen und anklagen. Die Opfer, weil ihr Leben
zerstort wurde, die Titer aber auch: warum Gott nicht verhindert hat,
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dass sie so waren und wurden, warum das Bése so miichtig iiber sie sein
konnte. Nicht die Schuld der Téter soll verkleinert werden. Sie bleiben
fiir das Schlimme verantwortlich. Aber dass es iiberhaupt eine Welt gibt,
in der Menschen bdse sein kdnnen, fiir diese Bedingung der Moglichkeit
des Bosen sind nicht die Téter zur Verantwortung zu ziehen, sondern
Gott selbst, der es zugelassen hat, dass ihm diese Schopfung derartig aus
den Hénden geglitten ist. Die Bibel spricht immer wieder davon, dass
Gott fiir beides verantwortlich ist, fiir das Gute und letztlich auch fiir das
Bose, insofern er ihm in dieser Welt Raum gegeben und es nicht verhin-
dert hat. Deswegen klagt Hiob, und Gott bestitigt ihn im Recht seiner
Klage.

Was wird der so angefragte Gott antworten? Wie wird er diese Welt und
sich rechtfertigen? Jedenfalls kann er uns nicht mit einer Sinnantwort
kommen, dass alles einen notwendigen Sinn gehabt habe. Was soll das
nur flir ein Sinn sein, dem so viel an Leid zu opfern war? Was soll das
fiir eine Notwendigkeit sein, die die Not nicht gewendet hat? Nein, mit
einer solchen Sinnantwort, mit der er selbst »aus dem Schneider« wiire
und auch relativ unbeteiligt sein konnte (weil ja alles seinen Sinn hatte),
kann er bei den leidenden Menschen keine Glaubwiirdigkeit erringen.
Nein, es muss eine Antwort sein, die nicht unterhalb des Niveaus dessen
ist, was in der Geschichte erlitten wurde.

Eigentlich ahnen wir in unserem Glauben schon, wie er antworten wird:
Er wird auf seinen Sohn, auf Jesus von Nazareth deuten und sagen: »Ich
war alle Stunden des Leidens bei Euch.« Gott hat sich nicht heraus-
gehalten, sondern hat im menschgewordenen Gottessohn das Leiden der
Menschen an sich herangelassen, auch das Leiden eines Menschen, der
sich um der Barmherzigkeit und Gerechtigkeit willen der Gewalt der
Menschen ausliefert, bis zum Folterschmerz und bis zum Tod am Kreuz.
Und Gott wird im Gericht offenbaren, dass er nicht nur in Jesus das Lei-
den der Menschen erfahren hat, sondern dass er, wie Paulus im Rém
8,26 sagt, im Geist des Auferstandenen alle Leiden der Menschen mit-
gelitten hat. Angesichts des an Intensitit und Tiefe unendlichen Leidens
in der Geschichte kann es wohl nur ein allméchtiger Gott sein, der eine
derart allumfassende Compassion (Mitleiden) aufzubringen vermochte.
Dies wird er uns noch vor jeder Sinnantwort offenbaren: dass er sich
nicht herausgehalten hat, dass er nicht von auflen zugeschaut hat, son-
dern dass er selbst in dem gleichen Mafle das Leid der Menschen erlebt
hat, wie diese es erlebt haben. Nur dadurch kénnen die Opfer ihn als
durch und durch glaubwiirdig erfahren und ihn als den annehmen, der
das Gericht gegen die Téter fiihren wird: ndmlich nicht nur als der An-
walt der Opfer, sondern als durch und durch Mitbetroffener. An seiner
Antwort wird bereits zu erfahren sein, dass Leid nur mit dem »aufgewo-
gen« werden kann, was es selber ist, auch auf der Seite des Schopfers
und hier mit seinem substanziellen Mitleiden. Unterhalb dieses Niveaus
kann es keine befriedigende Antwort Gottes auf die Klagen der Opfer
geben.
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Von daher ist der Tod Jesu Christi nicht nur als Gottes Siihne fiir die
Menschen zu verstehen, sondern als Sithne Gottes selbst fiir diese Schop-
fung, weil es in ihr so viel Boses und so viel Leid gibt und weil er letzt-
lich fiir alles verantwortlich ist. In Christus macht er sich selbst zur
Siinde (2 Kor 5,21), zum Schuldigen, zum Mittiter. So wird Gott am
Ende auf seinen Sohn zeigen, wie damals in der Taufe Jesu im Jordan,
und sagen: Dies ist mein geliebter Sohn, in dem ich mein eigenes Siih-
neleiden im Leiden der Menschen offenbare.

Aber: Gott geht weder in seinem Mitleiden noch in seinem Siihneleiden
auf. Er steht dem Leid auch und dazu dem Bdsen in Allmacht gegen-
iiber! Sonst gidbe weder eine Hoffung auf das Gericht noch auf den
Himmel.

Dr. Ottmar Fuchs ist Professor fliir Praktische Theologie an der Katholisch-Theologi-
schen Fakultit der Universitit Tiibingen.
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Jiirgen Moltmann

Das Kommen Gottes und
die Neuschopfung aller Dinge

1. Die neue Eschatologie
1.1 Nicht das Ende, sondern der Anfang

Die traditionelle Eschatologie steht am Ende der Dogmatik und wirkt oft
wie ein unangenehmer Anhang. Sie handelte vom »Ende aller Dinge«
(Kant), vom »Ende der Geschichte« (Hegel) oder vom »Ende der Welt«.
Paul Althaus nannte sein bekanntes Werk »Die letzten Dinge« (1922),
Hans Urs von Balthasar hatte es dramatischer als »Das Endspiel« (1983)
bezeichnet. Was sind »die letzten Dinge«? Im personlichen Leben: »Tod,
Gericht und ewiges Leben«; in der Weltgeschichte: der Endkampf zwi-
schen Gott und den Teufeln im Tal von Harmagedon, oder »auf zum
letzten Gefecht«; im Blick auf die Welt: Weltvernichtung oder Vergottli-
chung des Kosmos. Im Zentrum aller letzten Erwartungen steht das
groBe Weltgericht, in dem Gott mit Lohn und Strafe die endgiiltige Ab-
rechnung vornimmt.

Die neue Eschatologie beginnt nicht mit dem Ende von etwas, sondern
mit dem Anfang des Neuen, mit dem Anfang der Totenauferstehung in
der Auferweckung Christi von den Toten, mit dem Anfang des Reiches
Gottes in der rechtfertigenden Gerechtigkeit des Evangeliums und mit
dem Anfang der Neuschopfung aller Dinge im Christsein. Auch das
Ende Christi, es war schlieBlich sein wahrer Anfang (E. Bloch). Aus den
Linien der Weltgeschichte und der Naturgeschichte lassen sich nur
MutmaBungen {iber ein gutes, meistens jedoch nur ein schlechtes Ende
der Welt anstellen. Der tragende Grund, das treibende Motiv und zu-
kunftseréffnende Ziel christlicher Hoffnung ist die Auferstehung Christi.
Christlicher Glaube ist im Kern Auferstehungshoffnung, und christliches
Leben ist der Anfang der ewigen Lebendigkeit: Incipit vita nova.

1.2 Nicht die Ewigkeit, sondern die Zukunft

Hoffnung wird nicht durch die Ewigkeit Gottes, sondern durch die Ver-
heiBung seiner Zukunft ins Leben gerufen. Offb 1,4 spricht von dem
Gott, »der da ist und der da war«, im dritten Glied aber nicht »und der da
sein wird«, wie griechisch die ewige Gegenwart des Gottlichen in allen
drei Zeiten ausgedriickt wird, sondern »der da kommt«. Das Kommen
Gottes zu seinem Volk, zu seiner Menschheit, zu seiner Erde ist der Fo-



112 Jiirgen Moltmann

kus der alttestamentlichen Prophetie. In diesem Erwartungshorizont
wurde das Kommen Christi »in diese Welt« aufgefasst und die Einwoh-
nung des Heiligen Geistes in den Herzen, in der Gemeinde und der Natur
erfahren, so dass alles: die Zeichen der Natur, die Sehnsucht des Her-
zens, die Liebe zum Leben und das Leiden an Tod und Vergehen auf das
Kommen Gottes verweisen. Auch das Gebet Jesu richtet sich nicht auf
die Ewigkeit des Himmels, sondern auf das Reich Gottes »wie im Him-
mel so auf Erden«. Nicht die Kategorie Ewigkeit ist die Denkform der
Hoffnung, sondern die Kategorie Novum: der neue Bund, die neue
Schopfung, das neue Leben, das neue Lied. Die »prisentische Eschato-
logie« der augenblicklichen Ewigkeit ist keine Eschatologie, sondern
Mystik.

1.3 Die Geschichte: alt und neu

Wer ein »Ende der Geschichte« erwartet, zdhlt seit alters her die Zeit-
alter der Welt. Wie die Welt in sieben Tagen erschaffen wurde, so lduft
ihre Zeit in sieben Weltaltern ab, sagt der Dispensationalism. Also wird
die Welt mit jedem Tag élter und kommt ihrem Ende immer niher. Auch
Luther und Melanchthon waren davon iiberzeugt. Den »Zeichen der
Zeit« zufolge leben wir heute kurz vor ihrem Ende, das keiner aufhalten
kann und es auch nicht versuchen soll: Unsere Zeit lduft ab, Doomsday
kommt, die Frommen werden zuvor entriickt, wehe den Hinterbliebenen.
Die Kategorie, in der Propheten und Apostel die Geschichte Gottes er-
fahren, ist nicht das Alterwerden und ihr Tod, sondern die Geburt und
der neue Anfang. Das ist die prophetische Erfahrung: »Gedenket nicht an
das Alte und achtet nicht auf das Vorige, denn siehe ich will ein Neues
schaffen, jetzt soll es aufwachsen und ihr werdet es erfahren« (Jes
43,19). »Siehe, ich will einen neuen Himmel und eine neue Erde schaf-
fen« (Jes 65,17). Das ist die Christuserfahrung: »Ist jemand in Christus,
ist er eine neue Kreatur« (2 Kor 15,17), und in die Vollendung lockt die
universale Verheiflung Gottes: »Siehe, ich mache alles neu« (Offb 21,5).
Im Lichte dieser Zukunftshoffnung wird die Vergangenheit nicht zum
Inbegriff der Verginglichkeit, denn an ihrem Ende steht nicht der Tod.
Sie wird zur »vergangenen Zukunft« (R. Kosellek), denn an ihrem Ende
steht die Auferstehung der Toten und die Wiederbringung aller Dinge.
Es macht einen groBlen Unterschied, ob man die Geschichte als Zeit des
Todes ansieht oder als Zeit des Lebens. Das christliche Zeitgefiihl ist die
Morgenrdte des neuen Tages Gottes (Rom 13,12). Sie wirft auch auf die
Totenfelder der Vergangenheit ein Licht der Erlésung.

1.4 Dualismus oder Universalismus?
Die meisten traditionellen Eschatologien sind dualistisch in der endgiilti-

gen Scheidung der Gerechten von den Ungerechten, der Glidubigen von
den Ungldubigen, wir von den anderen. Beginnen wir aber nicht mit den
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Menschen, sondern mit Gott, dann wird hinter diesen Dualen der allum-
fassende Horizont des kommenden Gottes sichtbar. In Christus »wird
alles zusammengefasst, was im Himmel und auf Erden ist« (Eph 1,10).
Gott hat durch ihn »alles verséhnt, es sei im Himmel oder auf Erden«
(Kol 1,20). Weil die Zukunft der Versohnung das neue Leben ist, darum
wird »alles« neu geschaffen, damit Gott »alles in allen« sein kann (1 Kor
15,28). Was wird »neu«? Gott kommt, um in allem, was er geschaffen
hat, einzuwohnen. Die universale Schechina Gottes verwandelt alle Ge-
schopfe so, dass sie an seiner ewigen Lebendigkeit teilnehmen kénnen.
Was damit vernichtet wird, ist das vernichtende Nichts, die Siinde nicht
der Siinder; der Tod nicht das Sterbliche. Ist das die letzte Perspektive
der christlichen Auferstehungshoffnung, dann miissen wir das groBe
Weltgericht — altes Symbol fiir die endgiiltigen Scheidungen und fiir den
Eingang zur Holle — vollig neu interpretieren.

2 Auf dem Weg zur »neuen Schopfung«

Liest man die Bibel nicht nur wie gew6hnlich von vorn nach hinten,
sondern auch einmal umgekehrt von hinten nach vorn, dann fallt ein be-
sonderes Licht von Offenbarung 21 auf Genesis 1: Genesis 1 schildert
nur den Anfang einer Schopfung, die zu ihrem wahren Wesen erst in
Neuschopfung aller Dinge kommt. Genesis 1 bezeichnet nur den ersten
Akt der Schopfung einer Welt, die im Reich der Herrlichkeit Gottes zu
ihrer Vollendung kommt. Um es einfach auszudriicken: Die wahre
Schopfung liegt noch vor uns, nicht hinter uns, wir kommen nicht von
ihr her, sondern gehen auf sie zu. Ein schones Zeichen dafiir, den Anfang
im Licht der Vollendung zu lesen, gibt die katholische Liturgie fiir die
Osternacht: Es wird die Schopfungsgeschichte gelesen. Die Schopfung
beginnt mit ihrer Auferweckung aus dem Dunkel des Chaos ins Licht des
Kosmos, und die Auferweckung aus der Macht des Todes ins Reich des
Lebens ist die Neuschopfung der Welt zu ihrer bleibenden Gestalt. Das
ist die eschatologische Lesart der Schopfung »im Anfang« und des ge-
genwirtigen Schopfungsprozesses im Licht ihrer Zukunft.

2.1 Die Schipfung im Anfang ist tatsichlich der Anfang des géttlichen
Schaffens. Zwar wohnt nach Hermann Hesse jedem Anfang »ein Zauber
inne«, der Schopfung im Anfang aber wohnt schon der Zauber ihrer
Vollendung inne. Der Schopfungssabbat weist auf die kosmische Sche-
china hin. Also ist diese Schépfung zukunfisoffen und kein geschlosse-
nes System. Sie liefert die Bedingungen fiir die Geschichte der Men-
schen und die Naturgeschichte, aber kein Bild von einem Paradies, das
verloren gehen und wiedergewonnen werden kann. Wird ihre Zeit mit
der Schopfung mitgeschaffen, dann ist diese Schopfung auch verdnder-
lich, denn Zeit wird nur an Verinderungen wahrgenommen. Alle Ge-
schopfe sind korrumpierbar, aber sie sind auch heilbar.
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Diese Schopfung ist da, aber sie muss nicht da sein. Die Kinderfrage:
Warum ist {iberhaupt etwas, und nicht vielmehr nichts?, wird theologisch
mit dem freien Entschluss Gottes beantwortet. Gott musste nicht schaf-
fen, die Liebe hat Gott aus sich herausgezogen und ins Abenteuer dieser
Schopfung gebracht. Liebe ist die Selbstmitteilung des Guten, darum ist
diese Schopfung liebenswert und erfreulich. Sie ist nicht géttlich, aber
sie entspricht Gott, darum ist sie nicht sinnlos, sondern ist ein Wunder in
sich selbst.

Dass eine nichtgottliche, endliche Welt mit dem unendlichen Gott ko-
existieren kann, setzt eine Art Selbstbeschrinkung Gottes voraus: Gott
nimmt sich zuriick, um seinen Geschopfen Zeit und Raum und ihre spe-
zifische Freiheit zu lassen, und erwartet ihre Antwort. Nach der ersten
Schopfungsgeschichte haben Geschopfe ihre eigenen Aufgaben: Die
Erde soll Pflanzen und Tiere »hervorbringen«, die Sterne sollen Tag und
Nacht sowie die Jahreszeiten »scheiden« usw. Wenn sie diese Aufgaben
verfehlen, tritt eine kosmische Zerriittung ein.

Im Blick auf das Chaos, aus dem diese Schopfung ins Dasein gerufen
wird, ist endlich zu erkennen, dass Schépfung aus dem Chaos auch im-
mer vom Chaos bedroht wird. Im Meer und in der Nacht ragt das Chaos
in die Schépfung hinein und macht sie zu einer bedrohten Schiépfung. In
ihrer Vollendung, die Offenbarung 21 beschrieben wird, werden diese
Bedrohungen aus der Schopfung ausgeschieden. Im himmlischen
Jerusalem wird kein Dunkel der Nacht mehr sein, denn die Herrlichkeit
Gottes wird alles mit Lichtglanz erfiillen. Und fiir die Menschen gilt,
dass nicht nur ihre Siinden vergeben werden, sondern auch die Mog-
lichkeit zur Siinde iiberwunden wird, nicht nur der Tod, sondern auch die
Sterblichkeit nicht mehr sein wird, wenn Gott »alles in allen« wird.

2.2 Die Tradition hat durchweg von einer-fertigen Schépfung und ihrer
Erhaltung durch Gottes Vorsehung gesprochen. Sie hat die Zukunft der
Anfangsschopfung im fortgehenden schopferischen Prozess Gottes
unterschitzt. Im Alten Testament aber wird das singulidre Wort fiir das
gottliche Schaffen »barah« dfter fiir Gottes Wirken in der Geschichte
verwendet als fiir das Schaffen im Anfang. Im weitergehenden Schop-
fungsprozess handelt es sich im Blick auf den Anfang um Bewahrung,
im Blick auf das Ziel jedoch um Innovation: »Siehe, ich will ein Neues
schaffen, jetzt soll es aufwachsen« (Jes 43). Was fiir ein Schaffen ist
das? Es ist kein voraussetzungsloses Schaffen aus dem Nichts, sondern
ein Schaffen von Neuem aus Altem, also ein »Erneuern« (Ps 104,30); die
Emergenz neuer Formen und neuer komplexer Verbindungen. Die biolo-
gischen Evolutionstheorien geben einen guten Einblick in den innovati-
ven Schopfungsprozess, die Abstammungslehre blickt in diesem Prozess
einseitig zuriick, die neuen Emergenztheorien blicken nach vorn.

Wie soll man sich das bewahrende, welterhaltende Wirken Gottes vor-
stellen? Gottes Macht besteht nicht darin, dass er mit unerforschlichem
Willen vom Himmel her alles beherrscht, sondern dass er von unten alles
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umfingt und »trigt«. Die Exodusgeschichte stellt diese Macht so dar,
»wie ich euch auf Adlersfliigeln getragen habe« (2 Mos 1,9). Fiir dieses
geduldige und zielbewusste Tragen gibt es ein weibliches Bild, »wie eine
Mutter ihr Kind an der Brust trigt« (4 Mos 11,12), und ein ménnliches
Bild, »wie ein Vater seinen Sohn auf den Schultern trigt« (5 Mos 1,31).
Im Neuen Testament wird von Christus nach dem Vorbild des leidenden
Gottesknechts aus Jes 53 gesagt, dass er der Welt Siinde und der Welt
Leid trigt. Der Hebrderbrief fasst das kosmologisch zusammen: »Der
alle Dinge trigt durch sein kriftiges Wort« (1,3). Der Gott, der so
wtrigt«, gleicht nicht dem willkiirlichen Géttervater Zeus im fernen Him-
mel, sondern eher dem treuen Atlas, der die Erdkugel auf seinen Schul-
tern trigt. Das ist auch fiir die personliche Lebensgeschichte wichtig: »Ja
ich will euch tragen bis zum Alter hin und bis ihr grau werdet. Ich will es
tun, ich will heben, tragen und erretten« (Jes 46,4).

Symbol fiir das innovative Schaffen Gottes ist der Sonnenaufgang am
Morgen des Tages: »All Morgen ist ganz frisch und neu ...« Symbol fiir
das welterhaltende Schaffen Gottes ist die Erde, die uns und alles Leben-
dige tragt.

2.3 Aussagen iiber die Zukunft der Geschichte und die Vollendung der
Schopfung werden am Leitfaden der geschichtlichen Erfahrungen und
der Phianomene der Naturgeschichte gemacht, sonst werden sie spekula-
tiv und verlieren die Bodenhaftung. In den prophetischen und apostoli-
schen Visionen der Zukunft der Geschichte und der Schopfung finden
wir zwei Formprinzipien: 1. die Negation des Negativen und 2. die Er-
filllung der VerheiBungen und Antizipationen. In dieser doppelten Form
sind Zukunftsaussagen realistisch und futurisch zugleich. Die Negation
des Negativen lautet: »Es wird kein Leid, kein Schmerz, kein Geschrei
mehr sein, und der Tod wird nicht mehr sein« (Offb 21,4). Damit wird
der offene Raum fiir das Positive abgesteckt. Die Erfiillung der ge-
schichtlichen Gotteserfahrungen sagt: »Siehe da, die Hiitte Gottes bei
den Menschen. Gott wird bei ihnen wohnen, und sie werden sein Volk
sein« (Offb 21,3). Himmel und Erde, der unsichtbare und der sichtbare
Kosmos werden so geschaffen, dass sie Gott in sich aufnehmen kénnen.
Sie werden zum kosmischen Tempel, in dem Gott zu seiner Ruhe kom-
men kann. Dann wird die unmittelbare Gegenwart Gottes alles erfiillen.
Die Méchte des Chaos und der Vernichtung werden vom Antlitz der
Erde verschwinden. Das ist die kosmische Einwohnung Gottes in seiner
vollendeten Schopfung, die alles durchdringende Schechina. Auf sie
weist schon der Schopfungssabbat hin, an dem Gott selbst ganz da ist
und zu seiner Ruhe kommt. Auf sie weisen die Einwohnungen Gottes in
seinem Bundesvolk Israel hin und seine Wanderungen mit seinem Volk
durch die Exile dieser Welt. Auf sie weist die Menschwerdung des
ewigen Logos hin und die Einwohnung des Heiligen Geistes.

Die »neue Schépfung« ist keine andere Schopfung, aber eine Schopfung,
die in der Gegenwart Gottes anders wird. Worin besteht der Unter-



116 Jiirgen Moltmann

schied? Nach dem 2. Petrusbrief (3,13) wird auf der »neuen Erde« »Ge-
rechtigkeit wohnen« Gerechtigkeit ist ein Name Gottes, der Recht
schafft und das Zerriittete zurecht bringt. Die »Sonne der Gerechtigkeit«
(Mal 3,20) bringt allem Sterblichen das Leben.

3 Das groBle Weltgericht: der Sonnenaufgang der Gerechtigkeit

Nach der traditionellen Eschatologie ist das gro3e Weltgericht das Ende,
danach kommt nichts mehr, darum heifit es auch das »jiingste Gericht«.
Die Frommen kommen in den Himmel, die Gottlosen in die Hélle.

Dies irae
Dies illa:
Solvet seclum
In favilla.

Die Waage der Gerechtigkeit

Die Gerechtigkeit Gottes, die im Gericht vollstreckt wird, ist die vergel-
tende Gerechtigkeit (justitia distributiva). Darum steht auf den Bildern
der Erzengel Michael vor dem Thron des Richters mit der Waage in der
Hand. Woher kommt dieses Bild? Es stammt aus dem #gyptischen To-
tengericht: Der Gott Anubis priift das Ziinglein an der Waage, der Gott
Thot registriert die bosen Taten, der Richter Osiris spricht das Urteil, und
unten lauert das Hoéllentier, um die Verdammten zu fressen. Entspricht
das der biblischen Erfahrung der Gerechtigkeit Gottes? Im Alten Testa-
ment gibt es vergleichbare Vorstellungen des géttlichen Zorns, der auf
menschlichen Frevel reagiert und die Gottlosen bestraft, aber es iiber-
wiegt eine ganz andere Vorstellung von der gottlichen Gerechtzgke:t In
Psalm 96 lesen wir:

»Es freue sich der Himmel und es jauchze die Erde

.. denn Er kommt, denn Er kommt, die Erde zu richten.
Er wird die Welt richten mit Gerechtigkeit
Und die Volker mit seiner Wahrheit«.

Die Sonne der Gerechtigkeit

Diese Gerechtigkeitsvorstellung stammt aus Babylon: Der Koénig war
zugleich der Richter und stand im Dienst des Sonnengottes Samas. Die
gottliche Gerechtigkeit ist wie die Sonne, die morgens aufgeht, alles zum
Leben erweckt und das Erschlaffte aufrichtet. Gerecht ist, wer zurecht-
bringt, wer heilt und gesund ist, wer rechtschaffen lebt. Der Richter-Ko-
nig sorgt dafiir, dass der Starke den Schwachen nicht schidigt und den
Witwen und Waisen zu ihrem Recht verholfen wird. Er schiitzt auch die
Natur vor menschlicher Zerstérung. Wie die Psalmen und Propheten zei-
gen, hat Israel diese kosmologische Gerechtigkeitsvorstellung aufge-
nommen. Symbol fiir diese schopferische Gerechtigkeit ist die Sonne,
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die »Sonne der Gerechtigkeit« und die Sonne, die Gott aufgehen ldsst
iiber Bose und Gute (Mt 5,45). Der Apostel Paulus nennt sie die »recht-
fertigende Gerechtigkeit« (justitia justificans).

Wenden wir diesen Gerechtigkeitsbegriff auf das grofle Weltgericht an,
dann lésst sich Jesus gut als der Richter verstehen. Das Gericht ist dann
nicht mehr titerfixiert, sondern schafft zuerst den Opfern von Unrecht
und Gewalttat Recht und bringt dann die Téater zurecht. Es ist kein Ge-
richt nur nach den Werken, sondern zuerst nach den Leiden. Es ist ein
soziales Richten zwischen Tétern und Opfern, es ist ein kosmisches
Richten iiber zerriittete Verhiltnisse auf dem ganzen Erdkreis. Dieses
Gericht ist nicht das Letzte, sondern das Vorletzte: Es dient der Neu-
schopfung aller Dinge auf der Grundlage der Gerechtigkeit. Das Gericht
steht nicht als Abrechnung im Dienst der Siinde und des Todes, sondern
kreativ im Dienst der neuen Schopfung. Sein Sinn ist nicht Zorn und
Vergeltung, sondern das Erbarmen Gottes und der Sieg des Lebens. Es
ist der Richter, der spricht: »Siehe, ich mache alles neu«.

4 »Warten und Eilen zur Zukunft des Herrn«

Nach 2 Petr 3,12 sollen Christen »warten und eilen« zur Zukunft Christi.
Das klingt wie ein Widerspruch, ist aber keiner. Warten heilit nicht: ab-
warten, sondern erwarten, und erwartend ist man auf die versprochene
Zukunft ausgerichtet. Wer in solcher Erwartung lebt, passt sich nicht den
Zustinden an, die dem Erwarteten widersprechen. Erwarten heifit wider-
stehen. Wartenk6nnen heifit, niemals zu resignieren und vor allem sich
selbst niemals aufzugeben, sondern in gespannter Aufmerksamkeit zu
wachen. Wartenkénnen ist auch Treue zur verheiflenen Zukunft. In der
Nazidiktatur war fiir die widerstindige Bekennende Kirche das Wort Jes
26,13 wichtig: »Herr, unser Gott, es herrschen wohl andere Méchte iiber
uns als du, aber wir gedenken doch allein an dich und deinen Namen«.
Filen heifit, aus dem Raum in die Zeit {ibertragen, die Grenzen vorhan-
dener Wirklichkeit zu iiberschreiten und die Zukunft der gottlichen Ge-
rechtigkeit nach Mdglichkeit und Vermdgen vorwegzunehmen. Schaffen
wir etwas Recht denen, die Gewalt leiden, leuchtet Gottes Wahrheit in
ihre Welt hinein; wir »eilen der Zukunft des Herrn« entgegen, wenn wir
okologisch die Gerechtigkeit vorwegnehmen, die auf der »neuen Erde«
wohnen soll.

»Warten und Eilen« heilit fiir mich: Widerstehen und Vorwegnehmen.
Damit heiligen wir unser Leben und werden der Zukunft Gottes gewiss.

Literaturhinweis
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— Im Ende — der Anfang. Kleine Hoffnungslehre, Giitersloh 2003.
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Klaus von Stosch

Auf der Suche nach einer neuen Form
eschatologischen Denkens

Verlegenheiten und tastende Antworten

1 Zur Neuausrichtung der Eschatologie im 20. Jahrhundert

Der Traktat der Eschatologie hat im Laufe des 20. Jahrhunderts insbe-
sondere durch den Einfluss von Theologen wie Hans Urs von Balthasar
und Karl Rahner eine folgenschwere und sehr zu begriillende hermeneu-
tische Neuorientierung erfahren. War es in der Neuscholastik noch
selbstverstéindlich, Himmel, Hélle und Fegefeuer als »Orte« zu verste-
hen, wurde es im Laufe der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts allge-
mein klar, dass diese traditionellen Zustéinde oder Orte als Begegnungs-
erfahrungen mit Christus zu deuten sind. So schreibt etwa Hans Urs von
Balthasar in einer immer wieder zitierten Passage:

»Gott ist das Letzte Ding des Geschopfs. Er ist als Gewonnener Himmel, als Verlo-
rener Holle, als Priifender Gericht, als Reinigender Fegfeuer. ... Er ist es aber so, wie
er der Welt zugewendet ist, ndmlich in seinem Sohn Jesus Christus, der die Offen-
barkeit Gottes und damit der Inbegriff der >Letzten Dinge« ist.«!

Christus ist dieser Deutung zufolge also derjenige, der uns eschatolo-
gisch begegnet, und die Art unserer Reaktion auf diese Begegnung be-
stimmt unsere Existenz nach dem Tod. Die Holle meint demnach nicht
einen Ort der Qualen oder einen Zustand der Bestrafung, zu dem man
kommt, wenn man zu viel gesiindigt hat. Die Holle erscheint vielmehr
als etwas, das sich der Mensch selbst bereitet. Sie ist nach der Deutung
der modernen christlichen Theologie die Weigerung des Menschen, sich
von der in Christus Gestalt gewordenen Liebe Gottes verwandeln und
sich in die Beziehung, die Gott ist, hineinnehmen zu lassen. Durch diese
Weigerung kann der Mensch zwar nicht dndern, dass er in Gott hinein-
geschaffen und dem unwiderruflichen Angebot der Gemeinschaft mit
ihm ausgesetzt ist. Wenn sein Leben aber ein definitives Nein zur Wirk-
lichkeit Gottes, also zu Beziehung, Liebe und Wahrheit ist, kann er
durch die Begegnung mit Christus im Tod nicht zur Gemeinschaft mit
Gott befihigt werden. Wenn ein Mensch jede Beziehung zur Qual
macht, so wie es Jean-Paul Sartre in der »Geschlossenen Gesellschaft«

1 Hans Urs von Balthasar, Umrisse der Eschatologie, in: Ders., Verbum Caro.
Skizzen zur Theologie 1, Einsiedeln 1960, 282 und 292.
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beschreibt, wird ihm die Ermdglichung ewiger Beziehungswirklichkeit
zur niemals endenden Holle. Die Holle wird demnach nicht mehr als
Strafe durch Gott gedacht, sondern als eine Art Selbstbestrafung. Durch
die eigene, in der Siinde grindende Liebesunfihigkeit wird die Erfah-
rung der eschatologisch entschiedenen unbedingten Liebe Gottes zur
Qual.

Auch die Qual des Fegefeuers wird demnach nicht mehr als von auflen
auferlegt gedacht. Uberhaupt bereitet das Fegefeuer nicht korperliche
Qualen, sondern 6ffnet die Augen fiir die eigene Unfihigkeit, der Voll-
kommenbheit, mit der ich geliebt werde, entsprechen zu kénnen. Quilend
ist dabei die Konfrontation der eigenen Lieblosigkeit mit unbedingter
Liebe. Quilend ist die Begegnung der eigenen Lebensliigen und Verdre-
hungen mit der Wahrheit selbst.

Das Fegefeuer meint in der Perspektive moderner christlicher Theologie
die (schmerzhafie) Befreiung von diesen Lieblosigkeiten, Verdrehungen
und Lebensliigen durch Christus. So wie uns die Augen schmerzen,
wenn wir in die Sonne schauen, so schmerzt die Begegnung mit der
Wahrheit und Liebe, die Christus fiir uns ist, im Tod. Und so wie wir mit
unserer eigenen Kraft nicht dazu in der Lage sind, stindig in die Sonne
zu schauen, so konnen wir nur durch Gott selbst befiihigt werden, unbe-
dingter Liebe und Wahrheit standzuhalten. Eben dieses Befihigtwerden
hat uns Gott in Christus versprochen. Er hat uns dies in einem Menschen
versprochen, der selber die Dunkelheiten dieses Lebens durchgemacht
hat und der uns, als dieser mit uns Solidarische, zur Gemeinschaft mit
Gott ruft und befihigt.

Die Begegnung mit ihm im Tod bedeutet fiir uns also einen zugleich
schmerzhaften und heilend-befreienden Ubergang aus dem verborgenen
In-Gott-hineingeschaffen-Sein (in) dieser Welt in das unausweichliche
Schauen seiner Nihe, das die christliche Tradition als visio beatifica be-
zeichnet. Der Gott in Menschengestalt ist es also, der sich eschatologisch
mir zur Seite stellt und mich zur Liebe einlddt. Nur wenn ich mich dieser
Einladung definitiv verweigere, wartet die Holle auf mich, also die dau-
ernde, selbst gewihlte Verweigerung von Beziehung. Wenn ich mich
dagegen dieser Einladung anvertraue, darf ich auf einen Verwandlungs-
prozess hoffen, der mich schlie3lich mit allen Fasern meines Daseins in
die Liebe Gottes einstimmen lésst.

Auch wenn die hier skizzierte Neuausrichtung der Eschatologie einen
wichtigen Fortschritt im theologischen Denken darstellt und nicht wieder
riickgéngig gemacht werden kann, fiihrt sie bei néhererer Betrachtung in
Verlegenheiten, die Anstofe fiir unterschiedliche Anliufe einer Neufor-
matierung eschatologischen Denkens sein konnen. Einigen dieser Prob-
lemkreise will ich mich im Folgenden zuwenden, um auf diese Weise
einige Zlge einer neuen Form eschatologischen Denkens zu benennen.
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2 Eine erste Verlegenheit: Das Schicksal nicht zur Freiheit erwachter
Menschen

Die Plausibilitdt der modernen Eschatologie hingt wesentlich davon ab,
dass sie vom erwachsenen, seiner Freiheit bewussten Menschen aus
denkt. Der Prozess des Fegefeuers wird gedacht als Transformation einer
Freiheit, die sich an vielen Stellen ihrer eigenen Bestimmung verweigert
hat und die deshalb von Gott verwandelt werden muss. Fiir diesen Ge-
danken ist es unerldsslich, dass die zu vollendende Person selbst eine
eigene Freiheit besitzt, die von Gott verwandelt werden kann. Denn nach
der modernen Theologie ist es vollig klar, dass der Mensch nicht von
Gott manipuliert oder gegen seinen Willen verwandelt wird, sondern
dass Gott in seinem Verwandlungsprozess ausgeht von der endlichen
Freiheit und um deren Zustimmung wirbt. Was ist nun aber mit Men-
schen, die vor ihrem Tod nicht zum Freiheitsbesitz gelangt sind? Was ist
mit so schwer Behinderten, dass man bei ihnen nicht von einer echten,
auch zur Schuld fihigen Willensfreiheit sprechen kann? Was ist mit
Kleinkindern und Babys, ja vor allem mit ungeborenen Kindern oder bei
der Prdimplantationsdiagnostik aussortierten Embryonen? Was ist mit
den unzdhligen Menschen, bei denen keine zu sich selbst gekommene
endliche Freiheit vorliegt? Diese eigentlich sehr nahe liegende Frage
bringt die moderne Theologie in eine nicht geringe Verlegenheit. Denn
die Antwort der Tradition, dass Gott diese Menschen vollendet und sie
uns gleichstellt, kann sie kaum denkerisch plausibilisieren. Wie sollte
Gott Menschen, die nie zur Freiheit gekommen sind, mit Menschen, die
sich in ihrer Freiheit selber dazu bestimmt haben, sich zu wihlen und
fortzuentwickeln, gleichstellen? Angesichts der ganzen Emphase, mit der
in der gegenwirtigen Theologie die freie Entwicklung des Menschen
betont wird, kann man kaum die Konsequenz vermeiden, dass es deut-
lich wiinschenswerter ist, als Freiheitswesen vollendet zu werden, als
ohne Erwachen der eigenen Freiheit. Wenn die Besonderheit des Mensch-
seins so sehr an seiner Freiheit und Liebesfihigkeit festgemacht wird,
wie das in der gegenwirtigen theologischen Anthropologie der Fall ist,
erscheint die Unmdoglichkeit der eigenen Freiheitsentwicklung als un-
ersetzlicher, auch durch Gott nicht kompensierbarer Verlust. Denn die
von Gott vollendete Gestalt des Embryos wird niemals die Moglichkeit
gehabt haben, durch die eigene Freiheit und Liebe hindurch die eigene
Identitdt zu bestimmen, so dass dieser Embryo auch nicht in seiner Iden-
titdt von Gott vollendet werden, sondern nur mit einer neuen Identitit
geschaffen werden kann.

Da Embryonen, kleine Kinder oder Schwerstbehinderte aber nichts dafiir
kénnen, wenn sie nicht zum eigenen Freiheitsgebrauch kommen und sich
zu ihrer Identitit nicht verhalten konnen, wire es von Gott sehr un-
gerecht, sie schlechter zu stellen als andere Menschen, die mehr Mog-
lichkeiten als sie hatten. Ja, man muss sogar von einem echten Mangel in
seiner Schopfungsordnung sprechen, wenn man nicht annimmt, dass die
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Unschuldigen in angemessener Weise die ihnen entgangenen Moglich-
keiten erdffnet bekommen. Nimmt man deshalb an, dass Gott sie kom-
pensieren kann, also dass er sie als Freiheitswesen vollendet, obwohl sie
nie zum eigenen Freiheitsgebrauch gekommen sind, so wird sofort die
Theodizeefrage virulent. Wenn Freiheit auch ohne eigenen Freiheits-
gebrauch vollendet werden kann, wieso macht Gott das dann nicht ofter
und ldsst es so oft zu, dass Freiheit in derart barbarischer Weise miss-
braucht wird? Wenn Gott die Freiheit eines Embryos vollenden kann,
ohne den Embryo erst zur Freiheit erwachen zu lassen, hatte er das auch
bei Hitler tun und der Welt ihre groBte Katastrophe ersparen kénnen?

Fiir Molinisten ist das genannte Problem vermutlich nicht so gravierend,
weil Gott ja ihrer Konzeption zufolge weil, wie sich die nicht zur Frei-
heit erwachten Personen verhalten hitten, wenn sie freie Wesen gewor-
den wiren. Doch der modernen Theologie sind derartige Losungen
eigentlich verwehrt, weil sie in viel radikalerer Weise als die Tradition
die Freiheit des Menschen ernst nimmt und von seiner Freiheit her denkt.
Auch diirfte gerade die molinistische Sichtweise die Theodizeefrage in
unertriiglicher Weise verschérfen. Will moderne Theologie diese Losung
vermeiden, so fragt sich umso dringlicher, wie sie sich in ihrem escha-
tologischen Denken der Wirklichkeit unzihliger nicht zum eigenen Frei-
heitsgebrauch gekommener Menschen stellt? Was erhofft sie fiir unmiin-
dige und ungeborene Kinder?

Kein Geringerer als Karl Rahner hat angesichts derartiger Fragen den in
der christlichen Tradition iberraschenden Vorschlag entwickelt, dass es
eine »postmortale Freiheitsgeschichte« fiir den geben konne, »dem eine
solche Geschichte in seinem irdischen Leben versagt war«. Von diesem
Gedanken her fragt er, ob nicht ein wiederholtes Erdenleben fiir diejeni-
gen Menschen »als denkbar eingerdumt werden konnte, die in diesem
irdischen (oder ersten) Leben nicht zu einer letzten personalen Entschei-
dung gekommen sind«?. Dieser Gedanke wirkt auf den ersten Blick be-
stechend, weil er es erlaubt, an den Stirken der modernen Eschatologie
festzuhalten und zugleich eine plausible Briicke zu den ostlichen Reli-
gionen und ihren Vollendungshoffnungen zu schlagen. Ist Rahner also
wieder einmal eine geniale Losung einer Aporie der Schultheologie ge-
lungen?

Mir scheint hier Vorsicht geboten und noch einige Denkarbeit vonnéten
zu sein. Denn wenn man angesichts der Verlegenheiten der christlichen
Eschatologie Anleihen bei ostlichen Denkfiguren macht, handelt man
sich neue Probleme ein, die zumindest ausreichend bedacht sein wollen.
Ich will nur einige nennen.

2 Karl Rahner, Fegfeuer, in: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. XIV, Einsiedeln/
Koln/Ziirich 1980, 435-449, hier 446f. zit. n. Franz-Josef Nocke, Der Glaube an die
Auferstehung und die Idee der Reinkarnation, in: Hans Kessler (Hg.), Auferstechung
der Toten. Ein Hoffnungsentwurf im Blick heutiger Wissenschaften, Darmstadt
2004, 279-295, hier 282.
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Will man die Reinkarnationslehre fiir die christliche Eschatologie frucht-
bar machen, wird man sie zuallererst von der Karmalehre [6sen miissen.
Sonst wiirde die Frage unausweichlich, ob der Mensch hier nicht fiir et-
was in Haftung genommen, das er nicht zu verantworten hat.3 Dariiber
hinaus ist die Karmalehre nicht gerade forderlich dabei, das der Aufkli-
rung so wichtige kategorische Nichtseinsollen bestimmter Formen des
Unrechts anzuerkennen. Denn in dieser Lehre hat man bei keinem Leid
oder Unrecht die Gewihr, dass es den Betroffenen nicht véllig zu Recht
trifft, da es vielleicht eine Bestrafung fiir Vergehen in einem anderen
Leben darstellt. Von daher wird man sich sicher davor hiiten, die Kar-
malehre zu iibernehmen, wobei es allerdings gar nicht so einfach ist, eine
sinnvolle Reinkarnationstheologie auszubilden, die die Karmalehre kon-
sequent vermeidet.

Doch selbst wenn dies gelingt, bleibt eine Reihe von Problemen unge-
16st. So wird man als erstes die Frage zu beantworten haben, wie man
eigentlich das Subjekt denken will, das sich reinkarniert, ohne dabei die
Bedeutung des Leibes fiir dessen Subjektsein abzuwerten. Fiihrt die
Seelenwanderungslehre nicht zwangsldufig zu einer problematischen
Form des Dualismus, den gerade die christliche Eschatologie vermeiden
will?* Selbst wenn man die hinduistische Standardantwort an dieser
Stelle akzeptiert, die von einem feinstofflichen Kérper der Seele spricht®,
fragt sich, ob hier die konkrete Leibhaftigkeit des einzelnen Subjekts
ernst genug genommen wird. AuBerdem konnte man fragen, woher die
vielen feinstofflichen Korper der heutigen Menschen eigentlich her-
kommen.

Antwortet man auf derartige Fragen deshalb im buddhistischen Sinne,
dass es keinen Triger der Identitiit, kein Ich und keine Seele gibt, die den
Tod iiberdauert, so hat man das beschriebene Gerechtigkeitsproblem
zwar gelost und den Dualismus vermieden. Dafiir hat man allerdings
auch das gesamte Hoffnungspotenzial christlichen Glaubens aufgegeben.
Von daher wird man also an einem gemiBigten Dualismus festhalten
miissen, von dem aus man auch die Reinkarnationslehre verteidigen

3 Gisbert Greshake, Tod — und dann? Ende — Reinkarnation — Auferstehung. Der
Streit der Hoffnungen, Freiburg 1988, 71.

4  Wie lasst sich Individualitit erhalten, wenn diese doch an konkrete Materie ge-
bunden ist [vgl. Hans Waldenfels, Gottes Wort in der Fremde. Theologische Versu-
che 11, Bonn 1997 (Begegnung, 5, 349)]? Waldenfels sieht hier die groBe ungeldste
Frage des Reinkarnationsgedankens (vgl. ebd., 356).

5 Vgl. Ronald Ziirrer, Reinkarnation. Die umfassende Wissenschaft der Seelen-
wanderung. 4., vollst. iiberarb. u. aktual. Aufl., Neuhausen/Altenburg 2000, 56f.; vgl.
Carl-A. Keller, Hinduistische Lehren vom Wesen und Wirken des Karman, in: Re-
inkarnation — Wiedergeburt aus christlicher Sicht, Freiburg (Schweiz) / Ziirich 1987
(Weltanschauung im Gespriich; 2), 9-23, hier 12.

6 Vgl. Hans Wolfgang Schumann, Seelensucher gegen Seelenleugner. Die Wieder-
geburtslehren der indischen Religionen, in: Perry Schmidt-Leukel (Hg.), Die Idee der
Reinkarnation in Ost und West, Miinchen 1996, 14-28, hier 23.
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konnte. Eine ernsthafte Anfrage an diese Theorie scheint mir allerdings
darin zu bestehen, dass dieses Denken zwangsldufig zu einer Abwertung
der Bedeutung des einzelnen Lebens beitrdgt: »Die befristete Zeit und
die Grenze des Todes sagen, dall Leben schlechterdings Ernstfall ist.«’
Eben diese Vorstellung verschwindet, wenn ich eine Reinkarnation an-
nehme. Wird unter diesen Umstidnden der Mensch als Person in seiner
einmaligen, unverlierbaren Wiirde ernst genug genommen? Oder wird
das Leben im Letzten bagatellisiert, insofern keine Entscheidung mehr
definitives Gewicht hat?® Diese Einwiinde wiirden allerdings nur dann
durchschlagen, wenn eine generelle Reinkarnationstheorie angenommen
wiirde, nicht aber, wenn es nur um die Reinkarnation nicht zu eigenem
Freiheitsgebrauch gelangter Personen geht, wie Rahner sie in Erwdgung
zieht. Auch wenn man also aus christlicher Sicht darauf besteht, dass ich
mich insofern wichtig nehmen muss, als ich von Gott wichtig genommen
werde?, kann man fragen, ob man diese Wichtigkeit wirklich auch Perso-
nen zusprechen sollte, die noch nicht gelernt haben, »Ich« zu sagen. Je-
denfalls ist eine Abkehr von der letzten Ernsthaftigkeit der Grenze des
Todes bei nicht zur Freiheit erwachten Wesen ja das Ziel unserer Uber-
legungen gewesen, so dass man es ihnen jetzt schlecht zum Vorwurf ma-
chen kann.

Wirklich iiberzeugen koénnte der hier vorgetragene Gedanke natiirlich
erst, wenn er im Gespriach mit den Gstlichen Religionen, insbesondere
mit dem Hinduismus, sorgfiltig entwickelt wiirde. So wie ich ihn hier
einfiihre, erscheint er noch zu stark als metaphysische Ad-hoc-Apologe-
tik. Uberzeugend wire er erst, wenn er sich als Bestandteil einer erfah-
rungsgesittigten Theorie ausweisen liefe. Ob das gelingen konnte, ist
mir nicht klar. Das ldsst sich nur herausfinden, wenn wir uns nicht in
apologetischer Absicht, sondern mit einem echten Erkenntnisstreben
dem interreligiosen Dialog aussetzen. Vielleicht kénnte das ja auch ein
erstes Merkmal einer innovativen Form eschatologischen Denkens dar-
stellen, dass im Gesprédch mit anderen Religionen — und nicht in apolo-
getischer Frontstellung gegen sie — versucht wird, Aporien der gegen-
wirtigen Eschatologie zu tiberwinden. Auch bei einer anderen Verlegen-
heit christlicher Eschatologie scheint mir das interreligiose Gespriach
angezeigt zu sein: namlich bei der Frage nach der Leiblichkeit der Auf-
erstehung.

7 G. Greshake, Tod — und dann?, 67.

8 Jan Badewien, Reinkarnation — Treppe zum Géttlichen?, Konstanz 1994 (Reihe
»Apologetische Themen; 5), 105: »Eine Bagatellisierung des Diesseits ist aber nicht
Sache Jesu und nicht Sache des christlichen Glaubens.«

9 Vgl. Frank Jehle, Wie viele Male leben wir? Seelenwanderung und Auferste-
hung, Zirich/Diisseldorf 1996, 98.
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3 Zur Leiblichkeit der Auferstehung

So entschieden christliche Eschatologie immer die Leiblichkeit der Auf-
erstehung betont hat, so unklar ist, was damit eigentlich genau gemeint
ist. Was genau bedeutet es, wenn ich hoffe, dass ich iiber den Tod hinaus
da bin? Gibt es dann noch Menschen, die mir niher sind als andere? Wie
lebe ich die Beziehungen zu ihnen? Gibt es noch so etwas wie Sexualitét
oder den Genuss von einem guten Wein? Gibt es noch Wandel und Dy-
namik oder ein ewiges Jetzt? Kann ich iiberhaupt ernsthaft noch denken,
dass ich bin, wenn der Auferstehungsleib doch sicher sehr von meinem
Korper verschieden ist?

Die in diesen Fragen angefragte Unanschaulichkeit der Leiblichkeit der
Auferstehung ist wahrscheinlich auch ein wichtiger Grund dafiir, warum
viele unserer Zeitgenossen sich von dieser Vorstellung abwenden und
die scheinbar leichter vorstellbaren ostlichen Vorstellungen bevorzugen
oder dem Ideal der Auferstehung das Ideal der Bejahung dieses endli-
chen Lebens entgegenstellen. Schon Feuerbach vertrat den Standpunkt,
dass eine Rettung aus dem Tod gar nicht erforderlich sei — zumindest
dann, wenn der Tod nicht vorzeitig komme. Der Skandal menschlichen
Leidens und Sterbens bestehe allein darin, dass diese oft zu frith kom-
men — eine Gegebenheit, die sich durch den medizinischen Fortschritt
immer mehr entdramatisieren lasse, so dass der Tag, an dem der Tod
seinen Schrecken verloren habe, nicht mehr fern seil®. Kann man diese
Vorstellung Feuerbachs noch als naiven Fortschrittsglauben abtun, so ist
die Fortfiihrung dieses Gedankens bei Friedrich Nietzsche deutlich
schwerer abzuweisen. Ist — so kénnte man mit Nietzsche fragen — der
Gedanke einer Verwandlung in die Ewigkeit hinein nicht eine sehr am-
bivalente Vorstellung? Liegt der Reiz des Lebens nicht gerade in seiner
Begrenztheit? Zwar fillt es uns manchmal schwer zuzugeben, dass der
Preis fiir diesen Reiz der Tod ist. Manchmal hitten wir den Charme die-
ses Lebens mit all seinen Begegnungen mit liebenswerten und verab-
scheuungswiirdigen Menschen auch gerne, ohne ein Ende fiirchten zu
miissen. Aber das hieBe, etwas logisch Widerspriichliches zu wiinschen.
Ohne Ende wiirde alles seine Wichtigkeit und seinen Reiz verlieren. Man
kann nicht das Leben annehmen und zugleich seine Begrenztheit leug-
nen. Und sind das Schine an diesem Leben nicht gerade seine Zwiespil-
tigkeiten und Ungereimtheiten? Ist es nicht herrlich, das Gefiihl des Ver-
liebtseins zu genieflen, gerade weil wir wissen, dass es wieder endet?
Natiirlich macht uns dieses Ende manchmal auch wieder Angst. Aber
konnen wir wirklich wiinschen, den Anlass fiir diese Angst zum Ver-

10 Zu Feuerbachs Ideal des natiirlichen Todes vgl. Jiirgen Werbick, »Dies Leben —
dein ewiges Leben!«? Die Kritik am christlichen Auferstehungsglauben und ein fun-
damentaltheologischer Versuch, ihn zu verteidigen, in: Hans Kessler (Hg.), Auf-
erstehung der Toten. Ein Hoffnungsentwurf im Blick heutiger Wissenschaften,
Darmstadt 2004, 211-233, hier 217.
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schwinden zu bringen? Gibt es wirklich etwas GrofBeres, als gemeinsam
das Hier und Jetzt auszukosten? Oder miisste man nicht mit Nietzsche
sagen:

»Ich will immer mehr lernen, das Nothwendige an den Dingen als das Schone sehen:
— so werde ich Einer von Denen sein, welche die Dinge schén machen. Amor fati:
das sei von nun an meine Liebe. ... Wegsehen sei meine einzige Verneinung! Und,
Alles in Allem und Grossen: ich will irgendwann, einmal nur noch ein Ja-sagender
seinl«!1

Dieser emphatischen Lebensbejahung Nietzsches kann das Christentum
mit Blick auf die Opfer und Besiegten der Geschichte nicht einfach kri-
tiklos zustimmen. Dennoch wird es in seiner Rede von einer Auferste-
hung des Leibes zu klidren haben, wie es diesen ja auch christlich nach-
vollziehbaren Wunsch nach Bejahung der eigenen Existenz aufnehmen
kann. Was also genau meinen Christen, wenn sie eine Auferstehung des
Leibes erhoffen?

Bei allen Unklarheiten, die in der Diskussion um diese Frage bestehen,
ist zumindest weitgehend anerkannt, was die Leiblichkeit des Menschen
nicht meint. Die Leiblichkeit des Menschen ist nicht einfach ein anderer
Ausdruck fiir seine Korperlichkeit, d.h. der Auferstehungsleib ist etwas
anderes als der materielle Kérper des Menschen. Denn verstiinde man
Auferstehung als Restitution des irdischen Korpers, so wiirde man etwa
nicht gut erkldren kénnen, wie Bestandteile eines Leibes restituiert wer-
den konnen, die beispielsweise zwischenzeitlich von einem Kannibalen
verspeist wurden — um nur eines von vielen oft zitierten Gegenargumen-
ten zu nennen. Ulrich Liike bringt den hier zu beriicksichtigenden Ge-
danken priagnant auf den Punkt, wenn er schreibt:

»Die stets transitorische Materialitdt, derer sich der achtzigjdhrige Greis sterbend
entledigt, hat keine andere und grofiere Bedeutung als die Materialitit, derer er sich
als fiinfzigjihriger oder zwanzigjihriger Mann lebend und in diversen Stoffwechseln
entledigt hat und die womdglich ldngst materieller Bestandteil eines anderen Men-
schen ist.«!12

Es fuhrt also nicht weiter, eine Restitution des Korpers zu verlangen,
weil sich schon wihrend unseres irdischen Lebens die Materialitit unse-
rer Korper viel starker verdndert, als uns das oft bewusst ist. Leiblichkeit
muss von Korperlichkeit unterschieden werden, so dass wir uns keine
Gedanken machen miissen, »wie voll oder wie leer die Griber der Auf-
erstandenen sind, weil wir dort ohnedies nur Leichname, aber keine Per-

11 Friedrich Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft, in: Ders., Kritische Studien-
ausgabe, Bd. 3, Neuausgabe Miinchen 1999, 343—651, hier Buch IV, Nr. 276.

12 Ulrich Liike, Auferstehung — im Tod? Am Jiingsten Tag, in: Hans Kessler (Hg.),
Auferstehung der Toten. Ein Hoffnungsentwurf im Blick heutiger Wissenschaften,
Darmstadt 2004, 234-251, hier 247.



Auf der Suche nach einer neuen Form eschatologischen Denkens 107

sonen, keine geistbegabten und auf Andere hin eréffneten Subjekte fin-
den wiirden«!?.

Klar ist andererseits aber auch, dass die Auferstehung des Leibes etwas
anderes meint als die Unsterblichkeit oder eine Auferstehung der Seele.
Die Unsterblichkeit der Seele wird in der katholischen Tradition vertei-
digt, um eine kreatiirliche Identitit tiber die Todesgrenze hinaus denken
zu konnen, an die der Auferstehungsleib ankntipfen kann. Wieso sollte
Gott auch in einem Akt der Neuschopfung einen Verbrecher wie Hitler
in seiner ganzen Widerwirtigkeit neu schaffen? Wie kann iiberhaupt eine
eigene Freiheit und Identitit des Menschen gedacht werden, wenn er erst
einmal mit Leib und Seele tot ist und nur durch die Auferstehung wieder
lebt? Die Durchschlagskraft derartiger Fragen kann man sich leicht mit
Hilfe eines Gedankenexperiments verdeutlichen, das Peter van Inwagen
entwickelt hat, wenn er fragt, ob Gott im Jahr 458 eine Manuskript-Seite
des Augustinus wiedererstellen kann, die Arianer 457 verbrannt haben'4.
Es kann kein Zweifel daran bestehen, dass Gott im Jahr 458 eine Manu-
skriptseite aus dem Nichts erschaffen kann, die der aus dem Jahr 457 in
jeder Hinsicht gleicht. Aber kann er die zerstorte Seite selber wieder her-
stellen, kann er also gewissermafien die Geschichte ungeschehen ma-
chen? In Bezug auf die Manuskriptseite mag diese Frage noch miilig
erscheinen. Aber in Bezug auf die Identitdt eines Menschen gibt sie
ernste Probleme auf. Wie sollte Gott nicht nur eine identische Kopie von
mir restituieren, sondern mich selbst, wenn ich doch wirklich tot bin?
Die katholische Tradition versucht dieses Problem zu vermeiden, indem
sie eine unsterbliche Seele als Triger menschlicher Identitit annimmt.
Doch auch die Losung der katholischen Tradition ruft Verlegenheiten
hervor. Denn wird die Moglichkeit einer anima separata einmal zuge-
standen, fragt sich, wozu diese denn iiberhaupt wieder einen Korper bzw.
Leib annehmen sollte, wenn es doch auch ohne ihn geht. Oder mit Tho-
mas Schirtl gesprochen:

»Warum verbleibt eine Seelensubstanz nach dem Tod nicht einfach in einem kor-
perlosen Zustand? ... oder warum sollte diese Entitiit iiberhaupt je in einem verkor-
perten Zustand existiert haben? ... was gewinnt eine >eingekdrperte¢ Seele an sub-
stanziellen Eigenschaften, wenn sie als anima separata bereits iiber kognitive Kapa-
zitiiten und Aktionsfihigkeit verfiigen sollte?«!3

Von daher ist es fragwiirdig, wer genau Triger der Identitat auch iiber
den Tod hinaus sein kann. Wenn beispielsweise Michael Hiittenhoff per-
sonale Identitit an dieser Stelle an der Instanz der Erinnerung festmacht
und damit die »Erinnerung an das irdische Leben als die grundlegende

13 Thomas Schértl, Auferstehung denken. Metaphysische Hintergrundfragen, Con-
cilium 42 (2006) 551-562, hier 560.

14 Vgl. zur Diskussion des Beispiels Thomas Schdrtl, Was heillt »Auferstehung des
Leibes«? In: Franz Gruber u.a. (Hg.), Homo animal materiale, Linz 2008.

15 Th. Schértl, Auferstehung denken, 557.
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Dimension der den Tod {ibergreifenden Identitdt« des Menschen denkt,
fragt sich, wer denn Tréger dieser Identitiit sein kann'. Wie immer man
diese Frage entscheidet und wie immer man die Moglichkeit einer un-
sterblichen Seele beurteilt, so ist es in jedem Fall klar, dass sich Gott im
Auferweckungshandeln weder den menschlichen Koérpern noch ihren
Seelen zuwendet, sondern einer anderen Instanz, »den menschlichen
Leibern ...: ihrer durch und durch leibhaft-gemeinschaftlichen Ge-
schichte, der Sehnsuchts- und Verwundungsgeschichte, dem leibhaftigen
Hunger und Durst der Leidenschaften, der Bio-Graphie, die sich als
Leib-Charakter — als Leib-Pragung — allen Gliedern und Sinnen, allem
Fiihlen und Erleben eingeschrieben hat.«!’7 Leiblichkeit meint also mein
konkretes Sosein, gewissermafien die endliche Verfasstheit meines end-
lichen Geistes — »sie ist die Exterioritiit des endlichen Geistes, seine Pas-
sivitét, seine Affizierbarkeit, sein Gerufen- und Bezogensein«!$.

Damit ist eine Antwort auf die oben gestellten Fragen allerdings erst an-
gedeutet. Interessant ist, dass es eine ganze Reihe von christlichen Auto-
ren gibt, die gerade aus dem Gespriach mit der jlidischen Theologie und
Religionsphilosophie Impulse beziehen, um an dieser Stelle das Denken
der christlichen Theologie zu schirfen und die Bedeutung der Leiblich-
keit des Menschen neu in den Blick zu nehmen!®. Abermals scheint es
also das interreligiose Gesprich zu sein, das der christlichen Theologie
aus einer ihrer Verlegenheiten heraushelfen kénnte — diesmal nicht der
Dialog mit den &stlichen Religionen, sondern der mit dem Judentum.
Gerade die Auseinandersetzung mit dem Judentum weist freilich noch
auf eine der wichtigsten Baustellen einer aus dem interreligitsen Ge-
sprich heraus neu formatierten Eschatologie hin: Muss man das Gericht
im Blick auf den jtidisch-christlichen Dialog tatsichlich als Begegnung
mit Jesus von Nazareth deuten, oder darf man die Begegnung mit dem
gottlichen Logos an dieser Stelle so weit fassen, dass man nicht von
einer eschatologischen Falsifizierung des jiidischen Glaubens ausgehen
muss? Bei aller Wertschidtzung des Judentums in der zeitgendssischen
christlichen Theologie und bei aller Betonung der zwei Ausgiinge des
Alten Testaments ist die eschatologische Frage bisher ungeldst (und
durch die Neuformulierung der Karfreitagsfiirbitte neu virulent gewor-
den), ob das Gericht auch ohne Bezugnahme auf Jesus von Nazareth ge-
dacht werden darf. Da ich diese Frage aber bereits an anderer Stelle dis-
kutiert habe und demnéchst noch in einer eigenen Publikation angehen
will, gehe ich ihr hier nicht weiter nach, sondern wende mich noch einer

16 Michael Hiittenhoff, Ewiges Leben. Dogmatische Uberlegungen zu einem Zent-
ralbegriff der Eschatologie, in: ThLZ 125 (2000) 863—880, hier 878.

17 J. Werbick, »Dies Leben — dein ewiges Leben!«?, 224.

18 Th. Schdrtl, Auferstehung denken, 560.

19 Vgl. nur Thomas Freyer (Hg.), Der Leib. Theologische Perspektiven aus dem
Gesprich mit Emmanuel Levinas, Mainz 2009; Erwin Dirscherl, Grundriss Theolo-
gischer Anthropologie. Die Entschiedenheit des Menschen angesichts des Anderen,
Regensburg 2006.
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weiteren Verlegenheit moderner Eschatologie zu, die nun weniger mit
dem Gesprich mit anderen Religionen als mit dem Gesprdch mit den
Naturwissenschaften und der Philosophie zu tun hat: die Frage nach dem
Verhiltnis Gottes zur Zeit.

4 Gott und die Zeit

Nach Aussage des Freiburger Fundamentaltheologen Magnus Striet »be-
steht die vielleicht schwierigste dogmatische Aufgabe der Zukunft darin,
das Verhiltnis Gottes zur Zeit einer Uberpriifung zu unterziehen«?’. Es
liegt auf der Hand, dass diese Uberpriifung von groBter Wichtigkeit fiir
das Themenfeld der Eschatologie ist.

Fiir den Hauptstrang der philosophisch-theologischen Tradition war es
lange Zeit selbstverstindlich, die Ewigkeit Gottes als Zeitlosigkeit und
Gott deshalb als schlechterdings jenseits der Zeit zu denken. Die Wur-
zeln dieser vor allem von Boethius?! ausgearbeiteten Vorstellung liegen
in der neuplatonischen Gottesidee, derzufolge Gott aufgrund seiner
Transzendenz und Einheit nicht anders als unverinderlich und zeitlos
gedacht werden kann.?? Gott besitzt dieser Tradition zufolge sein gesam-
tes Leben vollkommen gleichzeitig in einem ewigen Jetzt. Alles ist fiir
ihn gegenwirtige Fiille, und es wird von ihm so gesehen, als ob es un-
mittelbar vor ihm gegenwirtig sei.?>

Boethius geht also davon aus, dass Gott schlechterdings jenseits der Zeit
ist und dadurch zu jedem Punkt der Geschichte gleichzeitig sein kann. Er
illustriert dieses Verstindnis durch das Beispiel eines auf einem Berg
thronenden Beobachters, der eine Prozession von Menschen iiberblickt,
die am FuB} des Berges vorbeizieht.>* Unmittelbar neben der Prozession
steht ein anderer Beobachter, der sie ebenfalls beobachtet. Dieser Beob-
achter am FuBe des Berges sieht die Prozession — so wie wir Menschen
den Ablauf der Geschichte erleben — sukzessive, in einer zeitlichen Ab-

20 Magnus Striet, Monotheismus und Schépfungsdifferenz. Eine trinititstheologi-
sche Erkundung, in: Peter Walter (Hg.), Das Gewaltpotential des Monotheismus und
der dreieine Gott, Freiburg/Basel/Wien 2005 (QD 216), 132-153, hier 151.

21 Vgl. vor allem die beriihmte Definition der Ewigkeit bei Boethius, De consola-
tione philosophiae / Vom Trost der Philosophie. Lat.-dt. Hrsg., tibers. u. erl. v. E. Ge-
genschatz u. O. Gigon, Ziirich 41990, 262: »Aeternitas igitur est indeterminabilis
vitae tota simul et perfecta possessio.«

22 Vgl. dazu die kritischen Uberlegungen bei W. Hasker, A philosophical perspec-
tive, in: Charles Pinnock u.a., The openness of God. A biblical challenge to the tra-
ditional understanding of God, Downers Grove / I1l. 1994, 126154, hier 129; Ders.,
God, time, and knowledge, Ithaca / N.Y. 1989, Kap. 8f.

23 Grundlage dieser Mdglichkeit ist nach Boethius Gottes spezifische Erkenntnisart
der intelligentia (im Unterschied zur menschlichen ratio), die es ihm ermdglicht,
alles Wissen mit einem Blick zu erfassen.

24 Vgl. Boethius, De consolatione philosophiae, 262f.
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folge von frither und spiter. Der Beobachter auf dem Berg aber erkennt
ebenso wie Gott alles auf einmal in einem Blick von oben herab.

Die Ewigkeitskonzeption des Boethius hat groBen Einfluss auf die wei-
tere philosophische und theologische Theoriebildung genommen und vor
allem in der Gestalt ihrer Vermittlung bei Thomas von Aquin die meta-
physische Tradition bis heute geprégt. Sie lduft fiir die Eschatologie dar-
auf hinaus, dass der Mensch nach seinem Tod in die ewige Gleichzeitig-
keit Gottes hinein ausgezeitigt wird. Das Fegefeuer bekommt so den
Charakter einer Transformation aus der Zeit heraus, wihrend in der visio
beatifica jede Form von Dynamik und Entwicklung unméglich ist.

In jlingster Zeit mehren sich vor allem im englischsprachigen Raum die
Zweifel an der klassischen Ewigkeitskonzeption. Entziindet hat sich die
neuere Diskussion in erster Linie an der Frage, ob es bei der Unterstel-
lung der Zeitlosigkeit eines allwissenden Gottes iiberhaupt noch
menschliche Willensfreiheit geben kann. Wenn ndmlich Gott in seiner
ewigen Zeitlosigkeit die gesamte Geschichte sieht, dann steht in seiner
Perspektive zu jedem Zeitpunkt t; bereits fest, was zum Zeitpunkt t, ge-
schehen wird. Wie kann aber ein Mensch zum Zeitpunkt t; noch frei sein,
eine Handlung a auszufithren, wenn schon zum Zeitpunkt t; feststand, ob
er a ausfithren wird oder nicht? Oder mit einem viel diskutierten Beispiel
der neueren Debatte ausgedriickt: Cuthbert will am kommenden Samstag
einen Leguan kaufen. Wenn Gott das bereits heute mit unfehlbarem Wis-
sen weil}, ist Cuthbert Samstag nicht mehr frei, den Leguan nicht zu kau-
fen.2

Die Losung des Boethius und des Thomas scheint mir an dieser Stelle
den entscheidenden Punkt des Problems zu verfehlen. Denn die Aussage,
dass Gott gegenwiirtig weill, wie sich A in Zukunft entscheiden wird,
ldsst sich umformen in die Aussage, dass es gegenwiirtig wahr ist, dass
Gott weil}, wie sich A in Zukunft entscheiden wird. In der zweiten Fas-
sung wird darauf geachtet, dass Gott als jenseits der Zeit zu denken ist
und entsprechend das géttliche Wissen ohne zeitlichen Index gedacht.

25 Vgl. William Hasker, The foreknowledge conundrum, in: IJPR 50 (2001) 97—
114, hier 98. Im Rahmen meiner Themenstellung ist es nicht méglich, alle Feinheiten
dieser durch den Beitrag von Nelson Pike, Gottliche Allwissenheit und freies Han-
deln, in: Christoph Jiger (Hg.), Analytische Religionsphilosophie, Paderborn u.a.
1998 (UTB 2021), 125-145, angestoBenen neueren Diskussion nachzuzeichnen. Tra-
ditionelle Theologen sehen in einer derartigen Grundsatzkritik am Allwissenheits-
begriff einen Generalangriff auf das christliche Gottesbild und den mit ihm zusam-
menhéngenden Schopfungsgedanken (vgl. H.C. Schmidbaur, Gottes Handeln in Welt
und Geschichte. Eine trinitarische Theologie der Vorsehung, St. Ottilien 2003
[MthS.S 63], 577), weswegen die Debatte an dieser Stelle gelegentlich leidenschaft-
lich und polemisch gefiihrt wird. Im Rahmen dieses Beitrags will ich nur auf einige
Argumente gegen das traditionelle metaphysische Verstindnis des Verhiltnisses
Gottes zur Zeit aufmerksam machen, ohne die Debatte im Einzelnen nachzeichnen
zu konnen (vgl. als ausfiihrliche Auseinandersetzung mit dieser Thematik neben den
soeben zitierten Aufsdtzen Brian Leftow, Time and eternity, Ithaca/London 1991;
Linda Zagzebski, The dilemma of freedom and foreknowledge, New York 1991).



Auf der Suche nach einer neuen Form eschatologischen Denkens 131

Dennoch besteht bei beiden Formulierungen dasselbe in dem Beispiel
des Leguankaufes angerissene Problem: Auch wenn es sich bei dem
gottlichen Wissen nicht mehr um ein Vorherwissen handelt, so scheint
die Tatsache, dass Gott ein gegenwirtig wahres Wissen von Cuthberts
zukiinftiger Entscheidung hat, immer noch der menschlichen Willens-
freiheit zu widersprechen. Denn wenn Gottes Wissen aufgrund seiner
Gleichzeitigkeit zu jedem Augenblick der Geschichte gegenwirtig wahr
ist, folgen aus seiner Allwissenheit die gleichen Freiheit verunmogli-
chenden Konsequenzen wie aus seinem Vorauswissen.?¢ Insofern kann
es nicht verwundern, dass viele Theologen und Philosophen vor allem im
Diskussionskontext der analytischen Philosophie das boethianisch-tho-
mistische Ewigkeitsverstandnis bzw. die Rede von der Zeitlosigkeit
Gottes und sein praktisches Wissen um die kontingente Zukunft fiir un-
vereinbar mit der menschlichen Willensfreiheit halten.?’ Fiihrte Luther
diese Einsicht noch dazu, die menschliche Willensfreiheit zu leugnen,
geht die Tendenz gegenwirtiger Theologie dahin, lieber Gottes Verhilt-
nis zur Zeit neu zu denken, zumal es noch weitere Griinde gibt, die
gegen die Annahme einer strikten Zeitlosigkeit oder Uberzeitlichkeit
Gottes sprechen.

So ist es beispielsweise bedenklich, dass es in dieser Konzeption die Zeit
eigentlich, ndmlich aus der Perspektive Gottes, gar nicht gibt. Die Unter-
scheidung zwischen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft erscheint so
aus der Perspektive Gottes als Illusion.?® Da aber allein Gottes Perspek-
tive als die objektiv wahre angesehen werden kann, scheint diese Unter-
scheidung nicht wirklich zu existieren?® und die Rede von einer offenen
Zukunft auf einer Tauschung zu beruhen.3? Sicher kann man nach Ein-
stein auch physikalisch die Zeit nur noch als relative GroBe fassen und
wird sie nach Kant nicht ohne Bezugnahme zu menschlichen Anschau-
ungsformen diskutieren. Aber das bedeutet nicht, dass man sagen kann,
dass es sie eigentlich gar nicht gibt. Sonst miisste man fragen, ob diese
Sichtweise der Zeit die Leidensgeschichte der Menschheit ernst genug
nimmt. Wird die Unbedingtheit der Forderung nach einem Ende sinn-
losen Leidens nicht trivialisiert oder gar ad absurdum gefiihrt, wenn es

26 Vgl. Armin Kreiner, Gott im Leid. Zur Stichhaltigkeit der Theodizee-Argumen-
te, Freiburg/Basel/Wien 1997 (QD 168), 292f.

27 Vagl. Peter Vardy, Das Gottesritsel. Antworten auf die Frage nach Gott. Ubers.
v. C. Wilhelm, Miinchen 1998, 104; Brian J. Shanley, Aquinas on God’s causal
knowledge. A reply to Stump and Kretzmann, in: American Catholic Philosophical
Quarterly 72 (1998) 447457, hier 457.

28 Vgl. Richard Creel, Divine impassibility, Cambridge 1986, 96: »In brief, either
a thing is changing or it is not. If God does not know it as changing but we know it as
changing, then one of us is mistaken, and it surely is not God. Therefore if eternalism
is true, then experience of change is an illusion.«

29 Vgl A. Kreiner, Gott im Leid, 294.

30 Vgl. Arthur N. Prior, The formalities of omniscience, in: Phil. 37 (1962) 114—
129, hier 128.
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eigentlich gar keine Dauer gibt und damit auch kein Fortdauern des Lei-
dens? Und in umgekehrter Stofrichtung gefragt: Wie ist es mit Gottes
Giite vereinbar, dass das Leiden niemals wirklich vorbei und die Trénen
der Trauernden niemals wirklich getrocknet sein werden, weil sie aus der
zeitlosen Perspektive Gottes immer gegenwiirtig bleiben?3!

Die Behauptung einer strikten Zeitlosigkeit Gottes bringt aber noch
weitere Probleme mit sich. Sie scheint kaum zu dem von Christen be-
kannten personalen Gott-Welt-Verhiltnis zu passen®?, weil Gott weder
bewegt noch verdndert werden und damit gar nicht auf Menschen reagie-
ren kann.>* Wenn Gott als zeitlos gedacht wird, kann kaum noch von
einem lebendigen Gott die Rede sein4, und die Vorstellung eines mit
seiner Schopfung interagierenden Schopfers ist kaum noch aufrechtzu-
erhalten.3> Der Akt der Inkarnation kann dann genauso wenig gedacht
werden3¢ wie die Verwandlung und Vollendung der Zeit in Gott.?” Im

31 Vgl. K. Ward, The temporality of God, 162: »The torture of children is always
as present to God as the happiness of the blessed. Evil is never truly destroyed, and
tears are never truly wiped away.«

32 Vgl jedoch als Versuch, Gottes Personsein mit seiner Zeitlosigkeit zusammen-
zudenken, W.L. Craig, Divine timelessness and personhood, 109—124.

33 Vgl. Keith Ward, The temporality of God, in: ITPR 50'(2001) 153-169, hier 163;
vgl. Charles Pinnock, Systematic theology, in: Ders. u.a., The openness of God,
101-125, hier 121: »Timelessness limits God. If he were timeless, God would be
unable to work salvation in history, would be cut off from the world, have no real
relationship with people and would be completely static. ... Putting it positively, the
Creator of time and space is at the same time the One who most perfectly expe-
riences time. God loves time and enters into the experience of time, not only in the
incarnation but always.« Dadurch sei keine Einschrinkung der Vollkommenheit
Gottes gegeben — im Gegenteil: »It would be a serious limitation if God could not
experience surprise and delight. The world would be a boring place without anything
unexpected ever happening« (ebd., 123).

34 Vgl. Paul Tillich, Systematische Theologie I, Stuttgart 31956, 315: »Wenn wir
Gott einen lebendigen Gott nennen, behaupten wir, daB er Zeitlichkeit und damit eine
Beziehung zu den Modi der Zeit in sich begreift.«

35 Vgl. Antje Jackelén, Zeit und Ewigkeit. Die Frage der Zeit in Kirche, Naturwis-
senschaft und Theologie, Neukirchen-Vluyn 2002, 116. Entsprechend schwierig ist
es, die These von der Zeitlosigkeit Gottes mit dem biblischen Zeugnis zu vereinbaren
(vgl. Ingolf U. Dalferth, Gott und Zeit, in: Dieter Georgi / Hans-Giinter Heimbrock /
Michael Moxter [Hg.], Religion und Gestaltung der Zeit, Kampen 1994, 9-34, hier
10). Nach Magnus Striet miisste man sogar fragen, »ob nicht auch ein aus dem
Nichts schaffender Gott bereits zeitlich existieren muss, um schaffen zu kénnen, und
zwar deshalb, weil der Begriff des Schaffens transzendentallogisch Zeitverhiltnisse
voraussetzt« (Magnus Striet, Offenbares Geheimnis. Zur Kritik der negativen Theo-
logie, Regensburg 2003 [ratio fidei; 14], 250).

36 Magnus Striet beispielsweise betont, dass Inkarnation nur méglich ist, »wenn
Gott in einem realen Verhéltnis zur Zeit steht« (M. Striet, Offenbares Geheimnis,
251) und dass Inkarnation nicht richtig erfasst werden kann, »ohne eine Bestimm-
barkeit Gottes durch die Zeit hinzuzudenken« (M. Striet, Monotheismus und Schop-
fungsdifferenz, 151).

37 Vgl HC. Schmidbaur, Gottes Handeln in Welt und Geschichte, 538f.
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Ubrigen ist vollig unklar, wie eine Beziehung der Gleichzeitigkeit zwi-
schen einem zeitlosen und zeitlichen Wesen gedacht werden soll.3®
Umgekehrt scheint aber auch die Alternative, Gott als durch die Zeit be-
stimmtes Wesen und seine Ewigkeit als immerwihrende Dauer zu den-
ken, in Aporien zu fithren. Denn nimmt man das christliche Theologu-
menon der creatio ex nihilo ernst, wird man die Zeit nicht als Vorgege-
benheit Gottes akzeptieren kénnen, sondern muss sie als etwas von Gott
Geschaffenes ansehen.’® Doch die Geschdpflichkeit der Zeit bedeutet
nicht, dass sich Gott in seiner Beziehung zur Welt nicht an sie binden
konnte. Swinburne hat diesen Gedanken etwas iiberpointiert dadurch
ausgedriickt, dass er von einer freiwillig gewihlten Gefangenschaft
Gottes in der Zeit spricht. So wie Gottes Allmacht nicht ausschliefe,
freie Willensentscheidungen der Menschen zu respektieren, kdnne auch
Allwissenheit weiterhin von Gott pradiziert werden, wenn Gott um der
Freiheit der Menschen willen eine echte Offenheit der Zukunft ermogli-
che. Der scheinbare Nachteil einer Verzeitlichung Gottes liefle sich die-
ser Uberlegung folgend also dadurch vermeiden, dass Gottes dadurch
entstehende Abhingigkeit von der Zeit als frei gewihlte gedacht wird.40
Der Vorzug dieser Konzeption ist, dass ein Gott, der nicht schon vor der
Erschaffung der Welt alles vorherwusste, besser in dem Sinne als dialo-
gisch-personal gedacht werden kann, dass er mit uns interagieren und auf
unsere Entscheidungen und Handlungen reagieren kann.*! Zudem kon-
nen einem in immerwihrender Dauer existierenden Gott problemlos alle
Handlungen zugeschrieben werden, die die biblische Tradition vom jii-
disch-christlichen Gott behauptet. Gerade wenn man das Verhiltnis zwi-
schen Gott und Mensch als Freiheitsverhéltnis fassen mdchte, kann man
die Zeitlichkeit Gottes durchaus als Vollkommenheit auffassen.*? Zu-
mindest ist der dadurch in Kauf zu nehmende Kontrollverlust iiber die

38 Die Definition der ET-Simultanitit bei Eleonore Stump und Norman Kretzmann,
Ewigkeit, in: C. Jager (Hg.), Analytische Religionsphilosophie, 161-195, hier 173,
scheint mir das Problem eher zu beschreiben als zu ldsen.

39 »Die wahre Ewigkeit schlieft ... die Potentialitiit zur Zeit in sich« (Karl Barth,
Die Kirchliche Dogmatik 1I/1. Bd. 9: Die Wirklichkeit Gottes, Ziirich 1987, 696). Sie
ist, »ohne selbst Zeit zu sein, als schlechthinniger Grund der Zeit zugleich die
schlechthinnige Bereitschafi fiir sie« (ebd.).

40 Vgl. Richard Swinburne, Gott und Zeit, in: C. Jdger (Hg.), Analytische Reli-
gionsphilosophie, 196-217, hier 213: »In dem MaB, in dem er Gefangener der Zeit
ist, hat er gewihlt dies zu sein.« Im Ubrigen hat das Ewigkeitsverstindnis der meta-
physischen Tradition auch unangenehme Folgen fiir die Allmachtsthematik, insofern
Gott bei ihrer Annahme retroaktive Kausalitit zugebilligt werden miisste, d.h. ihm
miisste die ausgesprochen kontraintuitive Moglichkeit zugebilligt werden, Ereignisse
der Vergangenheit zu verdndern (vgl. ebd., 204f).

41 Vgl. William P. Alston, Divine action: shadow or substance? In: Thomas F.
Tracy (Hg.), The God who acts Philosophical and theological explorations, Univer-
sity Park / PA 1994, 41-62, hier 44.

42 Vgl. K. Ward, The temporality of God, 160-165.
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Zukunft dann keine Unvollkommenheit, wenn wirklich autonome Frei-
heit der Geschopfe als wiinschenswert angesehen wird.*3

Bei allen Vorziigen, die eine Loslésung des Gottesbegriffs aus dem me-
taphysischen Konstrukt der Zeitlosigkeit mit sich bringt, muss der Got-
tesbegriff dennoch so konzipiert werden, dass nicht nur die Nachteile der
Zeitlosigkeit vermieden werden, sondern Gott immer auch Herr iiber die
Zeit bleibt.** Entsprechend sollte Ewigkeit nicht als immerwéhrende
Dauer unserer Zeit konzipiert werden.*> Angemessener scheint es mir,
Gott — wie Pannenberg?®, Menke*” und Metz*® — als die Zukunft der Zeit
zu verstehen, die ihr immer wieder neu Freiheitsmoglichkeiten erdffnet.
Metaphysisch wiirde es daher naheliegen, von einer »Einheit von Zeitlo-
sigkeit und Vielzeitigkeit« in Gott zu sprechen®, oder, wie die Prozess-
theologie, einen zeitlichen und einen unzeitlichen Pol in Gott zu den-
ken.>® Wir diirfen Gott also weder als strikt zeitlos noch als der Zeit un-
terworfen denken, Ewigkeit kann weder als Zeitlosigkeit noch als im-
merwihrende Dauer konzipiert werden. Vielmehr konnte man hier die
trinitdtstheologische Denkfigur des unterscheidenden In-Beziehung-Set-

43 Vgl ebd., 165. Wie weiter oben bereits angemerkt, meint wirkliche Autonomie
wirkliche, nicht von Gott begrenzte Selbstgesetzgebung; sie sagt nichts gegen die
bleibende Abhdngigkeit des Menschen von Gott und auch nichts gegen den gottli-
chen Ursprung menschlicher Autonomie.

44 Vgl. K. Ward, The temporality of God, 168.

45 Vgl. P. Tillich, Systematische Theologie I, 315: »Ewigkeit ist weder Zeitlosig-
keit noch Endlosigkeit der Zeit.«

46 Vgl. Wolfhart Pannenberg, Systematische Theologie I, Gottingen 1988, 443:
»Gott ist ewig, weil er keine Zukunft aufler sich hat, sondern die Zukunft seiner
selbst und alles von ihm Verschiedenen ist.« Ahnlich argumentiert der schon er-
wihnte M. Striet, Offenbares Geheimnis, 251-254.

47 Vgl. Karl-Heinz Menke, Der Gott, der jetzt schon Zukunft schenkt. Pladoyer fiir
ein christologische Theodizee, in: Harald Wagner (Hg.), Mit Gott streiten. Neue Zu-
ginge zum Theodizee-Problem, Freiburg/Basel/Wien 1998 (QD 169), 90-130, hier
129f. ;

48 Johann Baptist Metz und Johann Reikerstorfer, Theologie als Theodizee — Be-
obachtungen zu einer aktuellen Diskussion, in: ThRev 95 (1999) 179188, hier 186:
»Die biblische Gottesrede ist eine temporale Rede, die Gott nicht als ein Jenseits zur
Zeit, sondern als ihr rettendes Ende weil}.«

49 LU. Dalferth, Gott und Zeit, 30; vgl. A. Jackelén, Zeit und Ewigkeit, 139. Ewig-
keit umfasst dieser Konzeption zufolge »sowohl Unverginglichkeit und Unvordenk-
lichkeit als auch Jederzeitigkeit und Zeitméchtigkeit« (ebd., 141).

50 In der Prozesstheologie werden die folgenden beiden Pole innerhalb der Realitit
Gottes unterschieden: zum einen sein abstraktes Wesen, das ewig, absolut, unabhén-
gig und unverdnderlich ist; zum anderen seine konkrete Aktualitit, die zeitlich, rela-
tiv, abhiingig und in dauernder Veridnderung begriffen ist. Vgl. die an dieser Stelle
von der Prozesstheologie inspirierten Uberlegungen von John Polkinghorne, An Gott
glauben im Zeitalter der Naturwissenschaften. Die Theologie eines Physikers. Aus
dem Engl. v. G. Etzelmiiller, Giitersloh 2000, 72. Ders., The metaphysics of divine
action, in: R. Russell / N. Murphy / A. Peacocke (Hg.), Chaos and complexity. Scien-
tific perspectives on divine action, Vatikan-Notre Dame / Ind. 1995, 147156, hier
156.
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zens verwenden und mit Barth von dem Ineinanderwirken unterschiedli-
cher Gestalten der Ewigkeit in Gott sprechen.’! Gott wire demnach nicht
zeitlos, sondern iiberzeitlich, d.h. seine Ewigkeit bezieht sich in positiver
Weise auf die Zeit, und er begleitet uns durch die Zeit.’> Das uns zuge-
wandte und fiir uns ausgesagte Dasein Gottes wire also zeitlich struktu-
riert, ohne dass man Gott in seiner Selbsturspriinglichkeit verzeitlichen
miisste.

Was bedeuten diese Uberlegungen nun fiir das eschatologische Gesche-
hen? Auch die ewige Gemeinschaft mit Gott kénnte als Dynamik der
Liebe gedacht werden, die dem Menschen Entfaltungs- und Entwick-
lungsrdume schenkt, in der er seine transformierte Freiheit ergreifen
kann. Nicht nur das Transformationsgeschehen in die Ewigkeit Gottes
hinein (Fegefeuer), sondern auch die Gemeinschaft mit ihm (Himmel)
wiire als Prozess zu deuten und konnte zeitlich gedacht werden.>* Nach
der Reise zu Gott beginnt die Reise in Gott, kénnte man mit einem Bild
der islamischen Mystik sagen. Angesichts der Relativitit der Zeit wird
man diese Form von Zeitlichkeit anders denken diirfen als unsere Zeit.
Aber eben nicht als radikale Verschiedenheit zur Zeit, sondern als Fiille
der Zeit, um einen Ausdruck der christlichen Tradition zu verwenden.
Von seiner zeitlichen Struktur her kénnte man das Vollendungsgesche-
hen unter den genannten Voraussetzungen folgendermalien denken:
Durch den christlichen Glauben ist jedem Menschen zugesagt, dass er in
seinem Tod Jesus Christus begegnet und durch ihn aus dem Tod gerettet
wird. Diese Begegnung ereignet sich wahrscheinlich entlang der Ge-
schichte in einem eigenen Modus der Zeit und erdffnet einen Verwand-
lungsprozess, in dem die Welt zur ewigen Gemeinschaft mit Gott befi-
higt wird und alles Zeitliche in eine neue Form von Zeitlichkeit trans-
formiert wird.

»Die Verwandlung geschieht im Augenblick des Todes. Das schlieBt aber nicht aus,
dass diese Verwandlung nicht ihrerseits prozessual gedacht werden kann, wenn wir
bedenken, dass sie konstitutiv das Hineingenommenwerden in das Leben Gottes und
das Partizipieren am Leben der anderen einschlieBt. ... Erst wenn sozusagen >am
Ende aller Tage« alle verwandelt sind, bin auch ich endgiiltig verwandelt, weil dann
mein Leib in ein endgiiltiges Ausdrucksgefiige von Relationen iiberfithrt worden
ist.«54

51 »Man kann und muf} hier wie in der Trinititslehre selbst von einer Perichorese,
einem Ineinandersein und Ineinanderwirken der drei Gestalten der Ewigkeit reden«
(Barth, Die Kirchliche Dogmatik, 721). Ob man diese Gestalten allerdings als Vor-
zeitlichkeit, Uberzeitlichkeit und Nachzeitlichkeit fassen sollte, miisste noch genauer
tiberlegt werden.

52 Vgl. ebd., 702.

53 Vgl. die dhnlich ausgerichteten vom AT her argumentierenden Uberlegungen
bei M. Hiittenhoff, Ewigkeit, 867.

54 Th. Schdrtl, Was heiit »Auferstehung des Leibes«?, 36.
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Das Jiingste Gericht findet also insofern fiir alle Menschen am Ende der
Geschichte statt, als es in diesem Ubergang von der Zeit in die Ewigkeit
in der Begegnung mit Christus stattfindet. Diese Begegnung mit Christus
ist das Jiingste Gericht. Die Erméglichung dieser Begegnung ist die Auf-
erstehung, ihr weiter oben ausgefiihrter reinigend-schmerzhafter Cha-
rakter ist das Fegefeuer, das totale Sichverweigern der dabei zu Tage
tretenden Beziehungswirklichkeit ist die Hélle. Der Himmel schlie8lich
wire das freudige Ja zur Begegnung Gottes in Christus. Alle diese Be-
gegnungen wéren als zeitlich strukturierte Prozesse zu deuten, die unsere
Zeit in eine andere Form von Zeit verwandeln.

Die Annahme einer Zwischenzeit zwischen individuellem Tod und dem
Ende der Universalgeschichte schafft in diesem Zusammenhang mehr
Probleme, als sie 16st, da sie das Postulat einer anima separata einfordert
— mit allen oben beschriebenen Problemen dieser Konzeption>. Wesent-
lich eleganter ist die Losung, dass mit dem Tod des Einzelnen eine neue
Form von Zeit eroffnet wird, in der alle Ereignisse der Geschichte so in
einen Transformationsprozess eingehen, dass am Ende dieses Prozesses
die Vollendungswirklichkeit mit Gott stehen kann.

Mir scheint ein prozessuales Denken von Gott und der menschlichen
Vollendung in ihm genauso wie eine genauere Reflexion der Anregun-
gen anderer Religionen fiir die christliche Selbstverstindigung vonnéten
zu sein, um in der christlichen Eschatologie aus den oben skizzierten ge-
genwirtigen Verlegenheiten herauszufinden. Vielleicht kann die Zeit-
lichkeit der uns zugewandten Seite Gottes ja Ermutigung sein, im Ge-
sprach mit anderen Weltbildern neue Wege eschatologischen Denkens
sub specie humanitatis auszubilden und die eigene Verwundbarkeit als
Tugend theologischer Reflexionen zu entdecken.

Dr. Klaus von Stosch ist Professor fiir Katholische Theologie (Systematische Theolo-
gie) und ihre Didaktik an der Fakultat fiir Kulturwissenschaften der Universitét
Paderborn. 7

55 Entsprechend ist Liike zuzustimmen, dass die »Alternative Auferstehung ent-
weder im Tod oder am Jiingsten Tag« iiberholt ist: »Die Auferstehung im Tod ist die
Auferstehung am Jiingsten Tag« (U. Liike, Auferstehung — im Tod?, 248).
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Bernhard Dressler

Voriiberlegungen zu einer zeitgeméfRen
Eschatologiedidaktik

1 Was ist mit den Bildern vom »Jiingsten Gericht« verloren gegangen?

Ende der 1980er Jahre an einem heilen Vormittag in der 1008 geweihten Kirche
Santa Maria Assunta auf der Insel Torcello nahe bei Venedig. Nach dem flirrenden
Licht iiber der Lagune miissen sich die Augen erst an das kiihle Halbdunkel der ro-
manischen Basilika gewdhnen. Zumeist als deutsche Bildungsbiirger erkennbare
Touristen durchschreiten mit beeindruckten Mienen den Sakralraum. Allerdings
beugt sich nirgendwo ein Knie. Man konnte sich an die Stimmung in einem Museum
erinnert fithlen: eine Art Andacht — aber nicht wie in einem Gottesdienst, sondern
derart reflexiv gebrochen, dass das distanzierte Autonomiebewusstsein unberiihrt
bleibt. Ein Vater, ca. 40, 68er-Schnauzbart, randlose Brille, teure Kamera vorm
Bauch, DuMont-Kunstreisefithrer in der Hand, mit seiner vielleicht 12jdhrigen
Tochter, Képfe im Nacken, steht vor dem riesigen, die gesamte Westwand fiillenden
Mosaik mit dem Jiingsten Gericht. Drastische Bilder der Hollenstrafen im unmittel-
baren Kontrast zur Gliickseligkeit der Geretteten. Im Voriibergehen schnappe ich
auf, wie er offenbar gerade eine Frage nach der Bedeutung der schaurigschénen Dar-
stellung beantwortet: »WeiBt du, frither, vor tausend Jahren, lebten schrecklich
dumme Menschen, die glaubten an Gott und an die Holle. Die lieBen sich von den
Herrschenden mit solchen Drohungen einschiichtern.« Ich sehe gerade noch, wie sich
der Blick des Midchens leert. Fiir was soll sie sich entscheiden? Fiir die Dummbeit,
die solch ein eindrucksvolles Kunstwerk hervorbringt? Oder fiir die Aufgeklirtheit
ihres Vaters, die diese Kunst im Lichte einer gleichsam hédmischen Niichternheit ent-
zaubert? — Und was wiirde er zu sagen haben, wenn sie trotz seiner Erkldrung nach
den Koénigen und Bischofen fragen wiirde, die unter den Verdammten zu entdecken
sind?

»Sikulare Sprachen, die das, was einmal gemeint war, blo3 eliminieren,
hinterlassen Irritationen. Als sich Siinde in Schuld, das Vergehen gegen
gottliche Gebote in den VerstoB gegen menschliche Gesetze verwan-
delte, ging etwas verloren.«! Bilanzierte Jiirgen Habermas in seiner Rede
bei der Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buchhandels 2001
den zu beklagenden Verlust illusionslos genug? Geht gegenwirtig nicht
mehr verloren als die Rede von Siinde, ndmlich viel elementarer ein Be-
wusstsein iiberhaupt von Schuld? Wo Schuldbewusstsein — aus Griinden,
die noch zu erwégen sind — immer weniger zur Deutung und Gewichtung
der eigenen Lebenserfahrungen gehort, erlischt auch das Bediirfnis nach
Versohnung, und die Erlosungsverheiffung der christlichen Religion lduft
ins Leere. »Moralische Empfindungen«, so Habermas weiter, »die bisher

| Jiirgen Habermas, Glauben und Wissen, Frankfurt a.M. 2001, 24.
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nur in religiéser Sprache einen hinreichend differenzierten Ausdruck be-
sitzen, konnen allgemeine Resonanz finden, sobald sich fiir ein fast
schon Vergessenes, aber implizit Vermisstes eine rettende Formulierung
einstellt. Eine Sikularisierung, die nicht vernichtet, vollzieht sich im
Modus der Ubersetzung.«> Wird hier tatsidchlich eine sdkularisierende,
d.h. in ein grundlegend anderes (Habermas wiirde vermutlich sagen:
nachmetaphysisches) Wirklichkeitsverstindnis transformierende Uber-
setzungsleistung gefordert, oder ist eine solche, auf allgemeine Reso-
nanzfihigkeit zielende Kommunikabilitit nicht auch von religidser
Rede, gleich ob in Predigt, Seelsorge oder Unterricht, zu verlangen?
Einerseits. Andererseits: Was kann eine solche, den kirchlichen Binnen-
jargon aufsprengende religiose Sprache leisten, wenn das »fast schon
Vergessene« auch kaum noch »implizit vermisst« wird?

Was also geht mit den Bildern vom Jiingsten Gericht verloren? Die Ein-
schiichterungswirkung einer Strafdrohung? Die Hoffnung auf Rettung?
Ein realistisches Verhiltnis zu Schuld und Versagen? Oder ist das alles
schon vor dem Verlust der Bilder verloren gegangen? Bedarf ein me-
mento mori, ein Eingedenken der Befristung des Lebens, durch das sich
Lebensernst und Lebensfreude wechselseitig bedingen, der Bilder vom
Weltenende und vom Gericht? Wie sonst als durch die Erwartung, dass
auch die Michtigen dem Gericht unterworfen sind, bleiben Herrschafts-
kritik und die Hoffnung auf Gerechtigkeit wach, nachdem alle inner-
weltlichen Erldsungsideologien so brutal entzaubert wurden? Mit wie
viel positiver Resonanz konnen die »neuen Atheisten« von der »Gior-
dano-Bruno-Stiftung« rechnen, wenn sie demnéchst, den Vorbildern von
London und Barcelona folgend, auf Linienbussen deutscher Stadte groB3-
flichig plakatieren: »Wahrscheinlich gibt es Gott nicht. Hér auf, dir Sor-
gen zu machen, und genieBe das Leben«? Und wie wire dem morali-
schen Desaster zu begegnen, wenn diese Stiftung demnichst wieder wie
schon bei der Gegenveranstaltung zum Weltjugendtag 2005 in »reli-
gionsfreien Zonen« ihre Verachtung fiir die christliche Religion damit
begriindet, dass Jesus ein »jenseitiges Auschwitz mit Engeln als Selek-
tiondren an der himmlischen Rampe« verkiindigt habe??

Hier stellen sich nicht nur rhetorische Fragen. Grofle Teile des kirchli-
chen Personals ebenso wie viele Religionslehrerinnen und -lehrer, jeden-
falls auf protestantischer Seite, attestieren sich selbst Defizite in der
Sprachfihigkeit gegeniiber eschatologischen Themen.* Freilich helfen
solche Defizitanzeigen kaum weiter, wenn man nicht auf die blof3e Fort-
schreibung eines kirchlichen Binnenjargons hinaus will. Es ist keine

2 Habermas, Glauben (Anm. 1), 29.

3 Reinhard Bingener, Die Agenda des Neuen Atheismus. Eine Stiftung im Huns-
riick vermarktet den Unglauben, Frankfurter Allgemeine Zeitung, Nr. 69, 23.03.2009, 3.
4 Vgl. mit Blick auf Befunde der IV. Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung der
EKD: Heinrich Bedford-Strohm (Hg.), »... und das Leben der zukiinftigen Welt«.
Von Auferstehung und Jiingstem Gericht, Neukirchen-Vluyn 2007, 7-13.
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ganz neue Einsicht, dass dieser Jargon und sein unreflektierter Umgang
mit den biblischen Endzeitbildern wenig Aussicht auf »allgemeine
Resonanz« hat, jedenfalls bislang in Europa gottlob nur bei fundamenta-
listischen Minderheiten. Mit Blick auf den brandgefihrlichen evange-
likalen Chiliasmus, der in den USA bis in die Kommandohthen der
Regierung reichte, ist das eher mit Erleichterung als mit Bedauern fest-
zustellen.> Wahrscheinlich war aber die Suche nach einer resonanzfihi-
gen Sprache auch deshalb relativ erfolglos, weil die Ablésung apokalyp-
tischer Bilder, derer sich die biblische Eschatologie bedient, bisher in der
Sache nicht iiberzeugend gelang. Es geht also um ein theologisches
Sachproblem mindestens so sehr wie um ein Sprachproblem. Theolo-
gisch kann es nicht nur um Fragen der Rekonstruktion des Gehalts
eschatologischer biblischer Vorstellungen gehen, sondern ebenso sehr
um eine Zeitdiagnose, auf welche Probleme und Mentalitdten der christ-
liche Glaube an Gottes Verheilungen gegenwirtig stoft und wie diese
Probleme und Mentalitdten in religioser Hinsicht zu verstehen sind. An-
gesichts dieser Sachlage kann auf die Frage nach einer zeitgemiBen
Eschatologiedidaktik nur mit einigen hochst vorldufigen Prolegomena
geantwortet werden.

2 Eschatologie: Endgiiltiger Abschied von der Apokalyptik

Eschatologie ist seit Rudolf Bultmanns Entmythologisierungsprogramm
weitgehend zu einer theologischen Residualkategorie geworden, zu
einem pauschalen Auffangbegriff fiir alles, was den christlichen Glauben
vom weltlichen Sachverhaltswissen unterscheidet. Sie ist nicht linger als
die Lehre iiber ein der Endzeit zuzuordnendes Geschehen zu verstehen.
Mit dem Ende hat sie nur noch zu tun, insofern sich an der Frage nach
dem Tod und nach einer Hoffnung tiber den Tod hinaus das menschliche
Gottesverhiltnis entscheidet. Es geht um »lefzte Dinge«, insofern der
Tod dem Leben ein Ende setzt. Mit einer im Vergleich zu den Synopti-
kern, von der Johannes-Apokalypse ganz zu schweigen, deutlicheren
Gewichtung auf dem Johannes-Evangelium und auf Paulus betonte
Bultmann den Glauben an die Gegenwart des Heils bei den ersten
Christen im Sinne einer »prdsentischen Eschatologie.«® Das ist nicht un-
umstritten.” Gewiss kann man sich fragen, ob damit nicht ein modernes

5 Vgl. hierzu Walter Sparn, Chiliastische Hoffnungen und apokalyptische Angste.
Das abendlindische Erbe im neuen Jahrtausend, in: Bernd U. Schipper und Georg
Plasger (Hg.), Apokalyptik und kein Ende?, Géttingen 2007, 207-228.

6 Rudolf Bultmann, Geschichte und Eschatologie, Tiibingen 1979.

7 Bultmanns Schiiler Ernst Kdsemann hielt die Apokalyptik flir die »Mutter aller
christlichen Theologie« (Ernst Kdsemann, Die Anfinge christlicher Theologie, in:
ders. Exegetische Versuche und Besinnungen II, Géttingen 1964, 100. Besonders
profiliert dagegen: Hans Weder, Gegenwart und Gottesherrschaft, Neukirchen-Viuyn
2001. Zwischen christlicher Eschatologie und der jiidisch-antiken Apokalyptik ist
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Zeit- und Geschichtsverstdndnis auf die neutestamentlichen Texte proji-
ziert wird. Den vorneuzeitlichen Vorstellungen eines die Welt und die
Geschichte herrlich regierenden Gottes, der mit seinem Regimente sicht-
bar Anfang und Ende setzt, unterliegen die biblischen Texte auch dann,
wenn sie sich von der apokalyptischen Bildwelt ihrer Zeit fernhalten und
die Spekulationen iiber Zeitpunkt und Dramaturgie des Weltendes zu-
riickweisen.® Diese Vorstellungen kénnen wir nicht mehr teilen.? Auch
wenn Bultmanns Lesart ihre eigene Zeitbedingtheit nicht ganz leugnen
kann, folge ich der Deutung einer »prisentischen Eschatologie«, weil sie
iiberzeugenden Riickhalt an der tiberwiegenden Tendenz der Texte selbst
findet, die das »schon jetzt«, mit dem sich Gottes Verheilungen bereits
erfiillt haben, in Spannung zu dem »noch nicht« setzen: Noch seufzt und
dngstigt sich alle Kreatur und wartet auf Erlosung (Rom 8,19ff), noch
sehen wir nur schemenhaft ein dunkles Bild und warten darauf, von An-
gesicht zu Angesicht zu erkennen, wie wir schon erkannt worden sind
(1 Kor 13,12). Aber in Jesus Christus hat sich Gott bereits der Welt ge-
zeigt. In den Taten und Worten Jesu war das Reich Gottes bereits »mitten
unter uns« (Lk 17,21), und »mitten unter uns« ist Christus, wenn wir das
Ereignis seines Gekommenseins in Wort und Sakrament vergegenwérti-
gen (Mt 18,20). Die theologische Denkfigur einer »prisentischen Escha-
tologie« sieht gerade von der modernen Vorstellung eines zielgerichteten
Zeitablaufs ab und folgt darin Jesu Zeitverstdndnis, das den linearen,
chronologischen Ablauf durch den kairos einer erfiillten Gegenwart un-
terbrochen sieht.!? Und so kénnen wir auch von seiner Wiederkunft an-
ders als in katastrophischen Endzeitszenarien denken und reden.!! Die
Hoffnung auf seine Parusie driickt aus, dass die Spannung zwischen dem

zumindest analytisch zu unterscheiden, auch wenn apokalyptische Motive im Neuen
Testament rezipiert werden.

8 Die wohl prominenteste fiir viele andere Belegstellen: Lk 17,20ff. Unabhingig
von der Frage nach dem messianischen Selbstverstdndnis Jesu ist es wohl dieses
Verstiindnis der verborgenen Gegenwart des Reiches, die ihn von der BuBipredigt des
Téufers unterscheidet.

9 Wenn wir die Rede von Gericht und Endzeit metaphorisch lesen, muss das doch
im Bewusstsein geschehen, dass die biblischen Texte aller Wahrscheinlichkeit nach
nicht als metaphorische Texte geschrieben wurden.

10 Michael Theunissen, Negative Theologie der Zeit, Frankfurt a.M. 1991, 287f.

11 Dem Sonderfall der neutestamentlichen Johannesapokalypse kann ich hier nicht
ndher nachgehen. Bibelkundlich-stoffliche VollstindigkeitsmafBstibe reichen zur
Begriindung der Behandlung dieses Textes im Religionsunterricht nicht aus. Wenn
iiberhaupt, dann gehort er in den Unterricht, wenn es um die Aufhellung der Her-
kunft apokalyptischer Motive und Ikonographien in zeitgendssischen Medien oder in
der Literatur geht. Apk wird dabei dann vor allem gegen Missverstindnisse und ge-
gen biblizistische Interpretationen zu schiitzen sein. Es ist ein Unterschied ums
Ganze, ob mit der Bildwelt antiker Apokalyptik einer verfolgten Christenheit Mut
gemacht werden sollte oder ob dieser Text in anderen Rezeptionskontexten, gar noch
von derzeitig Méchtigen, als Endzeitprophetie gelesen wird: Dann ndmlich wird er
nahezu unvermeidlich zu »aller Rottenmeister Gaukelsack« (Martin Luther).
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»schon jetzt« und dem »noch nicht« sich nicht einfach zugunsten des
»schon jetzt« auflosen wird. Aber anders, als es die Apokalyptik sieht,
befinden wir uns als Christen nicht in der zwar dringenden, zugleich
aber gedehnten, weil leeren Zeit eines Warteraums, in dem die Zeit nur
vertrieben, aber nicht erlebt werden kann. Und der christliche Glaube ist
nicht ein nur Eingeweihten anvertrautes Geheimwissen, mit dem der
Code des Endzeitdramas dechiffriert werden kann. Wenn wir als nach-
neuzeitliche Menschen mit Schleiermacher Religion als die Anschauung
des Unendlichen im Endlichen verstehen, also als eine besondere Weise
der Deutung einer Erfahrung, so miissen wir uns dabei zwar des unge-
heuren Abstandes zur biblischen Vorstellungswelt bewusst bleiben. Es
ist aber dennoch maglich, den christlichen Glauben so zu verstehen, weil
er sich schon in seinem Ursprung nicht der Offenbarung durch kosmi-
sche Zeichen verdankt (Mk 8,11f), die keiner weiteren Deutung bedurft
hitten. Zwar hat die neutestamentliche Exegese im Kontext der reli-
gionsgeschichtlichen Schule (am wirkmichtigsten Albert Schweitzer!?)
Jesu Prisenzbewusstsein und die Intensitiit seiner Kindschaftsbeziehung
zu Gott als »Naherwartung« im Kontext apokalyptischer Zeitstrémungen
zu verstehen gegeben. Die davor einflussreiche kulturprotestantische
Identifikation des Gottesreiches mit dem kulturellen Fortschritt und der
Humanisierung der Lebensverhiltnisse (wie auch die katholische Identi-
fikation des Reiches mit der rémischen Kirche) ist aber aus grundsétzli-
cheren Erwigungen zu Recht gescheitert. Sie unterlief die biblische Fun-
damentalunterscheidung zwischen Gott und Welt, von der Haltlosigkeit
ihres hybriden Geschichtsoptimismus ganz zu schweigen. Auch die zwi-
schenzeitlichen Konjunkturausschlige einer durchaus in geschichtlichen
Kategorien gedachten Eschatologie in der zweiten Hélfte des vergange-
nen Jahrhunderts haben sich nun wieder weitgehend abgeflacht: Ent-
weder — wie im Falle Jiirgen Moltmanns — weil sie mit der Erkaltung
utopischer Energien und mit der Entkriftung des Mobilisierungspoten-
zials globaler Vernichtungsdrohungen die stimulierende Wirkung ihres
politischen Kontextes verloren haben; oder — wie im Falle Wolfhart Pan-
nenbergs — weil sich Theologie im Kontext eines wachsenden (»post-
modernen<) wissenschaftstheoretischen Differenzbewusstseins nicht als
Universalwissenschaft denken lidsst und die Einsicht nicht mehr zu
hintergehen ist, dass sich Heils- und Weltgeschichte unterschiedlichen,
inkommensurablen Wahrnehmungs- und Deutungsperspektiven verdan-
ken und in unterschiedlichen Zeiten und Réumen spielen.

Nunmehr also riickt die Eschatologie »von der »letzten< Stelle der Dog-
matik an die erste: Sie betrifft die Voraussetzungen und Kriterien der
Theologie: Das Kommen Gottes zur Welt in Jesus Christus. Beschrieb
der Begriff »Eschatologie« frither die »nachzeitliche« Welt, so ist er heute
zur Umschreibung all dessen geworden, was Gott und Welt unterschei-

12 Albert Schweitzer, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Stuttgart 1984 (UTB).
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den ... Das eigentliche Material der Eschatologie sind die in der Bibel
bezeugten Verheiungen Gottes.«'3 Aber eben: Verheilungen als unter-
schieden von raum-zeitlich vorgestellten Wahrsagungen. Es geht um
eine Poetologie der Hoffnung: Mit welchen Sprachbildern kénnen wir
Hoffnung ausdriicken und wach halten? Die Bibel bietet keine eschato-
logische Dogmatik, sondern vielfiltige und durchaus spannungsreiche
Bilder vom ewigen Leben. Mit der — von Dietrich Bonhoeffer akzentu-
ierten — Unterscheidung zwischen Letztem und Vorletztem'* wird die
Differenz zwischen dem Machbaren und Notwendigen gegeniiber dem
Unverfiigbaren profiliert und das, was nicht unmittelbar unserem Hand-
lungsvermdgen unterliegt, unter den »eschatologischen Vorbehalt« ge-
stellt: Wir konnen uns unser Heil nicht selbst machen. Der eschatologi-
sche Vorbehalt wird fiir eine christliche Selbst- und Weltdeutung gleich-
sam zum entscheidenden Vorzeichen vor allem Denken und Handeln.
Das ist kein Verlust, sondern ein Liuterung. Dariiber, dass sich raum-
zeitliche Jenseitsvorstellungen aufgeldst haben, besteht kein Grund zur
Klage.

Die theologisch gebotene Einsicht, dass der Satz »Gott ist Schopfer der
Welt« nicht auf ein Ereignis in Raum und Zeit referiert, ist nicht zuletzt
durch naturwissenschaftliche Erkenntnisse bestirkt worden. Es ist ein
Verdienst der Evolutionstheorie, dass Gott und sein Handeln nicht mehr
mit Objekten empirischer Erkenntnis verwechselt werden konnen. Was
fiir die Naturgeschichte an Entmythologisierung gilt, ist fiir die Mensch-
heitsgeschichte und das Zukunftsdenken allerdings noch nachzuholen.
Gott, aber auch so etwas wie »Sinn«, ist weder in der Natur noch in Ge-
schichtskonstruktionen zu suchen, sondern in den Kontingenzen des Le-
bens, die deshalb auch nicht zu »bewiltigen«, sondern zu bejahen sind.
Es sind die Erfahrungen des jetzt gelebten Lebens im Lichte der Gottes-
beziehung, die uns eine Hoffnung im Blick auf unser Leben und das
Ende der Welt einstiften. Wie die Schopfungszeit ist auch die Endzeit
keine raumzeitliche GréfBe, sondern eine Deutekategorie. So wie die
Schopfungstheologie sich von kosmologischen Spekulationen zu verab-
schieden hat, hat die Eschatologie Zukunftsspekulationen zu meiden.
Religiose Gewissheit ist keine Folgerung aus raumzeitlich gedachten Er-
eignissen am Anfang und am Ende der Welt, sondern die raumzeitlichen
Bilder vom Anfang und vom Ende sind Extrapolationen religidser Le-
benserfahrungen. Der Dank dafiir, dass Gott »mich geschaffen hat samt
aller Kreatur« (Martin Luther), steht am Ursprung des Schopfungsglau-
bens.!5 Und dass Gott die Schopfung noch erhilt, nicht aus Griinden,

13 Peter Biehl | Friedrich Johannsen, Einfithrung in die Glaubenslehre. Ein reli-
gionspidagogisches Arbeitsbuch, Neukirchen-Vluyn 2002, 226.

14 »Um des Letzten willen muss vom Vorletzten die Rede sein« (Dietrich Borhoef-
fer, Ethik, hg. v. llse Todt u.a., DBW 6, Miinchen 1992, 133).

15 So wenig wir auf Gottesbilder verzichten konnen, zielt religiose Bildung doch
darauf ab, dass diese Vergegenstindlichungsneigung reflexiv gebrochen wird, nie-
mals also das »Gottesverhdltnis als solches zu vergegenstindlichen. Was wir uns
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sondern aus Liebe (»weil es ihm gefillt«), ist nur im Lichte erfahrener
Liebe als einer im wortlichen wie im metaphorischen Sinne lebensschaf-
fenden Kraft zu verstehen, die fiir eine naturalistische Weltsicht gar nicht
oder bestenfalls als niitzliche Illusion existiert. So wie die Verbindung
von Schépfungsglauben und Kosmologie aus Gott eine Ursache des Evo-
lutionsgeschehens (und damit ein Wissensobjekt) zu machen droht,
unterliegt die Verbindung von Eschatologie und Geschichte der Gefahr,
Gott zu einem innerweltlichen Movens der Weltgeschichte zu machen —
mit dem Ergebnis, dass aus der Weltgeschichte das Weltgericht wird.!®
Dieser totalitdren Folgerung hat sich der christliche Glaube um Gottes
Willen zu verweigern.

3 Kalte Apokalyptik. Eschatologie und erniichterter Fortschrittsglaube

Wenn die Evolutionstheorie es nicht mehr zulédsst, in der Rickschau auf
die Naturgeschichte eine teleologische Bestimmtheit anzunehmen, so gilt
dieser Verlust von Zielgerichtetheit auch fiir die Zukunftserwartungen.
Mehr noch: Das Wissen um vergangene »Klimakatastrophen«, die
Wahrscheinlichkeit, dass verheerende Meteoritenscheinschlige mehrfach
den Richtungssinn der Evolution verdndert haben, macht den planetari-
schen Untergang der Menschengattung denkbar, bevor ohnehin das Son-
nensystem kollabiert. Zumindest im Gedankenexperiment stellt sich die
Frage, ob der christliche Glaube, nachdem er die Erschiitterung durch
das Erdbeben von Lissabon 1755 iiberlebt hat, den globalen Winter nach
einem Meteoriteneinschlag oder nach dem Ausbruch der Yellowstone-
Caldera iiberleben wiirde? Im Blick auf die Tragfihigkeit des Gottver-
trauens und ihr Lebensgefiihl ist es fiir die meisten Menschen vermutlich
belanglos, ob globale Katastrophen menschengemacht oder natiirlich
verursacht sind. Der noachitische Bund (Gen 8,22), das Versprechen
dauerhafter Stabilitiit der Naturordnung im schonen Zeichen des Regen-
bogens, ist jedenfalls zerbrochen und kann nur noch in dem Sinne gelten,
dass Gott keinen Menschen aufgibt. Unabhéngig von anthropogenen Ur-
sachen planetarischer Gefahren: Der dkologische Normalfall ist nicht das
stabile Gleichgewicht.

Schon die Entdeckung des Ozonlochs gab der dkologischen Krise eine
andere Dimension als das Waldsterben. Das gegenwirtige Mentalitéts-
klima unterscheidet sich grundlegend von dén fieberhaften Endzeiténgs-
ten der 1980er Jahre (Tschernobyl und Nachriistung), aber auch von der

davon raumezeitlich vorstellen, kann es niemals umfassen oder erschopfen. Das be-
deutet aber umgekehrt, dass das Bitten ... die einzige Weise ist, wie wir der Koordi-
nation von Gottes Reich und unserem Handeln innewerden« (Dietrich Korsch, Dog-
matik im Grundrif3, Tiibingen 2000, 216).

16 Kritisch hierzu mit Blick auf aktuelle Tendenzen: Sparn, Chiliastische Hoffnun-
gen (Anm. 5).
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kurzzeitigen Hoffnungskonjunktur im Zeichen einer »Friedensdividen-
de« (nicht zu reden von Fukuyamas »Ende der Geschichte«) nach
1989.17 Zwei in ihrer historischen Dimension ganz unterschiedliche
Konstellationen treten ins Bewusstsein und verstirken sich wechselsei-
tig: dass wir in einem erdgeschichtlich schmalen Zeitfenster giinstigen
Klimas und abwesender Globalkatastrophen leben — und dass wir auf der
Nordhalbkugel nach dem Zweiten Weltkrieg eine historisch kurzzeitige
Phase okonomischer Prosperitit und relativer sozialer Stabilitdt durch-
lebten, die seit einiger Zeit zu Ende geht.

Und warum dann doch keine Endzeitstimmung, jedenfalls keine fiebrige,
apokalyptisch aufgeladene Endzeitstimmung? Vielleicht, weil wir zwar
seit dem Bericht des Club of Rome von 1972 nach der Prognose, aber
noch vor dem Eintritt des Schlimmsten leben — und weil sich die Zeit
zwischen Prognose und Eintritt in mancher Hinsicht schon als sehr
dehnbar erwiesen hat.!® Natiirlich gibt es Zukunftséingste aufgrund man-
nigfacher Verunsicherungen. Die 6kologisch motivierte Angst tritt dabei
zunehmend zuriick hinter die ndherliegend scheinende Sorge um die
okonomische Zukunft. Aber noch mehr als die realen Bedrohungen 16st
die Entwertung von Lebensdeutungsmustern und Orientierungswissen,
mit denen man bisher sein Leben fiihrte und interpretierte, Angste aus.
Die Mehrheit der Jugendlichen, das zeigen die Shell-Jugendstudien von
Fall zu Fall mit geringer Varianz, reagiert darauf weder mit Panik noch
mit Zorn, sondern mit einer traurigen Niichternheit. Die Vorstellungen
vom guten Leben ziehen sich ganz ins Private, und dort vor allem in Bil-
der einer noch nicht von ékonomischen Kalkiilen korrumpierten Ge-
meinschaftlichkeit zuriick.!” Zwar macht ein ins Negative gewendeter
Fortschrittsglaube gelegentlich noch Anleihen bei apokalyptischen Bil-
dern. Aber auch der Weltuntergangsthrill im Kino, die Konjunktur von
Filmen wie Armageddon (1998), Deep Impact (1998), The Day After
Tomorrow (2004) scheint doch deutlich riicklaufig. Wir leben derzeit in
der seltsamen Konstellation, dass der langfristige Erwartungshorizont
vieler Menschen immer noch katastrophisch ist, ihre aktuelle Lebensein-
stellung demgegeniiber eher indifferent, niichtern, teils sogar gelassen —
das Paradoxon einer kalten Apokalyptik. Riidiger Safranski hat diese

17 Interessant ist, wie ein inmitten der Umbriiche von 1989 erarbeitetes Lehrbuch
cher vergeblich versucht, die Spannung zwischen dem Zeitgeist vor und nach dem
Wendedatum zu iiberbriicken: Karsten Petersen, Die Apokalypse im Hinterkopf.
Denken, Glauben und Handeln in katastrophalen Zeiten (Werte und Normen,
Ethik/Religion 2), Géttingen 1990.

18 »Allzu oft haben sich die Trendforscher getduscht; nahezu achtzig Prozent der
futurologischen Prognosen aus den letzten flinfzig Jahren waren schlicht falsch, wih-
rend tatsdchlich umwilzende Ereignisse und Entwicklungen ... nicht antizipiert wer-
den konnten« (Thomas Macho, Prognose statt Utopie? Zur Geschichte des Umgangs
mit der Zukunft, in: Forschung&Lehre 4/09, 249).

19 Andreas Feige | Carsten Gennerich, Lebensorientierungen Jugendlicher, Miins-
ter u.a. 2008.
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Ambivalenz, die mir fiir das gegenwirtige Lebensgefiihl charakteristisch
zu sein scheint, bereits am Anfang der 1990erJahre pointiert beschrie-
ben:

»Das GroBe und Ganze und seine Zukunft, die 6ffentliche Zukunft also, ist zu einer
Art Gewissen geworden. Jede Zeitungslektiire kann als Kapuzinerpredigt wirken:
»Was tust du gegen das Abschmelzen der Polarkappen, was tust du gegen das Ozon-
loch?! — Du musst dein Leben dndern!< Ich und die Polarkappen, Ich und das Ozon-
loch — das scheinen die zeitgemiBen existentiellen Situationen zu sein ... So etwas
halt kein Mensch aus. Und so geschieht, was in &hnlich gelagerten Fallen immer ge-
schehen ist: man lisst sich auf das Spiel der Spaltungen ein. Da gibt es die 6ffentli-
che Zukunft und die private. Der beruhigende Gedanke an die Alterversorgung ko-
existiert friedlich mit der leidenschaftlichen Apokalypsepredigt. Mit jeder Liebes-
geschichte und Wohnungseinrichtung, mit jedem Arbeitsvertrag und Buchprojekt
zweigen wir uns aus einer Zukunft, die uns kaum eine Chance lésst, eine kleine pri-
vate Zukunft ab, die uns, nur méBig von der 6ffentlichen Katastrophenvermeidungs-
ethik gebremst, weiterwursteln lisst. Wir sind, ob wir das merken oder nicht, mit der
Gewitztheit des >als ob« imprigniert.«20

Symptomatisch fiir die ambivalente Situation zwischen ungebrochenem
Machbarkeitsglauben und nerviser Sensibilitidt fiir Untergangsszenarien
ist der globale Klimawandel. Selbst wenn seine anthropogenen Ursachen
als bewiesen gelten kdnnen, ist doch zugleich das Bewusstsein dafiir ge-
wachsen, dass es in erdgeschichtlich jiingster Vergangenheit zu drama-
tisch raschen Klimawechseln oine menschliche Verursachung kam und
dass es keinen Grund fiir die Annahme gibt, die Klimakonjunkturen
seien mit der wissenschaftlich-technischen Zivilisation ausgelaufen und
wir lebten nicht in einer befristeten Zwischeneiszeit. Mit aller morali-
schen Einschiichterung, die die Behauptung mit sich fiihrt, der Klima-
wandel sei Resultat der industriellen Produktions- und Lebensweise,
wird dennoch suggeriert, wir verfiigten iiber politisch zu entscheidende
Maglichkeiten, den Klimawandel zu stoppen — als konnten wir fiir bere-
chenbare Erfolge an ein paar Stellschrauben drehen. Die Komplexitit
klimatischer Entwicklungen wird damit grandios unterschitzt. Vor allem
aber: Es werden jene humanen Griinde ausgeblendet, die nun tatséchlich
dafiir sprechen und politisch dazu motivieren kénnten, nicht linger mit
dem ungehemmten Verbrauch fossiler Brennstoffe und anderer Ressour-
cen der diinnen Biosph'are fortzufahren: zum Beispiel Griinde globaler
Gerechtigkeit oder eines »guten Lebens, das sich keinen 6konomischen
Imperativen fiigt.

Noch einmal: Unsere Situation ist merkwurdlg unentschieden. Fort-
schrittsoptimismus wird zu einer Minderheitenoption. Geschichtsphilo-
sophien sind nicht mehr denkbar. Die Utopien von einem guten Ende
schrumpfen ins Private. Die Lebenshaltung, alles fiir machbar und fiir

20 Riidiger Safranski, Warum die Vergangenheit meinen Bedarf an Zukunft deckt;
in: Peter Sloterdijk (Hg.), Vor der Jahrtausendwende. Berichte zur Lage der Zukunft,
Frankfurt a.M. 1990, 197f.
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reparabel, zugleich aber auch mit dem Hinweis auf gesichtslose gesell-
schaftliche Strukturen kaum jemanden fiir verantwortlich und schuld-
fihig zu halten, behauptet sich noch neben der Einsicht, dass wir in fra-
gilen und uniibersichtlichen Verantwortungszusammenhéngen leben. Die
Grundparadoxie unserer Zeit, dass bei wachsenden Verfiigungsmoglich-
keiten Machbarkeit und Zutréglichkeit immer weiter auseinanderklaffen,
schldgt noch in der Negation des Machbarkeitsglaubens durch, wenn
etwa der Aufruf zur 6kologisch gebotenen Bescheidenheit sich mit der
AnmafBung verbindet, die »Schdpfung« zu retten.

Das Bewusstsein von der Gemachtheit unserer Lebensverhiltnisse —
kaum noch etwas erscheint als natiirlich oder schicksalhaft — reibt sich an
der wachsenden Einsicht in die Nichtmachbarkeit, die Unverfiigbarkeit
gelingenden Lebens. Zudem: Wo alles machbar erscheint und sich
zugleich kaum noch etwas steuern lisst, verdndern sich die Begriffe von
Verantwortung und Schuld. Nicht erst einige naturalistische Hirnforscher
erkliren den Schuld-Begriff fiir sinnlos. Bei wachsender Reichweite aller
Wirkungen unseres Handelns sind wir zugleich global involviert und
durch die Uberkomplexitiit der globalen Ursachenzusammenhiinge iiber-
fordert. Insofern unsere Intentionen und Handlungsfolgen sich nicht
mehr deutlich aufeinander beziehen lassen, wird der Schuldzusammen-
hang totalisiert und eben damit entmoralisiert. Wo alle an allem schuldig
zu sein scheinen, verliert die Rede von Verantwortung ihren Sinn. Damit
aber droht auch die Gerichtsrede ins Leere zu laufen. Schuld verwandelt
sich in die kleinere Miinze reparabler Schulden, von Siinde ganz zu
schweigen, oder in einen totalen und damit individuell nicht zurechenba-
ren Verstrickungszusammenhang. Das erscheint vor dem Hintergrund
fritherer religiés motivierter Strafphantasien als Gewinn — und ist doch
auch ein Verlust.2! An Uberzeugungskraft eingebiifit haben im religitsen
Kontext auch die Metaphern des Gefihrlichen, des Abgriindigen, der
Schirfe. Unbedingtheitsanspriiche geraten in den Verdacht fundamenta-
listischen Eifers. Wir haben uns an die Pluralitit der Wahrheiten und die
Toleranz gegeniiber Verfehlungen gewéhnt — widerwillig gewdhnen
miissen oder erleichtert gewohnen diirfen. Und ldsst es sich so nicht
leichter, gelassener, sogar barmherziger leben? Wenn auch vielleicht
spannungsirmer, gleichmiitiger, sogar langweiliger — solange die Kata-
strophenédngste ausgeblendet bleiben.

21 Wie weit hier auch der Riickgang édipaler Konfliktsituationen im Kontext ver-
dnderter Familienkonstellationen und Erziehungsstile zu bedenken wire, bediirfte
genauerer Erdrterung. Es gibt jedenfalls Griinde fiir die Annahme, dass an die Stelle
der Schuldthematik zunehmend eine Schamproblematik tritt, verbunden mit der auf
Dauer gestellten narzisstischen Krinkung, vor den Anspriichen anderer wie des eige-
nen Selbst nicht geniigen zu konnen. Erhellend hierzu eine Vielzahl kultursoziologi-
scher Analysen von Thomas Ziehe in der Folge seiner Untersuchung »Pubertit und
NarziBmus«, Frankfurt a.M. 1975.
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4 Ausblicke auf didaktische Erschliefungen

Eschatologische Themen werden seit geraumer Zeit kulturhermeneutisch
in den Kontext apokalyptischer Motive in Kunst und Literatur?2, vor al-
lem aber auch in der Werbung, im Kino und in der Pop-Kultur gestellt.2?
Nun ist es grundsitzlich sinnvoll, mit dem Material zu arbeiten, an dem
die eschatologischen Hoffnungen und die apokalyptischen Schreckens-
szenarien gegenwirtig am deutlichsten ablesbar sind — also nicht, weil
moderne Medien vermeintlich »jugendgemifi« sind, sondern weil das
thematisch-stofflich geboten und ergiebig erscheint. Allerdings gebe ich
zu bedenken, dass sich religiose Bildung nicht in Kulturhermeneutik er-
schopfen darf — so sehr sie darin auch eine ihrer Aufgaben sehen muss.
Sie findet darin nicht ihr Proprium im Vergleich zu anderen schulischen
Fichern, die sich diesem Thema mit dem gleichen Material widmen
konnen: Deutsch, Kunst, Politik etc. Auch Stefan Pauler? schldgt vor, an
sikularisierte apokalyptische Motive anzukniipfen, {iberbetont dabei al-
lerdings die vermeintlich konstitutive Bedeutung apokalyptischer Motive
fiir den christlichen Glauben. Diese Motive will er nicht den Endzeit-
phantasien gewisser Sekten iiberlassen. Jedoch ist diese Gefahr, jeden-
falls gegenwirtig in unseren Breiten, gering. IThre Bekdmpfung zu einer
Hauptaufgabe des Religionsunterrichts zu machen, schieit am Ziel vor-
bei.

Ich wiirde den Akzent anders setzen: Nicht einfach das Bedenken letzter
Dinge steht im Zentrum des Religionsunterrichts, sondern die Kritik am
Totalititsdenken, mit dem Letztbegriindungsanspriiche erhoben wer-
den?®: Der Sinn der Welt und unseres Lebens gehort unter den eschatolo-

22 Siehe dazu die mit Bezug auf Ziele des schulischen Lehrplans gut ausgewéhlte
kunst- und literaturgeschichtliche Materialsammlung: BR-online (CollegeRadio), Ein
Buch mit sieben Siegeln (http://www.br-online.de/wissen-bildung/collegeradio/
medien/religion/apokalypse/didaktik/). Eine Fundgrube: Apokalypse. Schreckens-
bilder in der deutschen Literatur von Jean Paul bis heute. Ein Lesebuch. Ausgewihlt
und kommentiert von Jiirgen Engler, Berlin 2005.

23 Eine exemplarische Auswahl:

— Thomas Bickelhaupt / Uwe Bohm | Gerd Buschmann, »Wann kommt die Flut?« —
Sintflut und Arche als massenmediale apokalyptische Symbole in der populdren Kul-
tur zur Jahrtausendwende — exemplarische Inhaltsanalyse eines Musikvideos mit
methodischem Analysemodell und unterrichtspraktischem Material (2002), http:/
www.theophil-online.de/praxis/mfpraxi4.htm.

— Uwe Béhm | Gerd Buschmann, Apokalypse in der Popmusik. Oder: Mess1amsche
Visionen aus Mannheim, in: Popmusik — Religion — Unterricht, Miinster *2006, 67ff.

— Thomas Klie, »Test it. VerheiBungen der Waren-Religion« und »Wiinsch dir was.
VerheiBene Traumzeit im Fun-Punk der Toten Hoseng, in: ders., Religionsunterricht
in der Berufsschule: VerheiBung vergegenwirtigen. Eine didaktisch-theologische
Grundlegung, Leipzig 2000, 198ff und 210ff.

24 Stefan Pauler, Apokalyptik im Religionsunterricht. Neun Thesen (http://www.
theophil-online.de/praxis/mfpraxi3.htm).

25 Zur Differenz zwischen Letztgiiltigem und Letztbegriindungen siehe auch Tho-
mas Klie, Verheilung (Anm. 23), 195.
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gischen Vorbehalt. Die pointierte Stellungnahme von Johannes Kubik ist
zustimmungstahig: »Mit gutem Grund kommt die Eschatologie im Reli-
gionsunterricht fast nie als eigenes Thema vor.«?¢ Sie ist als eine Dimen-
sion in unterschiedlichen Themen auszuweisen, wobei bestimmte The-
men als besonders »eschatologie-affin« gelten kénnen:

— Zeit und Zukunft(serwartungen)

— Endlichkeit, Tod und Vorstellungen iiber den Tod hinaus

— Schuld und Gericht.

Natiirlich gehort in den Religionsunterricht die Frage, welche Hoffhun-
gen, Bilder und Gedanken die letzten Worte begleiten, wenn wir das
apostolische Glaubensbekenntnis sprechen. Aber mit den drei genannten
Themenfeldern wird gleichsam ein cantus firmus intoniert, der verschie-
denste Thematiken begleitet. Generell wird man sagen konnen: Was frii-
her mit der Frage nach einer offenen Zukunft angesprochen wurde, ver-
schiebt sich heute aus wissenschaftstheoretischen und aus wissenssozio-
logischen Griinden zur Frage nach den Griinden und Konsequenzen der
Offenheit einer nichtnaturalistischen Weltdeutung. Daran kann theolo-
gisch angekniipft werden. Es geht im Religionsunterricht ganz grund-
sitzlich um die Kontrafaktizitit tragfihiger Selbst- und Weltdeutungen,
darum, dass die Deutungsmuster des eigenen Lebens nicht im Modus der
Veranschaulichung sachverhaltlichen Wissens einleuchten kénnen. Dies
ist zugleich der Kern der Bildungsaufgabe des Religionsunterrichts.
Generell ist zu bedenken: Es gibt gravierende Unterschiede in den Erfah-
rungshintergriinden und Mentalititen, mit denen sich die Lehrpersonen
und die Lernenden bei diesem Thema begegnen. Religionslehrkriifte wa-
ren {iberreprdsentativ hiufig involviert in die apokalyptischen Angst-
szenarien und die utopischen Energieschiibe, aber auch in die Selbstge-
rechtigkeitsrituale der Okologie- und Friedensbewegung der 1970er und
1980er Jahre. Diese Mentalitiitslagen sind, wie auch immer gebrochen
und modifiziert, bei der Generation der ilteren Religionslehrkriifte oft
noch virulent. Die Niichternheit der heute jungen Geéneration ist ihr oft
fremd und wird oft vorschnell als privatistisches Desengament oder In-
differenz denunziert.?’

— Zeit und Zukunft(serwartungen)

Wie wir die Zeit bzw. die Zeitlichkeit unserer Existenz erleben, ist unse-
rer Reflexion im Befangenheitshorizont — im blinden Fleck — unserer
Welt- und Selbstbeobachtung zumeist entzogen, so sehr leben wir in der

26 Johannes Kubik, Eschatologie, in: Michael Wermke u.a. (Hg.), Religion in der
Sekundarstufe II. Ein Kompendium, Géttingen 2006, 281.

27 Vgl. etwa das in Form einer Selbstanklage an den Anfang eines ansonsten theo-
logisch und didaktisch klug zusammengestellten Lehrbuchs gestellte Gedicht
»schwarz und weil. die zeiten haben sich gedindert, in: Benno Haunhorst, Heute
beginnt der Rest des Lebens. Kurs Eschatologie (Konturen 6. Arbeitsbiicher fiir den
Religionsunterricht in der Sekundarstufe I1), Diisseldorf 1995, 5.
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Zeit. Umso mehr liegt hier eine wichtige Aufgabe des Religionsunter-
richts — ankniipfend an dem Paradox, dass schon Kinder und Jugendliche
trotz eher gewachsener freier Zeit ein bedringendes Gefiihl von Zeitver-
dichtung und -verknappung haben. Fiir nichts mehr Zeit zu haben, schon
gar nicht fiir das eigene Leben, wird zur Zivilisationskrankheit. Hier liegt
nicht nur ein Thema auf der Hand, sondern auch ein Modus seiner Bear-
beitung: Zu bildendem Lernen gehort der Mut zur Verlangsamung.?8
Entscheidend ist, wie das Verhiltnis der Gegenwart zur Zukunft gedacht
wird. Auch nach dem Ende der politischen Utopien, die das Opfer von
Menschenleben zu rechtfertigen beanspruchten, ist die Menschenwiirde
weiterhin durch die Tendenz bedroht, Menschen als Mittel fiir {iberge-
ordnete Zwecke zu sehen, sei es fiir die 6konomische Prosperitit, sei es
fiir den allgemeinen Fortschritt der Menschheit. Zukunft und Eingeden-
ken der Vergangenheit gehdren zusammen, sonst werden die Opfer der
Geschichte auch riickblickend gerechtfertigt, statt dass ifre Erlosung als
Voraussetzung unserer eigenen Erlosungshoffnung gelten kann.?® Die
Dignitit des Augenblicks ist stark zu machen: Die Gegenwart ist nicht
der Zukunft zu opfern. Mit dem Ende der Utopien drohen freilich Hoff-
nungsenergien so weit depotenziert zu werden, dass sie auch keine Kraft
mehr fiir das Erleben erfiillter Gegenwart spenden. Mit dem telos droht
der kairos zu verschwinden. Die Prdsenz des Heils in den Reich-Gottes-
Gleichnissen ist in diesem Zusammenhang ein wichtiges Thema.?? Die
Hoffnung auf Gliick und Heil darf nicht mehr dem Geschichtsverlauf
aufgebiirdet werden. Es gibt keinen Fortschritt im Gliick, allenfalls einen
Fortschritt hinsichtlich der Bedingung der Moglichkeit der Gliickserfah-
rung fiir eine wachsende Zahl von Menschen. Dies immerhin bleibt dann
auch jenseits der Utopien als politische Aufgabe ins Verhéltnis zum
eschatologischen Vorbehalt zu setzen: »Selbst wenn wir nicht auf einen
neuen Himmel und eine neue Erde am Ende aller Zeiten hoffen, gebietet
die Liebe uns, das Menschenmégliche zu tun, damit die Menschlichkeit
nicht verkiimmere und das Menschengeschlecht nicht verkomme ... Wir
konnen in der Humanisierung der Erde nicht das letzte Ziel des christli-
chen Glaubens erblicken, aber wir konnen auf diese Erde auch nicht ver-
zichten.«’!

28 Als schlimmster Feind religitser Bildung erweisen sich Stoffdruck und neuer-
dings das der Verzweckung von religidsem Lernen geschuldete feaching for the test.
29 Als ein Standardtext des Religionsunterrichts in der Sekundarstufe II sollte in
diesem thematischen Zusammenhang Walter Benjamins »Engel der Geschichte«
gelten (Geschichtsphilosophische Thesen [9]; in: Ders., Zur Kritik der Gewalt und
andere Aufsitze, Frankfurt a.M. 1965, 84f).

30 Hans Weder, Zugang zu den Gleichnissen Jesu. Zur Theorie der Gleichnisaus-
legung seit Jiilicher; in: Ev.Erz 41 (1989) 384-396.

31 Heinz Zahrnt, Glauben unter leerem Himmel, Miinchen/Zirich 2002, 244f. Ich
beziehe mich hier u.a. deswegen auf Zahrnt, weil Ausziige aus seinen im positiven
Sinn populdrwissenschaftlichen Biichern nach wie vor fiir den Religionsunterricht
der Sekundarstufe I zu empfehlen sind.
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— Endlichkeit, Tod und Vorstellungen iiber den Tod hinaus

Vom Thema »Zeit und Zukunft(serwartungen)« ist direkt eine Briicke
zum Thema der Endlichkeit unserer Existenz, dem Fluchtpunkt der
Eschatologie, zu schlagen. »Heute beginnt der Rest des Lebens« lautet
der programmatische Titel bei Benno Haunhorst.3? Es geht um das me-
mento mori, um das Eingedenken des strengsten Gedankens der christli-
chen Religion: dass wir in Fristen leben. Anders wire der Impuls: »Du
musst dein Leben dndern«, Jesu Ruf zur Umkehr, nicht zu denken. Wie
weit aber kann und darf der Religionsunterricht als eine Bildungsveran-
staltung Schiiler gleichsam — kerygmatisch formuliert — »in die Ent-
scheidung rufen«? Ist andererseits ein Religionsunterricht zu legitimie-
ren, in dem sich Schiiler nicht vor diese Frage gestellt sehen? Vielleicht
reicht es ja, dass die Bearbeitung der Missverstindnisse, denen die
christliche Religion ausgesetzt ist, in der Hoffnung geschieht, dass der
Ruf in die Entscheidung, wenn er denn einmal zu Ohren kommt, auch
tatsdchlich gehort und verstanden wird. Auf eine verantwortliche, dem
schulischen Bildungsauftrag nicht entgegenstehende Weise kann dieses
Problem bearbeitet werden, indem Todesvorstellungen der Jugendlichen
im Blick auf ihre jeweiligen Konsequenzen fiir die Lebensfiihrung thema-
tisiert werden. Hier ist mit »materialistischen Konzepten« neben »Privat-
mythologien, Interesse an Nahtod-Erfahrungen und Reinkarnationsvor-
stellungen« zu rechnen.’? Johannes Kubik schldgt vor, die Frage nach
dem »Auferstehungsglauben« bzw. an ein »Weiterleben nach dem Tod«
ins Zentrum zu riicken. Didaktisch betont er »die Notwendigkeit, die
Frontstellung »Volltod versus Unsterblichkeit< zu umgehen, weil sie heu-
tigen Schiiler/innen unverstindlich ist. Jugendliche, die die Unsterblich-
keitsvorstellung favorisieren, sollten darin nicht kritisiert werden. Ange-
messen ist dagegen eine sachliche Abgrenzung christlicher Auferste-
hungsvorstellungen zu buddhistischen Reinkarnationsvorstellungen.«34
Dem ist zuzustimmen. Entscheidend ist freilich, jede Spekulation zu ver-
meiden, jeden Anschein, wir kénnten-etwas dariiber wissen, ob und was
uns nach dem Tod erwartet. Stattdessen ist zu fragen, welches Lebens-
verstdndnis sich mit dem Todesverstindnis verbindet. Dass im Buddhis-
mus gerade nicht auf die Wiedergeburt gehofft wird, sondern darauf, den
Kreislauf von Leben, Tod und Reinkarnation einmal durchbrechen und
verlassen zu konnen, darf ebensowenig ausgeblendet bleiben wie die
Frage, wie wir uns als fiir unser Leben verantwortliche Person wiirden
verstehen konnen, wenn wir uns als in ein ewiges Rad unterschiedlicher

32 Benno Haunhorst, Rest des Lebens (Anm. 27). Vgl. Ernst Lange, Nicht an den
Tod glauben, Bielefeld 1975, 101: »Today is the first day of the rest of your life«.

33 Ulrike Baumann, Die Frage nach dem Ende, in: Ulrike Baumann / Rudolf Eng-
lert / Birgit Menzel / Michael Meyer-Blanck / Agnes Steinmetz: Religions-Didaktik.
Praxishandbuch fiir die Sekundarstufe I und II, Berlin 2005, 134.

34 Kubik, Eschatologie (Anm. 26), 286.
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Existenzen verflochten sehen wiirden. »Aus diesem Grunde richtet sich
mein Haupteinwand gegen die Reinkarnationsidee auch nicht gegen die
Vorstellung von einer Wiederverkorperung als solcher — da sehe jeder
selbst zu! — , sondern gegen die sich in ihr darstellende Leistungsreli-
gion, die, statt auf Gott zu vertrauen, sich dem Karma unterwirft und
damit das Thema verfehlt.«?>

— Schuld und Gericht

Mit Jugendlichen, die aufgrund religioser Gerichtsdrohungen an einer
»Gottesvergiftung«3¢ leiden, ist heute kaum zu rechnen. Dennoch sollte
alles vermieden werden, was Angste schiiren (oder ein entsprechendes
Vorurteil bestitigen) konnte, indem u.a. die Metaphorizitit der bibli-
schen Gerichtsbilder als unser exegetisches Muster (im wahrscheinlichen
Unterschied zum Weltbild der antiken Autoren) expliziert wird. Gewiss
ist der beim Kirchenvolk populidren Formel zuzustimmen, dass die Froh-
botschaft anstelle der Drohbotschaft treten soll. Das darf allerdings kein
weichgespiiltes Wohlfiihlchristentum intendieren. Wenn aus Angst vor
dem Vorwurf, schwarze Piddagogik zu betreiben, die Rede von Schuld
vermieden wird, dann trigt das eher zur Trivialisierung und zur Ver-
harmlosung der christlichen Religion bei, als dass es Angstfreiheit und
psychische Gesundheit fordern wiirde.

Wie lassen sich Gericht und Hoffnung verbinden, ohne dass das eine das
andere dementiert? Eine Moglichkeit konnte darin gesehen werden, das
Gericht mit der Unverborgenheit meines Lebens vor den Augen Gottes
zu identifizieren (vgl. Hebr 4,13). Es ist gewiss die ganze Schopfung, an
der sich der Gerichtswille Gottes vollzieht. Aber es ist auch mein Leben,
das unter der Gerichtsankiindigung steht. Das Endgericht wird unmittel-
bar verkniipft mit der individuellen Existenz. Sein Ernst héngt nicht an
apokalyptischen Szenarien, sondern an dieser individuellen Zuspitzung.
Allerdings ist weder der Verlust des Siindenbewusstseins einfach zu
iiberspielen, noch ldsst sich angesichts einer beliebigen Tageszeitungs-
lektiire behaupten, dass Christus als Richter der Herr der Geschichte sei.
Der Gedanke an einen lieben Gott, der alles schon wieder in Ordnung
bringen wird, ist beim tiglichen Blick auf die Opfer von Krieg, Krise
und Terror so schwer ertriglich, wie die Vorstellung eines Weltenrich-
ters fraglich geworden ist. Aber es emport das Gerechtigkeitsgefiihl, dass
jemand von denen, die bedenkenlos Menschen quélen und téten oder die
sich »nur« durch die Ubervorteilung anderer Menschen bereichern, nicht
zur Rechenschaft gezogen wird, wenn er von menschlicher Gerichtsbar-

35 Zahrnt, Glauben (Anm. 31), 256.

36 Tilmann Moser, Gottesvergiftung, Frankfurt a.M. 1976. Dieser eine Zeitlang aus
dem Religionsunterricht kaum wegzudenkende Text thematisierte wahrscheinlich
immer schon eher eine Projektion der Lehrkriifte als ein Problem der Mehrheit der
Schiilerinnen und Schiiler.
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keit unerreicht bleibt. Eben dieser Impuls kommt auch in den groflen Ge-
richtsbildern unserer Kunsttradition zum Zuge: Sie bedrohen nicht nur
die Betrachter, sondern halten die Hoffnung auf Gerechtigkeit wach, in-
dem sie Kaiser und Pépste unter den Verdammten zeigen. Dem vor-
schnellen Gedanken einer »Allversdhnung«3” ist die Frage entgegenzu-
halten, ob es vorstellbar ist, dass beim Ewigen Gastmahl Gottes Adolf
Hitler neben Anne Frank zu Tisch sitzt?

Der Gedanke der Unverborgenheit meines Lebens vor Gott wurde von
der schwarzen Padagogik mit dem Spruch »Der liebe Gott sieht alles«
verdorben. Zu den Schockerlebnissen des vergangenen Jahrhunderts ge-
hért aber auch die Entdeckung der Psychoanalyse, dass das Ich nicht
Herr im eigenen Haus ist. Das krinkt unseren Anspruch auf Selbstméch-
tigkeit und Selbstdurchsichtigkeit. Aber es entlastet auch von dem An-
spruch, vollkommen fiir uns selbst verantwortlich zu sein. Das Phan-
tasma der Selbstdurchsichtigkeit hat zu tun mit dem Zwangsgedanken
der vollkommenen Selbstbeherrschung. Dass Gott uns ins Herz blicken
kann, das kann — so besehen — von dem Zwang zur Selbstdurchsichtig-
keit entlasten und erscheint dann nur dem Selbstbeherrschungszwang als
unertriagliche Kontrolle. Der Schopfer ist auch unser Hermeneut: Er
kennt sein Geschopf besser als es sich selbst. Wir haben Anteil am Ver-
bot, uns von Gott ein Bild zu machen. So miissen wir uns auch kein voll-
stindiges Bild von uns selbst machen. Vielleicht l4sst sich der Zusam-
menhang von Gericht und Durchschautheit so sehen: In den Visionen
vom Endgericht sind Bilder iiberliefert, die es uns ermdglichen, die
Hoffnung auf eine verséhnende Gerechtigkeit mit der Weigerung zu ver-
binden, eigene Schuld zu verharmlosen. So kénnen wir um die Verge-
bung unserer Schuld bitten, ohne diese Bitte als Reflex auf eine Straf-
drohung verdchtlich zu machen. Schon im Gestus der Bitte um Ver-
gebung stellt sich ein Verhiltnis zu unserer Schuld ein, mit dem sie
anerkannt werden kann, ohne uns zugleich in einen ausweglosen Zirkel
von Gestindnis, Strafangst und Selbstrechtfertigung verstricken miissen.
Ohne Erschrecken ist kein Gericht denkbar — ist freilich auch kein be-
wusstes Leben fithrbar, das unsere Schuld nicht verdringt. An unserer
Fihigkeit wie an dem Verhéngnis, schuldig zu werden, hingt auch un-
sere menschliche Wiirde. Es ist nicht als eine Drohung, sondern als eine
VerheiBBung zu verstehen, dass wir »alle offenbar werden vor dem Rich-
terstuhl Christi« (2 Kor 5,10).

Dr. Bernhard Dressler ist Professor fiir Praktische Theologie mit dem Schwerpunkt
Religionspddagogik am Fachbereich Evangelische Theologie der Universitit Mar-
burg.

37 Hierzu abwigend: Kubick, Eschatologie (Anm. 26), 283.
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Folkert Rickers
Eschatologie und Religionspddagogik

Bildungstheoretische Aspekte

1 Einfithrung

In seiner Analyse religionspiddagogischer Konzeptionen und Materialien
der letzten 50 Jahre ist Rainer Lachmann zu dem Ergebnis gekommen,
dass von einzelnen Arbeiten abgesehen die Eschatologie in der Reli-
gionspddagogik in ihrer ganzen Breite nur noch von »marginaler« Be-
deutung sei.! Weithin sei z.B. in Lehrpldnen tiberhaupt »Fehlanzeige« zu
erstatten; und was den Religionsunterricht angehe, so sei eine »Rand-
stellung der christlichen Eschatologie ... auch heute noch ein uniiberseh-
bares Faktum«. Diese Einschitzung deckt sich mit meiner Durchsicht
des unterrichtlichen Materials zum Thema der letzten drei Jahrzehnte,
bedarf aber einer gewissen Einschrinkung. Denn sie betrifft wohl im
Wesentlichen den Bereich kosmologischer Eschatologie, also der Rede
von Himmel, Holle, Paradies, Jiingstem Gericht, Fegfeuer u.a., wihrend
die individuelle Eschatologie in Beitrigen zum Themenkreis »Kind,
Sterben und Tod« derzeit jedenfalls geradezu Konjunktur hat.? Es
scheint so, als habe sich das religionspddagogische Interesse an der
Eschatologie ganz auf diesen Bereich verlagert.

Die gemessen an der Bedeutung des Lehrstiicks von den letzten Dingen
auBerordentlich geringe Beachtung der kosmologischen Eschatologie in
der Religionspidagogik ist zunichst verstindlich. Denn die eschatologi-
schen Topoi sind auch in historisch-kritischer Sicht kaum anschlussfihig
fur die Lebenspraxis der Jugendlichen. Himmel und Hélle werden viel-
leicht noch als Metaphern in Anspruch genommen zur Identifizierung
von Situationen der eigenen Erfahrungswelt.

Nun wird man nicht nur mit Lachmann bedauern miissen, dass ein
grundlegendes theologisches Thema fiir die religionspiddagogische Ar-
beit einfach ausfillt, sondern auch, dass den Jugendlichen damit zugleich
ein genuiner Zugang zum Verstéindnis der neutestamentlichen Schriften

1 Vgl. dazu den Beitrag von Rainer Lachmann in diesem Band, bes. den Abschnitt
»8. Bilanz und Ausblick«.

2 Vgl dazu die Beitriige von Elisabeth Hennecke, Norbert Mette, Elisabeth Nau-
rath, Martina Plieth und Ute Pohl-Patalong, Heinz Streib und Constantin Klein in
diesem Band. — »Einen regelrechten Boom erlebt das Thema »>Tod und Sterben<«
(Pohl-Patalong).
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vorenthalten wird. Denn die meisten von ihnen lassen sich erst verste-
hen, wenn man sie als eschatologische Texte liest, und das heift im zeit-
gendssischen Zusammenhang als »apokalyptische«. Das ist — wie ich
meine — ein Sachverhalt von fundamentaler Bedeutung, den es auch fiir
die Religionspidagogik neu in den Blick zu nehmen gilt. » Apokalyptik«
ist die Form, in der sich seinerzeit jiidische Eschatologie artikuliert hat.
Die Bewegung entsteht im zweiten vorchristlichen Jahrhundert; Jesus ist
von ihr ebenso beriihrt wie Paulus. Daraus ergibt sich die religionspida-
gogische Aufgabe, einen neuen, auch Jugendliche ansprechenden Zu-
gang zur Apokalyptik zu finden. Das soll im Folgenden geschehen durch
die Analyse von einschligigen Texten aus der jiidischen Antike, aus de-
nen man wesentliche Aspekte der Apokalyptik erschlieBen kann. Dabei
geht es aber nicht nur um Information und Kenntnisnahme, sondern vor
allem um den Versuch, in Uberwindung der einseitigen historisch-kriti-
schen Perspektive, die kaum mehr als Entmythologisierung bzw. Entlar-
vung zu bieten vermag, das Wesen der Apokalyptik neu zu verstehen
und fiir unsere Zeit dadurch zu rezipieren, dass andere als innertheologi-
sche Gesichtspunkte zu ihrem Verstindnis einbezogen werden, allen
voran politische und sozialgeschichtliche. In gesellschaftskritischer
Deutung hat die Eschatologie des antiken Judentums wesentlich die Bil-
dungstheorie Heinz-Joachim Heydorns geprigt, wie im letzten Abschnitt
der Arbeit gezeigt werden kann — die einzige ihrer Art.

2 Friihjiidische Apokalyptik®

Nicht recht im Bewusstsein von Kirche, Theologie und Religionspiida-
gogik ist der Umstand, dass das alte Israel {iber mindestens ein Jahrtau-
send keine Eschatologie ausgebildet hat.* Sie war eine ausgesprochene
Diesseitsreligion und hat damit offenbar gut gelebt — anders als wohl-
meinende spitere Kritiker argwihnen.’ Nach dem Tod vegetierten die
Toten noch eine Weile im Totenreich (Scheol), auf das Jahwe keinen
Zugriff hatte. Das war’s. Das Ideal war, ein langes Leben und zahlreiche

3 Eine Gesamtdarstellung gab es zuletzt in einer zwar schon etwas linger zuriick-
liegenden, aber fiir den didaktischen Zweck gut geeigneten Publikation von Walter
Schmithals, Die Apokalyptik. Einfiihrung und Deutung, Gottingen1973. — Zur neue-
ren Diskussion, in der aber eher Detailprobleme verhandelt werden, wenngleich na-
tirlich im Rahmen eines Gesamtverstindnisses der Apokalyptik, vgl. Michael Becker /
Markus Ohler (Hg.), Apokalyptik als Herausforderung neutestamentlicher Theologie
(WUNT 214), Tiibingen 2006; Bernd U. Schipper | Georg Plasger (Hg.), Apokalyp-
tik und kein Ende (BTSP 29), Géttingen 2007; Wolfgang Harnisch, Rhetorik und
Hermeneutik in der Apokalyptik und im Neuen Testament, Stuttgart 2009,

4 Zum Folgenden: Folkert Rickers, Sprechen iiber den Tod. Ein problemorientier-
tes Unterrichtsmodell (GTBS 753), Giitersloh 1980; vgl. aber auch den Beitrag von
Liess in diesem Band.

5 Das ist auch die Auffassung von Liess in diesem Band.
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Nachkommenschaft zu haben wie Abraham. Niemand hegte jenseitige
Erwartungen. Erst Mitte des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts drangen
sie ein. In der Auseinandersetzung mit den hellenistischen Besatzungs-
miéchten, wie sie im Danielbuch beschrieben wird, entsteht das Problem,
was aus den gefallenen Widerstandskdmpfern (Mértyrern) einerseits und
aus den Abtriinnigen vom Glauben an Jahwe andererseits werden soll.
Jahwes Gerechtigkeit steht dabei auf dem Spiel. Ausgleichende Gerech-
tigkeit wird nun dadurch hergestellt, dass den einen Auferstehung von
den Toten und ewiges Leben verheiflen, anderen ewige Verdammnis an-
gedroht wird. Beide stehen bei Daniel wie auch bei anderen Apokalypti-
kern nicht isoliert da, sondern sind fest eingebunden in das Grundschema
apokalyptischen Denkens, das von allen seinen Vertretern — so sehr sie
auch im Einzelnen differieren — geteilt wird: Alle haben sie eine ganz
und gar negative Einstellung zur vorfindlichen Wirklichkeit, mit ihren
Machtstrukturen und ihrer sittlichen Verderbnis; die gegenwiértige Welt
taugt nur noch zum Untergang (»dieser« bzw. »alter« Aon).® Und es
wird immer schlimmer. Der Untergang wird als ein bald eintretendes
Ereignis erwartet: Nach einer ldangeren Periode der Drangsal (Natur-
katastrophen, Elend politischer Unterdriickung etc.) wird Jahwe die alte
Welt zerstéren und eine Zeit und Welt (= neuer Aon) herauffithren von
ewiger Herrlichkeit.” Zuvor aber wird er im groBen Endgericht (noch
nicht bei Daniel!) Rechenschaft verlangen und die Schafe von den Bo-
cken scheiden. Zu diesem Zwecke werden auch die Toten leiblich auf-
erstehen, alle zum gleichen Zeitpunkt (kollektiver Auferstehungstyp);
nur vereinzelt findet sich auch die Vorstellung, dass das Individuum un-
mittelbar nach seinem biologischen Tod zum Leben erweckt wird (indi-
vidueller Auferstehungstyp). Ganz unterschiedlich ist dabei die Vorstel-
lung vom neuen Aon; allerdings scheint es nirgendwo eine rein geistige,
rein jenseitige GroBe zu sein, eher ist zu denken an eine Fortsetzung die-
ser Welt, allerdings unter génzlich anderen, ndmlich idealen Bedingun-
gen. Der Tag »x« wird als nahe bevorstehend gedacht. Uber den kon-
kreten Zeitpunkt gehen die Meinungen weit auseinander. Er gab zu
reichlich Spekulationen Anlass: Apokalyptiker waren Menschen, die die
neue Welt Gottes visiondr offenbarten und alle mdglichen Berechnungen
anstellten, wann sie Einzug halten wiirde.

6 »Er ist voller Mithsal und Qual, angefiillt mit Gefahren und Néten, Trauer und
Trinen zeichnen ihn aus. Der Tod regiert in ihm. Unfrieden und Ungerechtigkeit
fiillen ihn an. Er heiBt der Aon der »Schmerzen«« (Schmithals, Die Apokalyptik, 14—
15).

7 »Die Zeit des ewigen Friedens bricht an, die goldene Zeit des Paradieses kehrt
zuriick. Gott wohnt mitten unter den Seligen. Die Siinde als Wurzel allen Ubels wird
an der Wurzel ausgerottet, so da} die »Siinde von nun an bis in Ewigkeit nicht mehr
genannt werden wird«. Die Gerechten, die in jenen Aon Eingang finden, »werden alle
Engel im Himmel werden, ihr Antlitz wird vor Freude leuchten«. Sie sind den Ster-
nen vergleichbar und tragen die reinen Kleider himmlischen Glanzes« (Schmithals,
Apokalyptik, 15).
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Die apokalyptischen Vorstellungen sind allerdings nicht der jlidischen
Religionswelt entnommen, sondern der iranischen. Letztere wird in An-
spruch genommen, um zu zeigen, dass die an der gesellschaftlichen
Wirklichkeit Leidenden, die Armen, die Hungernden, die Unterdriickten
etc., zwar momentan keine Chance sehen, ihr Schicksal zu dndern, wohl
aber mental eine zukiinftige neue Welt entwerfen kénnen, in der die so-
zialen Widerspriiche geldst sind. Entstehung und Entwicklung der Apo-
kalyptik weisen auf einen sozialen Verursachungszusammenhang hin
und sind nicht einfach Entfaltungen religiéser Bedirfnisse und religitsen
Bewusstseins.

Belegen lésst sich diese Schau an Daniel 12 und/oder der ersten Vision
des 4. Esrabuches, der zweiten Bildrede im Buch Henoch, Texte, die sich
— in gekiirzter Form — auch fiir den Unterricht eignen, damit sich Schii-
ler/innen eine authentische Vorstellung von apokalyptischer Literatur
und Vorstellungswelt verschaffen konnen.

(1) Der Verfasser des Danielbuches ist einer, der sich der anonymen
Autoritit eines frommen Mannes der israelitischen Frithzeit unterstellt
und ihn in Kap. 7-12 von seinen Visionen berichten lisst.® Sein einziges
Thema ist der Anbruch des Gottesreiches, den er aus einer Gesamtschau
der Geschichte als jetzt kurz bevorstehend ansagt. »Jetzt« ist die Zeit der
Bedriickung des jiidischen Volkes unter der Gewaltherrschaft des grie-
chischen Ké&nigs Antiochos IV. Epiphanes (175-163 v. Chr.). Angaben
tiber den kiinftigen Status des Gottesreiches macht er nicht, denkt aber
wohl an ein irdisch-geschichtliches Reich. In ihm werden die gesetzes-
treuen Juden Eingang finden, die auch in politischer Bedriickungszeit am
Glauben der Viter festgehalten haben. Besonders beeindruckt haben da-
bei die Widerstandskdmpfer aus der Makkabderzeit, die ihre Glaubens-
treue mit dem Tod bezahlt haben.

Durch einen kurzen Schiilervortrag kénnte in das Buch Daniel, seine
Entstehungszeit und in die Geschichtsschau des Daniel eingefiihrt wer-
den.? Der fiir den Unterricht vorgeschlagene Text enthilt wesentliche
Merkmale einer apokalyptischen Weltsicht, die im Unterrichtsgespriich
erhoben werden konnen: Vision; allgemeine (kollektive) Totenauferste-
hung; jene Zeit; Endzeit als Zeit der Bedridngnis; ewiges Leben; ewige
Verdammnis; Herstellung von ausgleichender Gerechtigkeit; individuelle
Auferstehung des Visionirs; Berechnung des Tages »x«. Es ist im Ubri-
gen nicht erforderlich, dass jede exegetische Einzelheit verstanden wer-

8 Zum Folgenden Schmithals, Apokalyptik, 143.

9 Dabei konnte die Einfithrung in das Danielbuch bei Schmithals, 142-144,
zugrunde gelegt werden. Gut geeignet fiir den didaktischen Zweck ist aber auch der
Abschnitt »Weltende als Ziel der Universalgeschichte im Buch Daniel« bei Klaus
Koch, Daniel und Henoch — Apokalyptik im antiken Judentum, in: Schipper, Apo-
kalyptik, 35-40. — Die folgenden didaktischen Uberlegungen sind bezogen auf die
Sekundarstufe II, im Prinzip aber auch auf die Sekundarstufe I.



Eschatologie und Religionspédagogik 157

den muss.!? Es kommt darauf an, das Wesen der Apokalyptik, den apo-
kalyptischen Gesamtduktus, die apokalyptische Dynamik zu erfassen.
Das gilt auch fiir den néchsten Text.

(2) Das sog. dthiopische Henochbuch ist eine Sammlung von ehemals
selbststindigen apokalyptischen Textstiicken, die sich besonders in ihren
eschatologischen Aussagen nicht ohne weiteres harmonisieren lassen.
Entstanden sind die Texte vermutlich im 2. und 1. Jahrhundert, in den
iltesten Traditionen also zeitgleich mit dem Danielbuch.

Der fiir den Unterricht vorgeschlagene Text stammt aus den »Bild-
reden«, umfassend die Kapitel 45-54.!! Wie beim Danieltext konnen
seine Schliisselbegriffe und typischen Vorstellungen leicht erhoben wer-
den: jener Tag / in jenen Tagen; ewiger Segen; ewige Verdammnis; Ge-
richt; Enthiillung von Geheimnissen; Menschensohn; [ewige] Gerechtig-
keit; Konige werden von Thronen gestofien; Vision; Offenbarung; allge-
meine Totenauferstehung.

Wegen der Linge des Textes sollte so vorgegangen werden, dass durch
Schiilerreferat Einleitungsfragen!? sowie die Kapitel 45-50 vorbereitet
werden, die anderen Kapitel Textvorlage sind, besonders das Kapitel 51
mit der Uberschrift »Die Totenauferstehung«.

Wie ist diese apokalyptische Bewegung der friihjiidischen Welt zu ver-
stehen? Das sollte im Unterricht diskutiert werden, wobei die folgenden
Gesichtspunkte hilfreich sein kénnten: Rationalistisch gesehen haben wir
es mit Vorstellungen zu tun, die rein spekulativ sind, lediglich dem histo-
risch Interessierten eine sonderbare Welt des Geistes und der Frommig-
keit erschlieBen, aber keinen philosophischen Erkenntnisgewinn bieten.
In theologischer Hinsicht bieten sich Ansatzpunkte an: Es wird immer
wieder zum Ausdruck gebracht, dass Gott fiir die Gerechtigkeit steht.
Aber er erscheint eben auch als der unerbittliche Racher. Der Gedanke
an seine Barmherzigkeit tritt zuriick, wird fast ausschlieBlich auf die
Glaubenstreuen bezogen. Seine Herrschaft relativiert jede Herrschaft auf
der Erde. SchlieBlich wird gesagt, dass Gott der Herr der Geschichte ist.
Die religiose Vorstellungswelt ist allerdings an das antike Weltbild ge-
bunden. Schmithals versteht die Texte im Sinne der existentialen Inter-
pretation als »Ausdruck eines spezifischen Daseinsverstindnisses, das
sich auch in nicht apokalyptischen Weisen ausdriicken kann und das bis

10 Hilfreich aber ist fiir den Einzelfall immer noch: Normann W. Porteous, Das
Danielbuch, Gottingen 1962. :

11 Der Text ist abgedruckt in: E. Kautzsch (Hg.), Die Apokryphen und Pseud-
epigraphen des Alten Testaments II: Die Pseudepigraphen, Darmstadt 41975, 262~
266.

12 Dabei konnte die Einfithrung in das Buch Henoch bei Schmithals, 145-147, zu-
grunde gelegt werden. Gut geeignet fiir den didaktischen Zweck ist aber auch der
Abschnitt »Das Gefille der Weltgeschichte zwischen Urzeit und Endzeit nach dem
ersten Henochbuch, bei Klaus Koch, Daniel und Henoch — Apokalyptik im antiken
Judentum, in: Schipper, Apokalyptik, 41-47.
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in unsere Gegenwart hinein in vielfiltiger Gestalt begegnet.«!* Er erliu-
tert das aber nicht niher. In der Philosophie kann die Apokalyptik unter
die Utopien eingereiht werden (Bloch), den allgemeinen Hoffnungs-
impuls bloBlegend, der als allgemeiner AnstoB allen hilft, nicht zu
resignieren, sondern die gegenwirtigen schlechten Verhiltnisse zu trans-
zendieren.!4 SchlieBlich gibt es — wie bereits angedeutet — den sozial-
kritischen Zugang. Die Apokalyptik erscheint dann als Spiegel der
schlechten gegenwiirtigen Verhiltnisse und wahrt die durch nichts zu
erschiitternde und dringende Hoffnung, dass es Verdnderungen geben
kann und wird. Dabei ist entscheidend, dass es nicht auf die religitse
Vorstellungswelt ankommt, in die solche Hoffnung gekleidet ist. Das ist
Zeitkolorit. Es kommt auch nicht darauf an, dass man sich ganz und gar
auf das Eingreifen Jahwes verldsst, nicht einmal ein kooperatives
menschliches Engagement erwihnt, sondern ganz allein auf den Glauben
an eine grundsdtzliche Verdnderung tiberhaupt, fiir die Jahwe steht.

Man muss nicht die verschiedenen Zuginge als sich gegenseitig aus-
schlieBende sehen. Aber dass die Texte in sozialen Zusammenhéngen,
als Reaktionen auf gesellschaftliche Krisen, entstanden sind und nicht
einfach Ergebnisse theologischer Diskussionen und aus rein religiésen
Bediirfnissen abzuleiten sind, liegt auf der Hand. Sie verdanken sich
wohl in erster Linie einer derart girenden und revolutiondren Zeit, dass
die notwendige Revolution, die radikale Umwilzung aller Dinge nur
noch durch Gott selbst denkbar erscheint, ohne das Zutun des Menschen.
Er allein wird die neue Schopfung herauffiihren. Schmithals, der dem
sozialkritischen Ansatz kritisch gegeniibersteht, liefert gleichwohl gute
Argumente, die auf einen politischen und sozialen Ursprung der Apoka-
lyptik hindeuten.!® Er hilt es zwar fiir sehr schwierig, konkrete politische
und soziale Verhiltnisse zu benennen, kommt dann aber doch zu dem
bemerkenswerten Resiimee: »Nun kann allerdings kein Zweifel daran
sein, dass es »apokalyptische« Situationen gegeben hat, das heilit Zeiten,

13 Schmithals, Apokalyptik, 5.

14 Vgl. Ernst Bloch, Religion im Erbe. Eine Auswahl aus seinen religionsphiloso-
phischen Schriften, Miinchen/Hamburg 1967, 78-86. — Die Vorstellung einer allge-
meinen Totenauferstehung in der Apokalyptik versteht Bloch als »Sieg der Erwiirg-
ten«. » Trotzdem behielt die Heimzahlung aller Lebenden nach dem Tod, aller Toten
nach dem groBen Appell einen revolutiondren Wunschsinn fiir die Mithseligen und
Beladenen, die sich realiter nicht zu helfen wussten oder im Kampf unterlagen« (S.
85).

15 Schmithals, Apokalyptik, 105-114. — Vgl. auch: Roman Siebenrock, »Seht, ich
mache alles neu«. Thesen zur Hermeneutik eschatologischer Bilder und Aussagen im
Zeitalter der sikularen Apokalyptik, in: Thomas Herkert /| Matthias Remenyi (Hg.),
Zu den letzten Dingen. Neue Perspektiven der Eschatologie, Darmstadt 2009, 23:
»Die Apokalyptik entsteht bevorzugt im Kontext politischer Verfolgung und Unter-
driickung; in héchster Sorge um die Identitdt des Gottesvolkes in seinem Glauben an
die Geschichtsmichtigkeit Jahwes, des einen und einzigen Gottes. In diesem Kontext
... liegen aber auch die Wurzeln der Auferstehungshoffnung in der frithen Theologie
des Martyriums.«
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die so sehr mit Leid und Vernichtung, Umsturz und Bedringnis angefiillt
waren, dass eschatologisch gestimmte Kreise fiir diese Welt iiberhaupt
keine Hoffnung mehr sehen und ihre Hoffnung ganz auf den neuen,
kommenden Aon konzentrierten. Dass eine derartige politische Zeitlage
die Ausbildung apokalyptischen Daseinsbewusstseins geftrdert haben
kénnte, wird man nicht in Abrede stellen diirfen.«!'® Die Apokalyptik sei
dementsprechend wesentlich eine » Armenfrommigkeit« gewesen. »Dass
jene Kreise, die auf der Lichtseite des Lebens standen, im allgemeinen
wenig Neigung zeigten, sich apokalyptischem Gedankengut zu 6ffnen,
wird man freilich annehmen diirfen. Wer die Vorziige des geschichtli-
chen Daseins genief3t, wird die Geschichte als solche kaum total negieren
konnen.«!”

Es gilt, mit der Apokalyptik fiir die Religionspadagogik eine Tradition
neu zu erschlieBen, die in Theologie und Kirche in den letzten Jahr-
zehnten nur eine sehr geringe Rolle gespielt hat. Sie wurde natiirlich als
religionsgeschichtliches Bezugsmaterial zum besseren Verstindnis bibli-
scher Texte in Anspruch genommen. Genauer betrachtet aber wurde ihr
kein eigener Erkenntniswert zuerkannt. Die Apokalyptik ist allerdings
mehr als spekulative religidse Zukunftsansage. Sie ist ein sozialer Spiegel
jeweiliger Gegenwart und entfaltet darin eine eigene eschatologische
Dynamik, in der Menschen in unséglicher Not sich nicht einfach mit der
leidgesattigten Gegenwart abfinden, sondern im utopischen Gegenent-
wurf ihre letzte Mdglichkeit sehen und in ithm Trost finden. Interessant
sind nicht die (reichlich beliebigen und reichlich phantasievollen) Spe-
kulationen auf die Zukunft, sondern jener Geist, der nicht aufgibt, wo
das Menschenmogliche nicht zum Ziel gefiihrt hat. Ziel des Unterrichts
wire es, dass Jugendliche von der eschatologischen Dynamik der Apo-
kalyptik beriithrt werden konnten.

Von eigenem Erkenntniswert fiir das Verstindnis des Wesens von Apo-
kalyptik in historischer wie gegenwirtiger Gestalt sind die Weltunter-
gangsszenarien in der neueren deutschen Literatur.!® Man kann auch an
ihnen sehen, dass sie Widerspiegelungen der Bedrohungen fiir die Welt
sind, Ansagen flir ihren méglichen Untergang. Sie wollen Menschen auf-
riitteln, sich den Bedrohungen entgegenzustellen. Es wire reizvoll, die
literarischen Texte, die wenigstens mittelbar darauf abheben, dass diese
Welt durch das Tun des Menschen noch gerettet werden kann, mit der
historischen Apokalyptik zu vergleichen. — In eine ganz andere Richtung
geht die Deutung von U. Kértner. Apokalyptik sieht er als ein allgemei-

16  Schmithals, Apokalyptik, 106-107.

17 Schmithals, Apokalyptik, 108-109.

18 Vgl. die Ubersicht bei Henry Holze, Die apokalyptische Schau der Geschichte
an Beispielen zeitgendssischer Literatur, in: Henry Holze u.a., Hoffnung gegen Apo-
kalyptik (Bekenntnis. Fuldaer Hefte 29), Hannover 1986.
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nes Phdnomen, dessen »Daseinsverstdndnis« er darauf priift, »inwiefern
es sich uns als Versuch der Verarbeitung von Weltangst erschlieft«.!?

3 Jesus und das Reich Gottes

Mit der Apokalyptik hielt Mitte des 2. Jahrhunderts vor Christus escha-
tologisches Denken im eigentlichen Sinn in Israel Einzug, das es in die-
ser Form bis dahin nicht gegeben hatte und das auch in keiner anderen
Kultur vertreten wird. Auch Jesus war von ihm erfasst, und seine Bot-
schaft von dem nahe herbei gekommenen »Reich Gottes« bzw. dem
»Konigtum Gottes« (basileia tou theou) ist ohne diesen Hintergrund
nicht zu verstehen. Jesus iibernahm diesen Begriff aus der israelischen
Tradition (Konigsmetaphorik), revitalisierte ihn im Rahmen seiner
apokalyptischen Erwartung und entwickelte an ihm seine Vorstellung
einer kiinftigen Welt.2? Inwieweit Jesus mit diesen und anderen Uber-
nahmen auch als Apokalyptiker bezeichnet werden kann, ist umstritten
und wesentlich abhéngig davon, was als Inhalt des Reiches Gottes an-
gesehen wird. Insgesamt besteht in der Darstellung {iber Jesus eher der
Trend, ihn von apokalyptischen Belastungen freizuhalten. Wie auch im-
mer man das sehen mag — so viel ist erkennbar, dass Jesus ausgeht von
einer gegenwirtigen verderbten Welt, dem alten Aon, und einer erhoff-
ten neuen Welt des ewigen Friedens, dem neuen Aon, Reich Gottes ge-
nannt. Allerdings nimmt bei ihm das Verhiltnis beider Reiche zueinan-
der eine spezifische Form an. Es finden sich in der Jesusiiberlieferung
ndmliche Worte, in denen davon ausgegangen wird, dass das Reich Got-
tes bald anbrechen wird (futurische Eschatologie), und solchen, in denen
zum Ausdruck gebracht ist, dass das Reich bereits jetzt besteht. Der Wi-
derspruch kann aber so gelost werden, dass Jesus zwar wie alle Apoka-
lyptiker am Tage »x« mit dem Anbruch des Reiches rechnet, mit Gericht
und Totenauferstehung, aber zugleich davon ausgeht, dass das Reich
Gottes bereits begonnen hat bei denen, die den Willen Gottes tun, wie
Jesus ihn verstanden hat (prdsentische Eschatologie). Man kann sozusa-
gen sofort damit beginnen, das Reich Gottes zu realisieren. Es findet also
in der Gemeinschaft derer um Jesus jetzt bereits statt, wird gleichsam
antizipiert, wird aber erst in der Zukunft vollendet. Charakteristisch fiir
Jesus ist allerdings, dass er fiir den Tag »x« keinerlei Spekulationen ter-
minlicher Art vornimmt.

Inhaltlich qualifiziert ist das Reich Gottes durch den Ruf zur Umkehr
von einem nicht dem Gesetz entsprechenden ethischen Wandel. Es wird
realisiert, wenn man sich im Tun der Gerechtigkeit iibt, die Liebe zum

19 - Ulrich H.J. Kortner, Weltangst und Weltende. Eine theologische Interpretation
der Apokalyptik, Gottingen 1988, 84.

20 Vgl. dazu und zum Folgenden: Gerd Theiflen | Annette Merz, Der historische
Jesus. Ein Lehrbuch, Gottingen 1996, 223-255; hier: 228-231.
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Nichsten beachtet, die alle Menschen einschlieft, auch die Feinde, und
sich der religids und gesellschaftlich Deklassierten annimmt.

Fiir die Vertiefung dieser Position werden als Lektiire Lk 14,12-46, Mt
25,31-46, Mk 13 und Lk 17,21 vorgeschlagen. Zur néheren Deutung
dieser drei Textstellen wird auf die exegetische Literatur verwiesen. Hier
geht es lediglich darum zu zeigen, wie Jesus bzw. die Jesusbewegung
den Zusammenhang mit der Apokalyptik gewahrt, modifiziert und deren
eschatologische Dynamik aufgenommen haben:

(1) In Lk 14,12-46 fordert Jesus auf, Tischgemeinschaft zu halten mit
den Armen, den Kriippeln, Lahmen und Blinden. Das sei bereits Handeln
im Reiche Gottes. Erzihlt wird dann das Gleichnis vom groflen Abend-
mahl: Die geladenen Giste sagen einer nach dem anderen ab. Deshalb
nétigt der Gastgeber die Armen, Kriippel, Lahmen und Blinden zu Tisch.
Die Geladenen aber haben sich selbst aus dem eschatologischen Mahl im
Reiche Gottes ausgeschlossen.

(2) Mt 25,31-46 ist — ganz apokalyptisch — die Rede vom Endgericht.
Kriterium fiir den Eingang in das Reich Gottes ist die Liebe zu denen,
die Mangel leiden und der Hilfe bediirftig sind. Ewige Pein und ewiges
Feuer wird denen angedroht, die Hilfe versagt haben; den Gerechten aber
wird ewiges Leben in Aussicht gestellt.

(3) Mk 13 hat von den drei Stellen am meisten apokalyptisches Kolorit.
Jesus legt dar, welche Greuel und Triibsale kommen und noch auszuhal-
ten sind, bevor der Tag »x« kommt. An diesem Text kann noch einmal
vertieft werden, wie detailliert und farbig sich die Apokalyptiker aller
Schattierungen das Kommen des Reiches ausgemalt haben. Es ist sicher
kein Text von Jesus selbst, weil er weder einen ethischen Impuls enthilt
noch etwas vom Geist prisentischer Eschatologie spiiren ldsst. Er ist eher
ein Spiegel apokalyptischer Strémungen und apokalyptischer Frommig-
keit in einzelnen Urgemeinden;?! und natiirlich ist er letztlich eine Kom-
position des Evangelisten Markus, verfasst in der heute nur noch schwer
erkennbaren krisenhaften gesellschaftlichen Situation jener Gemeinden,
die er anspricht.??

21 Zum Verstindnis von Mk 13 vgl. besonders den Abschnitt »Markus 13 und die
apokryphe Petrusapokalypse, in: Bernd Kollmann, Zwischen Trost und Drohung —
Apokalyptik im Neuen Testament, in: Schipper, Apokalyptik, 65-70.

22 »Im Hintergrund von Mk 13 steht der Jiidische Krieg mit der Eroberung Jerusa-
lems und der Zerstérung des Tempels, die auf der Folie apokalyptischer Menschen-
sohntheologie als unmittelbares Endgeschehen interpretiert werden. Das Aufireten
von Irrlehrern, Kriegen, Erdbeben und Hungersnéten, die in Mk 13,5-8 als Zeichen
fiir den Beginn der eschatologischen Wehen gelten, gehdrt zum festen Repertoire
apokalyptischer Visionen. Von den Adressaten der apokalyptischen Bilder konnten
diese Bilder unmittelbar auf zeitgeschichtliche Ereignisse bezogen werden. Auch die
in Mk 13,9-13 angesprochenen Verfolgungen durch jiidische und rémische Instan-
zen diirften konkrete Ereignisse in der Nachfolge Jesu wiederspiegeln« (Kollmann,
Zwischen Trost und Drohung, 66).
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(4) Lk 7,21 ist einer der Spriiche, die die Eigentiimlichkeit der Auffas-
sung vom Reich Gottes bei Jesus sichtbar machen: »Das Reich Gottes
kommt nicht so, dass man’s beobachten kann, man wird auch nicht sa-
gen: Siehe, hier ist es! Oder: Da ist es! Denn siehe, das Reich Gottes ist
mitten unter euch.«?? Der Text scheint ganz im Gegensatz zu den apoka-
lyptischen Ausfiihrungen bei Jesus zu stehen. Aber beurteilt vom Ge-
samtduktus der Eschatologie Jesu ist es nur mdglich, ihn prdsentisch
eschatologisch zu verstehen. Jesus will deutlich machen: Das Reich Got-
tes ist bereits angebrochen. Es kommt hier den Phariséiern gegeniiber auf
den Akzent an.

4 Eschatologische Dynamik

Man konnte andere biblische Traditionstiicke heranziehen, um weiter zu
zeigen, wie sehr die Apokalyptik das Leben auch der Urgemeinden be-
stimmt hat, vor allem natiirlich die Apokalypse des Johannes.?* Aber es
mag schon bei dieser Ubersicht deutlich geworden sein, welche escha-
tologische Dynamik sie bereits in vorchristlicher Zeit, dann aber beson-
ders bei Jesus entfaltet hat. Diese galt es zu herauszustellen und darauf
hinzuwirken, dass Jugendliche durch sie beriihrt werden kénnen. Das ist
ein eminent politischer Vorgang von weitreichender Bedeutung; denn er
hebt darauf ab, eine Einstellung anzustoBen, die besagt: In der Bewiil-
tigung der groflen Menschheitsprobleme (Bevélkerungsexplosion, Ras-
sismus, Klimakatastrophe, Atomkraft, Riistungsexplosion, Uberalterung
unserer Gesellschaft, Globalisierung, Verschmutzung der Meere, Seen
und Fliisse, Dritte Welt u.a.) bedarf es nicht nur Menschen, die sich en-
gagieren, sondern Menschen, die immer aufs Neue bereit sind, Bilder
einer neuen Gesellschaft und Menschheit zu entwerfen, um sie mit der
Realitdt abzugleichen, Menschen jedenfalls, die sich nicht entmutigen
lassen, wie z.B. Leute von Greenpeace oder amnesty international, Ein-
zelpersonen und Institutionen, die fiir die Menschenrechte eintreten oder
die sich der Bekampfung der Genitalverstimmelung von Frauen widmen
etc. Dazu sind Visionen nétig, immer wieder auf neue Verhiltnisse
bezogene Visionen, die — iiber die Apokalyptiker hinausgehend — im ver-
niinftigen Diskurs gepriift sind, ob sie Anhalt haben an wirklich reali-
sierbaren Moglichkeiten und ob sie Hoffnung auf Verinderungen ent-
ziinden konnen.?> Der zentrale Text, an dem Kraft und Bedeutung von
Visionen gezeigt werden konnen, ist der berithmte Traum von Martin

23 Theiflen/Merz, Der historische Jesus, 238.

24 Vgl. dazu den mutigen Versuch, die Apokalypse des Johannes Schiilern zugiing-
lich zu machen, in: Werner Bréndle (Hg.), Arbeitsbuch zur Bibel. Unterrichtswerk
fir den Sekundarbereich II, Hannover 1993, 113-130 (»Was bringt die Zukunft.
Apokalyptisches Reden von Gott«).

25 Vgl. auch Norbert Mette, Art. Vision VI. Praktisch-theologisch, TRE 35 (2003)
S. 148-150.
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Luther King: »Ich habe einen Traum, ich habe einen Traum, dass eines
Tages auf den roten Hiigeln Georgias die Sthne der friiheren Sklaven
und die Sohne der fritheren Sklavenhalter sich zusammen an den Tisch
der Briiderlichkeit setzen. Ich habe einen Traum, dass sich eines Tages
selbst der Staat Mississippi in eine Oase der Freiheit und Gerechtigkeit
verwandeln wird. Ich habe einen Traum, dass meine vier kleinen Kinder
eines Tages in einer Nation leben werden, wo man sie nicht nach ihrer
Hautfarbe, sondern nach ihrem Charakter beurteilen wird ...«

Der Text ist geradezu vorbildhaft; er sollte Schiiler/innen nicht nur zum
Thema »Rassismus« vermittelt werden, sondern auch als Beispiel
eschatologischer Dynamik. Er entspricht dem neuen Aon der Apokalyp-
tik sowie dem Entwurf des Reiches Gottes bei Jesus. Martin Luther King
nennt seine Vision Traum. »Das sind Triume, die die Wirklichkeit nicht
flichen, sondern verindern, so sehr, dass manchmal Szenen der politi-
schen Wirklichkeit erscheinen wie die Bilder eines Traums« — so kom-
mentiert Baldermann die Vision M.L. Kings. Visionen im eigentlichen
Sinne sind nicht einfach willkiirliche Spekulationen, »Ausfliichte ins
Illusiondre«?? iiber den Tag hinaus, sondern Ausblicke auf eine neue
Welt, die hier und heute aufgrund bestehender Machtverhiltnisse nicht
umgesetzt werden konnen. Sie halten aber die Option auf Verénderung
offen. Visionire sind nicht einfach Spinner, sondern Menschen, die eine
lebensnotwendige Funktion fiir die Gesellschaft erfiillen, ndmlich die
gegenwirtigen Verhiltnisse zu transzendieren. Wir brauchen Visionére
zur Bewiltigung der Probleme der Menschheit (s.0.), aber auch solcher
auf nationaler und kommunaler Ebene.?® Der derzeitige Prasident der
USA Barack Obama triumt von einer Welt ohne Atomwaffen. In diesen
Traum konnen wir nur einstimmen, auch angesichts der Tatsache, dass
das Atomwaffenarsenal tiglich wichst, immer mehr Staaten das Know-
how besitzen und sich Resignation und Verdringung des Problems im
gleichen Maf unter Menschen in aller Welt ausbreiten. Solche Ohn-
machtserfahrungen sind konstitutiv fiir Visionen. Visiondre brauchen
einen langen Atem. Visiondre stehen gegen diese Ohnmachtserfahrung
auf: Die Apokalyptiker standen fiir ihre Sache ebenso ein wie Jesus und
Martin Luther King und entziindeten damit eine Hoffnung und ein Hoff-
nungspotential, das iiber den Tag hinausreicht und von dem wir leben.
Visionire sind umso glaubwiirdiger, je stirker sie Ohnmachtserfahrun-
gen iiberwinden konnen.

Dem entspricht im Grundsatz, was Georg Picht iiber die Utopie gesagt
hat: »Ich bezeichne nidmlich als Utopie nicht das Traumbild einer un-
wirklichen Welt; Utopie soll vielmehr als der Entwurf von Bildern jener

26 Ingo Baldermann, Gottes Reich — Hoffnung fiir Kinder. Entdeckungen mit Kin-
dern in den Evangelien (WdL 8), Neukirchen-Vluyn 1991, 18.

27 Wolf-Dieter Marsch, Zukunft, 1969, 9-10.

28 Vgl. Dorothee Sille, Ein Volk ohne Vision geht zugrunde. Anmerkungen zur
deutschen Gegenwart und zur nationalen Identitit, Wuppertal 1986.
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Zustédnde verstanden werden, die durch zielbewufltes Handeln herbeige-
fithrt werden konnen. Ich nenne also Utopien jene Antizipationen der
Zukunft, die jedem auf ein Ziel gerichtetes Handeln vorausgehen. Die
Utopie in dem hier angegebenen Sinn hat mit der Utopie in der trivialen
Bedeutung des Wortes gemein, 1. dass sie nicht wirklich ist, denn sie
liegt in der Zukunft; 2. dass sie eine Projektion unserer Wiinsche und
Hoffnungen ist, denn anders konnte sie nicht die Ziele unseres Handelns
bestimmen; 3. dass sie aus eben diesem Grunde eine Kritik an den ge-
genwirtigen Zustdnden impliziert; denn der Wille, die Gegenwart zu
verbessern, ist fiir den Willen zum Handeln konstitutiv.«2°

Es wire eine wichtige Aufgabe des Religionsunterrichts, Schiiler/innen
in diese Welt der Visionen und Utopien in ihrer eschatologischen Dyna-
mik einzufiihren, sie anzuregen, aufzuspiiren, wo solche Visionen heute
zu finden sind, und sich gegebenenfalls an dem Versuch zu beteiligen,
selbst Visionen und Utopien zu entwerfen. Und wie sihe eine Welt aus,
die arm an Visionen ist, wie z.B. bei der derzeitigen Bundeskanzlerin
Angela Merkel?

5 Eschatologische Dynamik und Bildung

Es ist nicht nebensichlich, Jugendliche mit christlicher Eschatologie zu
befassen und mit eschatologischer Dynamik in Beriihrung zu bringen.
Das ist allerdings mit einer Unterrichtseinheit nicht abgetan. Der damit
angestolene Denkprozess zielt auf ein grundsitzlich neues Bewusstsein
von [religitser] Bildung, bei Schiiler/innen nicht weniger als bei Leh-
rer/innen. Eschatologische Dynamik sollte zum Unterrichtsprinzip wer-
den, in das Schiiler/innen ebenso verstrickt sind wie Religionsleh-
rer/innen. Vorgedacht ist es bei Heinz-Joachim Heydorn.?® Er nimmt
zwar nicht ausdriicklich auf die Eschatologie des antiken Israel Bezug,
vielmehr gewinnt er seine biblisch-eschatologische Inspiration fiir einen
aufgeklédrten Erziehungs- und Bildungsbegriff indirekt aus der Lektiire

29 Zit. nach: Werner Trutwin | Dietrich Zilleflen, Die zukiinftige Welt, Frankfurt
a.M. 1971, 31. Dieselbe Funktion findet sich bei Wolf-Dieter Marsch: Utopien seien
nicht blofie »Wunschbilder«; in ihr »stecken der hoffende Wille, die Gegenwart zu
iiberholen. Es steckt gerade nicht in ihr Furcht, sondern Mut, das Bestehende noch
nicht als Endgiiltiges, die gegenwirtigen Zustinde noch nicht als die beste aller
Maoglichkeiten anzusehen und auf Verinderung hinzuwirken« (Hoffen worauf? Aus-
einandersetzung mit Ernst Bloch [Stundenbuch 23], Hamburg 1962, 11). Vgl. auch
Rudolf Englert, Das Christentum und der Geist der Utopie, KatBl 1 (2008) 4-8.

30 Zum einzelnen und zu Nachweisen vgl. Rickers, Die Zukunft des Religions-
unterrichts angesichts von Globalisierung, in: Eckart Gottwald / Folkert Rickers, Die
Zukunft des Religionsunterricht im Horizont von Globalisierung und Multikulturali-
tat, Nordhausen 2004, 171-195.
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der Schriften des Jan Amos Comenius?! sowie durch die Bohmischen
Briider, die er repridsentiert. Comenius’ Bildungsbemiihungen, ja sein
gesamtes Denken sind eschatologisch ausgerichtet.3> Der Bischof der
Briiderunitét hatte nicht zufillig eine besondere Vorliebe fiir den bibli-
schen Profeten Daniel und fiir die gesellschaftskritischen Traditionen
seiner Heimat von den Zeiten des Jan Hus an.

»Komensky schuf eine Welt der Hoffnung, wenn auch stets wieder bedringt von
dem Schrecken, den das Weltlabyrinth entlief3, er schuf sie in einem gewaltigen, erst
heute in seiner Universalitit wieder bewusst gewordenen Werk aus einem ungebro-
chenen Glauben an die VerheiBung des Menschen, er bezeugte diese Hoffnung durch
sein Leben. VerheiBlung erhellt sich hier an einer unzerreiBbaren Verbindung von
Gottesreich und Menschenreich, von kommendem und gegenwirtigem Aon, erhellt
sich iiber ein Wissen, dass die entsagungbereite Zukunft schon im Hinfilligen fasst.
Arbeit am Reiche Gottes war fiir ihn immer auch Arbeit am Reiche des Menschen,
Hinweis auf ein ewiges Evangelium im Geiste der Apokalypse, das wirklich werden,
greifbar, sinnlich, erfahrbar werden will als Versohnung von Gott und Mensch.«*?

In diesem Sinn konzipiert Heydorn seinen Bildungsbegriff. Er erwéchst
aus der stidndigen Spannung zwischen der Erwartung und Schaffung des
Zukiinftigen und dem Gegenwirtigem, die die Educandi zu ertragen ha-
ben. Das Gegenwirtige ist das Leben in einer Gesellschaft, die iiber sie
verhdngt ist und die bestimmt ist von den Interessen des Kapitals, in dem
es nur bedingt moglich ist, Menschenrechte und Bildung fiir alle zu rea-
lisieren, in der die Produktion rein profitorientiert ist, in der auf die Be-
lastungen der Umwelt nur in dem Umfang Riicksicht genommen wird,
als sie die Interessen des Kapitals nicht beriihren, in der Migrant/innen
und Leistungsschwache vielfach Menschen zweiter oder dritter Klasse
sind etc. Das Gegenwdrtige l4sst Bildung als Selbstverwirklichung und
Befreiung des Menschen zu sich selbst nicht zu. Es unterwirft den Edu-
candus einer »Erziehung«, deren Intention schon begrifflich als »Zucht«
angezeigt ist. Erziehung als Zucht gab es immer schon und in allen Kul-
turen. Sie zielt darauf, die Individuen dafiir zu priparieren, dass sie den
Stand der Produktion halten, sichern und gegebenenfalls weiterent-
wickeln konnen — soweit das dem kapitalistischen Interesse entspricht.
Die Jugendlichen werden auch in die Ideologie dieser Gesellschaft, ka-
schiert als demokratische, eingefiihrt, was am besten dort gelingt, wo sie
beginnen, dieses System zu verteidigen, das permanent Opfer schaffi.

31 Vgl. Heinz-Joachim Heydorn, Die Welt in der Hand des Menschen. Ein Vor-
kiampfer gegen die klassenlose Gesellschaft: Jan Amos Comenius (1970), in: Ders.,
Zur biirgerlichen Bildung. Anspruch und Wirklichkeit (Bildungstheoretische Schrif-
ten I), Frankfurt a.M. 1989, 194-196; ders., Jan Amos Comenius: Grundrif} eines
Vermichtnisses, in: Ebd., 197-202; ders.: Die Hinterlassenschaft des Jan Amos
Comenius als Auftrag an eine unbeendete Geschichte, in: Ebd., 203-227; zahlreiche
Darstellungen der Position des Comenius in anderen Abhandlungen von Heydorn.

32 Vgl Josef Smolik, Das eschatologische Denken des Johan Amos Comenius,
EvTh 43 (1983) 191-202.

33 Heydorn, Jan Amos Comenius: Grundrif eines Vermichtnisses, in: Ebd., 197.
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Dem setzt Heydorn eine am Humanum orientierte Erziehungsintention
entgegen, die er »Bildung« nennt. Unter »Bildung« versteht er den Ver-
such des Menschen, die Erziehungsverhiltnisse zu transzendieren, sich
kraft eigener Vernunft neu zu entwerfen und darin eine neue Menschheit
zu antizipieren. Denn die Befreiung des Menschen zu sich selbst sollte —
wenn sie denn gelingen kann — der Befreiung aller korrespondieren, auch
der Toten. Die gegenwirtigen Erziehungsverhiltnisse sollen also nicht
abgeschafft werden — das wire weder moglich noch sinnvoll —, sondern
in der Verantwortung jener Individuen iiber sich hinaus gefiihrt werden,
die ihre Sache, ihre Bildung, selbst in die Hand genommen haben. Das
kann und wird ein duBerst schmerzhafter Prozess sein, weil mit dem hef-
tigsten Widerstand derer zu rechnen ist, die iiber Erziehung Herrschaft
ausiiben und von solcher Herrschaft profitieren. Der »Widerspruch von
Herrschaft und Bildung« ist auszuhalten.

Das Ziel ldsst sich nur als Vision/Utopie beschreiben; man kann es aller-
dings im Bewusstsein antizipieren: Heydorn ist zutiefst davon iiberzeugt,
dass das, was den Menschen ausmacht, gerade erst an der Oberfliche
erkennbar geworden ist, und es eines »langen Atems« bedarf, den Men-
schen bzw. die Menschheit in ihrer Eigentlichkeit sichtbar werden zu
lassen. Vorerst gilt es, sich an der vorfindlichen Erziehung abzuarbeiten
mit dem Ziel moglicher Befreiung. Der Religionsunterricht kann daran
teilhaben, wenn er denn will. Er konnte der Anwalt jener Traditionen
werden, durch die Jugendliche in pointierter Weise von der eschatologi-
schen Dynamik des Evangeliums beriihrt werden kénnen und sie bil-
dungsbezogen ins Spiel bringen, iiber den traditionellen Rahmen des
Religionsunterrichts hinaus.

Sicher ist die Zukunft zu keinem Zeitpunkt; sie will stets neu erkdmpft
sein.

Alle haben sich auf den Weg ihrer Emanzipation zu begeben. »Vamos
Caminando« — sagten die Bauern Perus — Machen wir uns auf den
Wegl« Und sie begannen ihre kldglichen Verhiltnisse nicht mehr nur zu
bejammern, sondern auch zu analysieren und im Lichte des Evangeliums
zu beleuchten — Mut fassend, soziale Gerechtigkeit einklagend und auf
Verdnderungen zu dringend — winzige Schritte, kaum der Rede wert im
WeltmaBstab, Riickschritte einkalkulierend, gelegentlich auch resignie-
rend, aber dennoch Schritte im Reich Gottes einschlagend, fiir ihren Bil-
dungsprozess selbst verantwortlich zeichnend: Uber Thre Erfahrungen
schrieben sie ein Buch.3* Nichts als dieses Buch dokumentiert besser,
dass die peruanischen Bauern ihre Sache selbst in die Hand genommen

34 Equipo Pastoral de Bambamarca, Vamos Caminando. Machen wir uns auf den
Weg! Glaube, Gefangenschaft und Befreiung in den peruanischen Anden, Freiburg
(CH)/Miinster 1983.
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und eingelost haben und dass Bildung darin seine Pointe hat, dass die
educandi sich selbst bilden.*

*

»Notwendig sind nicht neue Museen, Opernhéuser und Urauftithrungen.
Notwendig ist, die Verwirklichung der Tréume in Angriff zu nehmen.
Notwendig ist die groBe Abschaffung der Herrschaft des Menschen tiber den
Menschen.

Notwendig ist die Verinderung des Menschen

und das heifit:

Notwendig ist die Schaffung des grofiten

Kunstwerks der Menschheit: die Weltrevolution.«36

Dr. Folkert Rickers, Griindungsmitglied und langjdhriger Herausgeber des »Jahr-
buchs der Religionspidagogik«, ist Professor em. fiir Evangelische Theologie / Reli-
gionspidagogik an der Universitit Duisburg-Essen.

35 »Bilden ist sich bilden. Der prignante Sinn des Wortes Bildung kommt jeden-
falls in der reflexiven Form des Verbums am klarsten zum Ausdruck« (Harmut von
Hentig, Bildung, Miinchen/Wien 1996, 39).

36 Hans Werner Henze, Musik als Akt der Verzweiflung, 1968, in: Kulturhaupt-
stadt Europas. RUHR.2010, Das Henze-Projekt. Neue Musik fiir eine neue Metropo-
le, 2010, 1.
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Leben nach dem Tod und Eschatologie

Interviewfragen an eine jiidische, eine muslimische und
eine buddhistische Stimme

4.1
Julian Chaim Soussan

Eine jidische Stimme

1. Wiirden Sie bitte folgenden Satz aus der Tradition des Judentums her-
aus zu Ende fiihren? »Der Tod ist ...«

... ein trauriges Ereignis fiir die Verwandten und Freunde des Verstor-
benen. Der Verstorbene selbst bzw. seine Seele ist nun aber auf den Weg
zu einem »besseren Ort«.

Und deshalb sagte auch schon Konig Salomon (Prediger 7,1): »Ein guter
Name ist besser als wertvolles Ol; und der Tag des Todes besser als der
Tag der Geburt.«

2. Erwarten Juden ihrer Tradition nach ein individuelles Leben nach
dem Tod? Erwarten sie yein Ende aller Tages, eine Erneuerung oder ein
endgiiltiges Gericht iiber die Welt insgesamt? Mit welchen Bildern wird
dies in Ihrer Tradition beschrieben?

Wenngleich sich die verschiedenen Ausfiihrungen beziiglich des Lebens
nach dem Tod, vor allem in Detailfragen, unterscheiden (vgl. auch Frage
3), kann man fiir das orthodoxe Judentum Folgendes als mehrheitlich
akzeptiertes Gesamtkonzept formulieren: Wenn ein Mensch geboren
wird, nimmt G“t eine Seele aus der »Qlam haNeschamot«, der Welt der
Seelen, und haucht sie in das ungeborene Kind ein (nach Meinung eini-
ger am 40. Tag der Schwangerschaft). Der Mensch lebt dann in dieser
Welt, die wie ein Vorhof (»Prosdor«) zur ndchsten Welt verstanden
wird, bis zu seinem Tode. So steht in den »Spriichen der Viter« (m Awot
4, 20): Rabbi Jaakow sagt: »Diese (unsere irdische) Welt gleicht einem
Vorhof (»Prosdor<) zur kommenden Welt. Riiste dich im Vorhof, damit
du (voller Verdienste) in den Konigssaal eintreten kannst.«

Wenn der Mensch stirbt, wird seine korperliche Hiille begraben, um der
Schrift Folge zu leisten, wo es heifit: »von Erde bist du, und zur Erde
kehrst du zuriick« (Bereschit = Genesis 3,19). »(...) die Seele des Men-
schen [aber] kehrt zu G*“t zuriick (der sie gegeben hat)« (Prediger 12,7).
Diese Seele kommt dann, nach der Beerdigung, wieder in die Welt der
Seelen oder auch in den »Gan Eden«, den Garten Eden, zuriick. G*t
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richtet dann den Menschen ob seiner Taten, und die Seele kann bei ne-
gativer Beurteilung im schlimmsten Fall an einen Ort verbannt werden,
der »Gehinom« genannt wird. Oftmals wird dies mit Hélle iibersetzt,
doch weicht die Vorstellung von diesem Ort stark vom christlichen Kon-
zept der Holle ab. Die Seele soll hier geldutert werden und verbringt,
wenn es sich um einen schlimmen Siinder handelt, maximal zw6lf Mo-
nate dort.

Dies ist auch der Grund, warum Trauernde im ersten Jahr nach dem Tod
eines Verwandten das »Kaddisch« (Trauergebet) nur 11 Monate sagen
sollen — und dann immer wieder zum Todestag (»Jahrzeit« genannt). An-
schliefend kommt auch diese Seele in die Welt der Seelen. Zwei Bilder
von der Seelenwelt mdgen die jiidisch-orthodoxe Vorstellung verdeutli-
chen:

1) Man stelle sich die Seelen als Lichter vor. Je frommer der Mensch zu
Lebzeiten war, umso heller strahlt sein Licht. Und da er nach seinem
Tod selbst keine Gebote mehr erfiillen kann, kdnnen wir, indem wir in
seinem Andenken etwas Gutes tun, sein Licht zum helleren Strahlen
bringen und ihm damit eine Freude bereiten. (Dies mag auch der Grund
fiir die Kerzen sein, die man in Andenken an Verstorbene anziindet.)

2) Die Seelen befinden sich auf einem Berg, auf dessen Gipfel die
g“tliche Immanenz thront. Je frommer der Mensch zu Lebzeiten war,
desto niher befindet sich seine Seele dem Gipfel. Und da er nun selbst
keine Gebote mehr erfiillen kann, konnen wir, indem wir in seinem An-
denken etwas Gutes tun, seine Seele auf dem Berg ein wenig aufsteigen
lassen. (Dies mag auch der Grund sein, warum man bei der Ausiibung
eines Gebotes im Andenken eines Verstorbenen sagt: »Zum Aufstieg der
Seele des X, Sohn von Y«.)

In einigen Rabbinischen Geschichten wird auch davon berichtet, dass die
Seelen der Verstorbenen mit Lebenden in Kontakt getreten sind, was fiir
ein »individuelles Leben« nach dem Tod spricht. Eine besonders be-
merkenswerte Geschichte ist die folgende: Ein gelehrter Rabbiner erfuhr
von der todlichen Krankheit eines seiner Schiiler. Er bat den Schiiler,
ihm nach seinem Tod zu erscheinen, um ihm einige religionsgesetzliche
Fragen zu beantworten. Drei Tage nach seinem Tod erschien der Schiiler
seinem Rabbiner im Traum und sagte ihm: »Weilit du, die Fragen, die du
mir gestellt hast, kann ich dir nicht beantworten, denn da, wo ich jetzt
bin, beschéftigen uns solche (weltlichen) Dinge nicht.« Der Talmud er-
zdhlt allerdings auch von Toten, die sogar Auskunft iiber die Ernte des
folgenden Jahres und Ahnliches geben (vgl. Talmud-Traktat Brachot).
Am Ende der Zeit, wenn der Messias (»Maschiach«) kommt, werden
dann diese Seelen wieder auferstehen, da sie »Anteil an der kommenden
Welt« haben. Jene Welt wird iiblicherweise mit »Qlam haba«', nichste

1 Nota bene: Der Begriff »Olam haba« wird von einigen Gelehrten aber auch fiir
die »Welt der Seelen« benutzt.
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oder kommende Welt bezeichnet und steht damit im Gegensatz zu dieser
Welt, »Olam hase«. »Ganz Israel hat Anteil an der kommenden Welt,
wie es heifdit: »Alle deines Volkes sind Gerechte, fiir ewig sollen sie das
Land erben, sie sind ein Sprossling, von mir gepflanzt, das Werk Meiner
Hénde gereicht zum Ruhm.< (Jeschajahu 60,21)« (Talmud Sanhedrin
90a). Nota bene: Der gleiche Talmud (m Sanhedrinl0.1) weist aber dar-
aufhin, dass einige Juden nicht wieder auferstechen werden. Namlich un-
ter anderem jene, die nicht an die Wiederauferstehung als Konzept der
Thora glauben, und jene, die nicht glauben, dass die Thora von G*t of-
fenbart wurde.

Neben den Juden selbst, die Anteil an der kommenden Welt haben, wer-
den aber auch die nichtjiidischen Nationen am Ende der Zeit gerichtet.
Wer fiir wiirdig erachtet wird, darf auch an diesem messianischen Reich
teilhaben. Laut jiidischem Gesetz miissen sich auch Nichtjuden an einige
g“tliche Gebote halten; es sind die so genannten sieben noachidischen
Gebote. Fiir das jiidische Volk sieht die Thora insgesamt 613 Gebote
vor. Diese Menschen miissen keine Juden werden, wenngleich sie natiir-
lich alle an den einen G*t glauben werden.

Sowohl iiber den genauen Verlauf der messianischen Zeit als auch iiber
die tatsdchliche korperliche Auferstehung gibt es unterschiedliche Mei-
nungen. So steht zwar fiir das orthodoxe Judentum fest, dass der Mes-
sias, der von Konig David abstammt, einfach ein Mensch ist, der (laut
Maimonides) auch keinerlei Wunder- oder Zauberkriifte aufweist. Es
gibt aber die nicht von allen geteilte Meinung, dass zunichst alle Men-
schen sterben miissen, um dann gemeinsam mit allen anderen Toten
wieder auferstehen zu konnen. Manche glauben daran, dass die Men-
schen zwar in ihren Korpern wiedergeboren werden, aber keine korperli-
chen Bediirfnisse wie Hunger und Durst mehr kennen. Andere vermuten,
dass diese Bediirfnisse zwar noch existieren, aber durch G*t gestillt wer-
den, man sich also nicht mehr »im Schweille deines Angesichts« (Bere-
schit = Genesis 3,19) selbst darum kiimmern muss. Der wichtigste As-
pekt aber ist, dass es keinen bdsen Trieb (»wjezer hara«) mehr geben
wird, woraus resultiert, dass es keinen Hass, Neid oder Krieg mehr ge-
ben kann. Diese kommende Welt kann auf zweierlei Arten herbeigefiihrt
werden. Entweder wird die Welt so schlecht, dass in einem endzeitlichen
Krieg zwei grofle Nationen (Gog und Magog) aufeinander treffen wer-
den und schlieBlich G“t eingreift und den Messias schickt, um die Welt
zu retten. Oder alle Juden halten die Gebote ein. In einer traditionellen
Uberlieferung heifit es hierzu: Wenn alle Juden zwei Schabbatot halten
(und alle dazugehdrigen Gesetze), kommt der Messias.

Eine weitere Quelle: Spriiche der Viter (m Awot 4, 29): »Er (Rabbi Ela-
sar Hakapar) sagt: Die Geborenen werden sterben, die Gestorbenen wer-
den wieder auferstehen. Die Lebenden werden gerichtet, damit sie wis-
sen, lehren und sich bewusst werden, dass Er G*tt, Er der Gestalter, Er
der Schopfer, Er der Verstiandige, Er selbst der Richter, Zeuge, Kliger ist
und Er auch in Zukunft richten wird. Er, der Gelobte, vor Thm gibt es
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kein Unrecht, kein Vergessen, kein Bevorzugen und keine Bestechung,
denn Thm gehort alles. Wisse, alles ist wohl berechnet. Lasse dich durch
deinen Trieb nicht beschwichtigen, dass dir das Grab Zuflucht sei. Unge-
fragt wurdest du geschaffen, ungefragt wurdest du geboren, ungefragt
lebst du, und ungefragt stirbst du: ungefragt wirst du Rechenschaft able-
gen vor dem Konig aller Konige, dem Heiligen gelobt sei Er.«

3. Sind diese Vorstellungen vom Leben nach dem Tod zwischen den ver-
schiedenen Stromungen des Judentums strittig? Bitte erldutern Sie wich-
tige Unterschiede an Beispielen!

Neben den schon genannten Unterschieden kann man noch folgende Ab-
weichungen benennen: In einigen kabbalistischen Schriften (Kabbalah:
juidische Mystik) und daher auch im Chassidismus findet sich weiter-
verbreitet die Idee der Reinkarnation. Demnach kann eine Seele, die
bereits in einem Korper gelebt hat und sich nach dem Tod wieder in der
Welt der Seelen befindet, erneut in einen neuen Korper wiedergeboren
werden. So kann diese Seele die Gebote, die sie im letzten Leben nicht
erfiillt hat, vielleicht in diesem erfiillen.

In Einzelfillen wurde von einigen Rabbinern so der Tod bestimmter jun-
ger Menschen erklért, die nach mehrfacher Reinkarnation nun alle ge-
forderten Gebote erfiillt hatten und daher von G*t zuriickgeholt wurde.
(Dies mag zumindest flir Verwandte ein trostlicher Gedanke sein.)

Im konservativen, liberalen und im Reform-Judentum gibt es oft Abwei-
chungen in der Frage nach der Person des Messias. So handelt es sich
laut einigen Vertretern dieser Richtungen nicht um eine tatsdchliche Per-
son, sondern eher um ein Synonym fiir die Idee der endzeitlichen Erlo-
sung. Einige Gebetstexte wurden dementsprechend geédndert. Ebenso
wird in diesen Richtungen teilweise die tatséchliche korperliche Wieder-
auferstehung in Frage gestellt.

4. Welche Konsequenzen hat die Vorstellung von einem Leben nach dem
Tod bzw. von einem Ende oder einer Erneuerung der Welt fiir das Leben
vor dem Tod, fiir die Lebenseinstellung und Lebensfiihrung von Juden?
Wird diese Zukunfiserwartung in Riten, Festen, Uberlieferungen wach
gehalten? Verlangt sie vom Einzelnen schon jetzt moralische Bewcdih-
rung, Enthaltsamkeit beim Konsum, irgendeine Vorbereitung?

Die Vorstellung vom Leben nach dem Tod und auch von der messiani-
schen Zeit findet sich sowohl in vielen Lehren als auch in Gebetstexten
wieder. Natiirlich sind sie auch Bestandteil der Trauerarbeit mit Hinter-
bliebenen. Konkret leitet sich daraus z.B. das Gebot ab, einen Verstorbe-
nen so unversehrt wie moglich zu beerdigen. Daher ist beispielsweise die
Eindscherung im orthodoxen Judentum verboten.

In der Liturgie kommen diese Ideen neben dem eigentlichen Gebet auch
hiufig in den ausgewihlten Prophetenlesungen vor, die im Anschluss an
die Lesung der Thora zu allen Schabbatot (= Mehrzahl von »Schabbat«)
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und Feiertagen 6ffentlich vorgetragen werden und die von Wiederaufer-
stehung oder anderen Aspekten der messianischen Zeit erzéhlen konnen.
Auch wird beispielsweise mit dem Pessachfest, das an die Befreiung aus
Agypten erinnert, die Hoffnung auf eine erneute endgiiltige Erlosung
verkniipft. So gibt es gegen Ende des Sederabends an Pessach den
Brauch, symbolisch den Propheten Elia einzuladen, der laut Tradition den
Messias einen Tag vor dessen Kommen ankiindigen wird, in Anlehnung
an den Satz: »Siehe, ich sende euch den Propheten Elia, bevor der Tag
des Ewigen kommt, der grofle und der furchtbare!« (Maleachi 3, 23)
Dieser Prophetenabschnitt wird immer am Schabbat vor Pessach vorge-
tragen. Und ganz zum Schluss endet man mit dem Wunsch: »néchstes
Jahr im wiedererbauten Jerusalem«.

Wie schon zu 1. erwihnt, wird der Mensch von G“t gerichtet, so dass
sich natiirlich daraus ableitet, dass man apriori ein g“tgefilliges Leben zu
fiihren hat. Vor allem an den Hohen Feiertagen, also von »Rosch Ha-
schana« (dem jiidischen Neujahrsfest, das auch Tag des Gerichts ge-
nannt wird) bis »Jom Kippur« (Versohnungstag), herrscht die Vorstel-
lung, dass der Mensch alljahrlich von G*t gerichtet wird; diese Tage
stellen gewissermalen eine Vorschau auf das Gerichtetwerden nach dem
Tod dar. So ist die Liturgie am Ende von »Jom Kippur« identisch mit
dem Gebet, das von einem Sterbenden gesprochen werden soll. Auch ist
es in europdischen (»aschkenasischen«) orthodoxen Gemeinden iiblich,
dass die Minner an diesem Tag, an dem auch weder gegessen noch ge-
trunken werden darf, ihren »Kittel«, also ihre Totenkleidung, tragen. Vor
allem in diesen zehn BuBitagen steht daher das Konzept der Umkehr zu
G*“t und damit zum rechten Weg im Mittelpunkt.

5. Eine Frage speziell zu jungen Juden im deutschen Sprachraum: Teilen
Kinder und Jugendliche nach IThrem Eindruck die traditionellen Vor-
stellungen vom Leben nach dem Tod und dem Weltende? In welcher
Richtung nehmen Sie ggf. Verdnderungen wahr?

Insgesamt ist festzuhalten, dass die Religiositit nicht mehr den Stellen-
wert wie noch in der Vergangenheit hat. In Deutschland leben heute ca.
80% Neuzuwanderer aus der ehemaligen Sowjetunion, die dort meistens
keine religiose Erziehung genossen haben. Deshalb kdnnen wir feststel-
len, dass die Jugendlichen, die hier in jidischen Einrichtungen lernen,
schon nach kurzer Zeit mehr Wissen haben als ihre Eltern. Das Konzept
von Tod und Trauer ist aber etwas, das man iiblicherweise mit Jugendli-
chen ohnehin zu einem spiten Zeitpunkt und auf einer sehr theoretischen
Ebene bespricht (vgl. 6.). Die Vorstellung iiber einen der ganzen Welt
Frieden bringenden Messias wird hingegen sehr frith beigebracht und
iiblicherweise gerade bei den Jiingeren schnell als selbstverstindlich an-
genommen. Allerdings sind dies keine Themen, die in der Erziehung
eine maBgebliche Rolle spielen. Judentum ist eine sehr praxisorientierte
Religion. So liegt der Schwerpunkt der Padagogik auch eher im Erlernen
der Gebote, die man zu Lebzeiten erfiillen kann und soll, und weniger
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auf der eher als philosophisch-theoretisch zu betrachtenden Frage nach
der Eschatologie?.

6. Ist das Thema »Leben nach dem Tod« / »Ende der Welt und Escha-
ton« ein Thema in jiidischer Erziehung und namentlich im Religions-
unterricht Ihrer Religionsgemeinschaft?

In der 11. Klasse wird laut Lehrplan NRW fiir Jidischen Religionsunter-
richt auch der Lebenszyklus besprochen. So kommt es spitestens hier zu
einer Intensivierung des Themas Tod und Trauer. Aber es ergeben sich
bis dahin immer wieder Gelegenheiten, die oben beschriebenen Konzepte
anzusprechen. So kann man anhand des Erlernens der Liturgie vor allem
die Frage nach der Seele, woher sie kommt und wohin sie geht, bespre-
chen. »Ich danke Dir, dass du mir meine Seele wiedergegeben hast [...]«
ist beispielsweise der erste Satz, den man jeden Morgen sprechen soll
und den schon Kleinkinder beigebracht bekommen. Auch im Morgenge-
bet der jiidischen Grundschulen wird tiblicherweise damit begonnen. An-
sonsten gibt es den Brauch, dass Kinder, deren Eltern noch leben, nicht
auf den Friedhof gehen sollen. Auch die Schépfungsgeschichte spricht ja
von der Dualitit von Kérper und Seele, so dass auch hier Ansatzmég-
lichkeiten bestehen.

Auch der »Maschiach« und damit die »Olam haba« kommen immer
wieder im Unterricht vor. Grundlagen hierfiir finden sich vor allem in
der Liturgie. Zum Beispiel der hiufig formulierte Wunsch der Riickkehr
nach Zion und in ein wiedererbautes Jerusalem.

Aber auch historische Beziige bieten sich an: Konig David als Vorfahre
des Messias (und damit auch die Rolle Ruth, die die UrgroBmutter von
David ist), Bar Kochba, den Rabbi Akiwa fiir den Messias hielt (2. Jh.
n.u.Z.), an den alljéhrlich zwischen Pessach und Schawuot erinnert wird,
die »falschen Messiasse« im 16. und 17. Jh., die Lehre iiber die Exile —
nach einer alten Tradition befinden wir uns derzeit im »4. Exil« (verur-
sacht durch 1. Babel, 2. Persien, 3. assyrische Hellenisten 4. Rom), das
durch den Messias beendet wird —, Zionismus und Griindung des Staates
Israel. Und nicht zuletzt geben Unterrichtseinheiten zu den Propheten
oder zu Maimonides die Moglichkeit, das Thema zu besprechen.

7. Wenn Sie einen Wunsch frei hditten: Was wiirden Sie jungen Leuten im
Blick auf das »Leben nach dem Tod« bzw. das »Ende der Welt« wiin-
schen?

Ein Rabbiner wurde einmal von einem &lteren Menschen gefragt: »Herr
Rabbiner, was muss ich tun um »jiidisch¢ zu sterben?« Der Rabbiner hat
geantwortet: »Jiidisch leben!«

2 Ubrigens: Die Begriffe »Eschaton« und »Eschatologie« werden im Judentum fast
ausschlieBlich von Wissenschaftlern genutzt oder von Menschen, die sich mit ande-
ren Religionen befassen. Die meisten Juden werden mit diesen Begriffen wenig an-
zufangen wissen oder sie zumindest auf das Judentum bezogen wenig nutzen.
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Zu einem Jugendlichen wiirde ich sagen: GenieBle deine Jugend, aber
vergiss nicht, dass du eines Tages Rechenschaft ablegen musst.

Der Tod ist nicht das Ende, sondern ein (Zwischen-)Ziel. Man muss ihn
nicht fiirchten. Und das »Ende der Welt« ist das letzte Ziel, auf das wir
alle hinarbeiten sollten, wir wiinschen es uns, je frither — desto besser.
»Moge der Maschiach noch zu unseren Lebzeiten kommen! Amen.«

Julian Chaim Soussan ist Rabbiner der Jiidischen Gemeinde Diisseldorf.



4.2
Rabeya Miiller

Eine muslimische Stimme

1. Wiirden Sie bitte folgenden Satz aus der Tradition des Judentums her-
aus zu Ende fiihren? »Der Tod ist ...«

... ein Ubergang in ein anderes Leben. Die menschliche Existenz besteht
nach dem Tod durch die unsterbliche Seele weiterhin fort.

2. Erwarten Muslime ihrer Tradition nach ein individuelles Leben nach
dem Tod? Erwarten sie »ein Ende aller Tage, eine Erneuerung oder ein
endgiiltiges Gericht iiber die Welt insgesamt? Mit welchen Bildern wird
dies in Ihrer Tradition beschrieben?

Nach dem Tod kommt zunichst die Befragung im Grab, die fiir jeden
Menschen zwar von den Fragen her dhnlich ist, aber individuell erfolgt.
Tote haben also nach islamischer Tradition eine fortdauernde und be-
wusste Existenz im Grab. Jeder Mensch ist fiir seine Taten selbst ver-
antwortlich, was durch die Befragung auch bewusst werden sollte. Sie
stellt eine direkte Beziehung zwischen dem Verhalten auf Erden und
dem Leben im Jenseits dar. Sowohl nach qur’anischer als auch nach den
Uberlieferungen in den Ahadithtexten (Sgl. Hadith — Uberlieferung des-
sen, was der Prophet Muhammad gesagt oder getan haben soll) wird es
eine physikalische Auferweckung geben. Auch in der islamischen
Theologie wird vom »>Tag des Gerichts< oder dem »>Tag der Gerechtig-
keit¢ gesprochen. In der Tradition wird iiberliefert, dass nicht nur die
Menschen selbst befragt werden, sondern auch ihre Kérperteile (wie z.B.
Hinde, Mund, Augen etc.) davon Zeugnis ablegen werden, was der
Mensch Rechtes oder Unrechtes durch sie begangen hat.

Dieser letzten Befragung geht der Untergang der irdischen Welt voraus —
eingeleitet durch einen Engel, der in ein Horn stéBt. Nach dem ersten
Ton werden die Himmel bersten, die Berge zu Staub zerfallen, die Pla-
neten verstreut und die Griaber umgedreht. Nach dem zweiten Ton wer-
den die Menschen mit ihren urspriinglichen Koérpern auferstehen und die
letzte Phase ihres Daseins erreichen. Die Schopfung wird versammelt,
d.h. auBer den Menschen und Engeln auch die Ginn, die Tiere und die
Pflanzen. Die Waagen der Gerechtigkeit werden aufgestellt, und Gott
wird richten. Dem Menschen wird sein endgiiltiger Bestimmungsort zu-
teil, der qur’anisch gesehen sehr dramatisch geschildert wird. Das Para-
dies wird als ein Ort der Gliickseligkeit beschrieben, der auch physisch
dem Menschen Gutes beschert. Aber die dann stark wahrnehmbare un-
mittelbare Nihe Gottes ist der grofite Segen, der einem zuteil werden
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kann. Die Holle hingegen wird als ein Ort der Strafe und des Schmerzes
geschildert, wobei auch von Feuer und siedendem Wasser gesprochen
wird; das schlimmste jedoch ist die Ferne vom Schépfer. Nach Prof.
Hamidullah sind Form und Inhalte der Aussagen iiber Paradies und
Hoélle auf den Erwartungshorizont und die Vorstellungskraft der Zeitge-
nossen des Propheten abgestimmt und beziehen sich auf die Situationen
der damaligen Zeit und Umwelt.

3. Sind diese Vorstellungen vom Leben nach dem Tod zwischen den ver-
schiedenen Strémungen des Islam strittig? Bitte erldutern Sie wichtige
Unterschiede an Beispielen!

Der Glaube an das Leben nach dem Tod gehort zu den Glaubensartikeln,
die von allen muslimischen Gruppierungen akzeptiert werden. Aller-
dings bestehen iiber die Konsequenzen und die Vorstellungen des Jen-
seits unterschiedliche Meinungen. Der Koran (99:7-8) sagt: »Und wer
das Gewicht eines Sonnenstiubchens an Gutem tut, Er sieht es. Und wer
das Gewicht eines Sonnenstiubchens an Schlechtem tut, Er sieht es.«
Damit ist gemeint, dass Menschen, die nicht glauben, aber auf dieser
Welt Gutes getan haben, aufgrund ihrer guten Taten belohnt werden. Das
endgiiltige Urteil steht jedoch allein Gott zu: »Wirklich, diejenigen, die
glauben, und die Juden, die Christen und die Sabder, wer an Gott und
den Jiingsten Tag glaubt und Gutes tut — diese haben ihren Lohn bei ih-
rem Herrn und sie werden weder Angst haben noch werden sie traurig
sein« (Koran 2:62).

So wie die Idee besteht, dass letztendlich der Mensch sein Schicksal
auch nach dem Tod selbst mitbestimmt, so gibt es auch andere Vorstel-
lungen: dass Menschen, die sich nicht eindeutig zum Islam bekennen
oder zumindest zu einer Buchreligion gehdren, das Paradies nicht errei-
chen koénnen. Obwohl ersteres eine qur’anisch durchaus belegbare Auf-
fassung ist, ist die zweite Meinung weitaus verbreiteter und wird héufig
gelehrt. Zudem ergeben sich aus sehr unterschiedlichen Auffassungen,
wie das diesseitige irdische Leben zu leben ist, verschiedene Konse-
quenzen.

Neben den bereits erwihnten Richtungen gibt es noch die sufische Aus-
richtung, die eher eine asketische Lebensweise vorzieht. Sie basiert auf
dem tradierten Prophetenwort: »Stirb, bevor du stirbst!«, was u.a. so in-
terpretiert wird, dass das diesseitige Leben auf die Liebe zu Gott ausge-
richtet sein sollte und sich von irdischen Giitern davon nicht ablenken
lassen sollte. Weiter existieren auch Perspektiven, die héufig als Grund-
lage zum Mirtyrertod betrachtet werden. Um einen direkten Weg zum
Paradies einschlagen zu konnen, miisse man nur »auf dem Wege Gottes
sterben< — so die gingige Vorstellung, die allerdings auch innerhalb der
einzelnen Gemeinschaften duBerst strittig ist.

4. Welche Konsequenzen hat die Vorstellung von einem Leben nach dem
Tod bzw. von einem Ende oder einer Erneuerung der Welt fiir das Leben
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vor dem Tod, fiir die Lebenseinstellung und Lebensfiihrung von Musli-
men? Wird diese Zukunfiserwartung in Riten, Festen, Uberlieferungen
wach gehalten? Verlangt sie vom Einzelnen schon jetzt moralische Be-
wdhrung, Enthaltsamkeit beim Konsum, irgendeine Vorbereitung?
Vielfach existiert die Vorstellung, dass der Glaube an das Leben nach
dem Tod die Menschen zwinge, das Rechte zu tun und das Unrechte zu
lassen. In vielen Gruppierungen werden diese Vorstellungen auch als
Druckmittel einzusetzen versucht, um ein im Sinne der jeweiligen Ge-
meinschaft ad4dquates Leben einzufordern.

Menschen aber sind fehlbar und erfahren das auch stets am eigenen
Leibe. Der Glaube, dass beim Vollzug des Hagg (Pilgerfahrt nach
Mekka) alle Siinden vergeben werden, bringt viele dazu, diesen auf ein
spites Alter zu verlegen. Das scheint der sicherere Weg zu sein, unbe-
scholten den Weg ins Jenseits antreten zu kdnnen.

AuBerdem gibt es nach der Tradition in den letzten zehn Tagen des Mo-
nats Ramadan eine Nacht, in der ebenfalls die Siinden, um deren Verge-
bung der Mensch bittet, auch vergeben werden. Da niemand genau weif3,
welcher der Nichte diese eine ist, verbringen viele Musliminnen und
Muslime diese letzten zehn Tage gern in der Moschee mit Gebet, Fasten
und Meditation.

3. Eine Frage speziell zu jungen Muslimen im deutschen Sprachraum:
Teilen Kinder und Jugendliche nach Ihrem Eindruck die traditionellen
Vorstellungen vom Leben nach dem Tod und dem Weltende? In welcher
Richtung nehmen Sie ggf. Verdnderungen wahr?

Viele muslimische Jugendliche teilen diese Vorstellungen, denn sie sind
von klein auf mit ithnen vertraut. Andererseits fillt es ihnen schwer, diese
Vorstellungen in den Alltag zu transferieren. Viele von den jungen Leu-
ten plagt ein schlechtes Gewissen, wenn sie augenscheinlich gegen be-
stimmte Tabus verstoBen haben, denn es scheint, dass wir in den iiberlie-
ferten Jenseitsvorstellungen ein bildliches Hilfsmittel zur Stabilisierung
sowohl des moralisch-sittlichen als auch des sozial-mitmenschlichen
Verhaltens vorliegen haben. Der Druck ist auf beide Geschlechter sehr
grof}, jedoch mit unterschiedlichen Auswirkungen.

6. Ist das Thema »Leben nach dem Tod« / »Ende der Welt und Escha-
ton« ein Thema in muslimischer Erziehung und namentlich im Reli-
gionsunterricht Threr Religionsgemeinschaft?

Sowohl im katechetisch geprigten Unterricht in Moschee und Elternhaus
als auch in den Lehrpldnen fiir islamkundlichen und bekenntnisorien-
tierten Unterricht nach § 7,3GG spielt »das Leben nach dem Tod¢ und
der Glaube an das Jenseits eine bedeutende Rolle. Viele muslimische
Eltern und Lehrkrifte gehen davon aus, dass die Kinder im Hinblick auf
das Jenseits erzogen werden. Viele sehen hierin die eigentliche Realitét
und das Ende der Ubergangsphase.
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Hierbei wird vielfach noch sehr stark mit Strafandrohungen gearbeitet
und wenig Gewicht auf die Barmherzigkeit Gottes gelegt, die allerdings
qur’anisch die weitaus groBere Rolle spielt.

Rabeya Miiller ist Leiterin des Instituts fiir Interreligiose Pddagogik und Didaktik in
Kaoln.



Die Fragen wurden auch einem Vertreter des Buddhismus gestellt, die
knappe Beantwortung zeigt, dass aus buddhistischer Sicht bereits anders
gefragt wird. So folgt nach den vorgegebenen Fragen die Selbstdarstel-
lung von Peter Riedl als authentische buddhistische Perspektive.

43
Peter Riedl

Eine buddhistische Stimme

1. Wiirden Sie bitte folgenden Satz aus der Tradition des Judentums her-
aus zu Ende fiihren? »Der Tod ist ...«
»... eine Form der Wandlung von Geist und Materie.«

2. Erwarten Buddhisten ihrer Tradition nach ein individuelles Leben
nach dem Tod? Erwarten sie jein Ende aller Tage«, eine Erneuerung
oder ein endgiiltiges Gericht iiber die Welt insgesamt?

»Nein.«

Mit welchen Bildern wird dies in Ihrer Tradition beschrieben?

»Vor mir sehe ich eine Reihe von Kerzen. Die erste wird angeziindet.
Mit dieser wird die zweite Flamme entziindet, und die erste wird ausge-
blasen. So kommen wir zur letzten Kerze, deren Flamme nun als einzige
brennt. Ist es die gleiche Flamme, wie jene der ersten Kerze, oder ist es
eine andere?«

3. Sind diese Vorstellungen vom Leben nach dem Tod zwischen den ver-
schiedenen Stromungen des Buddhismus strittig? Bitte erldutern Sie
wichtige Unterschiede an Beispielen!

»Nein, sie sind nicht strittig.«

4. Welche Konsequenzen hat die Vorstellung von einem Leben nach dem
Tod bzw. von einem Ende oder einer Erneuerung der Welt fiir das Leben
vor dem Tod, fiir die Lebenseinstellung und Lebensfiihrung von Budd-
histen?

»Keine.«

Wird diese Zukunftserwartung in Riten, Festen, Uberlieferungen wach
gehalten?

»Nein.«

Verlangt sie vom Einzelnen schon jetzt moralische Bewdhrung, Enthalt-
samkeit beim Konsum, irgendeine Vorbereitung?

»Nein.«



Eine buddhistische Stimme 183

5. Eine Frage speziell zu jungen Buddhisten im deutschen Sprachraum:
Teilen Kinder und Jugendliche nach Ihrem Eindruck die traditionellen
Vorstellungen vom Leben nach dem Tod und dem Weltende?

»Das weil ich nicht, vermutlich aber nicht.«

6. Ist das Thema »Leben nach dem Tod« / »Ende der Welt und Escha-
ton« ein Thema in buddhistischer Erziehung und namentlich im Reli-
gionsunterricht Ihrer Religionsgemeinschaft?

»Kein Wesentliches, aber es wird dariiber schon gesprochen.«

Univ.Prof. Dr. Peter Riedl, Wien, ist Radiologe und Herausgeber der Buddhistischen
Zeitschrift Ursache& Wirkung.
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Peter Riedl

Eschatologie, Buddhismus und die Tatsachen
des Lebens

Alle Menschen sind gleich. Nicht gleichwertig, das mogen sie auch sein,
sondern gleich in ihrer chemischen, physikalischen, in ihrer geistigen
und materiellen Zusammensetzung. Wenn sie dies im Leben sind, sind
sie das ebenso in und vor der Geburt, so wie im und nach dem Tod. So-
mit ist Eschatologie, die Lehre des Denkens und des Glaubens, was vor
der Geburt und nach dem Tod des Menschen ist, eine Sache und das, was
vor der Geburt und nach dem Tod ist, eine andere. Eschatologie beruht,
so wie sie betrieben wird, auf den unterschiedlichen Glaubensvorstellun-
gen, was vor der Geburt und nach dem Tod ist. Was vor der Geburt und
nach dem Tod ist, ist jedoch eine Tatsache und fiir alle Menschen gleich,
unabhingig davon, ob sie sich Christen, Buddhisten oder Heiden nennen.
Buddha teilte seine Erfahrungen, auch jene iiber das »Sein¢< vor der Ge-
burt und nach dem Tod, mit und sagte dazu, dass diese, seine Erfahrun-
gen nicht geglaubt werden miissen, nur weil er sie mitgeteilt habe, son-
dern dass man seine Erfahrungen selbst machen kénne, wenn man die
Methode seiner Meditation in gleicher Weise wiederholen wiirde. Das
habe ich getan.

Denken interpretiert Erfahrung. Glaube repetiert die Erfahrung anderer.
Buddhistische Eschatologie wird somit erst zur Gewissheit, wenn sie auf
eigener Erfahrung beruht. Glaube kommt im Buddhismus zunehmend
vor, sollte dies entsprechend der urspriinglichen Anweisungen jedoch
nicht tun. Allein Vertrauen in die Methode und deren Ubung fiihrt zur
Erfahrung, aus der Gewissheit entsteht. Buddhistische Erkenntnis beruht
auf der Erfahrung des All-Einen, der Nicht-Trennung und der Leerheit
von allem.

Nach buddhistischer Erkenntnis gibt es, so wie nach jeder anderen Er-
kenntnis, Geburt und Tod, sie werden im Buddhismus jedoch relativiert
und stellen weder Anfang noch Ende da. Ein Anfang und ein Ende sind,
ebenso wie eine Schipfung, nicht zu finden.

Die Teile des Korpers befinden sich — in einer sich stindig wandelnden
Zusammensetzung — seit urdenklichen Zeiten im Universum. Naturwis-
senschaftler versuchen (diese) Materie in immer kleinere Teilchen bis zu
einem allerletzten und allerkleinsten zu zerlegen. Nach buddhistischer
Erkenntnis ist es irrelevant, welche Qualitit diese Teilchen haben, ob es
sie liberhaupt gibt und dass das letzte eine Teilchen noch nicht gefunden
wurde, so wie es auch irrelevant ist, ob dieses Teilchen, so es dies gibt,
aus Materie, Energie oder Geist besteht bzw. ob es all das in einem ist.
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Aus diesem letzten oder diesen letzten Teilchen besteht alles im Univer-
sum, also auch der Mensch, und diese Teilchen, was immer sie sind, ent-
stehen weder bei der Geburt, noch sterben sie im Tod. Somit sind Geburt
und Tod des Menschen auf materieller Ebene einerseits eine Tatsache
und andererseits Illusion, je nachdem, von welcher Warte man diese Illu-
sion oder diese Tatsache betrachtet. Der Korper entsteht weder, noch
vergeht er, er wandelt sich lediglich. Dieser Sichtweise werden sich so-
wohl alle Naturwissenschaftler als auch Vertreter aller Religionen an-
schlielen kénnen.

Nach buddhistischer Erkenntnis (Erfahrung) ist es mit dem Geist wie mit
dem Korper. Auch Geist entsteht nicht und vergeht nicht, sondern wan-
delt sich. Diese Tatsache kann man eschatologisch betrachten, also glau-
ben, oder buddhistisch, also erfahren.

Buddha sprach und lehrte in seiner Zeit, nach den Erkenntnissen und in
der Ausdrucksweise seiner Zeit. Heute tun wir dies anders, und in 2.500
Jahren werden wir dies wieder anders tun. Zentraler Lehrinhalt im
Buddhismus ist die Tatsache, dass es ein konstantes, unverinderliches
oder unsterbliches Ich nicht gibt. Es gibt ein Ich-Erleben, aber kein Ich.
Das Ich-Erleben beruht auf Korper und Geist, besser ausgedriickt, auf
Materiellem und Geistigem. Zu Geistigem gehdéren die (Sinnes-) Wahr-
nehmungen, die Gefiihle (angenehm, unangenehm und neutral, nicht zu
verwechseln mit den Emotionen, die aus Fiithlen und Denken zusam-
mengesetzt sind), die Reaktionen darauf und das Bewusstsein von alle-
dem. Der Daseinskreislauf (Samsara — Lehre von der bedingten Entste-
hung) wird durch das Begehren in Gang gehalten. Erlischt es, erlischt der
Daseinskreislauf. Das kann man glauben oder erfahren. Ich habe es nicht
erfahren, aber ich schliefie die Moglichkeit, dass es so ist, nicht aus. Das
ist buddhistische Eschatologie.

Dazu gehoren auch andere Dinge. Es gibe eine Welt der Menschen, der
Tiere, der Gotter, der (Hollen-)Ddmonen, Titanen und der hungrigen
Geister. Letztere vier kann man wortlich nehmen oder psychologisch
betrachten und auf psychische Zustinde des Menschen beziehen. Das tue
ich.

Des Weiteren spricht Buddha von den Wandlungsstufen des Menschen.
Vom Menschen, der anfinglich im Daseinskreislauf (Samsara) durch
sein Wollen und seine Unbewusstheit in immer gleichen (Handlungs-)
Ablédufen gefangen ist, und von Menschen, die sich spiter durch Anstren-
gung, Achtsamkeit und geistige Konzentration (Sammlung des Geistes =
Meditation) aus reaktivem Verhalten (Handeln) in ein aktives (selbstbe-
stimmtes) befreien. Mit Reaktion ist das (automatische = unbewusste)
Reagieren auf angenehme, unangenehme und neutrale Gefiihle gemeint.
Diese entstehen in Geist und im Korper aufgrund der Sinneswahrneh-
mungen. Immer. Jede Sinneswahrnehmung bedingt immer ein Gefiihl.
Die Qualitit des Gefiihles ist im Einzelnen durch sein (Bewusst-)Sein
bedingt. Die Stadien der Wandlung werden im frithen Buddhismus als
»Stromeingetretener¢, als »Einmal-¢, als »Nicht-Mehr-Wiederkehrender«



186 Peter Riedl

und als »Heiliger« bezeichnet. Als Stromeintritt gilt der Moment (der Er-
fahrung), in dem jeglicher skeptische Zweifel, ob man den bzw. einen
Weg der Erkenntnis gehen mochte, tiberwunden ist. »Wiederkehrend«
bezieht sich auf den Grad, die Intensitit, also Qualitéit des Angebunden-
seins bzw. des Losgelassen-Habens der auf den Gefiihlen beruhenden
reaktiven Handlungen. Wiederkehrend kann eschatologisch im frithen
Buddhismus auf das Leben vor und nach dem Tod, es kann aber auch auf
das jetzige Leben bezogen werden, so wie Nirvana als ein leidfreier Zu-
stand jenseits des Todes oder in diesem Leben verstanden werden kann —
je nach Sprache und Zeit, in der ich mich ausdriicke.

Im spiteren Buddhismus, besonders im tibetischen, kommen noch an-
dere eschatologische Glaubenvorstellungen hinzu: z.B. die Lehre der
wiedergeborenen Lamas (Tulkus). Nach buddhistischer Erkenntnis gibt
es die unverinderliche Person nicht, somit auch keinen Menschen, weder
eine Frau Meier noch einen Herrn Miiller, somit auch nicht diesen oder
jenen Lama, der wiedergeboren werden wird. Hingegen gibt es Bewusst-
seinsqualititen, die sich in diesem oder jenem Menschen manifestieren
und sich dort auch wieder wandeln koénnen. Nach tibetisch eschatologi-
scher Vorstellung gibt es Menschen, die sich dieser Qualititen auch vor
der Geburt und nach dem Tod bewusst sind. Warum dies vorwiegend
Tibeter sind, ist unbekannt.

Denk- und Glaubens-Vorstellungen tiber das, was vor der Geburt und
nach dem Tod ist, gibt es also im Buddhismus. Buddha hat jedoch ge-
lehrt, dass Spekulationen iiber diese Themen fiir den Suchenden (Uben-
den) wenig Sinn machen, sondern eher verwirren. Im spéteren Buddhis-
mus ist diese Aussage des Buddha weitgehend in Vergessenheit geraten.
Vielleicht sollten wir sie wieder mehr in den Mittelpunkt der buddhisti-
schen Ubung stellen, die ja darauf beruht, wie man herausfinden kann,
vom Wollen zu lassen, um das Leiden zu iiberwinden, und nicht darin,
Ideen zu entwickeln, denen man weitér anhaften kann.

Univ.Prof. Dr. Peter Riedl, Wien, ist Radiologe und Herausgeber der Buddhistischen
Zeitschrift Ursache&Wirkung.
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5.1

Rainer Lachmann

Zum Wandel religionspiddagogischer
Jenseitsvorstellungen®

1 Eschatologie in der kerygmatischen Religionspadagogik

Fast 350 Jahre nach Johann Hiibners bahnbrechendem Schulbuch, im
ersten Jahrzehnt nach dem Zweiten Weltkrieg, spielten Jenseitsvorstel-
lungen in der damals herrschenden Religionspiddagogik keine wesentli-
che Rolle; der verlorene Krieg mit seinen Grausamkeiten und Schreck-
nissen zeitigte offenbar religionsdidaktisch keine eschatologischen Fol-
gen. Im religionspddagogischen Werk von Helmuth Kittel, einem der
profiliertesten Religionspddagogen der sog. Evangelischen Unterwei-
sung, finden sich Stichwort und Sache »Eschatologie« nicht.

Nur tiber Luthers »Kleinen Katechismus«, neben Bibel und Gesangbuch einer der drei
Hauptinhalte Evangelischer Unterweisung, kénnte die Eschatologie im Sinne »echter
christlicher Lehre« zum religionsunterrichtlichen Thema werden. Das apostolische
Glaubensbekenntnis mit seinem zweiten Artikel und vor allem seinem Schluss im
dritten Artikel: »lch glaube, ... daf} er am jiingsten Tage mich und alle Toten aufer-
wecken wird und mir samt allen Gldubigen in Christo ein ewiges Leben geben wird.
Das ist gewiflich wahr.« — soll wie der gesamte Katechismus als zusammengefalite
Kernlehre der Heiligen Schrift ... in der Evangelischen Unterweisung geschlossen
(nicht etwa als »thematische(r) oder historische(r) Anschlussstoff(e)«) behandelt
werden. Hieriiber konnen die christlichen Jenseitslehren Eingang in den RU finden,
fest verankert und gebunden an Luthers »Erklirungen, die immerhin, wenn sie nicht
»aus dem 16. ins 20. Jahrhundert hiniibergeholt werden konnen, durch »eigene Er-
kldrungen zu Luthers Erklarungen« ergéinzt und erldutert werden diirfen.!

Kittel selbst gibt uns dafiir keine Kostprobe. Wie das fiir den »evangeli-
schen RU an der Unterstufe« aussehen kann, lédsst sich allerdings in dem
bekannten an den Schulen lernmittelfrei zugelassenen Buch von Jorg Erb
»Der gute Hirte« nachlesen, wo es im Anschluss an die Geschichte vom
»Tochterlein des Jairus« zu guter Letzt heit: »Wir sollen Gott danken,
dal} wir an die Auferstehung der Toten und an ein ewiges Leben glauben
diirfen.«? Diesem jeschatologischen Minimum¢, das sich auf die ein-
schlidgige Aussage des apostolischen Glaubensbekenntnisses beschrinkt,
steht allerdings — was den RU der gymnasialen Oberstufe betrifft — ein

*  Dietrich Steinwede zum 80. Geburtstag am 9.11.2010 in dankbarer Verehrung.

| Helmuth Kittel, Vom Religionsunterricht zur Evangelischen Unterweisung, Ber-
lin w.a. (1947) *1957, 14f.

2 Jorg Erb, Der gute Hirte, Kassel 1963, 126.
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dogmatisch iiberaus iippiges Kontrastprogramm gegeniiber, das sich — in
augenfilligem Kontrast zur religionspiddagogischen Grundlagenliteratur
— in dem damals weit verbreiteten »Lehrbuch der Evangelischen Unter-
weisung« von Ernst Busch »Die Botschaft von Jesus Christus« findet:

Hier wird in geradezu orthodoxer Ausfiihrlichkeit von den »letzten Dingen« gehan-
delt und n.a. dogmatisch informiert iiber »c. Die letzten Zeiten. Der Anti-christus. —
d. Die Auferstehung der Toten . — e. Der Zwischenzustand. — f. Die Herrschaft Jesu
Christi. — g. Das jiingste Gericht. Die Lehre von der Heimkehr aller. — h. Die neue
Schopfung.«? Dieser im Wollen und Wissen um heilsgeschichtliche Vollstindigkeit
und theologische Richtigkeit dargebotene eschatologische Unterrichtsstoff, der an
keine »bestimmte theologische Richtung« gebunden sein will, soll zur Wiederholung
oder Vorbereitung entsprechend thematisierter Religionsstunden benutzt werden.#

Hier zeigt sich in massiver Deutlichkeit und Fraglichkeit, welche Rolle
die Jenseitsvorstellungen des christlichen Glaubens in der Evangelischen
Unterweisung spielen: Sie sind Teil herkommlicher protestantischer
Dogmatik, die in purer theologischer »Sachlichkeit« den relativ unhinter-
fragten Hintergrund und Horizont der Evangelischen Unterweisung bil-
det. Was man in diesem vorgegebenen Rahmen »trotzdem«¢ noch reli-
gionsunterrichtlich >anstellen< konnte, zeigt eine durchaus beachtens-
werte »Lehrskizze« fiir den Katechismusunterricht in der »3. Klasse
(Quarta)« iiber den »Schlufl des 3. Glaubensartikels«, die Helmut An-
germeyer in seinem Buch »Die evangelische Unterweisung an héheren
Schulen« 1957 vorstellte.?

In seinem Katechismusbezug und seiner Orientierung an der Lehre der
Kirche der Evangelischen Unterweisung vergleichbar ist auf katholischer
Seite das materialkerygmatische Konzept des RU, das in dem 1955 er-
schienenen sog. »Griinen Katechismus« eine typische Gestalt gefunden
hat. Er wendet sich ausdriicklich an die »lieben Kinder« und bietet ihnen
zum Lesen, Lernen, Bedenken und Beherzigen insgesamt 136 Lehrstii-
cke, die in ihrer dogmatischen Fiille, Vollstandigkeit und kirchlichen
Richtigkeit dem dogmatischen >Kompendium« dhneln, das die Evangeli-
sche Unterweisung freilich erst der gymnasialen Oberstufe zumutete.

»Von den letzten Dingen des Menschen« wird im letzten Teil des Katechismus in 10
Lehrstiicken gehandelt (127-136), die den Kindern sehr genau und glaubenssicher
die »objektive« Wahrheit und Lehre der »heiligen katholischen Kirche« weitergeben,
sie mit Fragen zum Uberlegen, Aufgaben, Schriftworten und Gebeten bereichern und
sie schlieBlich jeweils in eine Sentenz »Fiir mein Leben« einmiinden lassen. Wer das
im Katechismus- und Religionsunterricht »richtige gelernt hat, weifl dann in katho-
lisch-orthodoxer Korrektheit relativ detailliert Bescheid tiber den »Tod und das Be-
sondere Gericht« / den »Himmel« / das »Fegfeuer« / das »christliche Begrabnis« /
die »Zeit bis zum Jiingsten Tage« / das »Ende der Welt und die Auferstehung der

3 Ernst Busch, Die Botschaft von Jesus Christus, Frankfurt a.M. u.a. 0.J., 184-198.
4 Ebd., Vorwort.
5 Helmut Angermeyer, a.a.0., 131{f.



Zum Wandel religionspddagogischer Jenseitsvorstellungen 191

Toten« / das » Weltgericht«/die »Neugestaltung der sichtbaren Welt« und das »Reich
Gottes in seiner Herrlichkeit«.

Beklemmend umfassend dokumentiert der »Griine Katechismus«, was
nach offizieller Lehre alles zum jeschatologischen Material¢, zu den
kirchlichen Jenseitsvorstellungen gehort, die unterrichtet werden wollen
und sollen: zweifelsohne ein religionspadagogisches Jenseitskonzept, das
autark von der Theologie in ihrer unreduzierten eschatologischen Fiille
bestimmt ist — darin der Evangelischen Unterweisung verwandt, obwohl
manifester und weniger verborgen hinter biblischer Unterweisung.

2 Prasentische Eschatologie in der hermeneutischen Religionsdidaktik

Mit dem Uber- und Fortgang der (material-)kerygmatischen zur herme-
neutischen Religionspddagogik Ende der 50er, Anfang der 60er Jahre
gerit das eschatologisch-dogmatische »Vollprogramms«, ob nun manifest
oder eher latent, vollends aus dem Blickfeld religionsdidaktischer Texte
und Themen. Der um Auslegung und existentielles Verstehen der bibli-
schen Tradition an der Schule bemiihte RU >kiimmerte« sich so gut wie
nicht um Bibeltexte mit eschatologischer Perspektive, geschweige denn,
dass — ausgehend von einschldgigen biblischen Texten — theologische
Jenseitsvorstellungen eigens thematisiert worden wéren. Die religions-
padagogischen Werke etwa von Martin Stallmann, Hans Stock oder Gert
Otto sprechen hier eine eindeutige Sprache, die in ihrer Marginalisierung
der Eschatologie letztendlich sogar theologisch begriindet war.

Das deutet sich an in Gert Ottos »Handbuch des Religionsunterrichts«
(1964), wenn dort — als rithmliche Ausnahme von der sonstigen escha-
tologischen Abstinenz — anhand von Markus 16,1-8 »Die Verkiindigung
von der Auferstehung« nach allen Regeln der historisch-kritischen Exe-
gese rausgelegt« wird.

Zentral fiir das auslegende Verstehen der Auferstehung sind dabei fiir Otto die »le-
gendiren« Grabesgeschichten, in denen der Auferstehungsglaube zu Wort kommt
und erzdhlt wird, wie »Gott ... weiterhin bei uns anwesend sein (kann), wenn der,
der seine Anwesenheit verkiindigt und gelebt hat, wenn Jesus gestorben ist«.” So
verweist die »Gegenwartsdimension der Grabesgeschichte« auf »die gegenwirtige
Moglichkeit des Glaubens«, »auf die gegenwirtige Moglichkeit, Gottes Anrede zu
erfahren« und »den Auferstandenen im Sinne des gegenwiirtigen Herrn« zu verste-
hen. »Auferstehung Jesu« bedeutet von daher »in der Aussage vom leeren Grab die
Ermiéchtigung zu je gegenwiirtigem Glauben«.®

Uniibersehbar dominiert in diesem Auslegungs- und Verstehensprozess
der markinischen Auferstehungsgeschichte die Zeitform des Prisens; die

6 Katholischer Katechismus der Bistiimer Deutschlands. Berlin 0.J., 251-270.
7 Gert Otto, Handbuch des Religionsunterrichts, Hamburg (1964) 21965, 199.
8 Ebd., 201.
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Zukunftsdimension eschatologisch bestimmten Auferstehungsglaubens
bleibt vollig ausgespart, offenbar interessiert sie nicht! Pridsentische
Eschatologie braucht keine Jenseitsvorstellungen!?

Im Kontext des religionsdidaktischen »Interesses am Elementaren« wird
das prizisiert und konkretisiert und zugleich auch neu akzentuiert, wenn
der »>spéte« Stock »Evangelientexte in elementarer Auslegung« prisen-
tiert und sich dabei nicht nur der »Rede vom Weltgericht: Mt 25,3146«
stellt, sondern sich im »Ausblick auf johanneische Texte« auch mit dem
Verstindnis des »Ewigen Lebens« beim Evangelisten Johannes aus-
einandersetzt. Hier zeigt sich einmal mehr Stocks besondere Nihe zu
Rudolf Bultmann, seiner Theologie und seiner Auslegung des Johannes-
evangeliums, zu der die prisentische Eschatologie theologisch elementar
gehort. Schon die Uberschriften deuten das an, wenn Stock »Elementares
zur johanneischen Rede von »Auferstehung und Leben«« unter die Lied-
zeile von Wolf Biermann »>Es gibt ein Leben vor dem Tod«« stellt oder
»lch bin die Auferstehung und das Leben (Joh 11,1-44)« auslegend ver-
steht als »Ewiges Leben wird Gegenwart«.” Besonders eindriicklich wird
die »zentrale theologische Aussage iiber die Gegenwirtigkeit des ewigen
Lebens« in der groBen johanneischen Wundergeschichte von der »Auf-
erweckung des Lazarus« (Joh 11,1-44), die Stock auch im RU behandelt
sehen mochte. Mit ihr wird vom »Theologen Johannes« »das apokalyp-
tisch-futurische Denken souverin durchbrochen«: »Der Jiingste Tag
bricht an, wenn die Stimme Jesu gehort und die Vollmacht seiner Er-
scheinung und seines Wirkens erfahren wird.« Und Stock unterstreicht
dieses wchristliche Verstindnis des ewigen Lebens« in Anlehnung an den
Neutestamentler Jirgen Becker unmissverstindlich deutlich, wenn er
herausstellt:

»Die radikale johanneische >Umfunktionierung der apokalyptisch-futurischen Paru-
sieerwartung (J. Becker) bedeutet einen ungeheuren Gewinn an Prisenz der heilvol-
len Gabe — das Lebenskraut ist gefunden, die Wasser des Lebens sprudeln —; fiir den
Glaubenden wird jeder Augenblick >heilig¢; die Gegenwart muf einer fernen Zukunft
nicht aufgeopfert werden.«

Martha braucht wkeine Katechisierung iiber Glaubenssdize und Lehrinhalte« (kursiv:
Lm) — sondern die Frage Glaubst du das? (Joh 11,26) »macht deutlich, daB Ent-
scheidung hier und jetzt vollzogen werden mubB — es gibt kein Vertagen und Erwarten
mehr, das Angebot des ewigen Lebens ist da.« Glaube und Unglaube werden »zum
jeweiligen jiingsten Tag jedes Menschen ... Wer Glauben fassen kann, ist schon
durch Gericht und Tod hindurch.«!0

Auch »Die Rede vom Weltgericht: Mt 25,31-46« mit ihrer vorchristlich-
jiidischen Mythologie und Bildhaftigkeit hat nach Stock Anteil an einer
prisentisch-eschatologischen Auslegung:

9 Hans Stock, Evangelientexte in elementarer Auslegung, Gottingen 1981, 14ff.
10 Ebd., 249ff.
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»Wenn Gott im Endgericht — das schon immer Gegenwart ist — die »Gesichtsziige
Jesuc triigt (E. Schweizer), dann kommt sein unendliches Leiden am Menschen hier
ans Licht ... Sein »Zorn« ist nichts anderes als die Qual der abgewiesenen, miB3han-
delten Liebe. Dies kommt jetzt zum Vorschein, es wird jetzt jedes Menschen Beitrag
offenbar, ... jetzt muB jeder das Leiden, das er angerichtet und das er nicht gelindert
hat, in duBerster Klarheit erkennen, jetzt betrifft es ihn selber, er muf es aushalten.«!!

Unter der christologisch bestimmten Voraussetzung, »daf} der liebende
Gott der letzte Richter ist«, wollen die »alten Bilder« vom letzten Welt-
gericht letztlich »nicht mehr sagen, als »dal} das Leiden, das ich bewirkt
habe oder das mich gleichgiiltig gelassen hat, présent gemacht wird und
mich endlich betrifft«.!? In der Doppeldeutigkeit des »endlich« erfihrt
das weltgerichtlich Prisentische dann seine dominierende ethische Aus-
deutung, mit der der hermeneutische Religionspiddagoge Stock sich ein-
reiht in eine altehrwiirdige Auslegungstradition, die uns bereits bei Jo-
hann Hiibner begegnete.

»Die titige Hilfe fiir den Notleidenden — sie ist das einzige, einfache, giiltige Krite-
rium fiir Segen und Fluch, Gerecht und Ungerecht bei diesem Gericht nach den Wer-
ken.« Freilich geht diese gerichtlich veranschaulichte Rede von der Barmherzigkeit
als kritischem Mafistab fiir menschlich verantwortliches Handeln »weit iiber die zwi-
schenmenschliche Beziehung hinaus« und »umgreift alle wunden Stellen der Gesell-
schaft, in der Menschen Not und Angst leiden« und kommen mit innerer Notwendig-
keit »unmenschliche, gottwidrige Verhiltnisse und Strukturen« in den Blick, was
von Christen politisch-gesellschaftliches Handeln verlangt, das sich bereits auch vor-
ausschauend darauf richtet, »dem Elend vorzubeugen«!3

An dieser Stelle zeichnet sich in Ansétzen ein Wandel des religions-
didaktischen Umgangs mit der biblischen Eschatologie ab, den Stock in
sensibler Lernfihigkeit bei seiner religionspddagogisch motivierten Su-
che nach dem christlich Elementaren mitvollzogen hat: Er bricht die in-
dividualisierend-existentielle Konzentration und Verengung hermeneuti-
scher Theologie und Didaktik mit ihrer weitgehenden Weltlosigkeit, Ge-
schichtsvergessenheit und Zukunftsarmut ansatzweise auf in Richtung
ethischer Welt- und Zukunftsverantwortung. Eschatologisch gewendet
bedeutet das, dass das Aufgehen zukiinftiger Jenseitsvorstellungen im
Prisentischen neuen Entwicklungen und Trends Raum gibt.

3 Jenseitsvorstellungen unter curriculumtheoretischem Vorzeichen

Mit der religionspiddagogischen Wende Ende der 60er / Anfang der 70er
Jahre des vorigen Jahrhunderts, die in fast jeder Hinsicht eine Wende in
die religionspiddagogische Fragwiirdigkeit war, sollte man religions-

11 Ebd., 177 (kursiv: Lm).
12 Ebd., 178 (kursiv: Lm).
13 Ebd., 169ff.
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didaktisch auch einen Wandel der Jenseitskonzepte erwarten konnen.
Curriculumreform gepaart mit der neuen didaktischen Leitkategorie der
Problemorientierung bestimmten fiir ein Jahrzehnt die religionspadago-
gische Diskussion um Lernziele und Lerninhalte.

Ein ganz frithes Modell curricularer Religionspidagogik zum Thema
»Himmel und Hoélle« (der Autor vorliegenden Artikels hat es einst in
seinem Referendariat »begeistert« ausprobiert!) gibt einen guten Ein-
druck von der Art, wie man curriculumtheoretisch mit zwei traditionel-
len Begriffen christlicher Eschatologie umging.!#

Das »Lernziel der Einheit« lautete entsprechend: »Mit den theologischen Begriffen
yHimmel¢ und »Hélle« umgehen konnen« und wurde nach 7 Teilzielen unterteilt. Da-
nach sollen die Schiiler wissen und zeigen konnen, dass und »wie sich die inhaltli-
chen Vorstellungen der biblischen Uberlieferung aus dem antiken Weltbild ergeben«
und daraus folgend unterscheiden lernen »zwischen Aussagen der biblischen Tradi-
tion iiber yHimmel« und »Hélle¢, die nur innerhalb des antiken Weltbildes »sinnvoll«
sind, und solchen, die interpretiert auch heute noch gelten.« Sodann sollen die Schii-
ler »moderne Interpretationen zu >Himmel< und >Holle«« — Sartre »Die Holle, das
sind die anderen« / Mk 9,42ff und Mt 25,31ff / Guernica von Pablo Picasso — ken-
nenlernen, ehe dann die Einheit abschlieft mit einem »Test«, mit und in dem die
Schiiler »die Begriffe »Himmel< und »Hélle« selbst in sachgeméBer Weise interpretie-
ren« sollen bzw. evaluiert werden soll, ob die Schiiler das konnen.!> Als Ergebnis der
religionsunterrichtlichen Auseinandersetzung mit den' Interpretationen zu Himmel
und Holle ist festgehalten, dass diese Begriffe »als Bilder, die menschl. Verhalten
qualifizieren«, verstanden werden kénnen, wonach dann etwa »Himmel — erfiilltes
Leben« und »Holle — unertriigliches Leben« bedeuten wiirde. 16

Bei allem experimentell-innovatorischen Charakter, den man diesem
curricularen Modell zugute halten muss, ist nicht zu leugnen, dass hier
die Begriffe »Himmel« und »Holle« in missverstdndlicher bzw. missver-
standener Entmythologisierung jeglichen theologisch-eschatologischen
Gehalts beraubt sind und als Stoff fiir das angestrebte »Globalziel des
Religionsunterrichts: »Sachgemifes Verstandnis der christlichen Tradi-
tion«« curricular instrumentalisiert sind.!” So gesehen ist von einer Reli-
gionsdidaktik, die sich ganz dem curricularen Ansatz mit seiner funda-
mentalen Orientierung am Erziehungs- und Bildungsziel »Ausstattung
zur Bewiltigung von Lebenssituationen« (S.B. Robinsohn) verschrieben
hat, kaum ein theologisch fundiertes Jenseitskonzept zu erwarten. Frei-
lich darf demgegeniiber nicht das zu gleicher Zeit im Hessischen Kul-
tusministerium angesiedelte und favorisierte Curriculumkonzept iiberse-
hen werden, fiir das — inspiriert und unterstiitzt von Wolfgang Klafki —
Emanzipation entscheidendes Globalziel fiir alle curricularen Reform-
und Revisionsprozesse wurde. Als Korrektiv oder Konkurrenz zum Mo-

14 Horst Heinemann, Entwurf II. Himmel und Hélle, in: Informationen d. PTI d.
EKKW 2, 1969, 29-38.

15 'Ebd., 29.

16 Ebd., 36.

17 'Ebd. 29:
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dell von Robinsohn entwickelte sich hier eine eigenstindige didaktische
Tradition, die z.B. im Falle von Siegfried Vierzig — einem der ersten cur-
ricular bestimmten Religionspddagogen — auf einen ideologiekritischen
RU hinauslief. !

4 Ansitze »eschatologischer Hermeneutik« in gesellschaftskritisch orien-
tierter Religionspadagogik

Gerade diese emanzipatorische Linie sollte im Blick auf religionsdidak-
tische Jenseitskonzepte nicht ohne Bedeutung bleiben. Ansatzweise ist
das erkennbar im »Neuen Handbuch des Religionsunterrichts«, das Gert
Otto mit seinen Schiilern Dorger und Lott nur 8 Jahre nach seinem
»Handbuch des Religionsunterrichts« herausbrachte. Es kann mit seinem
Pladoyer fiir einen gesellschafts- und religionskritischen Religionsunter-
richt als Beleg fiir den radikalen Wandel stehen, der sich in der reli-
gionspiddagogischen Szene vollzogen hatte. Im Unterschied zu 1964 fin-
det sich jetzt kein Auferstehungskapitel mehr; die Stichworte Auferste-
hung oder Eschatologie sucht man vergeblich. Fiindig wird man dagegen
unter dem Modell »Veridnderung«, unter dem u.a. die »Hoffnung« the-
matisiert und eine Briicke zum christlichen Auferstehungsglauben ge-
schlagen wird:

»Entscheidende Inhalte und Aussagen christlichen Glaubens sind allein vom leiten-
den Verstindnis konkreter Hoffnung her zu begreifen. Wenn sich christlicher Glaube
z.B. als Auferstehungsglaube versteht, dann wird »der Tod Jesu begriffen als der Be-
ginn einer neuen Lebensméglichkeit, die sich im Konflikt mit versklavenden und
lebensverneinenden Systemen dieser Welt verwirklicht. Auferstehungshoffnung ist
daher nicht Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod, sondern Hoffnung gegen tod-
bringende Michte und unmenschliche Lebensverhiltnisse in der Gegenwart<.«!?

Unter leitendem emanzipatorischen Interesse notigt von daher die »Ver-
dnderungsbediirftigeit der Welt« dazu, die Schiiler im RU nicht nur fiir
ein differenziertes Verstiindnis von Verdnderung zu sensibilisieren, son-
dern sie dariiber hinaus auch »zur Verdnderung zu beféhigen«. Christli-
che Hoffnungsbilder diirfen dabei keine » Ablenkungs- und Vertréstungs-
funktion (auf ein »besseres Jenseits<)« haben, sondern miissen motivieren
»fiir die Uberwindung gegebener Unrechts- und Leidenssituationen,
denn »Hoffnung muB ... das bessere Diesseits suchen«.?’ Dahinter steht
ein Verstidndnis von »Christentum und Religion«, deren Antworten »als
zeitbedingte und damit verdnderbare Antworten auf Sinn-Fragen« ver-
standen werden wollen. Als theologische Kronzeugen werden hier vor

18 Vgl. Siegfried Vierzig, Ideologiekritik und Religionsunterricht, Ziirich 1975.

19 Gert Otto u.a., Neues Handbuch des Religionsunterrichts, Hamburg 1972, 288.
Zitiert wird hier Bernd Péischke in seinem Art. »Hoffnung« vgl. 287!

20 Ebd. 288f.
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allem J.B. Metz und D. Solle genannt, die freilich im Kontext dieser ge-
sellschafts- und religionskritischen Konzeption keine eigenstdndige
christlich theologische und eschatologische Gewichtung und Profilierung
erfahren.

Anders sieht das aus, wenn Georg Hilger in seinem Konzept »Religions-
unterricht als offener LernprozeB« (Miinchen 1975) fiir die »Ausfor-
mung einer eschatologischen Hermeneutik« plddiert, wie sie »unter den
Begriffen >politische Theologie«, »Theologie der Zukunft¢, »>Theologie
der Welt¢, »Theologie der Hoffnung¢, »Theologie der Revolution< und
»Theologie der Befreiung« wirksam wird.« Diese Hermeneutik mit ihrem
»eschatologischen Vorbehalt« gegeniiber allem, was sich herrschend ab-
solut setzt, meint als Eschatologie stets »das Ganze der Theologie« und
enthiillt in gesellschaftskritischem Interesse »Welt in ihrer Geschicht-
lichkeit und in ihrem eschatologischen Charakter«. Von daher ist die
eschatologische Hermeneutik immer zugleich auch eschatologische Di-
daktik, denn der Glaube an Gott, als den »der die absolute Zukunft ist««
und sich »als die kommende Zukunft in Jesus Christus ... definitiv zuge-
sagt hate, ist letztlich der »tiefste Grund« fiir einen RU als offenen
Lernprozess.?! Insofern dieser RU »handlungsorientierend« sein will,
braucht er einen konkreten richtungsweisenden Zukunftsglauben, den
ihm die biblische Zukunftshoffnung (an)bietet, welche die »Zukunft der
Entfremdeten ..., der Randexistenzen und der Blinden, Lahmen und
Aussétzigen« meint und als geschichtliche »aus der Erinnerung an den
Exodus (kursiv: Lm) aus &dgyptischer Knechtschaft« und das Leben,
Sterben und Auferstehen Jesu Christi lebt. Was die {iberlieferten Jen-
seitsvorstellungen betrifft, so vertritt dieses religionspidagogische Mo-
dell im Horizont »politischer Theologie« eine christliche Eschatologie
als »docta ignorantia futuri« bzw. »eine theologia negativa der Zukunft«,
in deren »kostbarer Armut des Wissens um die Zukunft« mit Metz ge-
rade die »gesellschaftspolitische Potenz des christlichen Glaubens«
liegt.22

Schon der Name »Exodus« fiir das vom Deutschen Katechetenverein
herausgegebene »Unterrichtswerk fiir den katholischen Religionsunter-
richt in der Grundschule« signalisiert hier Nidhe zum Konzept des offe-
nen RU und seiner eschatologischen Hermeneutik und Didaktik. Als frii-
hes 1974 erschienenes Schulbuchprodukt nach der religionspiddagogi-
schen Wende bietet es unter dem Exodus-Motto »Lasst uns hinausgehen
in das neue Land ...« ohne Arbeitsanweisungen und -impulse lesebuch-
artig gestaltete Themeneinheiten, die durch ihre Offenheit dem RU einen
groflen Freiraum geben und von daher jeglichen Verdacht auf »Indoktri-
nation und Bevormundung von Lehrern und Schiilern vermeiden«.??
Konzeptionell folgt das Unterrichtswerk dem neuen didaktischen Prinzip

21 Georg Hilger, Religionsunterricht als offener Lernproze3, Miinchen 1975, 96f.
22 Ebd., 97t
23 Ebd., 209.
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der Problemorientierung und kann damit mehr oder weniger auch den
Anspriichen eines RU als offenem Lernprozess und seiner eschatologi-
schen Hermeneutik geniigen.

Das lisst sich z.B. an der 13. Themeneinheit fiir das 4. Schuljahr zeigen, in der es um
die Frage geht »Tot — und was dann?« Unverbunden und unkommentiert stehen da-
bei Texte aus dem Erfahrungsbereich der Kinder neben Kurzinformationen zum To-
desverstindnis »bei verschiedenen Voélkern« und Hoffungstexten, Liedern und Be-
kenntnissen aus der christlichen Tradition.24

Tatsédchlich ist damit ein grofer didaktischer und methodischer Freiraum
eroffnet, der je nachdem, welches religionspddagogische Konzept ver-
folgt wird, genutzt werden kann. Das kommt nicht nur Hilgers Pladoyer
fiir einen offenen RU entgegen, sondern konvergiert auch mit seinem
profilierten Jenseitskonzept, das zwar die fundamentale Zukunftsdimen-
sion des christlichen Glaubens nicht leugnet, sie aber radikal reduziert
und weitgehend auf die traditionellen Jenseitsvorstellungen kirchlicher
Dogmatik verzichtet, um die eschatologische Potenz christlicher Hoff-
nung produktiv umzumiinzen in gesellschaftskritisches Engagement im
Sinne politischer Theologie. Wenn im Exodus-Buch und seinem ein-
schldgigen Kapitel Jesus Christus in eschatologischer Konkretion und
Konzentration als »Keim einer neuen Welt« bezeichnet wird und »jeder
Mensch zum Leben in dieser neuen Welt berufen ist« und — so hofften
die Christen seit Ostern — jeder »auferstehen und ewig mit Gott leben«
wird,?> dann ist das fiir den RU durchaus ein eschatologisches Pro-
gramm, was theologisch ausreicht und offen ist fiir ethisches Urteilen
und Handeln im Sinne einer Theologie der Hoffnung und Befreiung im
Horizont des Gottes der Bibel, der immer der »Gott vor uns< (J.B.
Metz)« ist.26

5 Eschatologische Themen im Kontext problemorientierter
Unterrichtswerke

Unabhingig von diesem theologisch bedachten gesellschaftskritischen
Konzept christlichen Zukunftsglaubens, das in dem symboltrichtigen
Buchtitel »Exodus« angelegt ist, zeigt dieses Unterrichtswerk bereits
typische Ziige des Umgangs mit problem- und erfahrungsorientierten
Themen im RU, die zugleich auch ein relativ einheitliches Muster der
Befassung mit christlichen Jenseitsvorstellungen an sich tragen und mit
sich bringen. Die Durchsicht géngiger Religionsbiicher der 70er und
80er Jahre zeigt analog dem Exoduswerk, dass Tod und Sterben konkur-
renzlos die Thematik ist, in der im problemorientierten RU Jenseitsvor-

24  Exodus. Religionsunterricht 4. Schuljahr, Miinchen 1974, 115-124.
25 Bbd , 123
26 Georg Hilger, Religionsunterricht als offener LernprozeB, 97.
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stellungen iiberhaupt zur Sprache kommen. Sie stehen neben oder in
Verbindung mit Texten, Geschichten und Bildern aus der Lebenswelt der
Kinder und Jugendlichen, werden mit unterschiedlichen Einstellungen
zum Tod in unserer Gesellschaft >konfrontiert« und begegnen in vielen
Fillen Darstellungen aus der Welt der Religionen. Theologisch domi-
niert dabei in so gut wie allen Schulbiichern die Bezogenheit auf die
Auferstehung, dem sich in zunehmendem MaBe problemorientiert kon-
zipierte Unterrichtsliteratur mit Stundenentwiirfen zum Themenfeld
»Tod und Auferstehung« beigesellen.?’ Vereinzelt kommt in den 70er
Jahren unter Themen wie »Utopie« oder »Schone neue Welt« auch die
christliche Dimension der zukiinftigen Welt ins didaktische Blickfeld
und wartet dabei mit durchaus anregendem Text- und Bildmaterial auf,
in dem der christliche Glaube die VerheiBung vom kommenden Gott und
seinem Reich »in der Diskussion um die richtigen Wege und die richtige
Gestalt einer besseren Zukunft zur Sprache bringt«.?® Christliche Escha-
tologie geht hier in »zeitgeistlicher Passféhigkeit« auf in der ethisch ge-
sellschaftskritischen Verantwortung fiir das Leben der zukiinftigen Welt.
Die herkémmlichen Jenseitsvorstellungen sucht man freilich hier wie in
den meisten Religionsbiichern vergeblich; wenn iiberhaupt begegnen sie
im Kontext der Auferstehungsthematik.

Eine beachtenswerte Ausnahme von dieser Linie relativer Distanz oder Abstinenz
hinsichtlich traditionell dogmatischer und kirchlicher Eschatologie findet sich im
wUnterrichtswerk fiir katholische Religionslehre. Religion am Gymnasium 10«
(Miinchen 1984), das mit problemorientiertem Angang ausfiihrlich von »Tod und
Jenseits« handelt:

Es stellt sich mit eindriicklichen Texten aus der gegenwirtigen Theologie massiv und
mutig den iiberlieferten eschatologischen Topoi katholischer Dogmatik und infor-
miert iiber »Seele und Unsterblichkeit«, »Allverséhnung oder ewige Verdammnis,
»Was ist der Himmel?«, »Die Holle«, »Das Fegefeuer«, »Das Weltgericht, die
»Deutung biblischer Bilder vom Ende« und »Tod und Auferstehung«. Am Schluss
des Kapitels priifen »wir Christen« unser gelerntes eschatologisches Wissen!?

Der konfessionell parteiliche Standpunkt wird in diesem Schulbuch ebensowenig
geleugnet wie die Aufgabe des RU, sich den traditionellen Jenseitsvorstellungen der
katholischen Kirche und Dogmatik zu stellen, sie zu erlautern und, soweit moglich,
verstindlich zu machen.

So anerkennenswert indes solch ein eschatologisches »Vollprogramme«
religionsdidaktisch auch ist, so zeigt sich an ihm doch noch deutlicher
als an den iiblichen eschatologischen »Reduktionsmodellen« das »Prob-
lem der Probleme problemorientierten Religionsunterrichts« (Klaus We-
genast), was auch in der Weiterentwicklung zum erfahrungs- oder schii-
lerorientierten RU nicht unbedingt beseitigt ist. Wenn sich ndmlich die

27 Vgl. zB. Ursula Friichtel / Klaus Lorkoski, Religion im 9./10. Schuljahr, Ziirich/
Koln 1982, 119-218; Ursula Friichtel u.a., Tod und Auferstehung, Gottingen 1996.
28 Kursbuch Religion 9/10, Stuttgart w.a. 1979, 194-210; Religion: Modelle fiir
Klasse 7 bis 10 Gymnasium, Diisseldorf 1974, 93106, bes. 106.

29 Religion am Gymnasium 10, Miinchen 1984, 121-138.
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Religionsbiicher bzw. die mit ihnen arbeitenden Lehrkrifte nicht mit
einem religionskundlich gleich-giiltigen Nebeneinander bei der Mittei-
lung des vom Schulbuch angebotenen Materials begniigen, sondern sich
in christlicher Parteinahme um eine religionsdidaktisch verantwortete
Vermittlung der eschatologischen Vorstellungen christlichen Glaubens
bemiihen, dann geht es eben elementar um das Problem bzw. die didakti-
sche Aufgabe der Inbeziehungsetzung bzw. der Korrelation zwischen
Schiilervoraussetzungen und christlichen Jenseitsvorstellungen, und das
im Horizont schulischer Bildung. Dieser korrelative Anspruch ist das
entscheidend Neue, das seit und mit der problem- und dann auch erfah-
rungsorientierten Religionspidagogik die religionsdidaktischen Jenseits-
konzepte leitet und bestimmt und woran ihre »Qualitiit« zu messen ist.
Dabei erwuchs aus diesem anspruchsvollen problemorientierten Jen-
seitskonzept im Laufe der Jahre eine Vielzahl an Umsetzungsversuchen,
-modellen und -wegen, die sich in Lehrpldnen, Religionsbiichern, Stun-
denentwiirfen und einschligiger religionspidagogischer Literatur finden
lassen. Grundvoraussetzung fiir ein solches korrelativ problemorientier-
tes Jenseitskonzept war und ist die Uberzeugung, dass die eschatologi-
schen Vorstellungen des Christentums iiberhaupt ein solches Mal3 an Le-
bensrelevanz besitzen, dass sich das korrelationsdidaktische Bemiihen
um Ankniipfungs- und Resonanzmdglichkeiten auf Seiten der Kinder
und Jugendlichen lohnt. Wird das bejaht, zieht es notwendigerweise die
Frage nach den elementar unverzichtbaren Jenseitsvorstellungen nach
sich, die im christlichen RU mitgeteilt, vermittelt oder angeeignet wer-
den sollen. Deshalb partizipieren korrelativ-problemorientiert erschlos-
sene Jenseitsvorstellungen in dieser Hinsicht voll am religionsdidakti-
schen Programm der Elementarisierung, das der traditionellen christli-
chen Eschatologie nicht nur theologisch, sondern auch in pddagogischer
Bildungsverantwortung gerecht zu werden sucht. Damit stehen mit und
in diesem korrelativ-problemorientierten Jenseitskonzept grundsétzlich
alle Inhalte christlicher Eschatologie auf dem Priifstand und sind nicht
von vornherein durch vorgingige eschatologische Konzepte in Theologie
und Religionspadagogik selektiert oder legitimiert.

6 »Auferstehung der Toten« und »Hdlle« als Forschungsgegenstinde
neuerer Religionsdidaktik

In diesen laufenden, noch nicht abgegoltenen und vollendeten Prozess
korrelativ-problemorientierten Umgangs mit christlichen Jenseitsvor-
stellungen hinein erscheinen in den 90er Jahren zwei umfangreiche
eschatologisch thematisierte Monographien, die gleichsam die eschato-
logische »Szenerie« des RU ausleuchten und aufmischen.

Gewaltig schon der dringend fragende Titel der ersten Untersuchung:
»Auferstehung der Toten — Hoffnung ohne Attraktivitit?, unter dem
»Grundstrukturen christlicher Heilserwartung und ihre verkannte reli-
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gionspddagogische Relevanz« (Géttingen 1991) thematisiert werden.
Dieser Untertitel signalisiert bereits den Grundtenor, in dem sich der
Studie Ergebnis aus der Analyse von Religionsbiichern, Unterrichtsmo-
dellen und Lehrplidnen niederschldgt und das »relativ diister« aussieht:

»Offensichtlich schldgt ... die verbreitete Tabuisierung christlicher Hoffhung iiber
den Tod hinaus in allen Altersstufen der Schiilerlaufbahn religionsdidaktisch mehr
oder weniger durch: Entweder wird diese Hoffnung iiberhaupt nicht thematisiert,
oder es geschicht in einseitiger, reduktionistischer Weise.«3? Angesichts eines sol-
chen Befundes pladiert der Autor »dafiir, den christlichen Glauben an die »Auferste-
hung der Toten« bei der Themenauswahl und -ausarbeitung nicht ldnger zu vernach-
ldssigen« und »das im christlichen Credo verankerte Bekenntnis zur >Auferstehung
der Toten¢, wenn iiberhaupt, nicht nur in reduktionistischer Weise« ohne explizit-
futurisch eschatologische Dimension zur Sprache zu bringen, sondern sich in der
»Schulpraxis wieder neu auf die theologischen Kerngehalte christlicher Auferste-
hungshoffnung und auf deren ideologie- und korrelationskritische Funktion« zu be-
sinnen.3! Diese kritische Bestandanalyse weill dann auch in zweifelloser Sicherheit
den »Ubeltiter« namhaft zu machen, dem die »Vernachlissigung der Lehre von der
Auferstehung der Toten« in der Religionsdidaktik zu »verdankenc¢ ist: dem problem-
orientierten und emanzipatorischen Religionsunterricht!32 Massiv und pauschal wird
dabei der problemorientierten Religionspidagogik »theologischer Reduktionismus«
vorgeworfen und dem emanzipatorischen Konzept eine »siikularisierte Eschatologie«
unterstellt, »die Auferstehungserwartung bestenfalls in reduzierter Form als Meta-
phernteil utopischer Leitvorstellungen gelten ldBt«, denen aber das unreduzierte futu-
risch-eschatologisch Christliche »des »neuen Aons«< im Geist der Neuen Welt Gottes«
abhanden gekommen ist.33 Auf den ersten Blick scheinbar gniddiger kommt der er-
fahrungsorientierte RU weg; doch sein Versuch erfahrungsmiBiger Verifikation der
christlichen Auferstehungshoffnung scheitert nach Thiede letztlich dann doch auch
daran, dass zwar die Hoffnung, nicht aber der »Gegenstand« der Auferstehungsver-
heiBung erfahrbar ist und hier deshalb allein »Glaube«, unverifizierbarer » Trotzdem
Glaube« gefordert ist.34

Diese Kritik ldsst an Deutlichkeit nichts zu wiinschen iibrig und beschert
uns am Schluss unserer religionspddagogisch-eschatologischen Wand-
lungsgeschichte »noch einmal¢ ein absolut korrelationskritisches Jenseits-
konzept, das die dogmatisch Uiberlieferten christlichen bzw. kirchlichen
Jenseitsvorstellungen unreduziert und betont futurisch-eschatologisch im
RU weitergeben will. Das bedingt eine Didaktik bloBer Mitteilung un-
vermittelter bzw. unvermittelbarer Glaubenswahrheiten und schlief3t eine
Didaktik der Vermittlung oder gar Aneignung aus theologischen Griin-
den radikal aus.?S Leider erschopft sich die Studie (nicht ohne Anfliige

30 Werner Thiede, Auferstehung der Toten — Hoffnung ohne Attraktivitit, Gottin-
gen 1991, 366.

31 Ebd., 384 u. 409f.

32 Ebd., 384ff.

33 Ebd., 389 u. 396.

34 Ebd., 395.

35 Vgl zu dieser Position den Aufsatz von Gerhard Sauter, Zur theologischen
Revision religionspiddagogischer Theorien, in: EvTh 46/1986, 127-148; auBerdem
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von Uberheblichkeit) in religionsdidaktischer ProblemerschlieBung und
kritischer Analyse und verzichtet auf jegliche didaktische Konkretion
runreduzierter< Jenseitsvorstellungen ebenso wie auf Unterrichtsmodelle
oder Stundenentwiirfe. Der sich durchhaltende Dauervorwurf an die
eschatologisch befasste Religionsdidaktik lautet dabei theologischer Re-
duktionismus, ohne dass hinreichend klar wird, welches denn nun die
unreduzierten Glaubenswahrheiten christlicher Eschatologie sind, die
durch den RU den Schiilern und Schiilerinnen mitzuteilen sind. Von
Elementarisierung, die notwendigerweise immer ein Stiick weit theolo-
gisch und péddagogisch begriindete Reduktion der inhaltlichen Fiille ist,
wird nirgends geredet.

Ohne die Grenzen der Erfahrbarkeit und die Unausweichlichkeit von
Kontrasterfahrungen wider den Augenschein gerade im Bereich der
Eschatologie leugnen zu wollen und zu kénnen — hier liegt die relative
Berechtigung der Kritik an einer uneingeschrinkten Didaktik der Korre-
lation —, kann und darf das m.E. keinen Riickfall in eine theologisch
autarke Didaktik unreduzierter eschatologischer Glaubenswahrheiten
bedeuten, die im RU unvermittelt weiterzugeben und zu glauben sind.
Das wire tatsichlich das wieder-erstandene materialkerygmatische Jen-
seitskonzept mit seinem fiillig eschatologischen Katechismuswissen und
seinem unhinterfragbaren Wahrheitsanspruch — ein religionspadagogi-
scher cursus redivivus als circulus vitiosus!?

Thematisch #hnlich und doch ganz anders prisentiert sich schlief3lich
eine zweite Studie, die sich ebenso ausfiihrlich und griindlich wie
Thiedes Arbeit mit einem eschatologisch hoch besetzten Topos aus-
einandersetzt, mit der »Holle« — auch hier schon im Titel mit einer Frage
kombiniert, welche das leitende Interesse und die richtige Antwort der
Dortmunder Dissertation bereits erahnen ldsst: »Die Holle — veralteter
Glaubensartikel oder unverzichtbares Element im Gottesbild?« Es geht
der Autorin Elke Jiingling vor allem fundamental theo-logisch um das
Einbringen des Hollen-Topos in die Gotteslehre, der »nicht zugunsten
der Favorisierung des Himmels eliminiert« werden darf, sondern in der
»Dialektik des Glaubens« unaufgebbar zusammen mit dem Himmel »im
Wesen Gottes verkorpert« sein muss.?® Was in dieser ganz auf das Got-
tesverstindnis fokussierten und fixierten Untersuchung zu kurz kommt,
ist die eschatologische Dimension des Héllenmythos, die nur marginal in
den Blick kommt, wenn etwa bei der Religionsbuchanalyse kritisiert
wird, dass das Nachdenken iiber Postmortalitit lediglich durch Nah-
Todes-Erfahrungen aufgefangen wird und dariiber die »tief im Menschen
verwurzelten Angste und Fragen« im Zusammenhang mit dem »Nach-
tod« gott-los {ibergangen werden.

Rainer Lachmann, Religionspidagogische Spuren. Konzepte und Konkretionen fiir
einen zukunftsfiihigen Religionsunterricht, Jena (2000) 22002, 53ff.

36 Elke Jiingling, Die Holle — veralteter Glaubensartikel oder unverzichtbares Ele-
ment im Gottesbild? Frankfurt/M. u.a. 1997, 446f.
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Trotz der weitgehenden Aussparung der Jenseitsdimension des Hollen-
bildes ist zweierlei an dieser »Hollen-Studie fiir unsere Beschiiftigung
mit religionspddagogischen Jenseitsvorstellungen beachtenswert: Das ist
einmal, dhnlich der Untersuchung von Thiede, die so konzentriert wie
vielperspektivisch angelegte religionsdidaktische Erarbeitung einer aus-
gesuchten Jenseitsvorstellung aus dem symbolreichen und vielgipfeligen
Potential christlicher Eschatologie, womit ein Weg vorgezeichnet ist, der
christlichen Jenseitsvorstellungen — lassen sie sich denn didaktisch liber-
zeugend begriinden — einen Platz im Themen- und Problemspektrum des
RU verschaffen kann. Zum anderen ist das die didaktische Elementari-
sierungsleistung, die dem scheinbar so abseitigen Symbol der Hélle iiber
das Fundamentale Gott elementaren Anteil an christlichem Glauben und
Leben vermittelt. Nicht Reduzierung, sondern Elementarisierung oder
Reduzierung durch und als Elementarisierung sollte die Devise sein fiir
den Umgang mit begriindet ausgewihlten eschatologischen Vorstellun-
gen und Topoi im christlichen RU.

7 Bilanz und Ausblick

Was wir in unserem Durchmarsch durch 50 Jahre Religionspadagogik
unter reschatologischer Sicht« immer wieder konstatieren mussten: Die
marginale Stellung christlicher Jenseitsvorstellungen im RU hat sich,
schenken wir jiingsten Untersuchungen Glauben, auch im Kontext »heu-
tiger religioser Bildung« nicht wesentlich gedndert. Eine Analyse bayeri-
scher und baden-wiirttembergischer Lehrpline kommt zu dem Ergebnis:
»Leben der zukiinftigen Welt, Gericht und Auferstehung ... — eine Fehl-
anzeige«.3”7 Auch wenn eine differenziertere Sicht auf die curricularen
Themenfelder und vor allem auf die Vielzahl an Religionsbiichern dieses
pauschale Urteil deutlich relativiert, bleibt eine Randstellung christlicher
Eschatologie im RU auch heute noch uniibersehbares Faktum. Das wun-
dert insofern, als die religionsdidaktische Literatur — wie die beiden eben
bedachten Studien zeigen — sich seit den 90er Jahren verstirkt der
eschatologischen Thematik angenommen hat.

Im Kontext seines bibeldidaktisch narrativen Lernansatzes versucht z.B.
Ingo Baldermann iiber »Entdeckungen mit Kindern in den Evangelien«
»Grundworte der Osteriiberlieferung zu erschlieBen und die Auferste-
hung lernen« zu lassen.*® 1992 stellen sich W. Bukowski und M. Forysch

37 Werner H. Ritter, Religiose Bildung ohne »zukiinftige Welt«?, in: Heinrich Bed-
ford-Strohm (Hg.), »... und das Leben der zukiinftigen Welt«. Von Auferstechung
und Jiingstem Gericht, Neukirchen-Vluyn 2007, 114-134, bes. 115; vgl. dazu auch
Werner H. Ritter, Fehlt die Eschatologie in heutiger religiéser Bildung?, in: Lars
Bednorz u.a. (Hg.), Religion braucht Bildung — Bildung braucht Religion. FS H.F.
Rupp. Wiirzburg 2009, 311-324, bes. 311.

38 Ingo Baldermann, Gottes Reich — Hoffnung fiir Kinder, Neukirchen-Vluyn (1991)
21996, 138ff und ders., Einfiihrung in die biblische Didaktik, Darmstadt 1996, 198ff.
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nschwierigen Themen fiir den Religionsunterricht in der Sekundarstufe
I« und thematisieren u.a. »Ewiges Leben«, »Himmel und Holle« und
»Jiingstes Gericht«. Ein Jahr spéter dufBert sich P. Biehl im JRP iiber
»Zukunft und Hoffnung in religionspddagogischer Perspektive«, einer
Vorarbeit zu seinem ausfiihrlichen »Eschatologie«-Artikel im »Lexikon
der Religionspddagogik« — fiir Biehl typisch in breiter systematisch-
theologischer Grundlegung! Erwéhnenswert in diesem exemplarischen
Riickblick sind auch die Artikel »Tod — Auferstehung« von F.J. Nocke
und »Hoffnung — Utopien — Reich Gottes« von H. Schroer im »Neuen
Handbuch religionspidagogischer Grundbegriffe«?? und schlieBlich die
beiden bereits angesprochenen Aufsitze von W.H. Ritter, die in Ritters
Artikeln »Hoffnung / Ewiges Leben« und »Reich Gottes« in dem Band
»Theologische Schliisselbegriffe« ansatzweise vorbedacht wurden.4?
Beispielhafte Umsetzung eschatologisch-didaktischer Uberlegungen und
Anregungen ins Medium Schulbuch beschert uns zu guter Letzt ein
jingst erschienenes »Evangelisches Religionsbuch fiir Realschulen« mit
seinem gelungenen Kapitel »Jesus Christus — Leben im Horizont der
Auferstehung«, das konzept- und aspektreich wichtige Elemente christli-
cher Eschatologie religionsunterrichtlich anbietet.*!

Bei allem neu erweckten religionsdidaktischen Interesse an der Escha-
tologie ist allerdings nicht zu iibersehen, dass sich derzeit kein einheit-
lich neues didaktisches Jenseitskonzept abzeichnet. Immerhin lassen sich
in dem, was heute im Blick auf den RU eschatologisch (an)geboten wird,
Spurenelemente von Jenseitskonzepten entdecken, die wir in den 50 Jah-
ren eschatologisch-didaktischer Wandel-Geschichte kennengelernt haben
und die zu lernen sich gelohnt hat und sich auch heute und kiinftighin
lohnen wird. Das materialkerygmatische eschatologisch-dogmatische
Vollprogramm muss in seinen einzelnen Topoi und Lehren daraufhin
hinterfragt werden, was sie ihrer urspriinglichen Absicht nach an lebens-
forderlicher Kernbotschaft des Evangeliums enthalten und kénnen unter
diesem kritischen Malistab zu elementarer Reduktion befreien. Die pri-
sentische Eschatologie erinnert an die Gegenwartsrelevanz des eschato-
logischen Zukunftsglaubens, an »Auferstehungserfahrungen mitten im
Leben« (F.-J. Nocke) und daran, dass der RU dafiir gerade angesichts
einer Fixierung allein auf die »Nachtod«-Dimension aufmerksam, sensi-
bel und empfianglich machen kann. Die eschatologische Hermeneutik der
politischen Theologie kann die Zukunftsmacht der Jenseitsvorstellungen
Offnen und fruchtbar werden lassen als gesellschaftskritisches Movens

39 Gottfried Bitter / Rudolf Englert / Gabriele Miller / Karl-Ernst Nipkow (Hg.),
Neues Handbuch religionspidagogischer Grundbegriffe, Miinchen 2002, 127-130 u.
131-134.

40 Rainer Lachmann / Gotifried Adam / Werner H. Ritter, Theologische Schliissel-
begriffe. Biblisch-systematisch-didaktisch (TLL1), Géttingen (1999) 22004, 154-166
u. 293-299.

41 Mosaiksteine 9. Evangelisches Religionsbuch fiir Realschulen, hg. v. Hans Bald /
Bdrbel Knappe / Martin Potoradi, Miinchen 2008, 66-97.
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fiir eine Welt im Verheifungs- und Hoffnungshorizont des Kommens
Gottes. Und das problem- und erfahrungsorientiert korrelative Jenseits-
konzept wird in methodischer Kreativitit und Phantasie nach passfihi-
gen Korrelationen zwischen den tberlieferten Jenseitsvorstellungen des
christlichen Glaubens und den Problemen, Fragen und Erfahrungen der
Schiilerinnen und Schiiler suchen. Es wird dabei weder vor unvermittel-
baren Kontrasterfahrungen zuriickschrecken noch elementare Reduzie-
rungen des iiberlieferten eschatologischen Lehrbestands scheuen, wenn
dieser in dem einen oder anderen Lehrstiick dem radikal elementaren
Mafstab des Evangeliums, wie ihn 1Kor 13,8 formuliert, widerspricht —
ein MaBstab, der auch und gerade fiir den Glaubens- und Hoffnungsbe-
reich der Letzten Dinge gilt!

Dr. Rainer Lachmann ist Professor em. fiir Evangelische Theologie mit Schwerpunkt
Religionspiddagogik und Didaktik des Religionsunterrichts an der Universitit Bam-
berg.
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Uta Pohl-Patalong

Kaum zu glauben und doch so wichtig

Auferstehung als Thema im Religionsunterricht

»Auferstehung« gilt zu Recht als »schwieriges« Thema im Religions-
unterricht. Noch stirker als bei Wundergeschichten muss mit Zweifel
und Protest der Schiilerinnen und Schiiler gerechnet werden: Ist Jesus
denn wirklich auferstanden? Die Ankniipfungspunkte zur Lebens- und
Erfahrungswelt fehlen: Wer tot ist, ist doch tot. Der zu vermittelnde
Gehalt des Themas ist alles andere als klar: Wie soll ich mir das denn
konkret vorstellen mit der Auferstehung? Und nicht zuletzt lassen die
Materialien speziell zum Thema Auferstehung zu wiinschen iibrig.
Gleichzeitig ist »Auferstehung« ein so zentraler Topos des christlichen
Glaubens, dass er geradezu als religionsbegriindend angesehen werden
kann. Durch die Erfahrung der Auferstehung des gekreuzigten Jesus von
Nazareth endete die Geschichte einer kleinen, lokal begrenzten Schar
von Anhingerinnen und Anhidngern nicht mit dem Tod ihres Meisters,
sondern wurde zu einer Weltreligion. Und zu ihrer Uberzeugungskraft
hat offensichtlich die Hoffnung auf die eigene Auferstehung nach dem
Tod wesentlich beigetragen (vgl. 1 Kor 15,16f).

Diese Diskrepanz fordert dazu heraus, iiber Auferstehung als Thema im
Religionsunterricht neu nachzudenken. Voraussetzung dafiir sind die
Zuginge von Kindern und Jugendlichen heute zum Thema »Auferste-
hung« und ihre Vorstellungen, was nach dem Tod geschieht. Diese
streife ich hier jedoch nur kurz, ebenso wie die gegenwértigen religions-
pddagogischen Tendenzen zu diesem Thema, und konzentriere mich
dann auf didaktische Uberlegungen, die in einen methodischen
Vorschlag miinden.

1 Vorstellungen von Kindern und Jugendlichen

Auffallend selten sind bisher in empirischen Umfragen Jugendliche zu
ihren Vorstellungen, was nach dem Tode kommt, befragt worden. Umso
interessanter sind die Ergebnisse einer Umfrage des Magazins Chris-
mon:! Deutlich weniger Jugendliche als Erwachsene (und auch als Se-
niorlnnen) halten die Auferstechung von den Toten fiir eine reine

1 Vgl. http://www.chrismon.de/auferstehung.pdf, Befragungzeitraum 11.01.-12.01,
2002, abgerufen am 20.10.2008.
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Wunschvorstellung. Unter den 14-29-Jahrigen sind 38% der Ansicht,
dass die Seele weiterlebt, wihrend der Korper stirbt. An eine Wiederge-
burt glauben allerdings 12% der Jugendlichen, was deutlich iiber dem
Bevolkerungsdurchschnitt von 6% liegt. Dass Leib und Seele im Jenseits
neu erschaffen werden, was theologisch der »Ganztodtheorie« entspricht,
glauben 5% der Befragten und auch 5% der Jugendlichen.
Dieses Ergebnis scheint zundchst den viel zitierten Diagnosen »Tradi-
tionsabbruch« und »Synkretismus« zu entsprechen. Jedoch ist zu beriick-
sichtigen, dass diese Formulierungen von den Jugendlichen meist als
abstrakte Lehrinhalte empfunden werden, deren Bejahung in dieser
sprachlichen Fassung schwer fillt. Eine andere Studie, die die Lebens-
orientierungen von Berufsschiilerinnen und Berufsschiilern untersucht,
trigt dem insofern Rechnung, als sie als Antwortmdglichkeiten ein
Spektrum zwischen vollsténdiger Negation und vollstindiger Zustim-
mung anbietet.? Diese zeigt, dass ca. 70% der befragten Jugendlichen
sich nicht vorstellen kénnen, dass nach dem Tod weinfach nichts« ist.
Allerdings sind die Vorstellungen des »nicht Nichts« sehr vage und sehr
heterogen. Ob man dann nach dem Tod Gott begegnet bzw. — bei musli-
mischen Jugendlichen — Allah, ob man im Paradies lebt oder die Seele
irgendwie schwebt, darauf will sich nur eine Minderheit festlegen. Dies
gilt ibrigens fiir muslimische Jugendliche ebenso wie fiir christlich ge-
prigte.

Kinder werden in der Regel nicht befragt, sondern gebeten, ihre Vor-

stellungen von dem »Danach« des Todes zu malen. Entwicklungspsy-

chologisch geht man davon aus, dass sich eine Vorstellung davon, was
der Tod in seiner Radikalitit bedeutet, erst allm#hlich herausbildet, was
sich entsprechend auf die Frage nach der Auferstehung auswirkt. Den-
noch haben Kinder selbstverstdndlich Vorstellungen, wie es nach dem

Tode mit Verstorbenen weitergeht. Dabei ziehen sich folgende Erkennt-

nisse durch die verschiedenen Studien hindurch:?

e Ahnlich und noch ausgeprigter als bei den Umfragen unter Jugendli-
chen zeigen die Bilder die Hoffnung, dass nach dem Tod nicht nichts
ist, sondern etwas.

e Dieses Etwas ist positiv qualifiziert und wird hdufig mit Gott in Bezie-
hung gesetzt.

e Die Bilder der Kinder beinhalten Elemente der christlichen Auferste-
hungshoffnung, entsprechen ihr jedoch nicht im klassischen dogmati-
schen Sinne. In ihnen zeigt sich eine Tendenz zum »ewigen Leben
ohne Auferstehung«.

2 Vgl. Andreas Feige | Carsten Gennerich, Lebensorientierungen Jugendlicher.
Alltagsethik, Moral und Religion in der Wahrnehmung von Berufsschiilerinnen und
-schiilern in Deutschland, Miinster u.a. 2008.

3 Vgl beispielsweise Martina Plieth, Kind und Tod. Zum Umgan% mit kindlichen
Schreckensvorstellungen und Hoffnungsbildern, Neukirchen-Viuyn “2002 oder Bri-
gitte Véllering, Sterben und Tod in Kinderzeichnungen, Grundschule 11/2003, 30—
33
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e Sie sind deutlich von Erfahrungen und Beziehungen beeinflusst, wie
die im Anschluss an das Malen der Bilder vorgenommenen Interviews
bestétigen.

Mit dieser Situation ist die Religionspidagogik heute konfrontiert. Sie ist

einerseits die Voraussetzung, die religionspiddagogisches Arbeiten vor-

findet, andererseits ist sie aber auch ihre Konsequenz, denn selbstver-
stindlich ist der Religionsunterricht nach wie vor eine wichtige Quelle
religidser Vorstellungen.

2 Religionspiddagogische Tendenzen

In der Religionspddagogik zeigt sich gegenwiirtig ein interessantes Bild:
Einen regelrechten Boom erlebt das Thema »Tod und Sterben«. Wissen-
schaftliche Vertffentlichungen zu dem Thema sind zu lesen, zahlreiche
Unterrichtsentwiirfe und Fortbildungen dazu, wie man mit Kindern und
Jugendlichen die Endlichkeit des Menschseins und vor allem die kon-
krete Konfrontation mit dem Tod bearbeiten kann, werden nachgefragt.
Ein Indiz fiir dieses breite Interesse an dem Thema ist der Kinderbuch-
markt, der in den letzten Jahren diverse Biicher zu Tod und Sterben her-
vorgebracht hat. Auffilligerweise zeigt sich dabei jedoch eine ausge-
prigte Zuriickhaltung in der Frage, was denn die Menschen oder Tiere
nach ihrem Tod erwartet. Haufig bemiihen sich die Biicher zwar um eine
Hoffnungsperspektive dergestalt, dass es mit den Toten nicht ganz aus
ist. Es verbleibt jedoch in der Regel dabei, dass es mit ihnen »irgendwie«
weiter geht — so wie es fiir die Lebenden nach und mit der Trauer eben-
falls weitergeht. Nicht immer, aber immerhin in einigen Biichern ist da-
bei auch von der Geborgenheit bei Gott die Rede, zumindest als eine
Perspektive, an die manche Menschen glauben. Von »Auferstehung«
wird dabei jedoch kaum gesprochen. Schon gar nicht wird gefragt oder
geantwortet, worauf sich denn die Hoffnung griindet, dass mit dem Tode
nicht alles aus ist.

Ahnlich gehen die (weniger zahlreich vorhandenen) Unterrichtsmateria-
lien fiir den Religionsunterricht das Thema an. Auch bei ihnen nimmt
das Thema des »Danach« gegeniiber der breiten Bearbeitung der The-
men Tod und Sterben deutlich weniger Raum ein.*

4 So bearbeitet beispielsweise bei dem Entwurf von Helmut Mdditzer, Sterben —
Tod — Auferstehung. Eine LernstraBe fiir den Religionsunterricht im 9./10. Schuljahr,
Calwer Materialien. Anregungen und Kopiervorlagen, Stuttgart 2007 nur eine von
19 Stationen das Thema. Eine Ausnahme bildet der Entwurf in: Religion Unterrichts-
materialien Sek. I: Tod und Auferstehung fiir die 9./10. Jahrgangsstufe, der die The-
matik breit und religionspidagogisch sehr sinnvoll behandelt.
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3 Religionsdidaktische Konsequenzen

Was bedeuten diese Erkenntnisse — sowohl hinsichtlich der Vorstellun-
gen der Schiilerinnen und Schiiler als auch der religionsdidaktischen
Tendenzen nun fiir die Wahrnehmung und Bearbeitung der Auferste-
hungsthematik im Religionsunterricht?

3.1 Auferstehung als Thema fiir den Religionsunterricht entdecken

Dass das Thema im Religionsunterricht nicht leicht zu behandeln ist, ist
keinesfalls zu leugnen. Diese Wahrnehmung kann aber gerade als Aus-
gangspunkt dienen, einer solchen Herausforderung eine umso gréBere
Aufmerksamkeit zu widmen. Ein konstruktiver Ansatzpunkt dafiir ist die
Tatsache, dass die Religionspiddagogik in den letzten Jahrzehnten das
Thema »Tod und Sterben« intensiv bearbeitet. Denn Auferstehung lasst
sich nicht sinnvoll thematisieren, ohne sich dem Tod mit seinem Schre-
cken zu stellen und ihn in seiner Bedeutung fiir das eigene Leben auszu-
loten.

Nur vor diesem Hintergrund kann dann Auferstehung im Sinne einer
»Auferweckung« als Tat Gottes gegen die Logik des Todes thematisiert
werden. Dabei scheint es mir essentiell, sowohl die Auferstehung Christi
als Grund der Hoffnung iiber den Tod hinaus als auch die Auferstehung
von Menschen als Voraussetzung eines Seins nach dem Tode gleicher-
mallen zu thematisieren und in ihrer unlésbaren Verbindung zu begreifen
(»Denn wenn die Toten nicht auferstehen, so ist Christus auch nicht auf-
erstanden. Ist Christus aber nicht auferstanden, so ist euer Glaube nich-
tig«, 1 Kor 15,16f).

Dies entspricht auch der Thematisierung von Auferstehung im Neuen
Testament, das ja nicht von der Auferstehung Jesu an sich spricht, son-
dern von den Konsequenzen fiir die Existenz der Anhdngerinnen und
Anhidnger Jesu. Die Zeuginnen und Zeugen geben die Auferstehung des
Einen als Erfahrung weiter, die ihr Leben hier und heute veriindert.
Zugleich qualifizieren sie diese Erfahrung als so einzigartig, dass sie das
Leben und Sterben aller Menschen neu wahrnehmen l4sst.’> Damit geho-
ren die Auferstehung des Einen und die Auferstehung der Vielen unlos-
bar zusammen — und sind auch religionspddagogisch in diesem Zusam-
menhang zu vermitteln.

3.2 Die Vorstellungen von Schiilerinnen und Schiilern wertschétzen
Die iiberwiegende Mehrheit der Schiilerinnen und Schiiler kann sich

nicht vorstellen, dass nach dem Tod »nichts« ist. Thre Hoffnung, dass es
danach irgendwie weitergeht, ist sicherlich hiufig vage und speist sich

5 Vgl Helga Kuhlmann, Leib-Leben theologisch denken. Reflexionen zur Theolo-
gischen Anthropologie (INPUT Bd. 2), Miinster 2004, 34.
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synkretistisch aus unterschiedlichen Quellen. Hervorzuheben ist jedoch,
dass diese jenseitige Hoffnung fast durchweg positiv qualifiziert ist:
Vorstellungen fritherer Generationen von Hollenschlunden und Bestra-
fungsszenarien sind kaum noch vorhanden. Dies entspricht der christli-
chen Botschaft von der rechtfertigenden Liebe Gottes, von der uns auch
der Tod nicht scheiden kann (Rom 8,38f), weitaus mehr als aufrech-
nende unbarmherzige Szenarien. Eine weitere wesentliche Hoffnungs-
dimension ist die personale Identitit der Verstorbenen, die ebenfalls bib-
lischer Uberzeugung entspricht. Dennoch behilt der Tod seinen Schre-
cken, und die Hoffnung auf ein Leben danach wird nicht seicht und
selbstverstindlich. Die Bilder der Kinder zeigen in ihrer Eindringlich-
keit, zum Teil auch in ihrer Gebrochenheit, dass das Leben nach dem
Tod nicht erwartbar, nicht »eben mal so« geschieht, sondern ein uner-
hortes Geschehen ist. Auch die AuBerungen von Jugendlichen zeigen
deutliche Suchbewegungen in Richtung Transzendenz. Thre vorsichtigen,
zogernden und eher im Modus der Negation auszudriickenden Vorstel-
lungen kénnen durchaus als Gespiir dafiir gedeutet werden, dass das, was
nach dem Tod kommt, in »normal menschlichen« Erfahrungsdimensio-
nen nicht zu erfassen und in alltagssprachlichen Formulierungen nicht
auszudriicken ist.

Religionsdidaktisch sollte dieses Gespiir ernst genommen und bei die-
sem angesetzt werden. Der Religionsunterricht sollte — im Sinne einer
Theologie von und mit Kindern und Jugendlichen — zunidchst einen
Raum dafiir bieten, die eigenen auch noch so vagen und diffusen Vor-
stellungen von dem, was nach dem Tod kommen kénnte, bei sich wahr-
zunehmen, zu duflern und dann weiterzuentwickeln und zu vertiefen. Zu
unterstiitzen sind dabei die religionsdidaktischen Tendenzen, von Aufer-
stehung in Gleichnissen und Bildern zu sprechen und die Kinder und Ju-
gendlichen zur Entwicklung eigener Bilder zu ermutigen. Pidagogisch
wird hier gelegentlich eine deutliche Trennung zwischen Kindern und
Jugendlichen eingezogen, die auch in den empirischen Zugingen er-
kennbar wurde: Bei Jugendlichen endet die Bildhaftigkeit, man wechselt
auf die kognitive Ebene und wird begrifflich. Damit werden Bilder indi-
rekt als »Kinderkram« vermittelt, der einem erwachsen werdenden Men-
schen und seinem Glauben nicht entspricht. Dies erscheint mir gerade im
Blick auf das Thema Auferstehung fatal, weil es fast nur noch die Kritik
fithren kann, wenn man sich vor die Wahl zwischen begrifflicher Ein-
deutigkeit und Ablehnung gestellt sieht. Auch mit Jugendlichen sollte
daher an Bildern von Auferstehung gearbeitet werden, wie es auch den
biblischen Texten entspricht.

3.3 Zweifel und Kritik als zum Thema geh&rend verstehen
Schiilerinnen und Schiiler sind heute wesentlich weniger als frithere Ge-

nerationen bereit, Auferstehung als Lehrinhalt hinzunehmen und kritik-
los zu glauben. Dies muss religionsdidaktisch nicht schrecken, sondern
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kann als zum Thema gehorend verstanden werden. Umgekehrt wiire es
fraglich, ob der Inhalt in seiner Radikalitét {iberhaupt »angekommen« ist,
wenn Zweifel, Kritik und Protest ausbleiben wiirden. Denn die Rede von
der Auferstehung der Toten widerspricht definitiv allen Erfahrungsgehal-
ten und aller naturwissenschaftlich orientierten Vernunft: »Dass er auf-
erstanden ist, wie mehrere iibereinstimmend behaupten, und dass dies ihr
Leben vor dem Tod grundlegend zum Guten hin veréindert habe und
ihnen und allen auflerdem noch ein Leben nach dem Tod verheif3e, klingt
sehr merkwiirdig, sehr unplausibel, unfasslich, damals wie heute ... Von
der Bedeutung der Auferstehung kann nur gleichnishaft gesprochen wer-
den. Der Klang, in dem die yneue Wirklichkeit« mitgeteilt wird, bleibt je-
doch nach iiblichen Mafstiben schriig, fremd, unrealistisch.«®

Es wire theologisch unangemessen und im Blick auf die Schiilerinnen
und Schiiler fatal, wenn der Religionsunterricht diese Dimension iiber-
springen wiirde. Auferstehung kann in ihrer Sprengkraft, die die erwart-
bare weltliche Logik konterkariert, nur erfasst werden, wenn sie als
gerade nicht logisch, sich nicht nahtlos in die Erfahrung einfiigend dar-
gestellt wird. Insofern erscheinen mir religionsdidaktische Versuche,
Auferstehung mit Vorgéngen in der Natur wie das Abwerfen der Blitter
und das Wachsen neuer oder auch das Saatkorn, das in die Erde gelegt
wird und aus dem Neues wiéchst, wenig hilfreich.

Religionsdidaktisch wird der Zweifel dann zur Chance, wenn es gelingt,
ihn nicht als Anfrage der Vernunft gegen die christliche Uberzeugung
bzw. die biblische Botschaft zu begreifen, sondern als ihr inhirente Per-
spektive. Die biblischen Auferstehungserzihlungen in den Evangelien
thematisieren ja die Ungeheuerlichkeit der Auferstehung als Gegensatz
zu allem Erwartbaren selbst. Angesichts des starken Uberlieferungs-
stranges von Erschrecken, Abwehr und Skepsis wiire es erstaunlich und
dem Inhalt wenig angemessen, wenn wir 2000 Jahre spiter auf vorbe-
haltlose Einstimmung in ein Geschehen, das jede innerweltliche Logik
sprengt, zielen wiirden. Aus theologischen wie aus pidagogischen Griin-
den sollte der Geheimnischarakter des Geschehens, das wir Auferste-
hung nennen, deutlich werden. Ein rational nachvollziehbares Verstehen
von Auferstehung entspricht nicht dem Gegenstand und kann nicht Ziel
religionspddagogischer Bemiihungen sein.

3.4 Die Vorstellungen vom »Danach« auf ihre Konsequenzen hin
befragen

Fiir den Glauben an die Auferstehung gilt das Gleiche wie fiir den
christlichen Glauben insgesamt: Sie kann nur bezeugt oder bekannt,
nicht aber bewiesen oder historisch belegt werden. Sie ist daher Ge-
genstand des christlichen Bekenntnisses, das immer nur freiwillig in
eigener Erkenntnis formuliert werden und nie Gegenstand von operatio-

6 Kuhlmann, Leib-Leben (Anm. 5), 331,
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nalisierten Lernzielen sein kann. Im Religionsunterricht der staatlichen
Schule verbietet es sich zudem sowieso, Bekenntnisinhalte zu Lernzielen
zu machen. Ziel der Beschiftigung mit dem Thema Auferstehung im
Religionsunterricht kann es also nicht sein, den Glauben der Schiilerin-
nen und Schiiler an die Auferstehung zu bewirken.

Sehr wohl konnen — und sollten — allerdings die Konsequenzen reflek-
tiert werden, die sich aus den jeweiligen Vorstellungen und Glaubens-
inhalten ergeben. Welche Vorstellungen, Hoffnungen, Bilder helfen den
Einzelnen in ihrem Leben und in der Konfrontation mit ihrem Tod, mit
dem anderer und mit ihrem eigenen? Was trigt? Welche Konsequenzen
hat es, wenn jemand (nur) in der Erinnerung derjenigen, die ihn geliebt
haben, weiterlebt? Welche Verantwortung biirdet dies ihnen auf? Und
was bedeutet dies fiir die Menschen, die sterben, ohne dass ihnen jemand
nahe steht? Welche Konsequenzen hat es wiederum, an die Unsterblich-
keit der Seele zu glauben, wenn das, was Menschen als ihre »Seele«
empfinden, durch traumatische Erlebnisse oder gewalttiitige Ereignisse
schwer verletzt worden ist? Ebenso miissen diese Fragen an den Glauben
an eine Wiedergeburt gestellt werden: Was bedeutet es fiir das Bild des
Menschen und fiir sein Lebensgefiihl, immer wieder geboren werden zu
miissen, bis man das gelernt hat, was man lernen sollte, und seine Be-
stimmung erfillt hat? Wie wirkt sich dieser Glaube auf den Umgang mit
eigenen und fremden Leiden aus? Was bedeutet dies fiir das Wider-
standspotential und das Engagement fiir eine gerechte Welt, auf der alle
gut leben kénnen?

Selbstverstéindlich miissen diese kritischen Riickfragen auch an die
christliche Auferstehungshoffoung gestellt werden. Dabei kann auf tra-
ditionelle religionskritische Anfragen zuriickgegriffen werden: Die Auf-
erstechung negiere das Diesseits, sie verhindere das Engagement in der
Well, sie erzeuge Illusionen und bestirke ungerechte Machtordnungen in
der Gesellschaft. Diese Kritik kann vor dem Hintergrund der biblischen
Botschaft von der Auferstehung bearbeitet werden, so dass die Differenz
zwischen dem Auferstehungsglauben an sich und seinen Verzerrungen
deutlich wird.

Fiir die Relevanz des christlichen Glaubens an die Auferweckung der
Toten durch Gott scheint mir wesentlich, dass Gott einerseits die perso-
nale Identitdt der Verstorbenen garantiert, andererseits aber zusagt, dass
das Unabgegoltene, das Fragmentarische, das Unheile des Diesseits bei
ihm heil wird. Die Opfer bleiben nicht Opfer, die Verletzten und Ver-
sehrten bleiben nicht versehrt. Gewalt und Leiden haben nicht das letzte
Wort, sondern werden in der freien Tat Gottes, ohne eigene Anstrengung
oder Fahigkeiten in der Auferweckung besiegt. Dies erscheint mir we-
sentlich vor allem im Blick auf die, die aus der Situation des Leidens,
des Scheiterns, des Nichtheilseins dem Tode entgegenblicken. Aber auch
aus anderen Perspektiven fiihrt die Auferstehungshoffnung zu einem Le-
ben, das sich nicht hier vollenden muss, das nicht verzweifelt nach
Grofartigkeit und Bedeutung suchen muss, sondern Gelassenheit und
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Vertrauen, dass ein Anderer das letzte Wort haben wird, entwickeln
kann.

Dies kann gerade fiir Jugendliche heute wichtig sein. Denn es tritt den
gegenwirtigen Tendenzen entgegen, alles Wesentliche und auch das ent-
scheidende Ziel ihres Lebens in ihre eigene Verantwortung zu legen und
aus ihrem Leben ein heiles, groBartiges und erfolgreiches Ganzes zu ma-
chen. Wenn jemand anderes ihnen zusagt, sie aus den Fragmenten ihres
Lebens zu einer Ganzheit aufzuerwecken und dies unverdienten Ge-
schenkcharakter hat, kann dies ein anderes Lebensgefiihl bewirken. Im
Blick auf den Tod von nahe stehenden Menschen halte ich es fiir Kinder
und Jugendliche, aber auch fiir Erwachsene fiir wesentlich, dass es nicht
an ihnen und ihrer Erinnerungskraft hingt, ob jemand im Gedichtnis
weiter existiert. Sie werden nicht nur getrdstet, sondern auch entlastet,
indem Gott zusagt, die Verantwortung fiir die kiinftige Existenz der Ver-
storbenen zu iibernehmen.

3.5 Biblische Auferstehungserzihlungen als didaktische Grundlage
wihlen

Didaktisch erscheint es mir dabei sinnvoll, einen Schwerpunkt auf die
biblischen Auferstehungserzdhlungen zu legen. In der Auseinanderset-
zung mit ihnen kénnen die Schiilerinnen und Schiiler Entdeckungen ma-
chen und Erkenntnisse gewinnen, ohne auf Bekenntnisformulierungen
festgelegt zu werden oder sich im Modus des Entweder-oder fiir oder
gegen den Glauben an die Auferstehung entscheiden zu miissen. Dafiir
sind methodische Zugiinge hilfreich, die die subjektive Auseinanderset-
zung auf der Grundlage eigener Erfahrungen fordern, diese jedoch mit
den biblischen Traditionen in eine deutliche Beziehung setzen, um an
dem »Fremden« das »Eigene« zu reiben und weiterzuentwickeln. Neben
anderen Zugingen wie Bibliodrama," Bibeltheater oder die Arbeit mit
biblischen Erzihlfiguren eignet sich dafiir besonders der Bibliolog, der
einen sinnvollen Kern einer Unterrichtseinheit zum Thema »Auferste-
hung« darstellen kann.

4 Ein Bibliolog zur Begegnung zwischen dem Jiinger Thomas und dem
auferstandenen Jesus

Bibliolog bezeichnet einen im europdischen Raum relativ neuen, aber
sich seit einigen Jahren rasch verbreitenden Weg, biblische Texte da-
durch auszulegen, dass man durch Identifikation mit biblischen Gestalten
die »Leerstellen« oder »Zwischenrdume« der Texte fiillt.” Erfunden oder

7 Vgl. grundlegend zum Bibliolog Uta Pohl-Patalong, Bibliolog. Impulse fiir Got-
tesdienst, Gemeinde und Schule. Band 1: Grundformen, Stuttgart 2009. Bibliolog im
Unterricht oder in der Gemeinde durchzufiihren lisst sich allerdings nicht durch



Kaum zu glauben und doch so wichtig 213

vielleicht besser entdeckt wurde der Bibliolog von dem jiidischen Ame-
rikaner Peter Pitzele auf dem Hintergrund seiner psychodramatischen
und literaturwissenschaftlichen Kenntnisse. Er steht im Kontext rabbini-
scher Hermeneutik als moderne Form des Midrasch, nach der die Texte
der Tora durch kreative Fiillung ihrer Liicken ausgelegt werden kénnen.
Die rabbinische Hermeneutik unterscheidet zwischen dem »schwarzen
Feuer«, dem Buchstabengehalt der biblischen Texte, und dem »weillen
Feuer« als dem Raum zwischen den Worten. Die Begegnung mit dem
»weillen Feuer« der Zwischenrdume bietet besondere Chancen, die Ge-
schichten der Bibel fiir heute lebendig und bedeutsam fiir das eigene Le-
ben werden zu lassen.

Konkret bedeutet dies, dass die Leitung in die Situation einer biblischen
Geschichte einfithrt und die Fantasie der Schiilerinnen und Schiiler zu
dieser Situation anregt. Dabei flieBen in historisch-kritischer Arbeit ge-
wonnene sozialgeschichtliche Informationen ein. An einer Stelle mit
deutlichem »weillen Feuer« liest die Leitung einen Satz oder einen kur-
zen Abschnitt. Er weist den Schiilerinnen und Schiilern eine Rolle aus
dem biblischen Text zu, spricht sie in dieser an und stellt ithnen die an
dieser Textstelle offen bleibenden Fragen.

Ein Bibliolog zur Begegnung zwischen dem Jiinger Thomas und dem
auferstandenen Jesus fiihrt zunéchst in die Situation der Jiingerinnen und
Jiinger nach dem Tod Jesu ein. Wihrend der Zeit mit Jesus hatte er éfter
davon gesprochen, dass er sterben, dann aber auferstehen wiirde. Aber
ob die, die mit ihm durchs Land zogen, es gehort, verstanden und ge-
glaubt haben? War dafiir Raum in dieser dichten Zeit mit Jesus? War das
zu verstehen und zu glauben? Wie war das fiir Thomas, der ihn einmal
ganz direkt gefragt hatte (Joh 14,5): »Herr, wir wissen nicht, wo du hin-
gehst; wie konnen wir den Weg wissen?«

Wie auch immer — drei Tage nach seinem Tod erscheint Jesus. Er kommt
durch die geschlossene Tiir, tritt mitten unter die Jiingerinnen und Jiinger
und vermittelt ihnen den Heiligen Geist. Aber einer fehlt — Thomas, wie
es in Joh 20,24 heilit: »Thomas aber, der Zwilling genannt wird, einer
der Zwolf, war nicht bei ihnen, als Jesus kam.«

Die erste Frage geht dann an Thomas: »Ihr seid Thomas. Thomas, wo
warst du, wihrend die anderen Jiinger alle zusammen in einem Haus wa-
ren und die Tiiren fest verschlossen hatten aus Angst, wie es heilit. Wa-
rum musstest oder warum wolltest du weg?«

Einige mégliche Antworten: »Ich musste mal raus. Ich habe es nicht mehr ausgehal-
ten in dieser Enge. Alle so verzweifelt, nur noch Trauer.« — »Ich habe etwas zu essen
besorgt. Alle anderen sind in ihrer Trauer versunken, und jemand muss doch dafiir
sorgen, dass es irgendwie weitergeht.« — »Ich bin zum Grab gelaufen. Ich wollte se-
hen, ob er noch da ist.«

bloBe Lektiire lernen, sondern erfordert eine fiinftéigige Fortbildung (alle Termine zu
finden unter www.bibliolog.de).
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Dann wird Joh 20,25a gelesen: »Da sagten die anderen Jiinger zu ihm:
Wir haben den Herrn gesehen«, und die anderen Jiinger kommen zu
Wort: »lhr seid einer der anderen Jiinger, Philippus. Philippus, du sagst
zu deinem Mitjiinger ganz schlicht: Wir haben den Herrn gesehen. Phi-
lippus, wie sagst du das? Was schwingt bei deinen Worten alles mit?«

Einige mégliche Antworten: »Na, Freude, riesige Freude! Wir haben den Herrn ge-
sehen, Hallelujal« — »Wenn ich ehrlich bin, schwingt da auch ein bisschen Triumph
mit, weil ich da war und er nicht. Zum Gliick war ich dal« — »Thomas tut mir richtig
Leid. Er hat fiir uns eingekauft und gemeinerweise das Wichtigste verpasst. Hitte
Jesus das nicht ein bisschen besser timen kénnen?«

Als Reaktion des Thomas heifit es dann (Joh 20, 25b): »Wenn ich nicht
in seinen Hénden die Nigelmale sehe und meinen Finger in die Nigel-
male lege und meine Hand in seine Seite lege, kann ich nicht glauben.«
Dieser wird noch einmal gefragt: »lhr seid noch einmal Thomas. Tho-
mas, du hast gerade diese Worte gesagt: >Wenn ich nicht in seinen Hén-
den die Nigelmale sehe und meinen Finger in die Nédgelmale lege und
meine Hand in seine Seite lege, kann ich nicht glauben.c Thomas, was
bewegt dich jetzt, nachdem du das gesagt hast?«

Einige mogliche Antworten: »Ich glaub’ doch nicht alles, die kénnen mir viel erzih-
len! Ich habe einen eigenen Kopf, eigene Augen im Kopf, die will ich benutzen!« —
»Au weia, jetzt habe ich mich ganz schon festgelegt. Wenn er jetzt nicht noch mal
kommt, kann ich nicht glauben, ohne mein Gesicht zu verlieren!« — »Ich kann nichts
dafiir, dass er gerade dann gekommen ist, wenn ich nicht da bin — und wenn wir ihm
alle wichtig sind, dann kommt er noch mal.«

Im weiteren Verlauf kann dann die so auffillig offen bleibende Frage, ob
Thomas nun wirklich seine Hand in seine Seite legt oder nicht, themati-
siert werden. Abschlielend kénnen noch einmal die anderen Jiingerinnen
und Jinger befragt werden, wie sie jetzt zu Jesus und zu seiner Auf-
erstehung denken.

Dr. Uta Pohl-Patalong ist Professorin fiir Praktische Theologie an der Universitit
Kiel.
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Elisabeth Naurath

»Um Himmels willen ... !«

Mit Kindern im Religionsunterricht {iber das irdische Leben und
Sterben hinausfragen®

Die siebenjdhrige Lisa fragt sich jeden Abend, wenn sie in ihrem Bett
liegt, wo ihr Opa nun sein mag, nachdem er vor kurzem gestorben ist.
Da ihre Eltern nicht mit ihr dariiber reden wollen, malt sie sich in ihrer
Fantasie aus, dass er nun irgendwo im Weltall sein muss. Neulich hat sie
im Fernsehen einen Film iiber die Unendlichkeit des Universums gese-
hen. Nun weifs sie, dass der Himmel weiter als das sichtbare Blau reicht.
Sie stellt sich vor, dass man nach dem Tod irgendwie in der Unendlich-
keit der Sterne und Galaxien umherschwebt. Doch der Gedanke, dass
nach dem Tod der Kontakt zur Erde und zu allen Menschen verloren
geht, bedngstigt sie auch sehr. Schnell versucht sie, solche Gedanken zu
verscheuchen. In diesem Moment merkt sie immer, dass sie auf etwas
anderes, etwas Besseres hofft.

Himmel und Erde sind sowohl ontogenetisch (fiir die Entwicklung des
einzelnen Menschen) als auch phylogenetisch (fiir die Entwicklung des
Menschheitsgeschlechts) die beiden Pole, die Transzendenz und Imma-
nenz, Wirklichkeit und Moglichkeit umschreiben. Sowohl die Weite des
Himmels als auch die Herrlichkeit der Gestime wurden — seit der
Mensch glauben und denken kann — mit dem Géttlichen assoziiert: »In
nahezu allen Religionen galt der Himmel als die Wohnstatt der Gétter,
und was an ihm geschah, wurde oft als schicksalhaft verstanden in seiner
Bedeutung fiir die irdische menschliche Existenz mit ihren Hoffnungen
und Angsten.«! Dass hierbei die »Oben-Unten-Polaritit (...) eine univer-
salhistorische, weil iiberzeitliche Anschauungsform religidsen Bewusst-
seins«® darstellt, konnte in empirischen Untersuchungen psychogene-
tisch nicht widerlegt werden. Auch wenn Altersangaben — wie obige
Vorstellung von Lisa zeigt — nicht eindeutig sind, gilt gemeinhin, dass
die Himmelssymbolik bis-ins Grundschulalter nicht zwischen >heavenc¢
(dem Himmel als gottlichen Ort) und >sky< (dem Himmel als lokalem
Ort) unterscheidet. Erst wenn wissenschaftliche Welt(all)vorstellungen
neben die religitse Symbolwelt treten — was durch den Einfluss der Me-
dien immer frither geschieht —, wird das so genannte Stadium hybrider

* Die Abbildungen S. 221 und S. 223 finden sich in Farbe im Anhang (S. 274).

1 Dirk Evers, Heute vom Himmel reden, KatBl 132 (2007), 407411, hier: 407.

2 Reto Luzius Fetz, Die Entwicklung der Himmelssymbolik. Ein Beispiel geneti-
scher Semiologie, in: JRP 2, Neukirchen-Vluyn 1985, 206-214, hier: 213.
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Himmelssymbolik erreicht, in dem der iiberirdische Himmel mit dem
Weltall der Physik in Verbindung gebracht werden muss. Am Parameter
»Himmel« macht sich daher nicht nur das Weltbild, sondern das iiber den
Tod hinaus fragende Menschenbild Heranwachsender fest. Insofern steht
der Religionsunterricht vor einer didaktischen Herausforderung, denn —
wie das Beispiel der siebenjidhrigen Lisa zeigt — manche Kinder wollen
aufgrund einer personlichen Betroffenheit bzw. der Beschéiftigung mit
Sterben und Tod tiber die irdische Wirklichkeit hinausfragen.

1 VerheiBlung neuen Lebens nach dem Tod: ein didaktisches Problem!

Grundsitzlich stellt sich angesichts eines »Rechts des Kindes auf reli-
giose Bildung die Frage nach einer altersgeméBen Vermittlung christli-
cher Jenseitshoffnung. Ein Blick in Grundschullehrplidne spiegelt ein
Ringen um angemessene Zielsetzungen wider: »Die Kinder sollen nach-
erleben, wie durch das Ostergeschehen die Trauer der Jiinger schwindet
und Freude ihr Leben erfiillt. Thre dunklen Erfahrungen werden durch
helle und fréhliche Ostererfahrungen abgelost. (...) Im Nachempfinden
der personlichen Beziehung eines Jiingers zu Jesus sollen sie die Oster-
freude der Jiinger kennen lernen und bereit werden, etwas von dieser
Freude zum Ausdruck zu bringen.«* Doch wie — »um Himmels willen< —
soll das didaktisch gelingen? Soll nun am Beispiel christlichen Auferste-
hungsglaubens eine bestimmte emotionale Reaktion vorgeschrieben
werden? Meines Erachtens wire dies ein didaktischer Alptraum! Weg-
weisender scheint hier ein an Kompetenzen orientiertes Kerncurriculum,
das vom didaktischen Prinzip des Fragens und Entdeckens ausgeht und
die Inhalte des Religionsunterrichts an die Wahrnehmungs-, Deutungs-,
Kommunikations- und Gestaltungskompetenz der Schiiler und Schiile-
rinnen riickbinden will. Der eschatologischen Leitfrage nach dem Men-
schen folgend, heilit es beispielsweise fiir das 3./4. Schuljahr: »Die Schii-
lerinnen und Schiiler »deuten biblische Hoffnungsbilder als Zusage, dass
Leben und Tod in Gottes Hand liegen, und als Verheiung neuen Lebens
nach dem Tod. (...) (Sie, EXN) konnen Anteil an Freude und Trauer
nehmen und verfiigen iiber entsprechende Zeichen der Zuwendung.«’

Doch auch mit dieser Vorgabe ist nicht wirklich geklért, wie unterrichts-
praktisch mit diesem offensichtlichen Kernthema christlichen Glaubens
»VerheiBung neuen Lebens nach dem Tod«< umzugehen ist. So zeigen
Gespriche und Umfragen mit Religionslehrkriften, dass derart transzen-
denzbezogene Themen — vergleichbar mit den Wundergeschichten —

3 Vgl. Friedrich Schweitzer, Das Recht des Kindes auf Religion, Giitersloh *2001.
4 Bayerisches Staatsministerium fiir Unterricht und Kultus (Hg.), Lehrplan fiir die
Grundschule, Miinchen 2007, 61.

5 Niedersdchsisches Kultusministerium (Hg.), Kerncurriculum fiir die Grundschule,
Schuljahrginge 1-4. Evangelische Religion, Hannover 2006, 14.



»Um Himmels willen ... !« 217

eher gemieden werden. Man begibt sich eben didaktisch nicht gern auf’s
Glatteis, sprich in ein metaphysisches Wolkenkuckucksheim. Und: Wire
es nicht auch theologisch angemessener, mit Psalm 131 zu sprechen: >Ich
gehe nicht um mit groBlen Dingen, die mir zu wunderbar sind<? Ist die
Frage vom Leben nach dem Tod nicht eine Nummer zu grofl oder meh-
rere Tonlagen zu hoch, wie das bekannte Tonleiterbild des Komponisten
Tom Johnson »Himmlische Musik fiir nicht wirkliche Trompeten< zum
Ausdruck bringt: mit einer Note, die er mit uniibersehbar vielen Hilfs-
linien in die Tonleiter einzeichnet, will er sagen: Keine Trompete und
auch kein anderes Musikinstrument kénnte einen Ton in dieser shimmli-
schen< Hohe spielen und kein menschliches Ohr ihn vernehmen. Wie
sollen wir also iiber Dinge reden, die eigentlich unsagbar und unfassbar
sind? Sollten wir uns nicht aus gutem Grund den realen Dingen zuwen-
den?

Auch in religionspiddagogischer Hinsicht bleibt dieser Vorbehalt gegen-
tiber eschatologischen Themen fiir die Grundschulpidagogik mit dem
Hinweis auf entwicklungspsychologische Bedingungen aktuell: Kann die
Begegnung mit der christlichen Auferstehungsbotschaft angesichts der
noch nicht abgeschlossenen Entwicklung eines Todeskonzepts® fiir die
kindliche Identitéitsbildung {iberhaupt sinnvoll sein?’

2 Eschatologie — ein verdringtes Thema?

Die klassische Bestimmung der »Lehre von den letzten Dingeng, also die
Eschatologie, wird in der Religionspidagogik auffallend marginalisiert.
Ein Blick in die Fachliteratur zeigt, dass die Themen Tod und Sterben,
Trauern und Trosten in der Literatur gegenwirtig einen so breiten Raum
einnehmen, dass man geradezu von einem Boom sprechen kann. Dem-
gegeniiber konnte man angesichts des Desiderats an konzeptlonellen
Uberlegungen oder Unterrichtsmaterialien geradezu von einem jescha-
tologischen Loch¢ sprechen. Sollten auch Religionslehrkrifte an reli-
giose Vorstellungen der Gegenwartskultur ankniipfen, die die Frage der
Postmortalitdt als >terra incognita« — als ein unentdecktes Land — tabui-
sieren? Und geschihe dies nicht im Kontext eines theologischen Profils
neuzeitlicher christlicher Eschatologie in ihrem auffilligen Bemiihen,
auf der sicheren Seite zu bleiben?® So forderte Rudolf Bultmann im

6 Gemeinhin wird ein ausgebildetes Todeskonzept gegen Ende der Grundschulzeit
(mit ungefihr 10 Jahren) angenommen, wenn die Kriterien »Nonfunktionalitit, Ir-
reversibilitdt, Universalitit und Kausalitit< den Tod charakterisieren.

7 Vgl. Godwin Ldmmermann, Uber den Tod reden mit Grundschulkindern? Ele-
mente einer didaktischen Analyse zum Thema, EvErz 45 (1993) 655-667.

8 So stellte beispielsweise Schleiermacher die von der Siinde getriibte menschliche
Vorstellungskraft angesichts eines Zustands ungetriibter Gottcsgcmemschaft deutlich
in Frage — vgl. Friedrich Schleiermacher, Der christliche Glaube (*1830/1831), hg.
von Martin Redeker, Berlin 1960 u.6., §§ 157-163. Vgl. dazu Bernd Oberdorfer,
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Zuge seines Entmythologisierungsprogramms, dass der Glaubige darauf
verzichten miisse, die Zukunft, die Gott im Tode schenkt, auszumalen,
denn »die christliche Hoffnung weil}, dass sie hofft, sie weill aber nicht,
was sie hofft.«’ Demnach miissen wir heute von einer radikalen Verdies-
seitigung des Denkens und Empfindens ausgehen. Das heifit: Heute und
hier unternimmt man eher den Versuch, den Himmel >auf die Erde zu
holen«. Vollmundig versprechen die Medien vorzeitig das »Blaue vom
Himmel¢ und garantieren, dass wir uns mittels esoterischer Wellness-
Programme, Fernreisen oder Alkohol schon hier wie im siebten Himmel
fithlen konnten. So sind beispielsweise mediale Werbestrategien lingst
auf den kommerziell vielversprechenden Clou gekommen, die Himmels-
sehnsucht der Menschen zu bedienen.

Wihrend die Volksfrommigkeit in fritheren Zeiten im Blick auf die
Eschatologie eine deutliche Tendenz zur Jenseitsvertrostung und damit
Weltflucht zeigte — dies zeigt sich beispielweise an Kirchenliedern, die
vom Elend des irdischen Jammertals und der >Freudensonne im Para-
deis¢ singen —, versuchen wir heute geistesgeschichtlich, den Himmel leer
zu raumen und genussreich auf die Erde zu transportieren. Beim Projekt
»Entzauberung des Himmels¢ zeigte sich nicht zuletzt die neuzeitliche
Theologie als Weggefihrtin: Galt es doch, aus gutem Grund den zum Teil
mit groBen Angsten belasteten Jenseitsglauben zu entmythologisieren.
Entscheidend aber war, dass die Fragezeichen zur Vorstellung einer un-
sterblichen Seele im Kontext naturwissenschaftlicher Erkenntnisse nicht
mehr zu leugnen waren — wollte man sich im interdisziplindren Diskurs
nicht ins Abseits mandvrieren. So war es nur plausibel zu betonen: Mit
dem Tod ist das vorfindliche, irdische Leben aus — Punkt!

Es gibt keine Zweifel an der radikalen Endlichkeit des Menschen! Keine
unsterbliche Seele wird den toten Korper verlassen, so betont evangeli-
sche Dogmatik seit der dialektischen Theologie. Zu Recht, denn hierin
wird auf der Basis des biblischen Menschenbildes deutliche Kritik an
einer dualistischen Leib-Seele-Trennung artikuliert. Vom Menschen
kann nur als psychophysischer Einheit gesprochen werden, und in dieser
ist er mit seinem Ableben >vollstindig tot«<. Mit dieser so genannten
»Ganztodtheorie¢, die selbstverstindlich nicht das letzte Wort hat, son-
dern vielmehr nach christlichem Glauben auf die leibseelische Neu-
schopfung durch Gott hofft, kam theologisch zum Ausdruck, dass der
Tod sich eben — nach einem Wort von Ludwig Feuerbach — nicht als
Pferdewechsel auf einer weitergehenden Reise verstehen lisst. Die deut-
liche Benennung des Todes als Zisur unterliegt dann jedoch der Gefahr,
in eine eschatologische Sprach- und Bildlosigkeit zu fithren, frei nach
dem Motto: »sie hofft, weil} aber nicht, was sie hofft.«

Schleiermacher on Eschatology and Resurrection, in: Ted Peters u.a. (Hg.), Resur-
rection, Grand Rapids uv.a. 2002, 165-182.

9 Rudolf Bultmann, Das Christentum im Rahmen der antiken Religionen, Ziirich
’1954, 227£.
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Doch was trigt eine Theologie aus, die nichts mehr zu sagen weil3, weil
sie nichts zu denken wagt? Kein Wunder, dass Isolde Karle in ihrer Un-
tersuchung von einer Remythologisierungswelle in der gegenwirtigen
Gesellschaft spricht, denn: »Offenbar sehnen sich viele Menschen nach
konkreten Bildern der Hoffnung, nach etwas, das das (...) immanente
Dasein in all seiner Briichigkeit und Fragwiirdigkeit heilsam relati-
viert.«!? Wo jedoch Bediirfnisse und Sehnsiichte der religiosen Gegen-
wartskultur unerfiillt bleiben, wird der leer gerdumte Himmel quasi
durch die esoterische Hintertlir mit pseudoreligiosen Bildern wieder auf-
gefiillt. Das aber bedeutet, dass christliche Eschatologie ein relevantes
Thema religioser Bildung ist, dass »das Ende aller Dinge« — wie Imma-
nuel Kant es in einer kleinen Schrift nannte — eben nicht himmelweit
vom Leben heutiger Kinder und Jugendlicher entfernt ist, sondern viel-
mehr den Himmel, den das Leben auf Erden braucht, zur Sprache brin-
gen kann.

3 Eschatologische Deutungsmuster von Grundschulkindern

Da Kinder bei der Beschiftigung mit den Themen »Leben und Tod« nicht
nur nach dem »Woher?«, sondern auch nach dem »Wohin?« fragen, kann
die Eschatologie als grundlegender Topos religiéser Bildung konstatiert
werden. Insofern geht es bei der Frage nach dem j>ewigen Leben< um
eine kategoriale Frage. Das Letzte wird zugleich das Letztgiiltige sein.
Das, was zuletzt zdhlt, gibt damit dem Vorletzten sein Vorzeichen und
ist insofern von entscheidender Lebensrelevanz. Mathematisch liegt der
Wert eben darin, ob das Ergebnis einer Rechnung ein Plus oder ein Mi-
nus trégt. In theologischer Perspektive bedeutet dies, dass die Hoffnung,
aus der wir leben, unser >In der Welt sein< im Hier und Jetzt bestimmt:
»Der Himmel symbolisiert als transzendenter Bereich die Verdoppelung
der Welt, er er6ffnet eine neue Perspektive auf die irdische Wirklich-
keit.«!! Dies gilt auch, wenn die christlich-theologischen Deutungen
zum ewigen Leben, angefangen beim antiken Weltbild bis zum neuzeit-
lichen Verstindnis duflerst heterogen sind und sich letztlich einer strikten
Dogmatisierung sperren.!? Da das Thema eschatologischer Aussagen die
zwar unverfligbare, aber zugleich unbedingt angehende Zukunft ist,
kommt zu ihrer didaktischen Relevanz die kindertheologische Verifizie-
rung, dass die Kinder von sich aus nach dem >Leben nach dem Tod fra-
gen< und ihre eigenen Vorstellungen entwickeln. Insofern bewegen wir
uns quasi in einem didaktischen Paradies! Es gilt daher, konkret die

10 Isolde Karle, Erzihlen Sie mir was vom Jenseits. Die Bedeutung des Himmels
fiir die religise Kommunikation, EvTh 65 (2005), 334349, hier: 335.

11 Ebd., 339.

12 Vgl. Bernhard Lang | Colleen MacDannell, Der Himmel. Eine Kulturgeschichte
des ewigen Lebens, Frankfurt/M. 1990.
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Eschatologie betreffende Fragen nicht linger zu marginalisieren, sondern
als grundlegenden Topos religidser Bildung aufzugreifen.

Allerdings kommen Religionslehrkrifte bei dem Themenbereich christli-
cher Eschatologie geradezu in »Teufels Kiiche«, wenn sie nach dem
Schema »die Kinder fragen, und die Lehrer antworten< vorgehen.!3 Ist das
fiir Erwachsene tiberhaupt moglich, auf die Fragen nach dem Himmel
kindgerechte Antworten zu finden? Vergleichbar den Verstehensbedin-
gungen biblischer Texte konnen in hermeneutischer Hinsicht Deutungs-
wege Erwachsener — insbesondere in Ankniipfung an Dogmatisierungen
— nur schwer »in Kinderschuhen« gegangen werden — und umgekehrt! Da
sich die Frage nach dem ewigen Leben< weder empiristisch noch kogni-
tivistisch kldren lésst, heifit dies: Als Erwachsene wissen wir letztlich
nicht mehr als ein Kind, auch wir kénnen uns nur in Bildern und Deutun-
gen, die freilich biblisch legitimiert und theologisch reflektiert sein soll-
ten, anndhern. Auf der Ebene der theologischen Reflexionskompetenz
besteht so zwar durchaus eine Asymmetrie der Verstehensbedingungen
zwischen Lehrenden und Lernenden, auf der Beziehungsebene unseres
religiosen Fragens als Menschen vor Gott miissen wir jedoch eine deut-
liche Kurskorrektur vollziehen, indem Kinder als Subjekte ihres Glau-
bens wahr- und ernst genommen werden. Insofern bietet der fiir eine
dezidiert subjektorientierte Religionspiddagogik gegenwirtig vieldisku-
tierte Ansatz einer Kindertheologie!# die iiberzeugende Chance, eschato-
logische Deutungsmuster von Kindern zu erforschen.

Nicht ohne den Hinweis auf ein weiterhin bestehendes Forschungsdesi-
derat sollen im Folgenden aus der Unterrichtspraxis entstandene Eindrii-
cke anhand ausgewdhlter Kinderzeichnungen bzw. -deutungen Tenden-
zen kindlicher Himmelsvorstellungen bei Grundschulkindern markieren.

3.1 Himmelsvorstellungen — ein Kinderspiel!

Zunidchst fillt auf, dass die kindliche Bebilderung des Himmels kein
Problem darstellt:!> Von ganz seltenen Ausnahmen abgesehen, steigen
Grundschulkinder voller Phantasie und mit groBem Engagement auf die
Themenstellung >ihres« Himmels ein und malen in hellen und bunten
Farben eine frohliche transzendente Wirklichkeit. Meist zeigen ihre

13 Problematisch erscheint mir beispielsweise diese Vorgehensweise bei: Regina
Radlbeck-Ossmann, Wie sieht es im Himmel aus? Auf der Suche nach Antworten auf
Kinderfragen, KatBI 124 (1999), 254-256.

14 Vgl. die seit 2002 erscheinenden Jahrbiicher und Sonderbinde: Anton Bucher
u.a. (Hg.), Jahrbuch fiir Kindertheologie, Stuttgart 2002ff.

15 Vgl. hierzu auch die unterrichtspraktischen Erwiigungen in: Elisabeth Naurath |
Bernd Oberdorfer, Man kann iiberall hinfahren. Mit den Wolken. Die sind wie
Autos.< — Das ewige Leben aus der Sicht von Grundschulkindern, in: Gerhard Biitt-
ner und Martin Schreiner (Hg.), »Manche Sachen glaube ich nicht.« Mit Kindern das
Glaubensbekenntnis erschliefen. Jahrbuch der Kindertheologie. Sonderband, Stutt-
gart 2008, 188-201.
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Himmelsvorstellungen die fiir das Grundschulalter typische lebenswelt-
liche Assimilierung: in himmlische Sphiiren verlagertes irdisches Leben
wie Stralen mit bunten Hdusern, Autos, Menschen und Tieren. Nicht nur
an den Farben, sondern auch an Accessoires wie Bonbons, Lutschern
oder anderen Siuifligkeiten lassen sich bei nahezu allen Kindern deutlich
positive Projektionen erkennen. Auffallend zeigt sich in den Bildern,
dass Kinder aus einem religios sozialisierten Kontext hiufiger religiose
Symbole wie das Kreuz oder auch Gott, Jesus und Engel mit deutlich
anthropomorphen Ziigen darstellen, wihrend — wie folgende Kinder-
zeichnung deutlich zeigt — derartige religitse Insignien bei wenig oder
nicht religids sozialisierten Kindern véllig fehlen konnen. Wie bereits
diskutiert, zeigt sich in diesem Bild an der Darstellung der Gestirne bei-
spielhaft, dass sich der raumliche wie auch der transzendente Ort des
Himmels (sky and heaven) im Grundschulalter noch weitgehend vermi-
schen. Dass allerdings erste kritische Anfragen hin zu einem hybriden
Weltbild aufbrechen, macht folgendes Unterrichtsgesprich zu dieser
Kinderzeichnung deutlich:!6

Sandra, Klasse 3, 9 Jahre alt, schreibt zu ihrem Bild: »Ich stelle mir vor, dass ich ein
Stern bin und das, was um mich rum ist, alles ganz bunt ist und alles mit SiiBigkeiten

16 Die folgenden Kinderzeichnungen zum Thema >So stelle ich mir den Himmel
vor« sowie videographierte und transkribierte KinderduBerungen stammen aus der
von mir betreuten, empirisch ausgerichteten Examensarbeit von Kristina Pulst zum
Thema yHimmelsvorstellungen von Grundschulkindern¢ (Wintersemester 2009/2010
im Fach Evangelische Religionslehre fiir das Lehramt Grundschule an der Universi-
tdt Osnabriick).
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voll ist. Natiirlich habe ich auch viele Freunde, zum Beispiel Monde, Sterne, Sonnen
und Sternschnuppen. Und dass, wenn man sich etwas wiinscht, es gleich in Erfiillung
geht. Schones Leben.«

Ralf: Also ich habe eine Frage zu diesem Bild. Im Himmel schweben doch nicht
immer ganz viel Siiffigkeiten herum. (...)

Mathias: Stern konnte vielleicht sein, aber nicht mit SiiBigkeiten. {lacht} ...

Ralf: Siifligkeiten auf dem Weg, aber da brechen die Wolken ein.

L: Du meinst, die Wolken brechen dann ein?

Viktor: Ja, das ist ja, weil da ist so ein Riesenstern am Himmel. (...)

L: Warum glaubst du denn, dass die Wolken einbrechen?

Ralf: Ja, weil es so schwer ist. (...)

Lars: Die Wolken sind sowieso nur aus Dampf und Wasser, da kann man gar nichts
drauf legen.

K: Aber warum nicht?

Lars: Da fillt alles durch.

Sandra: Aber das ist doch in einer — Man darf sich doch vorstellen, was man méchte.
(...) Und dann im neuen Leben gibt es ja vielleicht gar keine Wolken.

3.2 Midchen und Jungen trdumen sich einen anderen Himmel!

Auch wenn das Unterrichtsgesprich zu Sandras Bild nahelegt, dass Jun-
gen eher (sowohl in lebensgeschichtlicher wie auch in religiéser Hin-
sicht) zu Himmelsvorstellungen neigen konnten, die mit ihren naturwis-
senschaftlichen Kenntnissen kompatibel sind, fehlen hierzu empirisch
validierte Daten in groBerem Umfang. Gesicherte geschlechtsspezifische
Unterschiede lassen sich bislang nur in der Hinsicht machen, dass kindli-
che Himmelsbilder Lebenswelten assimilieren und insofern sozialisa-
tionsbedingte, nicht selten rollenspezifische Differenzen im Sinne einer
kulturell vorgegebenen Zweigeschlechtlichkeit deutlich machen:

Jungs malen ewige FuBballspiele, in der die Fans begeistert Tor rufen,
Midchen malen eher Badeseen oder wie sie auf einer Wolke gemiitlich
lesen. Nicht selten finden sich auf Zeichnungen von Schiilern technische
Gegenstinde wie Autos, Fahrrdder, Gott auf einem Thron, wihrend
Schiilerinnen Tiere (vor allem Pferde, Hunde und Katzen) und eher
weiblich-attraktive Engel (beispielsweise mit Stdckelschuhen, die an
Barbiepuppen erinnern) zeichnen.

3.3 Die Leiblichkeit der kindlichen Himmelsbilder

Die Bebilderung des Himmels geschieht bei Grundschulkindern auf-
grund ihrer Denkentwicklung noch sehr konkret und damit kérperbetont.
Die in den Himmel projizierten Verstorbenen erscheinen in menschlicher
Gestalt, zum Teil mit dezidiert transzendenten Merkmalen wie Engels-
fliigeln, Heiligenschein bzw. durchsichtigen Korperteilen oder unsicht-
baren Luft-Fiilen. Die Leiblichkeit ihres Zugangs zur Eschatologie ist
authentisch und nicht selten mit einer emotionalen Deutung (Farben,
Frohlichkeit etc.) verbunden. Insofern bietet gerade dieser >kinderleich-
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te, leibbetonte Weg die Chance zur (interreligiésen!”) Verstindigung
iiber eschatologische Heilsvorstellungen, indem einer Fixierung auf kog-
nitiv-strukturelle Denkformen bzw. inhaltlich-dogmatische Festlegungen
gewehrt wird. Auf der anderen Seite ldsst sich gerade am Beispiel escha-
tologischer Vorstellungen die kindliche Entwicklung als Rationalisie-
rungsprozess im Kontext einer dualistischen abendlédndischen Geschichte
nachzeichnen. Die in der Volksfrommigkeit — und erstaunlicherweise
auch in vielen gegenwirtig publizierten Kinderbiichern — offensichtliche
Vorstellung einer unsterblichen Seele, die den toten Korper verlésst, be-
einflusst die kindliche Himmelsvorstellung.

Lena, Klasse 2, 8 Jahre alt

Lena: Das ist Gott und das sind die Seelen.

I: Und wer ist das in der Mitte?

Lena: Gott!

I: Oh und da ist die Sonne. Das heiBt, der ist im Himmel, nicht wahr?
Lena: Ja.

I: Und wie ist Gott da einfach im Himmel? Der hat ja gar keine Fliigel.
Lena: Nein, der kann sich einfach halten im Himmel.

I: Das ist ja schon. Und warum hast du die Seelen in dieser Farbe gemalt?
Lena: Weil die Seelen ja blutig sind, weil die aus dem Krper kommen.

17 Vgl. Elisabeth Naurath, »Wer friiher stirbt, ist linger tot?« — Was sich christliche
und muslimische Kinder nach dem Tod erwarten, in: Anfon A. Bucher / Gerhard
Biittner / Petra Freudenberger-Létz | Martin Schreiner (Hg.), »In den Himmel kom-
men nur die, die sich auch verstehen.« Wie Kinder iiber religitse Differenz denken
und sprechen. Jahrbuch fiir Kindertheologie 8, Stuttgart 2009, 60-70.
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I: Und wieso hast du die Sonne dahin gemalt?
Lena: Weil die ein bisschen Licht da brauchen.

Wie an Lenas Bild deutlich wird, zeigt sich Gott in anthropomorpher
Gestalt als Himmelswesen, wihrend die unsterblichen Seelen der Ver-
storbenen einerseits korperlos (ohne menschliche Gestalt) und anderer-
seits quasi wie aus dem Korper gerissen (blutig und rot) vorgestellt wer-
den. Insofern lasst sich vermuten, dass die eschatologischen Vorstellun-
gen von Grundschulkindern eine Entwicklung von leibbetont-konkreten
zu eher abstrahierend-dualistischen Deutungen aufzeigt. Angesichts
einer dezidierten Leiblichkeit biblischer Seelenvorstellungen markiert
die kindertheologische Herangehensweise demnach ein kritisches Kor-
rektiv zu eschatologischen Denkweisen, die implizit oder explizit von
einer Leib-Seele-Trennung ausgehen. Insofern stellt die leibliche Kon-
kretheit kindlicher Himmelsbilder eine Briickenfunktion zu eschatologi-
schen Heilsweissagungen der Bibel dar: dass Gott alle Triinen abwischen
wird, dass Lowe und Lamm in Frieden beieinander liegen oder dass es
ein iippiges Festmahl geben wird, kann sich demnach konstruktiv als
Hoffnungsbild mit der kindlichen, eher alltagsbezogenen Vorstellung
verbinden und dariiber hinaus wirken.
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Martina Plieth

Vom Himmel, der ist, und vom Himmel, der kommt

Hoffnungspotentiale im Vorstellungselement des yHimmlischen«¢ bei
Kindern*

Der Himmel, der ist, ist nicht der Himmel, der kommt,
wenn einst Himmel und Erde vergehen.

Der Himmel, der kommt, das ist der kommende Herr,
wenn die Herren der Erde gegangen.

Der Himmel, der kommt, das ist die Welt ohne Leid,
wo Gewalttat und Elend besiegt sind.

Der Himmel, der kommt, das ist die fréhliche Stadt
und der Gott mit dem Antlitz des Menschen.

Der Himmel, der kommt, griifit schon die Erde,

die ist, wenn die Liebe das Leben veriindert.

(EG 153,1-5 — Text Kurt Marti)

Wir sind Kinder des Himmels. So wie physiologisch zum Menschen die
Fahigkeit zum aufrechten Gang gehort, so ist die Orientierung nach oben
Teil unserer archetypischen Seelenausstattung. Der Himmel ist das »Jen-
seits« schlechthin.«! — Die Giiltigkeit des in diesem Zitat von Ulrich San-
der zum Ausdruck gebrachten Grundsatzes von der Korrespondenz zwi-
schen Himmel und Jenseits ldsst sich anhand von Kinderbildern zum
Thema »>Sterben, Tod und Trauer< anschaulich belegen. Insbesondere
Médchen und Jungen im Grundschulalter konturieren vorzugsweise
yHimmlisches< (Wolken, Sonne, Luft und mehr), wenn sie versuchen,
eigene Bilder vom »Todes-Danach¢ zu entwickeln. Der Himmel in seiner
kosmisch-naturalen Form (>sky«) ist dabei in aller Regel Ausgangspunkt
fir Uberlegungen in Bezug auf Metaphysisch-Jenseitiges (>heaven); er
wird zum einen als Teil immanenter Alltagswelt wahrgenommen bzw.
dargestellt und zum anderen als Metapher fiir Transzendenz(beziige)
verwendet. Immer wieder kommen dabei Hoffnungspotentiale in den
Blick, die aufbauend (aufrichtend<) wirken: Wer sich als Lebende/r dem
Himmel ndhert, ldsst die irdische Welt mit ihren Begrenzungen und Ein-
schrinkungen ein Stiick weit hinfer sich und erfihrt so Befreiung und

* Die im Text enthaltenen Abbildungen finden sich in Farbe im Anhang (S. 275-280).
L Ulrich Sander, Vorwort, in: Klaus Berger u.a. (Hg.), Bilder des Himmels. Die
Geschichte des Jenseits von der Bibel bis zur Gegenwart, Freiburg i.B. 2006, 6f.
Siehe dazu auch Isolde Karle, »Erzihlen Sie mir was vom Jenseits.« Die Bedeutung
des Himmels fiir die religivse Kommunikation, in: EvTh, 65. Jg., 5/2005, 334ff, 341:
»Der Himmel ist das Ursymbol der Transzendenz.«
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Horizonterweiterung; und wer als Verstorbene/r schlussendlich fiir im-
mer »in den Himmel kommt¢, um dort zu >wohnen« (d.h. zu >bleiben),
erlebt einen radikalen Neubeginn und wird durch ihn auf einzigartige
Weise »verlebendigt«. Aus >toten Seelen< (»Schatten-Wesen<) mit »zer-
brochenen Herzens, die >tief unter der Erde« begraben (»isoliert) sind,
werden so >lebendige Seelen< (>Licht-Gestalten<) mit >heilen (ganzen)
Herzen¢, die kommunizieren wollen und kénnen.? Sie sind an Gemein-
schaft und Austausch interessiert und erweisen sich als duBerst agil. —
Dazu im Folgenden ein paar konkrete Bilder-Beispiele von Kindern im
Alter von neun bis ca. elf Jahren, die im ficheriibergreifenden Grund-
schulunterricht vierter Klassen entstanden sind:

Bild 1: >Herzen, die zum Himmel fliegen« — Jan-Philip; 9 Jahre

»Wenn du tot gehst, kommst du unten in das Grab ... In der Erde ist es nicht schén,
da ist es dunkel und kalt. Aber die Herzen fliegen zum Himmel; sie fliegen nach
oben zur Sonne und zu den Wolken. Da wird es warm und hell.«

Jan-Philip entwickelt sein Bild streng dichotom im Unten-Oben- bzw.
Dunkel-Hell-Schema, verbleibt dabei aber im Bereich des rein Inner-
weltlichen: Wer stirbt (>tot geht<), kommt zunéchst einmal nach ganz
runten<. Er/sie gelangt in die Erde (den >Mulmg¢, in dessen Nihe Men-
schen »mulmige« Gefiihle entwickeln) und damit in den Bereich von
Dunkelheit und Kilte (Bannung sowie Starre), d.h. in die Domine des
Todes. Erst die Vorstellung, dass dieser Umstand dadurch aufgehoben
wird, dass »die Herzen« (als Chiffre fiir die Seele verstanden) sich vom

2 Im Vordergrund steht dabei die Hoffnung auf vollumfingliche Wiederherstellung
von Leibintegritét und Beziehungsvermdgen. Die verlebendigten Seelen der Verstor-
benen werden in der jenseitigen Welt als kommunikationsfihige »Ganz-Personen«
mit unveridnderter Identitit wahrgenommen; sie sind dort dem Bereich tédlicher Ver-
héltnislosigkeit, die die Zeit ihrer Grabesexistenz bestimmt hat, fiir immer entkom-
men (bzw. yentnommen<) und konnen (wieder) uneingeschrinkt am Leben anderer
partizipieren sowie ihr eigenes Leben gestalten.
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Korper im Grab 16sen und zum Himmel fliegen, sich also aufsteigend
von unten nach oben bzw. vom Dunklen zum Hellen verlagern, lisst
Hoffnung aufkommen. Am bzw. im Himmel (bei der Sonne und den
Wolken) gibt es fiir sie Licht und Warme und damit die Mdglichkeit
neuen Lebens (Entwicklung/Bewegung). Transzendenzbeziige sind dabei
nur bedingt zu erkennen. »Uberschritten< wird eigentlich nur ein Teilbe-
reich weltimmanenter (Er-)Lebenswirklichkeit; der Himmel, der zukiinf-
tig kommend vorgestellt wird, ist hier letztlich >nur< der Himmel, der
jetzt bereits ist. Daran #ndern auch die zahlreichen Kreuze im Innern der
Grube nichts; sie sind keine eschatologisch besetzten Christus-Symbole,
sondern blofe »Todes-< bzw. »Toten-Zeichen¢, die einen »Todes-« oder
»Toten-Ort< markieren. Die im Grab befindlichen, durchsichtig (d.h.
leicht) werdenden und so aufsteigenden Seelen-Herzen iibernehmen ganz
dhnliche Funktion; sie zeigen Leben und Lebendigkeit (rot = Emotiona-
litdt) — selbst mitten im Tod (der Grube) — an und verweisen auf inner-
weltlich vorhandene Energien.

Bild 2: »Seelen leben in Luftblasen¢ — Lisa; 10 Jahre

»Also, ich habe eine Schnur gemalt, und die sieht man nur, wenn man gestorben ist.
Die kann man dann hochgehen iiber den Himmel in so einer Lufiblase, damit man
auch Luft kriegt. Die wird durch die Sonne erwiirmt, und ja, da schwimmen halt die
Seelen drin rum.« '

Auch Lisas Bild ist zweigeteilt; allerdings sind seine beiden Hilften ein-
deutig anders bestimmt als bei Jan-Philip; sie bilden eine klar erkennbare
Spannungseinheit von Immanenz und Transzendenz: In der unteren
Hilfte ist hier die Welt mit ihrem diesseitigen »Unten< und »Oben« darge-
stellt; es gibt ein Haus mit Garten, in dem sich ein Baum und eine Blume
befinden, und einen Himmel, der ist, der durch eine gelbe Sonne und
blaue Wolken markiert wird. In der oberen Hilfte befindet sich der
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Himmel, der kommt, und das in ihm angesiedelte Kreuz verweist auf
seine jenseitig-eschatologische Ausrichtung. Als Verbindungselement
zwischen dem einen und dem anderen »Oben¢ (dem ersten und dem
zweiten Himmel) fungiert eine fiir Lebende unsichtbare Schnur, deren
Existenz sich nur Verstorbenen erschliefit; sie ist transzendent und im-
manent zugleich gedacht und kénnte demgemil als kondeszendent be-
schrieben werden, da sie als jenseitige Grofle in den Bereich des Dies-
seitigen hineinreicht, ohne in ihm aufzugehen. — Bei den Seelen, die in
einer Luftblase >iiber den Himmel< (gemeint ist der weltimmanente erste
Himmel, also der Himmel, der ist) »hochsteigen¢, handelt es sich um
nachtodlich verlebendigte Seelen mit geldstem Gesichtsausdruck. Sie
haben nach Aussage von Lisa die im Tod verloren gegangene >Men-
schensansicht« zuriickgewonnen und freuen sich nun iiber die damit
verbundenen neu zu entdeckenden und zu entwickelnden Kommunika-
tionsmoglichkeiten. Der Tatsache, dass sie dabei in gewisser Weise im-
mer noch ihrer irdischen Existenz verhaftet sind, wird insofern Rech-
nung getragen, als ihnen bei ihrem Aufstieg bzw. Transitus eine >Luft-
blase¢® zur Verfligung gestellt wird, die sie lebenserhaltend atmen lisst.

3 Diese Luftblase ist nicht von ungefihr wie eine herzformige Wolke gestaltet.
Viele Kinder malen Bilder, in denen der nachtodliche Aufstieg verlebendigter Seelen
mit Hilfe von Herzen oder Wolken als Transportvehikeln vonstatten geht, und das,
obwohl sie wissen, dass das eigentlich gar nicht méglich ist. Dazu ein besonders
sprechendes Beispiel: Der neunjdhrige Alexander formuliert: »Da habe ich drei
Menschen gemalt, die weinen, weil einer gestorben ist. Der heiBt Anton, und der
schwebt dann hier auf einer Wolke, weil ich denke, wenn man tot ist, kann man nicht
einfach weg sein. Ich finde, dann lebt man im Himmel weiter ... Na ja, das mit der
Wolke stimmt vielleicht nicht. Aber ich finde, irgendwie muss man ja in den Himmel
kommen.«
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Bild 3: »Die Gottestiir« — Friederike; 9 Jahre

£ OTTESIGR
i I,
" S

»lch stelle es mir so vor, dass man nach der Beerdigung als Geist zu Gott schwebt
und dort weiterlebt. Bei der Tiir Gottes bleibt man dann und ist bei seinen Eltern,
Kindern, Freunden und Verwandten und GroBeltern. Die Gottestiir geht nur auf,
wenn jemand Neues zu den Toten kommt. Gott begriifit ihn dann und wiinscht ihm
noch viel Gliick. Ich hoffe, es geht ihnen allen dort oben gut ... Weil eben sozusagen
der Korper unten bleibt, und dann schwebt nur ein Teil nach oben und also eben das
Gesicht und noch irgend..., ja, die Seele, kann man so sagen. Und eben auch Gedan-
ken, also noch so ein bisschen wie so ein paar Gedanken an die Menschen da unten,
schweben noch mit. Aber sonst, das andere bleibt alles da unten liegen im Grab.«

Friederike bietet — ebenso wie Lisa — ein dichotom angelegtes Bild mit
eindeutig immanenten und transzendenten Beziigen: In seiner unteren
Hiilfte, in der die Erde und der Himmel, der ist, (also die Dyade eines
immanenten >Unten< und >Oben<) vorkommen, werden eindriicklich
trauernd Hinterbleibende dargestellt. Sie knien schwarz gekleidet an den
Gribern geliebter Verstorbener und beklagen weinend ihre erlittenen
Verluste. In der oberen Hilfte des Bildes schweben frohlich lachende
»Geister« — das sind fiir Friederike verlebendigte Verstorbene nach ihrer
Beerdigung bzw. deren Gesichter und Seelen — aufwirts, um zu Gott zu
gelangen und bei ihm zu bleiben. Sie streben zur so genannten »Gottes-
tiir¢, hinter der der Himmel, der kommt, beginnt und Gemeinschaft ohne
Begrenzungen und Einschrénkungen gelebt werden kann. Letzteres ist
von groBer Bedeutung, denn >wirklich gut< geht es allen »>dort oben im
Himmel¢ erst dann, wenn die Ich-Einsamkeit des Todes im Grab (>un-
ten<) aufgehoben ist. Dass es dazu kommt, wird von Gott bewirkt; er
fungiert als Garant dafiir, dass das neue, >himmlische« (Kollektiv-)Leben
beginnen kann.*

4 Der hier entwickelte Gedanke wird sowohl von Médchen als auch von Jungen
vorgebracht. So duBlert z.B. der zehnjihrige Benjamin: »Wenn jemand stirbt, ist das
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Bild 4: »Das Regenbogentor« — Tobias; 10 Jahre

»lch stell” mir den (Tod) folgendermaBien vor: Wenn ein Mensch stirbt, kommt er auf
einen Weg, der ihn zu Gott fiihrt. Am Ende des Weges leuchtet ein Farbenbogen wie
ein Regenbogen, nur dass die Farben dort anders angeordnet sind: gelb, orange, rot,
lila, griin, blau und wieder gelb. In der Mitte des Bogens befindet sich eine blau-
braune Holztiir. Die Farben des Lichtbogens scheinen auch zu beiden Seiten des We-
ges. Durch ein Loch in der Tiir scheint gelbes Licht aus dem Raum hinter der Tiir,
wo Gott ist.«

Ganz so wie Friederike geht auch Tobias davon aus, dass eine Tiir am
Eingang zum Himmel, der kommt, zu finden ist. Sie wird zwar als >blau-
braune Holztiir< bezeichnet und entspricht damit vielen anderen Tiiren in
der menschlichen Alltagswelt, aber ihre sonstigen Attribute lassen ihre
Einzigartigkeit erkennen: Um sie herum befindet sich ein Farbenbogen,
der fast so aussieht wie ein Regenbogen — »nur dass die Farben dort an-
ders angeordnet sind«. (Tobias spricht dementsprechend auch vom >Re-
genbogentor«.) Und durch ein Loch in ihrer Mitte »scheint gelbes Licht
aus dem Raum hinter der Tiir, wo Gott ist«. Im himmlischen »>Todes-Da-
nach¢ gibt es also Vertrautes, das allerdings in ein neues Licht geriickt
und dadurch verindert wird. Verantwortlich fiir die so entstchenden
neuen Perspektiven zeichnet Gott, der sich »>im Raum hinter der Tiir« be-
findet und durch seine (Raum-)Prisenz Lebendigkeit (leuchtende Far-
ben, gelbes Licht) ermoglicht.

sehr traurig, weil man sich vielleicht nie wieder sieht. Ist ja einfach weg fiir einen ...
Aber vielleicht sieht man sich doch noch mal; ich glaub’, wenn man oben in den
Himmel kommt, dann sieht man alle wieder.«
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Bild 5: »Ohne Gesicht¢ — Katrin; 10 Jahre, 7 Monate

»Gesichter haben die Toten ja keine ... Drauflen bedeutet, dass es drauflen schones
Wetter ist. Und im Grab es ganz dunkel ist. Nach ein paar Jahren bedeutet, dass der
Tote unsichtbar in den Himmel kommt ...Ein Toter hat kein Gesicht, weil er nichts
mehr sieht.«

Das in vielen Kinderbildern zum >Todes-Danach« vorkommende Unten-
Oben-Schema wird mitunter auch durch die Draulen-Drinnen-Perspek-
tive variiert bzw. erweitert. Katrin vergleicht z.B. die Bedingungen der
Grabesexistenz (»drinnen<) mit denen >drauflen< und kommt zu dem
Schluss, dass es im Grab bei den Toten ganz dunkel ist, wéhrend in der
Welt der Lebenden die Sonne scheint. Diese Diskrepanz wird durch den
Hinweis darauf verstirkt, dass Tote keine Gesichter haben und nichts
mehr sehen kénnen. Selbst wenn die Dunkelheit um sie her aufgehoben
wiirde, wiren sie nicht in der Lage, das wahrzunehmen. Fiir Erwachsene
klingt das selbstverstindlich, da sie Toten ohnehin keine Sinneswahr-
nehmungen zusprechen; fiir Kinder im Grundschulalter, die davon aus-
gehen, das Tot-Sein eine geminderte Sonder-Form von Lebendig-Sein
bedeutet (Tote werden als >verdiinnte Personlichkeitsreste« vorgestellt)®,
ist dies eine Moglichkeit, die Leid auslosenden Begrenzungen und Be-
schrinkungen des (Er-)Lebens von Verstorbenen zu konkretisieren. Fiir
sie kommt es erst »nach ein paar Jahren(, wenn die toten Seelen ver-

5 Vgl. dazu U. [tze /| M. Plieth, Tod und Leben. Mit Kindern in der Grundschule
Hoffnung gestalten, Donauwdérth 2002, 15f und die dazugehérige gleichnamige CD
sowie M. Plieth, Kind und Tod. Zum Umgang mit kindlichen Schreckensvorstellun-
gen und Hoffoungsbildern, Neukirchen-Vluyn 2009, 54f.
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lebendigt werden und ihr Grab verlassen, um zum Himmel aufzusteigen,
zu einer vollstindigen Restitution ihres »tédlich< durcheinander ge-
brachten Lebensumfeldes und ihrer Fihigkeiten. Bis dahin >haben die
Toten< — wie Katrin es an anderer Stelle ausfiihrt — »nichts zum Lacheng,
aber sie kénnen darauf hoffen, vollumfinglich »befreit« zu werden und
schliefilich »iiber die Wolken« (in den jenseitigen Himmel, der kommt)
zu gelangen. Dort gibt es kein »Drinnen< und >Draullen¢ (keine quilen-
den Gegensitze des Diesseits) mehr.

Bild 6: »Die Seelenengel< — Jennifer; 10 Jahre, 10 Monate

»Das Skelett liegt in der Erde, aber die Seele geht in den Himmel auf und wird dann
zum Engel ... Und im Himmel gibt es auch Musik. Da kannst du Leierkasten spielen
(Gemeint ist die »Lyrac.). Da gibt es auch schéne Musik, sogar Techno.«

Auch in Jennifers Bild kommt die >Drinnen-Draufien-Perspektive« zum
Tragen; allerdings gibt es hier kein weltimmanentes »Drauflen¢, sondern
ausschlieBlich das transzendent gedachte >Draulen< des Himmels, der
kommt. Dieser wird nicht irgendwo >oben< angesiedelt, sondern gleich
rechts neben dem Grab; er ist sehr hell (von Licht durchflutet) bzw. bie-
tet viel Raum und steht damit in deutlichem Kontrast zur dunklen linken
Bildhélfte, in der die beengte Situation des >Eingesperrt-Seins¢ einer
skelettierten Toten (Jennifer: »Das bin ich selbst im Grab.<) duflerst rea-
listisch und detailgetreu veranschaulicht wird. Der blaue Pfeil in der
Mitte des Bildes deutet die Entwicklungsrichtung im Geschick der Ver-
storbenen an: lhre Seele kann nachtodlich das Grab verlassen, >in den
Himmel auf gehen< und dort in groBer Freiheit (ohne irgend eine »Drin-
nen-Drauflen-Problematik<) Musik machen bzw. Musik horen, also et-
was Produktives (>Schones() tun. Der Verweis auf den »Leierkasten< und
auf »Techno« lédsst erkennen, dass Jennifer ihren »Jenseits-Himmel< mit
diesseitigen, von aullen an sie herangetragenen bzw. auf der Ebene per-
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sonlicher Erfahrung angesiedelten Vorstellungselementen fiillt und ihn
so vertraut/er erscheinen lidsst; Unbekanntes wird mit Bekanntem ver-
kntipft und auf diese Weise »angenidhert«. — Besonders auffillig in Jenni-
fers bildlicher Darstellung des »Todes-Danachs¢ ist es, dass dem Skelett
einer Toten (dem Skelett Jennifers?!) zwei gleich gestaltete »Seelen-
engel« zugesellt werden, deren Physiognomie eindeutig der des malen-
den Médchens entspricht. Deutbar wird dieser Umstand erst vor dem
Hintergrund der Tatsache, dass Jennifer — nach Auskunft ihrer Eltern,
ohne dariiber aufgeklirt worden zu sein! — ein eineiiges Zwillingskind
ist, dessen Schwester bereits wihrend des Geburtsvorganges starb. Sie
weil} angeblich nichts (zumindest nicht bewusst) von ihrem Zwilling, der
ihr diesseitig nur vorgeburtlich begegnet ist, gestaltet ihn aber deutlich
sichtbar (unbewusst?!) in ihrer Jenseitsprojektion nach und verkomplet-
tiert so ihr durch Tod in doppelter Hinsicht (durch den Real-Verlust der
Schwester und den angedachten Verlust des eigenen Lebens) versehrtes
yDiesseits-Ich«. Der Himmel, der kommt, erscheint dabei — unabhingig
vom tatsichlichen Grad des Nicht-Wissens bzw. Wissens von Jennifer —
als »Frei-Raumc¢ fiir »Ganzheitsvorstellungen«, die iiber Alltdgliches weit
hinausfiihren.



234 Martina Plieth

Bild 7: »Zerbrochene Herzen im Erdbebengebiet« (Bild 1) —
Umit; 10 Jahre

»lch stelle mir vor, irgendwann wird hier ein Erdbeben passieren, und alle Menschen
werden tot sein. Nach dem Erdbeben werden alle im Graben sein (gemeint ist »im
Grab sein<), und der Gott wird dann ihre Herzen holen und neue Babys zum Leben
erwachen (gemeint ist »erwecken¢) ... Das ist ein Hochhaus. Und da kippt ein Haus
zu einem anderen Haus. Und da werden Scheiben kaputt, und werden alle Menschen
kaputt — die kaputten Herzen.«

Umit, ein Muslim, zeigt mit seinem Bild vom »>Todes-Danach« (Bild IT),
dass auch er darauf setzt, dass im Hier und Jetzt durch Tod Zerstortes
(Bild I) nachtodlich durch Transzendenzbeziige wieder hergestellt wird
und so (neue) Ganzheit erlangt: Er zeichnet drei nebeneinander hinge-
streckte Menschen mit »kaputten Herzen< und markiert deren >tief unten¢
im Dunkeln der Erde befindliche »Liegeplitze< mit Kreuzen. Auf diese
Weise macht er (ohne jeglichen Christusbezug!) deutlich, dass es sich
bei den Dargestellten um Tote (»Kaputteq) in ihren Grébern handelt.
Uber allen Grabstiitten bzw. Verstorbenen befinden sich intakte Herzen,
die keine Bruchlinien aufweisen. Sie sind >ausgeheilt< und mit Fliigeln
ausgestattet, die es ihnen ermoglichen, von unten (aus der Todesdimen-
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sion) nach oben (zum [neuen] Leben) aufzusteigen. Ob sie so in den
Himmel, der ist, gelangen oder den Himmel, der kommt, erreichen, ist
iiber das Bild als solches nicht zu erschlieffen; auf ihm gibt es nur eine
Himmelsregion, die sowohl immanent als auch transzendent gedacht sein
konnte. Umits miindlich geduBerte Kommentare lassen jedoch klar er-
kennen, dass er ganz selbstverstindlich davon ausgeht, dass Menschen
nach ihrem Tod aufgrund géttlicher Fiigung direkten Kontakt zu Gott
haben und in seiner unmittelbaren Nihe (im Himmel, der kommt) ein
neues, jenseitiges Zuhause finden. Dieses Zuhause (die >himmlische
Heimat«) erscheint so attraktiv, dass der Aufstieg dorthin duflerst dyna-
misch und rasch vonstatten gehend vorgestellt wird: »Wenn die Herzen
neu sind, dann fliegen sie heim zu Allah. Sie fliegen heim zu Allah — und
das mit Schub.«

Bild 9: sLeben nach dem Tod« — Annemarie; 10 Jahre, 2 Monate

»Ich hab’ ein Leben nach dem Tod gemacht, so ganz viele Wolken und ganz viel
Licht ... Ich hatte kein WeiB, darum habe ich die Wolken grau gemalt ... Ich schitze
mal, wenn man stirbt, wenn man genau dann stirbt, dass der Geist in den Himmel
kommt ... Er schwebt ... Und wenn man da so tot liegt oder sitzt oder irgendwas,
dann kommt er einfach so raus und dann fliegt er so nach oben ... Der Geist ist im
Himmel ... Vielleicht nicht genau da. (Annemarie zeigt in die Luft.) Nach unserer
Erde ist ja auch noch ein Universum ... Ja, so ungefihr ... Ich mein, das wird dann
auch sehr hell sein, wenn man dann z.B. ein anderes Leben bekommit ... Ich glaub’,
vielleicht auch ..., es konnte ja auch sein, dass es genau so wie hier ist, nur so’n biss-
chen anders.«

Annemarie konzentriert sich bei ihrer Darstellung des >Todes-Danachs«
auf den Bereich des »Himmlischen< und zeichnet dementsprechend >ganz
viele Wolken und ganz viel Licht«. Sie versucht, den >Geist« eines Ver-
storbenen — und damit etwas ihrer Ansicht nach Nicht-Figiirliches —
gleichsam symbolisch durch eine Sonne mit ihren Strahlen nachzubilden.
Dort, wo das Licht dieser »Geist-Sonne« aufscheint, beginnt fiir jeman-
den, der gestorben ist, (s)ein anderes, transzendentes Leben. Wie dieses
Leben im einzelnen aussehen wird und wo genau es stattfindet, bleibt
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ziemlich offen. Der Geist fliegt auf jeden Fall zunéchst einmal nach oben
und damit in den Himmel, der ist. Aber diese Lokalisierung im Bereich
des rein Immanenten geniigt Annemarie ganz offensichtlich nicht (Der
Geist ist im Himmel¢, aber vielleicht »nicht genau da«.). Sie kommt zu
dem Schluss, dass der Himmel, den der Geist zuletzt erreicht (der trans-
zendente Himmel, der kommt), nicht mit dem sichtbaren Firmament un-
serer Welt identisch sein kann, sondern irgendwo iiber diesem gelegen
sein muss (>Nach unserer Erde ist ja auch noch ein Universum.<). Wer
ihn erreicht, bekommt >ein anderes Leben«. Dieses mag dem friiheren
irdischen Leben dhneln (>es konnte ja auch sein, dass es genauso wie hier
ist, nur so’n bisschen anders«), aber in ihm riickt auf jeden Fall alles bis-
her Gewesene in ein vollig neues Licht (»das wird dann auch sehr hell
seiny).

Bild 10: »Griine Seelen um roten Gott« — Andreas; 10 Jahre

»la, also das ist mein Bild. Das in der Mitte soll Gott sein, und das in der Mitte (ge-
meint ist »das um die Mitte herumc) sind dann halt die Seelen von den (toten) Men-
schen, die schwirren drum rum ... Im Himmel.«

Andreas entwirft sein Bild vom >Todes-Danach¢, indem er — den Him-
mel, der ist (mit Wolken und Sonne) ausblendend — ausschlieBlich den
Bereich des >Transzendent-Himmlischen< (>hinter dem Wolken- und
dem Raketenhimmel¢) fokussiert: Er malt das Miteinander von Gott und
nachtodlich bei ihm angekommenen verlebendigten Seelen. Es ist seiner
Uberzeugung nach von groBler Dynamik und hoher Emotionalitit ge-
prigt: Die griinen (hoffnungsfrohen?!) Seelen umkreisen den roten (lie-
benden?!) Gott; sie bewegen sich frei um ihn herum und sind doch auf
ihn zentriert (auf ihre Mitte hin ausgerichtet). Der so dargestellte Him-
mel, der kommt, vermittelt zwar Orientierung und Halt, aber er engt
nicht ein; er ermdglicht Bewegung als Ausdruck von Leben und Leben-
digkeit. Fiir Andreas ist das ebenso wichtig wie die Vorstellung, dass
dieser Himmel einen dort sein lisst, »wo nichts Boses geschehen kann«.
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Bild 11: sDer tote Himmel und der Paradieshimmel< —
Sebastian; 10 Jahre

»Man hort auf zu leben und fingt neu wieder an ... Der erste Baum ist ganz kahl,
also, der hort auf und dann fingt er irgendwann wieder an zu blithen ... Und darum
ist der zweite Baum wieder mit Blittern gemacht ... Man hort auf und fingt wieder
an ... Zwischen den Baumen habe ich einfach nur eine Abgrenzung gemacht, und
dann hab’ ich halt so’n Grab hingemacht, und da liegt ein Toter drin. Dass der tot ist,
sicht man, weil der den Mund so verzogen hat und weil er ganz schwarz angezogen
ist ... Er hat aufgehort zu leben, und dann fingt wieder was Neues an. Man steigt
(Sebastian stockt und fithrt den begonnenen Satz anders als urspriinglich geplant
fort.), dann steigt die Seele ja auch in den Himmel, und da fiingt man dann halt ganz
neu an zu leben. Da is’ man dann im Paradies da. (Ich frage Sebastian nach der Be-
deutung des doppelten Horizontes in seinem Bild.) ... Das soll dann eigentlich der
stote« Himmel sein und das dann der »Paradieshimmel«. (Sebastian zeigt zunéchst auf
den schwarzen und dann auf den gelben Querstreifen in der oberen Hilfte seines Bil-
des.) ...Zu dem kahlen Baum gehdrt der schwarze Streifen und zu dem blithenden
der gelbe ... Das Kreuz, ja, das hab’ ich einfach gemacht, weil Jesus ja auch am
Kreuz gestorben ist ... Ja das ... (Sebastian zeigt auf den Kreis mit dem Punkt in der
Mitte neben dem liegenden Kreuz), das gehort dazu; das ist so ein Zeichen von den
Pfadfindern ..., das heifit, ich hab’ meine Aufgabe erfiillt und bin nach Hause gegan-
gen ... Vielleicht sagt das ja Jesus ... Und darum ist das da unten (Sebastian weist
auf den verdorrten und den griinenden Baum), darum ist das da unten auch wahr ...«

Sebastian geht davon aus, dass nach dem Tod fiir Verstorbene bzw. fiir
deren Seelen etwas vollig Neuartiges beginnt. Seine zentrale These lau-
tet: »Die Seele steigt in den Himmel und beginnt dort neu zu leben.« Da-
bei ist eindeutig nicht an den Himmel, der ist, gedacht, sondern vielmehr
an den Himmel, der kommt. Dieser wird zweigeteilt vorgestellt: Er be-
sitzt eine erste dunkle und eine zweite helle Hilfte, die beide mit beson-
deren Namen versehen werden (Sebastian spricht vom >toten< und vom
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yParadieshimmel<.). In der ersten Hilfte, die als eine Art »Zwischenhim-
mel« im Vorfeld des eigentlichen Himmels verstanden werden kann, ha-
ben die Seelen mit negativen Empfindungen zu kdmpfen: Sie fiihlen sich
nach Auskunft von Sebastian desorientiert und frieren. In der zweiten
Hilfte, in der Licht (und damit Orientierung) sowie Wirme vorhanden
sind, entwickeln die Seelen ausschlieBlich positive Gefiihle; sie »blithen¢
— so wie der Baum in der rechten unteren Ecke des Bildes — regelrecht
auf und >fangen damit an, »sich zu freuen<. — Durch das liegende Kreuz
im oberen Bildbereich (Sebastian wollte es aufgestellt malen, aber der
Platz auf dem Zeichenblatt reichte dazu nicht aus.) und das daneben be-
findliche Ewigkeitssymbol (Kreis mit Punkt in der Mitte)® verkniipft Se-
bastian das »Himmelsgeschick« Verstorbener mit dem Leben und Sterben
Jesu Christi. Alles, was er darstellt, das Nacheinander von Tod und Le-
ben im menschlichen Alltag bzw. von Trauer und Freude im >toten< und
im »Paradieshimmelc, ist fiir ihn >wahr¢, weil Jesus, der Christus, nach
seinem Sterben nicht im Tod (am Kreuz) geblieben ist, sondern >nach
Hause« (d.h. fiir Sebastian »in den Himmel zu seinem Vater<) gegangen
(»aufgefahrenc) ist.

Wenn wir nun — unseren Uberblick abschlieBend — versuchen, die zuvor
beschriebenen Bilder in ihrer Gesamtheit zu kategorisieren bzw. zu cha-
rakterisieren, dann ergibt sich Folgendes: In allen prisentierten Darstel-
lungen zum »>Todes-Danach¢ findet sich ein zweigeteiltes >Nebeneinan-
der< oder besser gesagt »Ubereinander« diesseitiger und jenseitiger Sze-
nerien. Wir konnen nachgerade von einer »universellen Oben-unten-
Unterscheidung zur Codierung von Immanenz-Transzendenz«’ sprechen.
Mit ihrer Hilfe entstehen »Skizzen vom Himmel< mit konkreter Ausfor-
mung (Bild 1 bis 8) und solche mit eher abstrakter Prigung (Bild 9 bis

6 Dieses Ewigkeitssymbol, das Sebastian bei den Pfad-
findern kennen gelernt hat, wird vor allen Dingen bei Ge-
landespielen verwendet. Wer bei letzteren alle Aufgaben
erfiillt hat, zeichnet einen Punkt in der Mitte eines Kreises
in den Sand und setzt sein Namenskiirzel hinzu. Mitspie-
ler/innen, die das so entstandene Zeichen sehen, wissen,
dass sie sich um den/die Unterzeichner/in keine Sorgen
machen miissen. Bei ihnen kommt die Botschaft an: »Ich
habe alles erledigt und bin nach Hause ins Lager gegangen.< — Nicht von ungefiihr
taucht der Punkt mit Kreis auch auf dem Grabstein des Begriinders der Pfadfinderge-
sellschaft auf; er soll dort zum Ausdruck bringen, dass der Verstorbene davon iiber-
zeugt war, zum Zeitpunkt seines Zu-Ende-Sterbens all seine irdischen Aufgaben er-
fillt zu haben und nachtodlich in die himmlische Herrlichkeit (nach Hause<) gehen
zu diirfen.

7 G. Biittner, Mit Kindern und Jugendlichen iiber den Himmel sprechen, in: EvTh,
65. Jg., 5/2005, 366ft., 368. — Hier wird Bezug genommen auf R.L. Fetz, Die Ent-
wicklung der Himmelssymbolik. Ein Beispiel genetischer Semiologie, in: Jahrbuch
der Religionspadagogik (JRP), Bd. 2, hg. v. P. Biehl u.a., Neukirchen-Vluyn 1985,
206ff.
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11). Sie enthalten Extrapolationen gewiinschter oder gliicklich erfahrener
Existenz, die Vorstellungen von einem paradiesischen Alltag vermitteln,
oder betonen die vollige Andersartigkeit des Himmels, der kommt, im
Gegeniiber zum Himmel, der ist. Dabei werden — so oder so — Hoff-
nungspotentiale angesprochen bzw. evoziert, die ihre Basis in den
Stichworten »>Freiheit¢, »Ganzheit<« und »Gemeinschaft< haben. Sie er-
moéglichen auf der einen Seite Ich-Stirkung und auf der anderen Seite
Konsolidierung vorhandener Wir-Gefiihle und sind auf diese Weise in
doppelter Hinsicht entwicklungsforderlich. Letzteres sollte eigentlich
dazu ermutigen, mit Kindern immer wieder neu in den in mancher Hin-
sicht schwierigen, aber vor allen Dingen spannenden Dialog (oder auch
Polylog) iiber »Sterben, Tod und Traurigkeit« bzw. die Mdglichkeit eines
»Todes-Danachs¢ einzutreten. — Ausgangspunkt der dadurch entstehen-
den Gesprdchssituationen kann durchaus der Blick auf den Himmel, der
ist, sein. Er ist zwar anders als der Himmel, der kommt, aber er weist
schon jetzt als dessen immanenter »Vorbote« auf ihn als seinen transzen-
denten »Nachfolger« hin. Und er kann sogar mit all seinen Diesseitsver-
flechtungen durch das himmlische Jenseits hier und heute verdndert wer-
den. »Denn der Himmel, der kommt, griiit schon die Erde, die ist, wenn
die Liebe das Leben verindert.«

Der Himmel geht iiber allen auf,
auf alle iiber, iiber allen auf.

Der Himmel geht tiber allen auf,
auf alle iiber, iiber allen auf.

(EG 611 — Text Wilhelm Willms)

Dr. Martina Plieth ist apl. Professorin fiir Praktische Theologie an der Universitiit
Miinster und arbeitet zur Zeit an der Universitit Gottingen sowie an der Universitit
Bielefeld.
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Elisabeth Hennecke

»Tod — und was dann?«
Eschatologische Perspektiven in Kinderbiichern

Ein Literaturbericht in didaktischem Interesse

1 Problemanzeige

Die Auseinandersetzung mit dem Tod stellt fiir Kinder einen wichtigen
Lernprozess dar. Anspruchsvolle Bilder- und Kinderbiicher iibernehmen
dabei hiufig die Funktion, mit der Todesrealitit anfanghaft vertraut zu
machen. Kinder erhalten Einblicke in Trauerprozesse und bekommen
Hilfen, mit Verlust und Trauer leben zu lernen. Seit mehr als zwei Jahr-
zehnten gibt es eine Fiille von Kinderbiichern zu diesem Thema.!
Bei genauerer Betrachtung fillt auf, dass Vorstellungen eines »Todes-
Danach« in den Biichern sehr verhalten oder gar nicht angesprochen
werden. Wenn Kindern eine Perspektive, iiber den Tod hinaus zu den-
ken, angeboten wird, findet sich hiufig das Motiv vom » Weiterleben in
der Erinnerunge«. Es ist fiir Kinder sehr verstandlich, gut nachvollziehbar
und bietet auf der menschlichen Ebene ein sinnvolles und kindgemifles
Trostungs- und Verarbeitungsangebot. Es erscheint offenbar unbedenk-
lich, weil es weltanschaulich neutral ist. In manchen Biichern verwenden
die Autorinnen und Autoren auch religidse oder spirituelle Motive: So
sind die »Sterne« oder das »Licht« gern gewihlte Symbole, oder es wer-
den »Engel« oder die »Seele« als Trauerbegleitung und Erinnerungshilfe
angeboten. Sie werden jedoch kaum in einen christlichen Deutungszu-
sammenhang hineingestellt. Biicher mit einer spezifisch christlichen
Hoffnungsperspektive finden sich ausgesprochen selten, und noch selte-
ner werden diese dezidiert eschatologisch ausgedeutet. Die Darstellung
einer solchen Perspektive stofit offensichtlich auf Vorbehalte und ge-
staltet sich in ithrer Umsetzung als problematisch. Warum macht eine
kindgeméBe Rede von der tiber den Tod hinausreichenden christlichen
Hoffnung derartige Schwierigkeiten?
— Es erfordert eine grofle Sensibilitdt und eine Kenntnis von kindlichen
Denkmustern sowie deren emotionalen Voraussetzungen, um Kinder
in ihren Denk- und Vorstellungshorizonten angemessen zu erreichen.?

1 Vgl wa. die Auflistung bei Barbara Cramer, Bist du jetzt ein Engel? Mit Kin-
dern tiber Leben und Tod reden, Tiibingen 2008, 243-279.

2 Vgl. Werner Thiede, Auferstehungshoffiung — ein Thema fiir Kinder und Jugend-
liche?, hg. v. der Gymnasialpddagogischen Materialstelle der Evang.-Luth. Kirche in
Bayern, (Gelbe) Folge 1/2001, 21-42, 26.
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— Eschatologische Hoffnungsperspektiven lassen sich nur in Bildern
ausdriicken, die das Geheimnis letztlich auch nicht ausdriicken kén-
nen. Dieses Unsagbare wird noch schwerer zu beschreiben, wenn es in
eine kindgemife Sprache gekleidet werden soll.

— Aus begriindeter Vorsicht wird vermieden, Kinder mit leeren oder
floskelhaften Vorstellungen vorschnell zu trésten oder mit missionari-
schen Aussagen ideologisch zu liberfrachten.

Gleichwohl ist eine Auseinandersetzung mit christlichen Hoffnungsper-

spektiven fiir die Kinder wichtig:

— Kinder fragen mit zunehmendem Alter nicht nur nach dem Tod, son-
dern verlangen auch nach Erkldrungen zu Vorstellungen iiber ihn hin-
aus.

— Dabei entwickeln sie eigene thanatologische Konstruktionen, die es
durch geeignete religionspadagogische Impulse zu unterstiitzen gilt.

— Besonders das édsthetische Medium des Kinderbuchs bietet gute Mog-
lichkeiten, als »Erfahrungsspeicher«* und in Bildangeboten auch iiber
den Tod hinaus zu denken.

Auf diesem Hintergrund ergibt sich das Anliegen, folgenden Fragestel-

lungen genauer nachzugehen:

— Inwiefern eréffnen Kinderbiicher ihren jungen Leserinnen und Lesern
ein eschatologisches Angebot?

— Inwiefern verfolgen sie ein spezielles religionspddagogisches Inte-
resse, von dem her sich die Biicher fiir einen Einsatz im Religions-
unterricht anbieten?

2 Eschatologische Aussagen in zeitgemiBer Kinderliteratur

Die Kinder- und Bilderbiicher, die eschatologische Hoffnungsperspekti-
ven thematisieren, lassen sich in zwei Gruppen einteilen: In der ersten
werden isolierte, ausgew#hlte Aspekte eschatologischer Hoffnungsbilder
angedeutet, die im Kontext der Erzihlung kaum vertieft werden. In der
zweiten Gruppe werden Hoffnungsperspektiven aufgegriffen und litera-
risch, theologisch sowie didaktisch zu gestalten versucht.

3 Vgl. Ulrich Kropaé, Auf einem Regenbogen in den Himmel klettern, religion
heute 65/2006, 18-24; vgl. Barbara Cramer, Engel (Anm. 1), 52-55.

4 Vgl. Martina Plieth, Religiose Vorstellungen in neueren Kinderbiichern zum
Thema »Sterben, Tod und Traurigkeit«, in: Jirgen Heumann (Hg.), Uber Gott und die
Welt. Religion, Sinn und Werte im Kinder- und Jugendbuch, Frankfurt/M. 2005,
141-161: 141.
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2.1 Biicher mit eschatologischen Ankniipfungspunkten?

In dieser Gruppe finden sich Biicher, die entweder in ihren Grundaussa-
gen implizit oder an ausgewéhlten Stellen explizit eschatologische Aus-
sagen thematisieren. Vielfach zeigen sie sehr kindgemife und theolo-
gisch wertvolle Trostungsangebote und Hoffnungsbilder, die es wert
wiiren, aufgegriffen zu werden. Dieser Schritt der theologischen Aus-
deutung oder Vertiefung miisste bei einem Einsatz des jeweiligen
Buches im Religionsunterricht in einem zusitzlichen didaktischen Ar-
rangement initiiert werden.

Sehr viele Biicher greifen auf das Bildangebot des Himmels zuriick.® Da-
bei wird zwischen dem physischen Himmel (»sky«) und dem metaphori-
schen Himmel (»heaven«) unterschieden, womit ein bei Kindern haufig
auftretendes Missverstéindnis zu vermeiden versucht wird. Nur selten
jedoch wird die metaphorische Bedeutung mit der Vorstellung von der
Nihe Gottes in Verbindung gebracht. Dabei wire die schlichte Uberset-
zung von Himmel als »Bei-Gott-Sein«’ eine fiir Kinder durchaus ange-
messene Aussage. Zu deren theologischer Ausgestaltung konnten bib-
lische Offenbarungsbilder angeboten werden, die sich dann von den
Kindern in ihrer »thanatologischen Phantasie« weiter entwickeln lielen.
Eine andere Perspektive erdffnet das Buch »Und was kommt nach tau-
send?«® Anette Bley formuliert in ihm die Grundaussage, dass es Per-
spektiven gibt, die niemals aufhoren. In der Bildsprache des Buches sind
das die Zahlen, mit denen Lisa und ihr alter Freund Otto allerlei Gedan-
kenspiele unternehmen. Als Otto stirbt, kann die Vorstellung, dass es
etwas gibt, das nie aufhort, wie eben die Zahlenreihe, dem Médchen ein
addquates Trostungsangebot machen, das sie gut mit dem alten Mann in
Verbindung bringen kann. Denn »das mit Otto ... ist (so), wie mit den
Zahlen: er ist einfach in uns drin und hért niemals auf.«® Religionspida-
gogisch wire hier die Perspektive der »Ewigkeit« ausbaubar, eingebettet
in ein Verstdndnis von Gott als »kontinuierlichem« (creatio continua)
und »prinzipiellem« Schopfer (creatio originalis).

In dem sicher sehr ungewdshnlichen Bilderbuch »Warum, lieber Tod«!?
wird der Tod in einer personalisierten Gestalt dargestellt. Trotz der
Fremdheit gewinnen die dort beschriebenen Kinder, deren Grofimutter
im Sterben liegt, Kontakt zu dieser Gestalt. Sie kann ihnen narrativ ver-

5 Die hier vorgestellten Biicher sind exemplarisch ausgewdhlt. Die in ihnen ange-
fithrten Motive finden sich durchaus auch in anderen Biichern.

6 Ein aktuelles Beispiel ist: Alan Ellsworthy / Mariam Ben-Arab, Opa ist {iberall,
Hamburg 2009.

7 Vgl. Herbert Vorgrimler, Hoffnung auf Vollendung, Freiburg/Basel/Wien 1980,
166.

8 Anette Bley, Und was kommt nach tausend? Eine Bilderbuchgeschichte vom Tod,
Ravensburg 2005.

9 Ebd., ohne Seitenangabe.

10 Glenn Ringtved / Charlotte Pardi, Warum, lieber Tod ...?, Bremen 2002.
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mitteln, dass Tod und Leben zusammengehdren, dass das eine nicht ohne
das andere denkbar und mdglich ist:

»Was wire das Leben wert, wenn es den Tod nicht gébe? Wer kinnte
die Sonne genieBen, wenn es niemals Regen gibe? Und wie kann man
sich auf den Tag freuen — ohne Nacht?«!!

Leben bekommt somit durch die Verendgiiltigung durch den Tod eine
andere Qualitit, die den Kindern im Buch auch deutlich wird:

»Nein, wir diirfen den Gang des Lebens nicht stéren.« ...

»Die Trauer der Kinder war grof3. Aber sie erinnerten sich an die Worte
des Todes, und sie waren ihnen immer Trost. Und jedes Mal, wenn sie
ein Fenster 6ffneten, dachten sie an GroBmutter, sie lieen ihre Gesichter
vom Wind streicheln und spiirten, GroBmutter war bei ihnen.«!2

Die hier angelegte Perspektive konnte auf biblische Hoffnungsbilder hin
vertieft werden.

Manche Biicher greifen auf die Vorstellung einer unsterblichen Kompo-
nente des Menschen zuriick: die Seele. Sie wird zum Beispiel im Buch
»Hat Opa einen Anzug an?«!3 als der Teil beschrieben, zu dem der Enkel
eine besondere Beziehung gehabt hat: Die Seele ist das, »was ich an Opa
lieb habe«. Der Tod kann ihr nichts anhaben, und sie ist »bei Gott«.'4 Es
bleibt allerdings bei diesem einen Satz.

In dem Buch »Und wer baut dann den Hasenstall?«!5 wird sehr sensibel
der Abschiedsprozess eines kleinen Jungen von seinem Grofivater darge-
stellt. Der Junge spricht mit dem sterbenden GroBvater selbst iiber des-
sen nahenden Tod. Das Symbolbild, das der Grofivater dem Jungen an-
bietet, ist das des Lichts:

»Siehst du die Sonne? ... Siehst du das starke goldene Licht? ... Weilit
du, Jan, in mir ist auch so ein starkes Licht. Ganz tief in meiner Seele. In
deiner auch. Alle Menschen haben so ein Gotteslicht in sich. Und das
Licht kann nicht sterben.« »Auch nicht, wenn man tot ist?« »Nein, Jan,
das Gotteslicht stirbt nie, auch nicht, wenn man tot ist.«!©

2.2 Biicher mit ausdriicklich eschatologischer Perspektive

Anja nimmt Abschied

Das Bilderbuch »Anja nimmt Abschied«!” erzihlt aus Sicht einer Nichte
das Sterben und den Tod ihrer Tante. Der langwierige Krankheitsverlauf
wird immer wieder durch schone Erlebnisse und vor allem durch das

11 Ebd., ohne Seitenangabe.

12 Ebd., ohne Seitenangabe. i

13 Amelie Fried / Jacky Gleich: Hat Opa einen Anzug an?, Miinchen/Wien 1997.
14 Ebd., ohne Seitenangabe.

15 Inger Hermann / Sabine Waldmann-Brun, Und wer baut dann den Hasenstall?,
Diisseldorf 2009.

16 Ebd., 22.

17 Carolyn Nystrom / Annabel Large, Anja nimmt Abschied. Krankheit und Tod in
der Familie, GieBen/Basel 1991.
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Gestalten einer Patchworkdecke unterbrochen. Diese bunte Decke sym-
bolisiert in den Jahreszeiten die Vielfalt und die Prozesshaftigkeit des
Lebens. Der Autorin ist es offensichtlich ein Anliegen, das Geschehen
um die Tante in einen christlichen Kontext zu stellen, denn die Familie
betet regelmaBig, liest biblische Texte und singt christliche Lieder. Das
spiegelt sich auch in den Erkldrungen, die die Erwachsenen dem Mid-
chen geben:

»lch weil}, dall Gott eure Gebete hért. Und ich weill auch, daB er uns
liebt. Aber er gibt uns nicht immer das, worum wir ihn bitten ... Ich
wei} auch nicht warum ... Aber ich weiB, dal er versprochen hat, die
Menschen, die ihn lieben, nie allein zu lassen ... Ganz gleich, was auch
passiert, Gott wird bei mir sein. Sogar wenn ich sterbe, werde ich nicht
allein sein.«!8

Diese Erkldrungen haben fiir die Familie eine Perspektive iiber den Tod
hinaus. Mit dem Tod und der Auferstehung Jesu erkliren sie, dass Men-
schen, »die Jesus lieben, ... zwar sterben (miissen). Aber dann sind sie ja
bei Jesus. Im Himmel beginnt ein neues Leben.«!? Nach dem Tod der
Tante ist es fiir die Nichte Anja ein Trost zu wissen, dass »ihre Tante Lis
jetzt bei Jesus lebt, wo niemand weint.«2?

Dieses Buch zeigt eine christliche Hoffnungsperspektive, die durch die
Einbettung in ein religioses Umfeld glaubwiirdig wird. Ob die hier ange-
fithrten Erklarungsversuche auch ohne diesen Hintergrund »greifen, ist
an dieser Stelle schwer zu entscheiden.?!

Abschied von Tante Sophia

In dem Kinderbuch »Abschied von Tante Sophia«?? werden die Kinder
Franziska und Fabian von der Grofitante Sophia auf deren Abschied vor-
bereitet, indem sie gemeinsam mit den beiden Kindern den Tod eines
Freundes verarbeitet und ihnen entstehende Fragen erklirt. In diesen
Trauerprozess sind biblisch-theologische Elemente eingebunden, bei-
spielsweise das bekannte Lehrgedicht aus dem Buch Kohelet: »Alles hat
seine Stunde« oder ein trostendes Abendgebet. Die »Zeit-Expertin«
Tante Sophia spricht mit den Kindern auch dariiber, wo die Toten sind.
In ihrer Erkldrung sind »die Verstorbenen bei Gott ... Und dass Gott
ihnen ein neues Leben gibt.«?? Sie kann auch dazu stehen, dass eine kon-
krete Ausgestaltung dieser Vorstellung nicht méglich ist. »Ich brauche es

18 Ebd., 35.

19 Ebd., 40.

20 Ebd., 45.

21 Deutlich verhaltener bleiben die christlichen Erklirungen in dem Buch »Schaut
Oma uns aus dem Himmel zu?«, in dem zwei Enkelkinder den Tod ihrer GroBmutter
erleben. Sie sind deutlicher als Angebot und damit offener konzipiert; vgl. Elke Vof3 /
Angela Gidkler, Schaut Oma uns aus dem Himmel zu?, Neukirchen-Vluyn 2001.

22 Hiltraud Obrich / Astrid Leson, Abschied von Tante Sophia, Lahr 1998.

23 Ebd., ohne Seitenangabe.
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auch nicht zu wissen. Fiir mich darf es ruhig ein Geheimnis bleiben.« Im
weiteren Verlauf dieses Gespriichs wird auch die Frage nach dem Him-
mel in einen eschatologischen Horizont eingebettet:

»Sie meinen nicht diesen Himmel, nicht den Wolkenhimmel, ... Sie
meinen Gottes Himmel. Der Ort, an dem Gott ist ... Gottes Himmel ist
da, wo Gott ist. Und Gott ist iiberall. Besonders dort, wo die Menschen
sich lieben. In ihrem Herzen ist Gott.«®*

Diese Erzihlerin gibt somit den Kindern einen Ausblick, der ein christli-
ches Angebot enthilt, es jedoch nicht zu stark einengt und die Unaus-
sagbarkeit nachtodlicher Erfahrungen vermittelt.

Pelle und die Geschichte mit Mia

Im Buch »Pelle und die Geschichte mit Mia«?3 erlebt der Junge Pelle
den Tod seiner kleinen Schwester Mia mit, die am plétzlichen Kindstod
verstirbt. Auf der Suche nach einer Erkldrung, was denn mit seiner
Schwester weiter geschieht, erkldrt ihm die Nachbarin Frau Jensen: »Als
Mia starb, ist sie aus ihrem Korper ausgezogen. Er ist jetzt nur noch eine
Hiille, in der kein Leben steckt.«® Dann bietet sie dem Jungen die Erkli-
rung von einem Handschuh an, den sie mit einem Korper vergleicht, der
»... fir ihr Leben auf dieser Erde passte ... Sie braucht ihn nicht mehr,
wenn sie zu Gott in den Himmel kommt. Der Kérper kann einfach hier
auf der Erde zuriickbleiben ... Gott hat einen neuen Kérper fiir Mia ...
Mias neuer Korper ist viel schoner als Perlen und Gold.«27

Fiir Pelle stellt diese Erkldrung einen trostlichen Ausblick dar:

»Mia freut sich bestimmt iiber ihren neuen Kérper. Wahrscheinlich spa-
ziert sie damit im Himmel herum und bewundert sich im Spiegel.«28

In der Traueransprache stellt der Pastor Mia als ein Koénigskind von Je-
sus dar. In diesem biblischen. Riickgriff (1Kor 15,35ff) eroffnet sich fiir
den Jungen eine weitere trostliche Vorstellung.2® Es macht den Wert die-
ses Buches aus, dass es nicht einfach bei dieser Trostung verbleibt, son-
dern immer wieder auch dem Empfinden der Trauer Raum gibt, die in
typischen Phasen dargestellt wird (Trauer, Wut, Abschiednehmen ...).
Dieses Buch ist ein auBergewdhnliches Beispiel fiir ein unaufdringliches,
kindgemdBes Angebot christlicher Hoffnungsperspektiven. Es vermag
Hoffnung zu eroffnen, ohne die Trauer zu negieren. Besonders beacht-
lich erscheint der Versuch, statt eines Leib-Seele-Dualismus ein anderes
Verstidndnis von Leiblichkeit aufzubauen.3?

24 Ebd., ohne Seitenangabe. .

25 Kari Vinje / Vivian Zahl Olsen, Pelle und die Geschichte mit Mia, Giefien 2000,
26 Ebd., 40.

27 Ebd., 42-46.

28 Ebd., 46.

29 Vgl. Plieth, Religiose Vorstellungen (Anm. 4), 157.

30 Vgl. Franz-Josef Nocke, Liebe, Tod und Auferstehung, Miinchen 1993, 152—
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Honiggelb und Steingrau

Fiir einen sehr jungen Leserkreis ist das Buch »Honiggelb und Stein-
grau«’! konzipiert. In diesem Buch berichtet der Erzéhler, ein honiggel-
ber Kreis, vom Sterben und Tod seines Onkels, dem steingrauen Oval. In
priagnanter, knapper Sprache stellt es Abschiedsprozesse dar und hilt
auch die Option offen, dass dieser offensichtlich junge Erzdhler nicht
richtig verstehen kann, »was das bedeutet, Sterben und Totsein.« Den-
noch gibt das steingraue Oval — ebenso knapp — eine hoffnungsvolle Er-
kldrung:

»Wenn er tot sei, werde er auf dem Friedhof begraben. Aber seine Seele
wiirde bestimmt zu Gott in den Himmel kommen und dort weiterleben.
Was denn die Seele ist, konnte mir Onkel Steingrau aber gar nicht richtig
erkldren. Er meinte, seine ganz besondere Art, zu denken und seine Ge-
fiihle zu zeigen, das, was ihn von anderen Leuten unterscheidet, genau
das ist seine Seele.«32

Zusitzlich verbindet das steingraue Oval mit dieser Himmelsvorstellung
die Perspektive, andere, bereits verstorbene Wesen (»Kirschrot« oder
»Zitronengelb«) wiederzusehen. Die hier entwickelte Sicht ist damit an-
schlussfiahig fiir die christliche Vorstellung von einer Auferstehung, die
in Aussicht stellt, die durch den Tod unterbrochenen menschlichen Be-
ziehungen wieder aufleben lassen zu konnen (»Vollendung der Kommu-
nikation«)?3.

Auch wenn das Buch auf ein nicht unproblematisches Konzept von
»Seele« zuriickgreift, ist es ein gutes Beispiel dafiir, wie auf schlichte
und sehr einfache Weise bereits jungen Kindern erste eschatologische
Angebote gemacht werden kénnen.

Mit bildhaft magischen Erklarungsversuchen gehen die beiden letzten
hier vorgestellten Biicher einen ginzlich anderen Weg.

Das Sommerland

In dem norwegischen Mérchen »Das Sommerland«3* stellt der Autor
einen Todes- und Trauerprozess als eine Wanderung durch ein »Dunkles
Tal« dar, die die Verstorbenen zu einer Sommerwiese fiihrt, zu einem
»Ort, wo ich mich freuen kann. Da ist der Sommer und die Freude.«3®
Dieser Weg wird begleitet und gefiihrt von einem groBen Licht und drei
Engeln. Alle drei haben unterschiedliche Funktionen, aber besonders die,
das verstorbene Kind zu dem »Der Immer Wartet« zu bringen. Diese
personifizierte Gottesgestalt holt das Kind ab und trégt es zur Sommer-
wiese, durchlebt aber auch Trauerreaktionen: »Der Immer Wartet«

31 Pierre Markus Heinrichsdorf, Honiggelb und Steingrau. Eine Geschichte vom
Sterben und Abschiednehmen, Hildesheim 1995.

32 Ebd., ohne Seitenangabe.

33 Vgl Nocke, Liebe, Tod ... (Anm. 30), 152-154.

34 Eyvind Skeie / Anders Feerevag, Das Sommerland, Stuttgart 1994.

35 Ebd.29:
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weint. Nachdem der Engel des Trostes ganz nahe gekommen ist, der En-
gel der Hoffnung Musik gespielt und der Engel der Dunkelheit Licht ge-
schickt hat, sind beide getristet. Dann kann »Der Immer Wartet« das
Kind beim Namen nennen, und auch das Kind erkennt, dass diese perso-
nifizierte Gottesgestalt Jesus ist, und fiihlt sich lebensfroh getrostet.
Diese phantastische Darstellung beschreibt hoffnungsvoll, was die Men-
schen nach dem dunklen Tal des Todes erwartet. Die Miihe des Trauer-
prozesses wird abgeldst und erleichtert durch das positive Ende des We-
ges und die Begleitung durch die Engel und den »Der immer Wartet«.
An manchen Stellen ist die Beschreibung etwas iiberzeichnet und grenzt
an esoterische, wenn nicht gar kitschige Bilder. Besonders befremdlich
erscheint, dass das personifizierte Ziel des Weges durch die Person Jesu
und nicht durch ein offeneres Gottesbild verkorpert wird. Unter Umstén-
den erleichtert jedoch genau diese konkrete Personifikation die Identifi-
kation mit dem Trostangebot dieses Biichleins. Insgesamt findet sich hier
ein ungewdohnlicher Versuch, die christliche Hoffnungsperspektive in
einem Bild zu gestalten.

Wo die Toten zu Hause sind

Einen ganz anderen Weg wihlt das Buch »Wo die Toten zu Hause
sind«3®. In dem comicartig angelegten Buch wird keine fortlaufende Ge-
schichte dargestellt. Den irdischen Erfahrungen des Symbols »Haus«
(Hochhaus, Einfamilienhaus, Wohnwagen, Zelt ...) wird das Haus Got-
tes gegeniibergestellt, das Menschen nach dem Tod erwartet. Dieses
Haus steht allen Menschen offen, und es besteht aus verschiedenen Riu-
men. In ihnen ereignen sich Zusagen aus biblischen Texten, z.B.:

Kommt her zu mir, alle, die ihr miihselig und belanden seid. (Mt 11,28)
Siehe, ich will dich heilen und gesund machen! (Jer 33,6)

Du hast meine Klage verwandelt in einen Reigen. (Ps 30,12)

Das heiBlt, den Menschen, die gestorben sind, widerfihrt im Betreten der
entsprechenden Riume die jeweilige biblische Verheiung. Diese Idee,
mit den biblischen Texten tragfihige Hoffnungsbilder anzubieten, ist
reizvoll und theologisch insofern sinnvoll, als sie weitgehend der bibli-
schen Sprache verbunden bleiben, gleichzeitig aber auch Spielrdume fiir
eigene Interpretationen erdffnen. Allerdings wird genau dieser Spielraum
sehr in Frage gestellt durch die dominierende [llustration des Buches. Sie
stellt in sehr verniedlichender, eindimensionaler, zu Plattitiiden neigen-
der Art ein himmlisches Happening dar, das nicht nur trostvolle Hoff-
nung anbietet, sondern auch Todessehnsucht wecken kdnnte. Damit wird
der gute Ansatz des Buches konterkariert.37

36 Christine Hubka / Nina Hammerle, Wo die Toten zuhause sind, Innsbruck/Wien
2004.

37 Religionspiddagogisch wertvoll ist dagegen der Anhang des Buches, der wichti-
ge Hinweise auf den Umgang mit dem Thema Tod und Trauer gibt.
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3 Fazit

Diese ausgewihlte Spurensuche zeigt an: Es gibt insgesamt in der um-
fangreichen Kinderliteratur zum Thema Tod nur wenige Biicher mit
eschatologischen Ausblicken.

Bei einigen Biichern finden sich bei genauem Hinsehen eher hintergriin-
dige Aussagen, die in den Biichern angedeutet werden und zu eschatolo-
gischen Bildern ausgebaut werden konnen. Dafiir bedarf es einer erwei-
terten didaktischen Aufarbeitung, weil das Angebot der literarischen
Vorlage per se keine vertieften eschatologischen Perspektiven erdffnet.
Werden explizit eschatologische Aussagen gemacht, wirken diese kei-
neswegs durchgingig iiberzeugend: Nicht immer erweisen sie sich als
fachlich fundiert und religionspddagogisch hilfreich. Eine kritische Sich-
tung ist deshalb unumgénglich. Nicht verschwiegen werden darf, dass es
durchaus positive Beispiele gibt, die sich sehr wohl fiir einen Einsatz in
didaktischen Zusammenhdngen, z.B. im Religionsunterricht, eignen. Es
wire demzufolge wiinschenswert, wenn sich dieses Angebot von Kinder-
biichern mit einer dezidiert eschatologische Perspektive, die religions-
pidagogisch und theologisch sachangemessen aufgearbeitet ist, erwei-
tern wiirde.

Elisabeth Hennecke war Grundschullehrerin und Fachleiterin fiir Katholische Reli-
gionslehre an Grundschulen; z.Zt. arbeitet sie als abgeordnete Lehrerin am Institut
fiir Katholische Theologie der Universitdt Duisburg-Essen.



5.6

Thomas Hornig

»Tumor is. Rumor is. Humor is nich.«

Todesanzeigen als Spiegel zeitgendssischer Auseinandersetzung mit
Eschatologie

Eschatologisches Denken soll in diesem Aufsatz anhand eines Alltags-
mediums dargestellt werden: der Todesanzeige.
Niemand wird dabei wohl das grofie apokalyp-
tische Szenario erwarten — doch die individua-
listisch applizierte Eschatologie zeigt den Um-
gang mit persénlichem Weltuntergang und in-
dividuellem Sinnverlust durch Tod.

Wie wird iiber das Wohin, Wofiir und Wozu der
menschlichen Existenz nachgedacht, wenn Be-
griffe wie »Gericht«, »Gnade«, »Himmel« oder
»Holle« postmodern verblasst sind und sich
auch kirchliche Verkiindigung in Sachen
Eschaton oft wenig sprachfiihig erweist?! Der Wirklichkeitsgehalt christ-
lich-eschatologischer Aussagen erscheint, zumal im Modus der Betrof-
Jfenheit, zweifelhaft. Das Fegefeuer ist nicht nur evangelisch (seit der Re-
formation) erloschen. Reinkarnationsphantasien oder esoterische Wiin-
sche »konkurrieren«. In Liturgie und Kunst werden dagegen klassische
Vorstellungen bewahrt oder aktualisiert, ob als Requiem oder als »Sie-
ben Todslinden« (Habgier!) auf dem Theater:

Seit 19202 wird bei den Salzburger Festspielen glanzvoll der »Jedermann. Das Spiel
vom Sterben des reichen Mannes« nach Hugo von Hofmannsthal aufgefiihrt. Nach
dem Vorbild spatmittelalterlicher Mysterienspiele und dramatischer Bearbeitungen
aus der frithen Neuzeit? steht dort der klassisch-eschatologische Fahrplan auf dem

1 Der biblische Befund weist auf ein erstaunliches Spektrum eschatologischer Vor-
stellungen: Mt 25,31-45; Mk 838; 13,26f; Lk 12,8f 17,22-27; Joh 5,24.28f;
6,39b.40b; 1 Kor 3,5-17; 15,35-52; 2 Kor 5,1-10; Phil 1,23; Kol 2,12f; 1 Thess
4,13-18; 1 Joh 2,28; 4, 7, 5, 11.13; Offb 4-21 (bes. 20,11-15; 21,1-8).

2 Nur nach dem »Anschluss« Osterreichs, der Okkupation durch das I11. Reich, wa-
ren von 1938-1944 Auffiihrungen des »Jedermann« verboten.

3 Andere Unterrichtsbeispiele zum Thema Eschatologie: Der Abschiedsbrief der an
Epilepsie erkrankten »Helene«, einem Opfer der NS-»Euthanasie« [1940]. In einer
bedriickenden biblisch-theologischen Konkordanz wird das Lebensgeschick mit Ka-
tegorien wie »Opfer«, »Siihne«, »Martyrium« gedeutet und Hoffnung auf ewiges
Leben formuliert (zit. bei Ernst Klee, »Euthanasie« im NS-Staat. Die »Vernichtung
lebensunwerten Lebens«, Frankfurt aM. 1983°, 184). Und: Wolfgang Prosinger,



250 Thomas Hérnig

Spielplan. Bildungsbiirger und -innen, Prominenz und Schickeria lassen sich Jahr fiir
Jahr an den Lebensrduber und Spielverderber Tod erinnern, mit Teufel und Jiingstem
Gericht unterhalten: Da tritt dem reichen Mann, der sein Leben genieft, sich wenig
um Glauben, Kirche, Moral und Gott schert, ein Gott in den Weg, der solchermaBen
gottvergessene Menschen mittels des Todes an seine Macht erinnert. Als drastische
Iustrierung und Vergegenwirtigung von Schrecken treten nicht nur »Jedermanns«
(!!1) Freunde ab, sondern die personifizierten Méchte aus der orthodox-theologischen
Grammatik von Himmel und Hélle treten auf: Gott als der Herr und Richter, der Tod
und der Teufel, der Erzengel Michael, der Mammon, die guten Taten und der
Glaube. Letzterer rit Jedermann, der unendlichen Liebe Gottes zu vertrauen und um
Gnade zu bitten. Und so kommt es zum Finale: Die schuldbeladene Seele des reuigen
Jedermann wird dem Teufel gerade noch entrissen, die Gnade macht, dass die Seele
Jedermanns ruhigen Gewissens, begleitet von Glaube und guten Werke, vor Gottes
Gericht erscheinen und in den Himmel zugelassen werden kann. Der Vorhang fallt.

Jedermanns Tod ereignet sich weiterhin. Abschied muss gestaltet wer-
den. Tod wird zwar aufgrund allgemei-
ner Privatisierung und Anonymisierung
der Gesellschaft seltener in der Form der
Todesanzeige angezeigt, doch auflerhalb
der GroBstidte gehoért diese Form der
Benachrichtigung und Mitteilung orga-
nisatorischer Details noch zum Ritual.
Todesanzeigen sind zwar hoch standar-
disiert, doch finden durchaus Komik, Frommigkeit, Verzweiflung, Inti-
mitdt oder Pietdtlosigkeit Platz auf den wenigen Quadratzentimetern
oder ganzen (!) Zeitungsseiten.

»lch bin umgezogen / Johann Bendermacher

* 2. April 1940  §19. April 2009

Meine neue Adresse ist: / Friedhof EythstraBe 1-25,
12105 Berlin, / Urnenwandgrabstitte 128/

Uber Besuche freue ich mich.«

Das war’s, war’s das?

Manchmal lassen sich auf Todesanzeigen Sprachebene und Deutungs-
kategorien unterscheiden: »[...] ist im Alter von 49 Jahren an einer
heimtiickischen Krankheit in der Medizinischen Klinik versehen mit den
Heiligen Sterbesakramenten sanft im Herrn verschieden.«

Die Anzeige betraf eine Frau und Mutter aus dem katholischen Rottenburg/ Neckar,
die in den 30er Jahren des letzten Jahrhunderts nach schwerer Krankheit mit 49 Jah-
ren in der Tiibinger Uniklinik verstorben war. Sie hinterlief Mann und Kinder: Der
einleitende Satz verbindet verschiedene Denkformen und Sprachmuster. Er beginnt
mit der gewohnten sachlichen Information (Alter), es wird eine erwartete, wenn auch
bewertete (»heimtiickisch«) Ursache (»Krankheit«) angegeben. Der Ort (»Medizini-

Tanner geht. Sterbehilfe — Ein Mann plant seinen Tod, Frankfurt a.M. 2008, insb.
73f: Tanner, unheilbar erkrankt an Parkinson, Krebs und Aids, plant seinen Tod und
entwirft seine eigene Todesanzeige.
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sche Klinik«) signalisiert die Schwere der Erkrankung und deutet an: Wir haben alles
fiir sie getan. Medizinisch und auch religiés-kirchlich (»versehen mit den Sterbe-
sakramenten«). Die abschlieBende Formulierung rundet die christliche Ars Moriendi,
hier katholisch geprigt, ab: wenn richtig gestorben wird, dann kann es nur ein sanffes
Verscheiden im Herrn sein (Philipper 1,23). Dies wird nicht als Bruch innerhalb der
Sprachformen empfunden. Leid, Schmerz und Enttduschung werden als »vorldufige«
Details in eine hohere Sinnebene integriert und damit relativiert. Hier wird in einer
religidsen Form Geschick gedeutet und qua Institution Kirche, die Heil und Gemein-
schaft verkorpert, in einen groBeren, eschatologischen Horizont gestellt: »Wer so
stirbt, der stirbt wohl«. Religidse Begrifflichkeit bildet eine »zweite Sprache«, die fiir
»Gewohnheiten des Herzens« oder religitse Vorstellungen stehen, die im Bedarfsfall
fiir die Angehdrigen zum Tragen kommen bzw. aktiviert werden konnen. Es handelt
sich also nicht um »Tragik«, nicht um willkiirlichen Schicksalsschlag. Rebellion ist
nicht angesagt: Es ist die — zunéchst vielleicht verborgene — héhere Ordnung der
Dinge.

Katholische Ritualbeschreibungen sind bis heute eindeutiger, darin standardisierter.

Todesanzeigen sind aufschlussreich fiir vorherrschende Vorstellungen
vom Tod und einem Leben nach dem Tod. Dies kénnen modale und ap-
positionelle Bestimmungen sein (»nach Gottes [unergriindlichem] Rat-
schluss«; »der Tod hat ihn fiir immer«, »Gott hat es gefallen«, »Das
Schicksal sprach:/ halt still, das Wandern ist vorbei.«), die das unvor-
stellbare Widerfahrnis des Todes sprachlich und begrifflich einfangen;
solche Formulierungen sind riickldufig. Selbst auf Verben, die von »ent-
schlafen«, »hat uns verlassen« bis »wir nehmen Abschied« reichen kén-
nen, wird zunehmend verzichtet: Name (und Lebensdaten) pur.

Es begegnen rationalisierende Plausibilititsstrukturen: Tod im Alter:
normal. Nach schwerer Krankheit: »Erlosung«. Tod junger Menschen
kann sich in seiner Deutung zwischen » Tragik« (»warum?«)* und iiber-
héhendem »Erwerb von Unsterblichkeit« bewegen: »Only the good die
young«, »Forever young« oder »Wen die Gétter lieben«.

Herbert Grénemeyer verliert in November 1998 innerhalb einer Woche seine Frau
und seinen Bruder an Krebs. Gronemeyer zieht von Berlin nach London, leistet
Trauerarbeit. Nach einer Schreibblockade erscheint das Studioalbum »Mensch« mit
aussagekriftigen Texten, Ausdruck von tiefem Schmerz, von Leere, aber auch von
liebevoller Erinnerung und Zukunftsblicken. In dem Song »Dort und hier« fragt er in
anriihrender Naivitit: »Ist jemand da, wenn dein Fliigel bricht/ der ihn fiir dich
schient, der dich beschiitzt/ der fiir dich wacht, dich auf Wolken triigt.« Der beriih-
rendste Moment in der Ballade »Der Weg« ist fiir viele: »Du hast jeden Raum/ mit
Sonne geflutet/ [...]/ dein unbiindiger Stolz/ das Leben ist nicht fair.«

Eine ganzseitige Anzeige in der Siiddeutschen Zeitung fiir Anna Henkel-Grénemeyer
ist Trauermonument fiir die Frau des Kiinstlers und Singers, fiir die Kinder Felix und
Marie. Es mischen sich die Motive Liebeserklirung, Verkldrung, Outing und person-
lich gestaltete Eschatologie:

4 Der alte Spruch »Gottes Wille kennt kein warum(b)« hat durchaus Ziige eines
Denk- bzw. Frageverbotes!
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Du bist der groBartigste und wiirdigste Mensch, den wir kennen
Du hast kompromisslos geliebt
Deine grandiose Inszenierung war eine Ode ans Leben
Ungestiim unrastig, detailversessen, menschlich, perfekt
Gott hat eifersiichtig den letzten Vorhang abgewartet
Ungeduldig Dein Wunderwerk verfolgt
Der Himmel wird sich zu den Zugaben erheben
Die Erde ahnt nicht den Verlust
Dein Lebenstank reicht uns fiir tausend Jahre
Deine Wahrheit noch fiir Stunden danach
Wir drei werden Dich in uns vertreten
Bist in jedem Lachen, jeder Faser, jedem Licht
Gott wird Dir seine Loge anbieten
Dirigier zurtickgelehnt, wohlwollend unsere Wacht
Du bist das grofite Gliick auf Erden
In der neuen Welt sicher das Quentchen Kénigin mehr
Erzdhl uns ab und zu von Deiner Reise
Wie man so fiihlt, was man so tanzt, was man so trigt

Anna Henkel-Grénemeyer
geboren in Hamburg ~ * 5. November 19985

Liebe Anna, liebes Mamle!
Dein Verlust sprengt alle Dimensionen, Werte, Phantasien
Der Schmerz ist Wiiste voll brutalster Wucht
Leb uns mit unbindigem Vertrauen
bis zum Wiedersehen
Wir lieben Dich!

Herbert, Felix und Marie Grénemeyer

Die Beisetzung fand im engsten Familien- und Freundeskreis statt.

Das Thema: Abschied. Gronemeyer schildert schonungslos und ehrlich seine (und
der Kinder) Gefiihle. Er verfasst eine letzte Liebeserklirung fiir diese einzigartige
Frau und Schauspielerin und verlidngert diese Wertschétzung in den Himmel. Ein
»eiferstichtiger« Gott kann es nicht erwarten, bis der letzte Vorhang fiir die Haupt-
darstellerin fillt, bis er Anna Henkel-Gronemeyer bei sich haben kann. Thr wird zu-
gejubelt werden. Sie wird das »Quentchen Kénigin mehr« sein und doch die Wacht
iiber die Thren »dirigieren«, mit ihnen kommunizieren, in ihnen leben und auf ein
Wiedersehen warten.

5 Bei Anna Henkel-Gronemeyer (* 5. November 1998) wird die Reihenfolge der
Dinge auf den Kopf gestellt: mittels eines kleinen Sternchen (dem Stern iiber dem
Stall von Bethlehem geschuldet), das an die Stelle des Jesu Tod nachempfundenen
Kreuzeszeichens tritt, wird aus dem Tod Geburt. Im III. Reich, da man bis ins Ma-
kabre hinein Sinn fiir Symbolik bewies, versuchte man wenig erfolgreich, die christ-
liche Ikonographie mit den Leben und Tod symbolisierenden Runen abzuldsen (s.u.;
vgl. Victor Klemperer, LTI, Stuttgart 22007, 162).
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In radikal weltlicher Sprache wird ausgedriickt, was etwa die Offenbarung des Jo-
hannes mit den Altesten auf den Thronen beschreibt (Offenbarung 4.4). Niedersturz
verdammter Seelen ist nicht vorgesehen.

Wenig Menschen sind so sprachmiéchtig wie Grénemeyer — der Tod
macht zunéchst stumm. Trauerarbeit ist miihsam. Verzweiflung lihmt
Menschen. Verstindlich, dass das nicht der Nihrboden fiir Kreativitit
ist. So wird auf Gewohntes oder
auf bereits Gelesenes zuriickge-
griffen. Der Suche nach symboli-
scher Ordnung oder der Bewilti-
gung der Situation dienen Zitate,
die als »Wanderspriiche« zu lesen
sind, gerne Goethe, Rilke oder
Hesse zugeschrieben werden. Ver-
suchte Lebensdeutung und Kontin-
genzbewiltigung im 21. Jahrhundert nihren sich bei einem Trend zur
Privatisierung von Trauer aus dem Ignorieren des Sterbens, Verdriingung
des Todes, abgeflachter christlicher Religiositit, verspiteter Metaphysik
und dem Riickgriff auf antiken Stoizismus.® Es wire durchaus denkbar,
dass ansprechende Zitate von Philipp Roth oder Eric-Emanuel Schmitt
ihren Siegeszug antreten. Es miisste nur jemand mit dem Zitieren begin-
nen.

Stichproben

In der Frankfurter Allgemeinen Zeitung (11.8.2000)7 finden sich bei drei ausge-
wihlten Anzeigen jeweils ein einleitendes, Tod deutendes Zitat; »Geburt ist Sterbens
Anfang,/ der Tod des Lebens Aufgang: strahlender Beginn.« Bildungsbiirgertum do-
kumentierend, wird der beriihmte Grabspruch des romischen Kaisers Hadrian auf
Latein zitiert: »4nimula vagula blandula,/ hospes comesque corporis animula vagula
blandula/ hospes comesque corporis/ quae nune abibis in loca/ pallidula rigida nu-
dula/ nec ut soles dabis iocos« [Flatterndes schmeichelndes Seelchen/ Gast und Ge-
fihrte des Korpers/ nun gehst du an jene kalte/ schreckliche finstere Stelle/ wirst
nicht mehr scherzen wie einst.«]. Hermann HESSE darf nicht fehlen: »4m End der
Bahn, da steht der Tod,/ Kein Schreckgespenst, so bitter Sterben tut:/ Klarheit und
Friede. Alles ist dann gut.«

In jeder Anzeige ist explizit von »Tod« die Rede. Im ersten Sinnspruch weht noch
ein barockes Liifichen — fast schon eine Uberhohung ewigen Lebens als des eigentli-
chen Lebens. Aber hierin findet sich christliche Hoffnung, bereinigt um Gericht,
Hélle. Hadrian driickt spitantike stoizistische Philosophie aus. Die »Lehensqua[itét«
nachtodlicher Existenz ist nicht relevant, sie wire bestenfalls mit schattenhaft zu

6 Dies ist allerdings nicht ganz neu - seit Lessings aufgeklirten Uberlegungen zu
den Todesvorstellungen der »Alten« gibt es diesen Dualismus von christlichen Jen-
seitsvorstellungen zwischen Schrecken und Paradies (mittelalterlich-gespenstische,
allegorische Schreckensbilder, um Holle und Fegefeuer »bereinigte« Hoffnungs-
bilder) und antiken Vorstellungen vom Tod als Schlaf oder Riickkehr in kosmische
Natur,

7 Vgl. Karin Priester, Mythos Tod. Tod und Todeserlebnis in der modernen Lite-
ratur, Berlin 2001, 8.
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beschreiben. Das Hessezitat ist interpretationsoffen: Das bittere Sterben, das wiirde
zehn Jahre spiter kaum mehr zitiert werden. Das physische Sterben ist stirker tabui-
siert. »Alles ist dann gut«, verdeutlich durch »Klarheit« und »Friede«, eréffnet zart
einen weiteren Horizont. Dies ist als eschatologisches Gut anschlussfihig an bibli-
sche Bilder, nach denen das Jiingste Gericht richtet und zurecht bringt, vor allem
aber Klarheit schenkt.8 Schalom ist alte biblische Hoffnung®, unter dem Feigenbaum
oder Weinstock zu genieBen — denn alles ist gut.

Im Reutlinger Generalanzeiger, neun Jahre spiter (22. August 2009), wird Tod
anders gedeutet: »Du bist nicht tot, Du wechselst nur die Réume./ Du lebst in uns und
gehst durch unsere Triume.« Verdringung wird stiirker: Blick auf das Sterben darf
weiterhin nicht sein, Tod darf explizit auch nicht mehr sein.

Ist es das stoische Freiheitsmotiv, das sich unbestimmt ausdriickt? »Einmal werde
ich wegreisen/ und nicht mehr wiederkommen./ einmal werde ich frei sein,/ da zu
gehen, wo es keine Wege gibt.« GroBle Akzeptanz und weitere Verbreitung hatte
Dietrich Bonhoeffers Vers, der heute nur noch selten anzutreffen ist: »Von guten
Medchten wunderbar geborgen/ erwarten wir getrost was kommen mag./ Gott ist mit
uns am Abend und am Morgen/ und ganz gewiss an jedem neuen Tag.« (EG 541, 1
[Regionalteil Wiirttemberg]).

Eine aus dem Rahmen fallende Anzeige (siehe auch S. 260) thematisiert
das Jiingste Gericht:

Die Anzeige ist gestaltet als ein Triptychon. In der Mitte, die klassische Jagerklei-
dung: der Hut mit dem Bruch, das Gewehr und die griine Jacke. »Ein letzter Waid-
mannsgrull« griiit. Es ist zundchst die Rede vom »letzten Bruch«, einem Versdh-
nungszeichen, und von »ew’ger Weidmannsruh’«. Der Tod wird naturhaft beschrie-
ben, schnodrkellos thematisiert: »fiir jedes Erdenleben/ muB es einmal ein Ende
geben«. Dann »erlischt [...] das Lebenslicht«, dann nimmt der Tod die »Biichse aus
der Hand«. Jager, mit dem Tod vertraut, nehmen kein Blatt vor den Mund. Die Nen-
nung des Jingsten Gerichtes mit angedeutetem unsicherem Ausgang, daher die Bitte,
fillt aber auf. Noch viel mehr iiberrascht die zweite Bitte um »guten Anblick« in der
Ewigkeit.

»Der Tod, der hinter ihm schon stand,/ nahm ihm die Biichse aus der Hand:/ des
Freundes Weg ist nun sehr weit:/ Hiniiber in die Ewigkeit!

Wir aber denken im Gebet / an ihn, der vor dem Richter steht:/ Herr, schenk ihm dort
die ew’ge Ruh’/ und guten Anblick noch dazu.«

8 Vgl. Joh 16,23a oder 1Kor 13,12.
9 Vgl Mi 4,4; Sach 3,10; Jes 11,1-9.
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Die Grenzerfahrung Tod erinnert den Menschen an seine Fraglichkeit in
der Welt, an seine Kontingenz. Ungliick, Leiden, Kampf, Geschichtlich-
keit, Alter und Tod sind Herausforderungen, die zum Erkenntnisgrund
fiir den Bezug auf ein umfassendes Ganzes, auf Transzendenz dienen
konnen. Im Scheitern der menschlichen Selbstsicherheit kénnen sich
Gewissheit und Sinn in religioser Transparenz ergeben. Die Grenze wird
dann zur Mitte der Existenz, wenn der Mensch seine Bestimmtheit —
auch im Leid — aus der Gegenwart des Schoépfers erfihrt. Die Gsterliche
Offenbarung des versohnenden Sohnes zeigt ein Gewissheitsgefiige,
wenn es erkennen ladsst, dass Menschen von Anfang an zu Vollendung
und Gottesgemeinschaft geschaffen sind. Erlosung versetzt in ein Sinn-
geflige, trostet das Gewissen und bestéirkt in der Hoffnung auf ein Leben,
das auch im Tode nicht verloren geht. Solcher Glaube ist nicht zu ver-
wechseln mit notorischem Optimismus.

Was ist, ist nicht notwendig so. Was ist, verdankt sich der Freiheit Gottes
des Schapfers, Erlésers und Versohners. Also ist, was ist, nicht »Fatume,
»Fortuna« oder blinder »Zufall«. Eschatologie wird theo-logisch begrif-
fen. In allem wird von Gott gesprochen, und diese Rede ist relevant fiir
das Heilwerden der Schopfung. Unter den ersten, die dagegen angingen,
als ob Eschatologie von Dingen, Rdumen oder Orten rede, war bereits in
den 1950er-Jahren Hans Urs von Balthasar, der in schroffer Klarheit
formulierte. »Gott [selbst] ist das »Letzte Ding« des Geschopfs. Er ist als
Gewonnener Himmel, als Verlorener Hoélle, als Priifender Gericht, als
Reinigender Fegefeuer.«!? Eschatologie nihrt sich also nicht aus Zu-
kunftsspekulationen, sondern bedenkt Ereignisse in der Geschichte Got-
tes mit der Schopfung. Gott, der Liebhaber des Lebens, der durch die
Zeiten wirkt, gewdhrt Hoffnung. Der Ausblick auf das Kommende be-
ginnt beim Mut machenden und Hoffnung nihrenden Riickblick auf das
Gewesene.

»In wie viel Not hat nicht der gnidige Gott/ Uber mir Fliigel gebreitet.
Abschiedsanzeige/ Meta Kummer/

Wenn uns das Leben gefillt,/ darf uns der Tod nicht abstoBen,/ denn er kommit ja aus
der Hand desselben Meisters. / Auf Wiedersehen, Eure Mutter, Schwiegermutter
[...]« (1982)

Bemerkenswert ist der Vorspruch, der aus dem Lied von Joachim Neander (1680)
zitiert: EG 317, Strophe 3c. Darauf wird das Bekenntnis zum Schutz durch Gott auf
Leben und Tod angewandt. Der Meister (Schopfer) schenkt Leben, das gefillt, also
darf auch der Tod nicht abstoflen. Die Sinnwelt mildert das Grauen des Todes. Dies

10 Hans Urs von Balthasar, Eschatologie, in: J. Feiner / J. Trétsch | F. Bockle
(Hg.), Fragen der Theologie heute, Einsiedeln 1958, 407.

Evangelische eschatologische Modelle haben, bei allem Festhalten an der Vor-
stellung eines universalen Gerichtes, eine Tendenz zu einem individualisierten
Eschaton, ausgestaltet mit milder Allverséhnung durch einen liebenden Gott.
»Ganztodvorstellungen« oder die Rede von der »Unsterblichkeit der Seele« treten
zuriick.
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ist Lebenssumme, Rat der Mutter, die sich mit einem » Auf Wiedersehen« selbst ver-
abschiedet.

»|[...] durch einen Herzinfarkt mitten aus seinem aktiven und erfiillten Leben geris-
sen. Die nach seinem personlichen Glauben vorbestimmte Todesstunde ereilte ihn
bereits im 44. Lebensjahr« (1992). Dieser einst sehr zentrale christliche Vorsehungs-
glaube findet zwar noch Verbreitung in der Volksfrommigkeit als eine Deutung von
unfassbarem Geschehen und Einordnung in oder Unterstellung unter einen hoheren
Willen, wird aber nur noch selten in Todesanzeigen ausformuliert.
Glaubensiiberzeugung kann auch einmal »steil« bekannt werden: Ein Beispiel, wohl
den Zeugen Jehovas zuzuweisen: »Unser lieber guter »Sati¢ ist von uns gegangen./
Jetzt schlift er mit unserem lieben Muttilein der Auferstehung entgegen. Wie schon
wird es sein, wenn bald diese Erde zu einem gereinigten Paradies erstrahlt und wir
unsere lieben Eltern wieder sehen — Hebr. 6:10/ In dieser Hoffnung nehmen wir Ab-
schied von [...]«.

»Warum weg miissen, wenn das
Leben noch nicht gelebt ist?/
Warum hergeben miissen, was so
teuer ist?/ Nur im Kreuz ist die
Antwort (Romano Guardini). In
diesem Glauben ist mein gelieb-
ter Mann, unser lieber Papi, un-
ser Sohn, Enkel [...]/ Nach Got-
tes unergriindlichem Ratschluss
aus unserer Mitte abberufen wor-
den und uns vorausgegangen.«
»An meinen Papa [...]J/ Unser
gemeinsamer Lebensweg, der
uns einst verband, wurde beendet
durch Gottes Hand. Doch die
Liebe, die uns verbunden, hilft mir in den schweren Stunden. In meinem Herzen
wirst du ewig leben, auch wenn manche so tun, als hitte es mich nie gegeben./ Dein
Sohn Christian« (2001).

Ausschmiickungen des Himmels, die iiber den knappen biblischen Be-
fund hinaus reichen, waren und sind selten.

Das Gedicht auf der Anzeige aus Immenstadt (3. Januar 2001) ist mit der Abkiirzung
»M.H.« gekennzeichnet: Sollte Maria Hefele (1909-2000), abgebildet auf einem
Passphoto mit ernstem Blick und strenger Brille, so viel Selbstironie besessen haben,
um dies zu formulieren?

»leatz ischt Fraulein Hefele g’schtorba/ Des ischt schier a biBle schad!/ Doch sie
haut g’hett a scheas Alt’r./ Ma muall Gott danka fiir dia Gnad./ Was tuat sa wohl im
Himml doba?/ Gell Herrgott, la8 sa recht bald nei!/ I ka mr’s denka, denn des haut
sa/ Scho auf d’r Welt sich bildet ei.

Jeatz kriet sa endlich Bibelstunda/ Und loset fescht, was Gott v’rzéhlt./ Jeatz g’heart
sie hoffentlich zu deana:/

Die den besten Teil erwiihlt.«

Traditionell konnte und kann es in Bildern von »Schauen«, »Geborgenheit erfahren«
heiflen: »Heute durfte [...] in die Herrlichkeit der Kinder Gottes eingehen./ Er darf
nun seinen Herrn und Meister schauen, an den er hier glaubte und mit Freuden
diente. [...]/ Wir bringen die sterbliche Hiille [...] zur letzten Ruhe.« (1973, Wup-
pertal). Hier wird ganz genau beschrieben, sozusagen als Lokalisierung von Himmel-
fahrt: »Sie verliel uns ruhig, als unser Herrgott sie zu sich rief, von ihrem Geburtsort
Wilsenroth aus, gestirkt mit den Gnadenmitteln unserer Kirche.« Oder: »Sie ist nicht
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tot — sie lebt./ [...] Sie, die fiir andere gelebt hat, glaubt an ein Leben nach dem Tod:
Nun wird ihre tiefe Sehnsucht erfiillt, ihre unerschiitterliche Liebe erwidert — sie er-
fahrt endlich, was ihr in diesem Leben versagt blieb. In diesem Bewusstsein getrostet
[...]« (1979)

»Ernst rief nach ihm — und Gott erhérte thn/ Auferstehung ist unser Glaube,/ Wieder-
sehen unsere Hoffnung/ Ernst Appelmann« (2002). Zum Wesen des Glaubens kann
eine hohe Vertrautheit mit Gott gehéren, eine Intimitit, die im Dialekt ausgedriickt
werden kann: »An LichtmeB war’s mit ihm vorbei./ wo wird der K. jetzt bloB sei?«
Eine schwibische Variante von Himmelfahrt: »Der Herrgott hat’s Krittle!!/ Nun
ganz unerwartet runtergelassen« (2003).

Zu den klassischen Erwartungen und Hoffnungen gehort die des Wiedersehens. Nur
noch selten wird so deutlich formuliert, dann allerdings hiufen sich die wiederzuse-
henden Personen: »Carola freut sich auf ein Wiedersehen im Himmel. Da warten ihre
geliebte Mutter Heidi, ihre Schwester Regina, Oma Emma, Oma Baka und Opa
Karl« (2006). Eine provozierende Form erhilt diese Hoffnung, wenn ein Okoaktivist
seinem Lieblingsschaf, gestiitzt auf Jesaja 11,6, ein »Wir werden uns wieder sehen«
verspricht oder die in den Ziircher Tagesanzeiger eingeschmuggelte Anzeige fiir Jas-
per, den Kater, weifl, dass er nun als Schutzengel mit durch’s Leben geht. Was ich
liebe, was mir teuer ist, das will ich nicht an den Tod verlieren. Auch alles Gliick will
— frei nach Nietzsche — Ewigkeit.

Menschliche (Berufs-) Tatigkeit kann trostend (?) in den Himmel ver-
langert werden:

»Im Himmel wurde wohl
ein besonderer Techniker
gebraucht« (2006). »Bevor
er sein Musikstudium be-
ginnen konnte, nahm der
Herr ihn plétzlich und un-
erwartet in sein grofles Or-
chester« (1987). Jager, die
eine eigene Beziehung zu
Tod und Verginglichkeit
haben, formulieren gerne
deftig. »Eingegangen in die
ewigen Jagdgriinde«. Sol-
daten »melden« sich zur
»Groflen Armee« ab.

Postmoderne Beliebigkeit setzt post-mortale Hoffnung ins Bild. Ob Ha-
desvorstellungen aufgenommen werden oder auf dem flachen Land fiir
die Oma der BUDDHA bemiiht wird, was gefillt, wird zitiert.

»Bruno Sargenti [...] ist auf die Reise ins Ungewisse gegangen:/ Ich denke, er
wiirde mir und seinen Freunden sagen:/ Auch dies ist eine Reise wert« (2003).

11 Beim »Krittle« handelt es sich um ein traditionelles schwibisches Weidekorb-
chen mit sich nach oben 6ffnenden Verschlussklappen. Vorzugsweise in »Natur«
oder schwarz gehalten.
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Prizise, doch mit beleidigtem Unterton: »Mein lieber Mann [...] ist seit dem 7. No-
vember 2002 im Himmel und hat mich allein gelassen« (2002). Pfiffig: » Einst wird
ich liegen im Nirgend/ bei einem Engel irgend«¢ (Paul Klee).«

»Mein Mann/ Hannsjérg Schubert/ ist am 9.11.2000 in den Hades eingezogen./ Er
hat mich beauftragt mitzuteilen, daf er nicht die Absicht hat zuriickzukommen./ Wir
werden ihn sehr vermissen.«

»In der Stunde des Todes hilft uns kein fremdes Wissen iiber Leben, Sterben oder
Tod, sondern nur die reife Gelassenheit eines gefestigten, das Leben loslassen kon-
nenden Selbstverstindnisses. Dies ist das selbst fiir richtig gefundene und gelebte
Ergebnis unseres Lebens — ist die Miinze, fiir die Charon uns gut hiniiber fihrt wohin
auch immer!/ Dr. med. Bernd Sandmann/ Pathologe« (2009).

»Im Friithling, mitten durch blithende Bdume, ist ihre Seele davongeflogen in eine
andere Welt, die neues Leben schafft.«

Was aber ist »Tod«? Wer versteht, was Tod ist? Zur Realitit des Todes,
die in der Regel schockhaft in das Leben der Angehdrigen bricht, gehort
der der Kommunikation entzogene starre Leichnam, mit dem man in un-
serer Gesellschaft im Schnitt erst mit Mitte 40 erstmals konfrontiert
wird, gehoren die Irreversibilitit des Zustandes und die Tatsache, dass
Sterben Ursachen hat. SchlieBlich ist da die Erkenntnis, dass Sterben je-
dermanns Geschick ist.!2

»Die Spuren Deines Lebens/ Deiner Hinde Werk/ und die Zeit mit Dir/ wird stets in
uns lebendig sein./ Unvergessen!« Das Thema ist nicht der Verlust, der Schmerz der
Trennung — es ist bleibende Prisenz und Nicht-Trennung bei aller Trennung. »[...]
und immer sind irgendwo/ Spuren von dir, Gedanken,/ Bilder, Gefiihle und/ Augen-
blicke — sie werden/ uns stets an dich erinnern.«

»Wer im Gedichtnis seiner Lieben lebt,/ der ist nicht tot, der ist nur fern/ tot ist nur,
wer vergessen wird. (Immanuel Kant)«. »Tod bedeutet gar nichts/ Ich bin nur in ein
anderes Zimmer gegangen. [...] Und was wir fiireinander waren, das sind wir noch
immer. Nennt mich mit meinem vertrauten Namen, sprecht mit mir in derselben
Leichtigkeit, wie ihr es immer getan habt. Verdndert euren Tonfall nicht, tragt nicht
Schwere und Trauer mit euch herum. / Lacht iiber die kleinen Dinge, iiber die wir
immer miteinander gelacht haben. Freut euch, lichelt, denkt an mich, betet fiir mich.
Lasst meinem Namen die Bedeutung im Hause, den er immer gehabt hat.

Lasst ihn ausgesprochen werden ohne Rithrung. Warum sollt ich denn aus dem Sinn
sein, nur weil ihr mich nicht mehr sehen kénnt. Der Tod ist nicht das Ende unserer
Liebe.« (2002)

Die sich hdufenden »bleibt bei uns« sind keine Fragen nach prisenti-
scher Eschatologie. Es geht es nicht um (Neu-)Schopfung, um Heil fiir
die Verstorbenen, sondern um Trauerarbeit der Uberlebenden: Sterben
wird (noch) nicht ertragen, Tod verdringt.

AbschlieBend volkstiimliche »Nicht-Eschatologie«. Die klassische For-
mulierung in der DDR in den 80er-Jahren hiefl: »So wie ein Blatt vom
Baume fillt,/ so geht ein Leben aus der Welt.« Dies konnte verstirkt

12 Von daher hat die klassische Beerdigungsbitte fiir den- oder diejenige, die als
Nichster oder Néachste »aus diesem Leben abgerufen« werden, mehr denn je ihren
Sinn.



»Tumor is. Rumor is. Humor is nich.« 259

werden durch die Zeile: »Die Voglein singen weiter.« Naturhafter Zu-
sammenhang von Werden und Vergehen (vgl. Jes 40,6f) war schnorkel-
los und ohne Hoffnung in’s Bild gesetzt: Herbststimmung, Sterben,
Schluss. Der Wert eines Menschenlebens war relativierend veranschlagt:
wie eines von vielen Blittern eines Baumes. Mittlerweile ist die Blatt-
Metapher mit entsprechender Illustration auch im Westen der Republik
angekommen.

Dr. Thomas Hornig ist Dozent an der Evangelischen Hochschule Ludwigsburg.
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Folkert Rickers

Jahrbuch der Religionspddagogik

Idee und Entstehung

Die Idee zu JRP kam mir Ende 1982. Ich war Anfang Dezember zum
Professor fiir Evangelische Theologie und ihre Didaktik an der RWTH
Aachen ernannt worden. Die Moglichkeit dazu ergab sich durch das
Hochschulrahmengesetz, wonach Akademische Rite/Oberrite bei ent-
sprechender Qualifikation (Habilitation) Professoren im eigenen Hause
werden konnten. Durch die ehrenvolle Ernennung fithite ich mich nun
aber u.a. auch herausgefordert, mich in einem Forschungsfeld besonders
zu exponieren. Warum ich gerade auf die Herausgabe eines Jahrbuchs
verfiel, kann ich nicht mehr sagen. Aber es wird vermutlich so gewesen
sein, dass ich im Zusammenhang mit einer anderen Disziplin irgendwie
auf Begriff und Sache eines Jahrbuchs gestofien bin. Bezogen auf die
Religionspddagogik hat mich die Herausgabe eines Jahrbuchs sofort fas-
ziniert. Und ich kann mich noch sehr gut erinnern, welche unterschiedli-
chen Erwartungen sich bei niherem Bedenken des Projekts bei mir mit
der Herausgabe eines Jahrbuchs einstellten.!

Eine erste Option zielte darauf, ein Organ zu schaffen, in dem besonders
die Anliegen einer politisch intendierten Religionspiddagogik verfolgt
wiirden, die von der zweiten Hélfte der 70-er Jahre an — im woértlichen
Sinn — keine gute Presse mehr hatten und eher in die Defensive geraten
waren, fiir meine Arbeit aber nach wie vor leitend waren. Auch solche
Kollegen, die sich in der ersten Hilfte des Jahrzehnts noch sehr offen fiir
ideologie- und gesellschafiskritisches Engagement in der Religionspéda-

1 Eine etwas andere Version iiber die Entstehung von JRP findet sich im Editorial
von JRP 17. Es ist wenigstens missverstandlich formuliert, wenn es hier heilit, es sei
Peter Biehl zu verdanken, »dass JRP auf den Weg gebracht worden ist und inzwi-
schen 17 Binde umfasst« (S. VII). Das ist so nicht korrekt, mindert die Verdienste
Biehls um die inhaltliche Gestaltung und Fortentwicklung von JRP natiirlich nicht im
Geringsten. Mit allem Respekt vor der Leistuhg Biehls — die 17 Binde wiren sicher
auch ohne ihn zustande gekommen. Diese Richtigstellung wire vielleicht nicht nétig
gewesen, wenn nicht Biehl durch Zitat selber sich die Bemerkung im Editorial ganz
unkritisch und eigentlich wider besseres Wissen ausdriicklich zu eigen gemacht
hitte; vgl. Peter Biehl | Petra Schulz, Autobiografische Miniaturen. Ein Beitrag zur
kommunikativen Religionspidagogik. Lebenswege — Denkwege — Leidenswege (Ar-
beiten zur historischen Religionspiadagogik 5), Jena 2006, 93. — Aber es ist vielleicht
in diesem Zusammenhang nicht iiberfliissig, darauf hinzuweisen, dass dieser Beitrag
selbstverstindlich meine subjektive Sicht der Vorgiinge darstellt.
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gogik gezeigt hatten, schlugen nun andere Wege ein, mehr bezogen auf
individuellen Glauben, individuelle Ethik, Religion und Kirche, sehr
stark auch symboldidaktisch ausgerichtet. Darin konnte ich mich nicht
wiederfinden, obschon ich durchaus z.B. Interesse fiir die Symbol-
didaktik hatte, aber natiirlich nur in einer gesellschaftskritischen Form.
1989 habe ich iiber sie — zum nicht geringen Erstaunen der Kollegen im
Redaktionskreis — einen Aufsatz geschrieben.?

Um das Jahrbuch im Sinne einer politischen Religionspiadagogik reali-
sieren zu konnen, habe ich nach Mitstreiter/innen Ausschau gehalten.
Zunichst schrieb ich Marie Veit an, die ehemalige Religionslehrerin und
spitere Freundin von Dorothee Sélle, die ich von den Tagungen der
»Christen fiir den Sozialismus« gut kannte. Sie war Professorin fiir Reli-
gionspadagogik in Giefen. Es stellte sich aber bald mehr oder weniger
deutlich heraus, dass das eigentliche Medium fiir sie eher das miindliche
Wort war. Sie konnte wunderbar erzihlen, besonders von ihrem eigenen
Religionsunterricht in Koln. Im ersten Band hat sie — Ergebnis des ersten
Kontaktes mit ihr — einen Artikel geschrieben, der lange Jahre und ver-
mutlich wohl bis heute am hiufigsten von allen Beitrdgen in JRP rezi-
piert worden ist.> Er war ein »Gliicksfall« fiir JRP und seine Anerken-
nung bei der Zunft.*Marie Veit entwarf darin eine »Theologie von unten«.
Inzwischen hatte ich einen Aufiiss erstellt, wie das Jahrbuch inhaltlich
und formal gestaltet werden kdnnte. Ob er schon in den Gesprichen mit
Marie Veit vorlag, vermute ich, weif3 es aber nicht mehr. Jedenfalls bil-
dete er die Grundlage fiir ein gemeinsames Vorgehen mit Peter Biehl,
den ich bald nach dem ersten Kontakt mit Marie Veit angesprochen hatte
und fiir die Idee einnehmen konnte. Aus ihm geht unmittelbar meine
zweite Option fiir das Jahrbuch hervor, namlich fiir die Religionspiddago-
gik einen Rahmen zu schaffen, der im wissenschaftlichen Rang dem der
Exegese und kirchengeschichtlichen Arbeit entsprach. Ich hatte mich als
wgelernter« Kirchenhistoriker immer wieder dariiber geédrgert, dass in
religionspadagogischen Zeitschriften, besonders in kirchlichen, gleich-
sam jeder schreiben konnte, der gerade eine didaktische Idee in der Pra-
xis umgesetzt hatte, ohne zugleich verpflichtet zu sein, sich zunachst auf
den Stand der Forschung zu bringen und sich im Forschungsspektrum
des Faches zu verorten. Solch einfaches Hinschreiben von schnellen un-
terrichtlichen Erfolgen und Erfahrungen wollte ich durch das For-
schungsinstrument Jahrbuch erschweren.

Auf den Stand der Forschung bringen, aber auch neue religionspidago-
gische Perspektiven kreativ zu entwerfen, war fiir das Jahrbuch Pro-

2 Folkert Rickers, Von der Macht des Symbols. Ein historisches Lehrstiick iiber das
Widerstehen in schwerer Zeit. Religionspiddagogische Anmerkungen zum Kreuz-
kampf in Oldenburg (1936) und zu seiner Darstellung durch eine Forschungsgruppe
in Vechta (1989), in: JRP 5 (1988), 1989, 149-168.

3 Marie Veit, Alltagserfahrungen von Jugendlichen, theologisch interpretiert, in:
JRP 1 (1984), 1985, 3-28.

4 Vgl. Biehl/Schulz, Autobiografische Miniaturen, 91.
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gramm. Es sollte jeweils eroffnet werden durch zwei Grundsatzbeitrige,
die neue Dimensionen in der Religionspidagogik aufzeigen sollten.’ Da-
mit diese Aufgabe serios ausgefiihrt werden konnte und um zu vermei-
den, dass diese Beitrige den iiblichen formalen wie inhaltlichen Verkiir-
zungen wie in Zeitschriften ausgesetzt waren, habe ich den Autoren
dafiir je 30 Seiten eingerdumt. In einer zweiten Rubrik sollten »Artikel«
gesammelt werden, in denen zu bestimmten und fiir die Religionspéda-
gogik auf all ihren piddagogischen Ebenen aktuellen Themen und Proble-
men bilanzierend der Stand der Forschung erhoben werden sollte (z.B.
ein Literaturbericht zur Friedenserziehung oder zum Konfirmanden-
unterricht). Uber die Jahre hin — so war meine Kalkulation — wiirde das
Jahrbuch gleichsam handbuchartig alle wesentlichen Themen der Reli-
gionspiddagogik in wissenschaftlicher Aufarbeitung beriihrt haben. In
einer dritten Rubrik ging es um »Berichte« vornehmlich iiber die Situa-
tion des Religionsunterrichts in den einzelnen Bundesldndern, aber z.B.
auch tiber empirische Untersuchungen. Dem schlossen sich (Rubrik 4)
ausgewihlte Rezensionen zu Biichern an, die um ihrer grundsitzlichen
Bedeutung willen ausgesucht worden waren. Um ihr Gewicht noch zu
betonen, waren den Rezensent/innen mehr Seiten eingerdumt worden, als
ihnen gemeinhin in Zeitschriften zur Verfiigung stehen, ndmlich etwa
fiinf, von Fall zu Fall auch mehr.

SchlieBlich, in der letzten Rubrik, habe ich den Versuch unternommen,
zum ersten Mal in der Geschichte des Faches eine religionspiddagogische
Jahresbibliografie vorzulegen, geordnet nach systematischen Gesichts-
punkten. Sie sollte ein Kernstiick des Jahrbuchs sein und umfasste je
Band etwa 50 Seiten. Sie hat mich auBerordentlich viel Miihe gekostet,
vor allem dadurch, dass die vielen Zeitschriften um 1980ff zunéchst erst
einmal ausfindig gemacht und beschafft werden mussten. Ich habe dabei
allerdings auch manche schone Entdeckung gemacht und hatte iiber die
Jahre bis 1990 eine exzellente Ubersicht iiber die religionspiddagogische
Literatur. Eine ganze Reihe von Perodica unseres Faches war mir bis
dahin iiberhaupt unbekannt. Rein technisch wurde die Bibliografie zu-
niachst mit Hilfe von Sekretirinnen und Studentischen Hilfskriiften er-
stellt. Aber ich habe seinerzeit auch selbst manches Kirtchen ausgefiillt,
bis wir uns dann ab 1987 des Computers bedienen konnten — welch eine
Erleichterung! Ich hatte bei meiner Berufung von Aachen nach Duisburg
1987 zwar keine halbe Sekretdrinnenstelle heraushandeln konnen, wohl
aber — begriindet mit bibliografischen Arbeiten — eine Computeranlage
im Wert von 16 000 DM, die erste und viel bewunderte in unserer Fa-
kultdt. Geplant war, fiir JRP eine kleine bibliografische Arbeitsstelle fest
an unserer Fakultit zu etablieren. Wir waren dazu auf dem besten Wege.

5 Es ist allerdings missverstindlich, wenn Biehl schreibt, er sei fiir die Grundsatz-
beitrdge im Jahrbuch zustindig gewesen. Zustindig waren dafiir alle Mitglieder; sie
haben solche Zustindigkeit iiber die Jahre selbstverstindlich auch wahrgenommen;
vgl. Biehl/Schulz, Autobiografische Miniaturen, 91.
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Es kam dann aber ganz anders, nimlich zum Erliegen unserer Duisbur-
ger Pline. Das Ende der Bibliografie wurde durch das Comenius-Institut
und durch Dr. Scholl eingeldutet, der mir bei einem Besuch in Duisburg
ziemlich unverbliimt erklérte, dass das Institut bereits damit begonnen
habe, mit der Hilfe des Computers und vieler Mitarbeiter/innen sowie
mit einer reichen und fortlaufend ergénzten Zeitschriftensammlung eine
eigene Bibliographie aufzuziehen. Da konnten wir mit den bescheidenen
Hochschulmitteln nicht mehr mithalten, auch wenn ich bis heute davon
iiberzeugt bin, dass unser bibliographisches System viel hilfsreicher war
als das nur auf einzelnen Schlagworten basierende in Miinster. Der Ab-
bruch unserer bibliografischen Tat1gke1t in Duisburg hat im Ubrigen das
Verhiltnis zwischen Dr. Scholl und mir nicht weiter belastet.

Wir haben dann noch einige Bénde lang Jahresliteraturberichte geschrie-
ben bzw. schreiben lassen. Aber im Ergebnis waren diese nicht wirklich
befriedigend, sodass wir schweren Herzens die bibliografische Arbeit
ganz eingestellt haben, die doch einmal ein Herzstiick von JRP war und
von vielen Kollegen beachtet wurde, wie ich aus Riickmeldungen immer
wieder erfuhr. Insgesamt gesehen sollte JRP vor allem ein religions-
pidagogisches Forschungsinstrument sein. Seine Intention war die »For-
derung der Theoriebildung«.® Allerdings kollidierte diese Intention und
kollidiert wohl immer noch mit den 6konomischen Interessen des Ver-
lags. Denn natiirlich muss er darauf achten, das Unternehmen finanzier-
bar zu halten, was am besten gelingt, wenn in den Kreis der Adressaten
auch die religionspidagogischen Aus- und Fortbildungssituationen und —
im idealen Fall — die Religionslehrerschaft einbezogen werden konnte.
Dariiber haben wir praktisch von Anfang an debattiert und von Fall zu
Fall auch Losungen gefunden.

Ich will aber nicht verhehlen, dass ich — dritte Option — auch ein ganz
personliches Interesse an dem Publikationsorgan JRP hatte. Denn mir
war nicht verborgen geblieben, dass die Redaktionskreise unserer fiih-
renden Zeitschriften, spitestens ab Mitte der 70-er Jahre, kaum noch In-
teresse daran hatten, Beitrige zur gesellschaftskritisch intendierten Reli-
gionspadagogik einzuwerben. Ich bin iiber Jahrzehnte von den fithrenden
Zeitschriften praktisch nie eingeladen worden, auflerhalb von JRP einen
Artikel zu verfassen. Deshalb bin ich dem Herausgeberkreis bis heute
dankbar dafiir, dass ich die Moglichkeit hatte, politisch ambitionierte
Artikel zu schreiben bzw. vorzuschlagen, die nicht nur toleriert, sondern
auch akzeptiert und gewollt waren. Ich habe die Anliegen einer gesell-
schaftskritischen Religionspadagogik vielleicht nicht immer gut vertre-
ten; aber es war im Redaktionskreis moglich, sie ohne Vorbehalt in die
Diskussion einzubeziehen und durch Artikel zu vertreten.

Die programmatische Struktur von JRP (»Aufriss«) ist von den Mither-
ausgebern nicht nur akzeptiert gewesen; bis zu JRP 7 ist sie auch ohne
Einschrinkung Band fiir Band realisiert worden. — Aber ich habe der

6 Biehl/Schulz, Autobiografische Miniaturen, 92.
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Zeit vorgegriffen. Mit dem Aufriss in der Hand suchten Peter Biehl und
ich nun zunichst unser Gliick beim Verlag Vandenhoeck & Ruprecht in
Gottingen. Das war naheliegend. Peter Biehl, seinerzeit Professor fiir
Religionspddagogik an der Pddagogischen Hochschule in Gottingen,
hatte damals einen sehr guten Ruf als renommierter religionspddagogi-
scher Publizist und mehrte den Ruhm der traditionsreichen Religions-
padagogik in Gottingen (Martin Stallmann; Hans Stock). Das Gespréch
mit dem Lektor verlief sehr erfolgversprechend. Nach etwa einer Stunde
hatten wir das Projekt, dem mein Aufriss zugrunde lag, so weit konzi-
piert und mit ihm Ubereinstimmung erzielt, dass es in Szene gesetzt
werden konnte. Dann gingen die Fliigeltiiren des Besprechungszimmers
in dem altehrwiirdigen Verlagsgebdude auf, und Arndt Ruprecht, der da-
malige Verlagsinhaber, betrat die Biihne. Er lie sich vom Lektor kurz
informieren, zeigte sich durchaus geneigt, das Projekt zu iibernehmen,
stellte aber gleich zu Anfang die Bedingung, dass wir uns als Herausgeber
fiir mindestens 150 Abonnenten verbiirgen miissten, nach Maglichkeit
aber fiir mehr, und empfahl, zundchst einmal eine Religionspiddagogen-
Konferenz einzuberufen, um entsprechend Abonnent/innen zu gewinnen.
Damit hatten wir nicht gerechnet. Im Hinblick auf die verlagstkonomi-
schen Uberlegungen waren wir ja auch vdllig unerfahren. Wir sahen uns
aber auch nicht in der Lage, eine Religionspddagogenkonferenz einzube-
rufen. Ruprecht driickte uns dann noch jedem ein Buch in die Hand und
entliel uns nach kaum weniger als fiinfzehn Minuten. Damit wire das
Projekt fast gescheitert. Ziemlich deprimiert fuhr ich nach Aachen zuriick.
Dann ergab sich doch noch eine iiberraschende Wende. Der Neukirche-
ner Verlag kam ins Spiel. Biehl hatte von seinem Gottinger Kollegen
Christoph Bizer von der Theologischen Fakultit beildufig erfahren, dass
der Verlag daran interessiert war, sein wissenschaftlich-theologisches
Programm um Religionspidagogik zu erweitern.” Der Verlag war bis
dahin vor allem bekannt durch die Herausgabe von exegetischen, kir-
chengeschichtlichen Arbeiten sowie solchen der reformierten systemati-
scher Theologie. Bizer wollte sich fiir unsere Sache verwenden und war
damit im Boot; d.h. er gehorte fortan dem Kreis der Griindungsmitglie-
der von JRP an. Représentiert durch den damaligen Geschiftsfiithrer des
Verlags, Dr. Christian Bartsch, nahm er unser Projekt in sein Programm
auf. Bartsch hat das Jahrbuch bald zu seiner und des Verlags Sache ge-
macht. Er hat sich auch inhaltlich aulerordentlich engagiert. Mir sind
noch seine akribischen Korrekturen in bester Erinnerung; ich habe viel
von ihnen gelernt. Es lag ihm daran, ein Qualitits- und Vorzeigeprodukt
des Verlags zu schaffen. Deshalb gelang es ihm auch immer wieder, eine
Losung fiir die dkonomischen Probleme zu finden, die das Jahrbuch
durch seine ganze Geschichte bis heute begleitet haben. Nach dem frii-
hen Tod von Christian Bartsch hat spiter sein Nachfolger als Lektor,
Ekkehard Starke, diese Linie mit nicht minderem Engagement fortgefiihrt.

7 Dariiber berichtet Biehl in: Biehl/Schulz, Autobiografische Miniaturen, 90.



268 Folkert Rickers

Auf Vorschlag von Peter Biehl haben wir dann noch den damaligen
Duisburger Privatdozenten Hans-Giinter Heimbrock, spiter Professor fiir
Praktische Theologie in Frankfurt a.M., in den Redaktionskreis berufen,
den Biehl als symboldidaktischen Gespréichspartner und Organisator
einer Tagung in Miilheim/Ruhr kennen- und schétzen gelernt hatte.

Mit der Ausweitung des Redaktionskreises, aber bereits auch in der Zu-
sammenarbeit mit Biehl war natiirlich meine Idee dahin, ein Publika-
tionsorgan nur fiir eine politisch intendierte Religionspddagogik zu
schaffen. Und das war gut so. Einmal davon abgesehen, dass dafiir tiber-
haupt kein Markt bestand, war an dem Jahrbuch nachgerade interessant,
die unterschiedlichsten religionspddagogischen Konzeptionen und Posi-
tionen wahrzunehmen und miteinander ins Spiel zu bringen.
Ubereinstimmung bestand auch darin, nicht nur die Probleme des kon-
fessionellen Religionsunterricht wahrzunehmen, sondern die ganze Brei-
te des religionspadagogischen Feldes anzusprechen, von der religidsen
Elementarerziehung bis zur Erwachsenenbildung, aber auch Fragen
allgemeiner ethischer Erziehung und des Ethikunterrichts, alternative
Formen zum Religionsunterricht, interreligidses Lernen u.a. Von Fall zu
Fall haben wir auch Artikel zu Themen eingeworben, die nicht im enge-
ren Sinn religionspddagogische waren, erziehungswissenschaftliche z.B.,
die aber mittelbar fiir die Religionspddagogik bedeutsam waren.

Die erste Redaktionssitzung fand in Neukirchen im Verlag statt, spiter
trafen wir uns dann meistens in Goéttingen. Wir hatten keine Miihe, The-
men und Autoren zu finden. AuBlerdem war miindlich vereinbart, dass
die Herausgeber zugleich auch Autoren sein sollten. So ist es denn auch
geschehen. In den meisten Binden sind die Herausgeber auch Autoren.
Die Redaktionssitzungen waren fast immer ungemein produktiv und sind
es bis heute. Innerhalb von fiinf bis sechs Stunden gilt es — so stellte sich
mit der Zeit heraus —, einen ganzen Band zu konzipieren und zu begriin-
den sowie Autoren fiir ihn zu finden. Ohne gute Kenntnisse der reli-
gionspiddagogischen Gesamtsituation wire das nicht moéglich gewesen.
Dariiber hinaus brachten die Herausgeber noch Themen und Vorschldge
zu ihren speziellen Forschungsgebieten ein, die in der Regel auch be-
riicksichtigt wurden. Peter Biehl setzte sich besonders ein fiir Fragen der
Hermeneutik in Auseinandersetzung mit anderen Wissenschaften und
natiirlich fiir Symboldidaktik, die er ja mit aus der Taufe gehoben hatte.
Bis zu seinem Ausscheiden aus der Redaktion hat er eine Reihe von Ar-
tikeln geschrieben, in denen er in integrativer Absicht ein Thema aus der
Sicht verschiedener Wissenschaften beleuchtete unter selbstversténdli-
chem Einschluss der theologischen Perspektive. Christoph Bizer be-
miihte sich vor allem um kirchlich-piddagogische Felder und um christli-
che Religion im engeren Sinn. Heimbrock stand damals fiir Fragen von
Religionspsychologie und diakonischem, spiter auch interkulturellem
Lernen. Er hat sich aber auch dafiir engagiert, religionspadagogischen
Stimmen aus dem Ausland im Jahrbuch Gehor zu verschaffen. Schlief3-
lich habe ich mich besonders engagiert, wenn es um politische, gesell-
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schaftskritische oder um historische Fragen ging. Mein erster Aufsatz
iiber die Religionspiddagogik im Dritten Reich, die dann ein eigenes For-
schungsgebiet wurde, erschien als Grundsatzartikel im Jahrbuch.?

Von grundsitzlicher Bedeutung war der Umstand, dass die Herausgeber
zwar aullerordentlich unterschiedliche Positionen vertraten, aber — ohne
gewollt zu harmonieren — in gegenseitigem Respekt ein Produkt schufen,
in dem jeder sein Gesicht wahren konnte. Wir haben uns zwar z.T. auf
sehr direkte Weise miteinander auseinandergesetzt, zugleich aber die
Fahigkeit entwickelt, Artikel, die einem bis zuletzt fremd blieben,
schlussendlich doch mitzutragen, vorausgesetzt, sie waren gut begriindet
und von literarischer Qualitit. Positionell am weitesten auseinander wa-
ren Bizer und ich. Das war uns aber zunéchst nicht so bewusst, weil uns
Biehl mit seiner besonderen Fahigkeit zur Integration immer wieder zu-
sammengebracht hat. Erst als Biehl aus dem Herausgeberkreis ausge-
schieden war, sind Bizer und ich stirker aneinandergeraten, was aber der
personlichen Beziehung zwischen uns keinen Abbruch tat. Zur Vorberei-
tung des Bandes »Bibel und Bibeldidaktik«, ein besonders sensibles
Thema zwischen uns, haben wir uns in einer Sondersitzung in Duisburg
mit Rudolf Englert nichts geschenkt, dann aber, nachdem wir eine Lo-
sung gefunden hatten, doch die halbe Nacht zusammengesessen, um uns
bei Kése und Rotwein an dreieinhalb Jahrzehnte gemeinsamen Erlebens
in Theologie und Religionspadagogik zu erinnern ... weilit du noch?
Allerdings gab es eine nie diskutierte, aber grundsitzlich anerkannte
Ubereinkunft zwischen uns, die sich aus der allgemeinen Situation der
Zeit ergab: dass sich nidmlich religionspddagogische Themen und Proble-
me nur noch verantworten lielen, wenn durch sie der Weltbezug des
Glaubens / des Evangeliums zum Ausdruck gebracht wiirde.

Nicht unerheblich hat zum Gelingen beigetragen, dass im Herausgeber-
kreis ein gutes bis sehr gutes menschliches Einvernechmen bestand. Oft
haben wir uns schon am Vorabend zu unseren Sitzungstagen getroffen.
Unvergesslich sind Biehls Erzdhlungen iiber Bultmann in der Junkern-
schinke (Gottingen). Wir haben ihn immer wieder animiert, diese noch
einmal vorzutragen. Und dann gab es noch den — natiirlich wohlgemein-
ten — Spott iiber Kolleg/innen! Der war nur moglich bei einem beson-
deren Vertrauensverhiltnis, das sich zwischen uns in den ersten Jahren
immer stirker entwickelt hatte. Niemand hétte hier zuhoren diirfen. Aber
der Spott hatte natiirlich auch eine ungemein entlastende Funktion.
Getriibt wurde das Verhéltnis zwischen uns eigentlich nur durch
Heimbrock, der zum zehnten Band hin einigermafen iiberraschend, aber
doch mit einer gewissen Unabdingbarbeit seinen Austritt aus dem Her-
ausgeberkreis erklirte. Es waren sehr persénliche Griinde, die ihn zu die-

8 Folkert Rickers, Religionspidagogen zwischen Kreuz und Hakenkreuz. Ein histo-
risches Kapitel zum gesellschaftlichen BewuBtsein und zur Wahrnehmung von politi-
scher Verantwortung in der Religionspddagogik, in: JRP 3 (1986), 1987, 36-68.
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sem Schritt bewogen hatten, jedenfalls keine positionellen. Der verblei-
bende Herausgeberkreis hat das Ausscheiden Heimbrocks sehr bedauert.
Mit dem achten Band &nderte sich das formale Erscheinungsbild des Jahr-
buchs. Das betraf aber nicht nur das Cover, sondern mehr noch den
inhaltlichen Aufriss. Grundsatzbeitrige und Artikel entfielen. An ihre
Stelle traten Beitrdge zu zwei Themen, die das religionspidagogische
Feld thematisch breiter ausleuchten konnten. Die Rubrik »Berichte«
blieb zunichst. Die thematische Konzentration auf zwei Problemkreise
entsprach einer Empfehlung des Verlags und war ékonomisch begriindet.
Vom zwoélften Band an behandelte das Jahrbuch nur noch ein Thema.
Der Ubergang in das neue Erscheinungsbild war mit dem Buchtitel »Re-
ligionspddagogik seit 1945. Bilanz und Perspektiven« gut gewihlt. — Mit
dem neuen Aufriss war ich nicht einverstanden und habe das auch zum
Ausdruck gebracht, habe mich aber schlieBlich der vielleicht zeitgemé-
BBeren Form eines Jahrbuchs gefiigt. Aber es war nicht zu iibersehen, dass
der Charakter eines Jahrbuchs immer mehr verloren ging und eigentlich
nur noch von formaler Bedeutung war.

Mit dem zehnten Band &nderte sich auch die personelle Besetzung des
Herausgeberkreises; neu gewonnen werden konnte zuniichst Prof. Fried-
rich Schweitzer (damals Evangelisch-Theologische Fakultit Mainz), der
in allen Belangen der religionspiddagogischen Theoriebildung und der
Reflexion religionspddagogischer Praxis breit ausgewiesen war. Schweit-
zer stand im groferen Zusammenhang der fiir die Religionspadagogik
der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts ingesamt bedeutsamen Arbeit
des Tibinger Pidagogen und Religionspadagogen Karl Ernst Nipkow
und dffnete dem Jahrbuch insbesondere auch den Zugang zu aligemeinen
padagogischen Themen.® Eine bedeutsame Erweiterung erfuhr der Kreis
dann durch Roland Degen aus Dresden, einem der seinerzeit in der DDR
fiihrenden Katecheten, der fortan den Ertrag und die Fortentwicklung der
ostdeutschen Katechetik kontinuierlich und mit groBer Kompetenz ein-
brachte. Ein nicht minder bedeutsamer Vorgang war die Berufung des
katholischen Religionspiddagogen Norbert Mette (damals Prof. fiir Prak-
tische Theologie/Religionspadagogik in Paderborn). Uberkonfessionell
und Skumenisch gefiihlt hatten wir wohl von Anfang an. Das ergab sich
schon aus der damaligen religionspidagogischen Situation: Die Weichen
insgesamt waren nicht auf Konfessionalismus irgendwelcher Prigung
gestellt. Aber der Schritt, einen katholischen Kollegen in den Heraus-
geberkreis einzuladen, war dann doch noch ein besonderer. Mette kon-
frontierte uns mit katholischem Denken, katholischem Milieu, katholi-
scher Theologie und brachte mdgliche katholische Autoren ins Spiel.
Das hat sich sehr befruchtend auf die Gestaltung von JRP ausgewirkt.

9 Schweitzer war vor seiner Mitherausgeberschaft bereits als Autor eines Grund-
satzbeitrags fiir das Jahrbuch titig geworden: Friedrich Schweitzer, Zwischen Theo-
logie und Praxis — Unterrichtsvorbereitung und das Problem der Lehrbarkeit von
Religion, JRP 7 (1990), 1991, 3-41.
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Mette selbst ist Vertreter eines offenen und sozial engagierten Katholi-
zismus und eng verbunden mit der »politischen Theologie« (Johann
Baptist Metz) sowie mit der lateinamerikanischen Befreiungstheologie.
Er hat mehrfach Linder des amerikanischen Subkontinents bereist.

Die Zusammenarbeit mit Mette war iiber die ganzen Jahre hin in konfes-
sioneller Hinsicht, aber auch dariiber hinaus in sachlicher wie menschli-
cher vollig unproblematisch.!” Spiter konnte die katholische Position
noch dadurch verstirkt werden, dass Rudolf Englert, Prof. fiir katholi-
sche Religionspédagogik in Essen, ausgewiesen durch einschligige Ar-
beiten zur Theorie der religiosen Erziehung und zur Wissenschaftstheo-
rie der Religionspadagogik, fiir die Mitarbeit im Herausgeberkreis ge-
wonnen werden konnte (ab JRP 18). Dasselbe gilt fiir Helga Kohler-
Spiegel (ab JRP 19), seinerzeit Professorin fiir Katholische Religions-
padagogik an der Piddagogischen Akademie des Bundes in Feldkirch/
Osterreich. Mit ihr konnte auBerdem zum ersten Mal eine Frau fiir den
Herausgeberkreis gewonnen werden. Sie steht zugleich fiir Gender-
forschung, Feministische Theologie, Theologie der Befreiung sowie fiir
die religionspidagogische Entwicklung in Osterreich und der Schweiz.
Das Jahrbuch war — wie mehrfach betont — von der Herausgeberseite aus
gesehen immer offen fiir gesellschaftspolitische Diskussionen, was sich
aber nach auflen wenig ausgewirkt hat. Das liegt vor allem daran, dass
die einzuwerbenden Autor/innen insgesamt an dem Mangel an politi-
scher Reflexion des Faches der letzten Jahrzehnte insgesamt teilhatten.
Rudolf Englert hat gar vor einem »Verblassen gesellschafts- und ideolo-
giekritischen Bewusstseins in der Religionspidagogik« gewarnt.!! Die-
ser Mangel ist nicht durch ein Jahrbuch und einen fiir politische Fragen
aufgeschlossenen Herausgeberkreis zu beheben, weil er so grundsitzli-
cher Natur ist. Allerdings ist in jiingster Zeit durch die Arbeiten von
Griimme!? und Schlag!? Bewegung in das Thema gekommen. Das er-
kannte Defizit wird jedenfalls wieder angesprochen.'# Vielleicht ergibt
sich daraus eine nachhalterige Diskussion flir das ganze Fach, als wir es
mit dem Jahrbuch anzustoBBen vermochten.

10 Auch Mette war vor seiner Mitherausgeberschaft bereits als Autor eines
Grundsatzbeitrags fiir das Jahrbuch titig geworden: Norbert Meite, Identitdt in uni-
versaler Solidaritit. Zur Grundlegung einer religionspédagogischen Handlungstheo-
rie, JRP 6 (1989), 1990, 27-55.

11 Rudolf Englert, Religionspidagogische Grundfragen. AnstoBe zur Urteilsbil-
dung, 2007, zit. in: Bernhard Griimme, Religionsunterricht und Politik. Bestandsauf-
nahme — Grundsatziiberlegungen — Perspektiven fiir eine politische Dimension des
Religionsunterrichts, Stuttgart 2009, 12.

12 Vgl. die vorstehende FulBinote.

13 Thomas Schlag, Horizonte demokratischer Bildung. Evangelische Religions-
padagogik in politischer Perspektive (Religionspadagogik in pluraler Gesellschaft
14), Freiburg i.Br. 2010.

14 Vgl. dazu auch meinen Beitrag (F.R.) »Politische Bildung im Religionsunter-
richt und der Kapitalismus«, in: KERYKS 2010; erscheint im Herbst 2010 als Bei-
trag des Themahefts »Religioses Lernen und Politik«.
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In enger Bezichung zum Jahrbuch steht das Lexikon der Religionspada-
gogik (2001).!5" Letzteres wiire ohne die seinerzeit bestehenden 17 Binde
des Jahrbuchs gar nicht moglich gewesen. Da es weder ein dhnliches
Werk aus jiingerer Zeit gab noch iiberhaupt irgendeine Nomenklatur,
dienten die einzelnen Artikel in JRP als erste Grundausstattung, von der
weiter gefragt und neue Begriffe gefunden werden konnten. Und auch die
ersten Autoren standen mit den vorgefundenen Artikeln gleichsam von
selbst fest. Autoren, und zwar gleich fiir mehrere Artikel, waren selbstver-
standlich auch die Mitglieder des Redaktionskreises. Hinzu kam, dass an
das in vielen Jahren unter erheblichen Mithen entwickelte speziclle Lite-
ratur- und Abkiirzungsverzeichnis fiir religionspidagogische Periodica
(zuletzt: JRP 7 [1990] 232-329) angekniipft werden konnte (Sp. 2289—
2308). Es gab kein auch nur annihernd vergleichbares Verzeichnis. Im
Abkiirzungsverzeichnis von TRE (Siegfried Schwertner, *1994) sind reli-
gionspadagogische Periodica ja nur in wenigen einzelnen Fillen aufge-
nommen worden.

Das Zustandekommen von LexRP ist wesentlich Ekkehard Starke vom
Neukirchener Verlag zu danken. Er hat meine Idee sofort aufgegriffen
und verlagsseitig geftrdert, wo dies eben nur moglich war. Er hat nicht
nur seine Erfahrungen im Lektorieren des Evangelischen Kirchenlexi-
kons (Vandenhoeck & Ruprecht) zur Verfiigung gestellt, sondern hat
gegeniiber dem Verlag auch verantwortet, dass das zunichst auf einen
Band angesetzte Unternehmen sich zu zwei sehr stattlichen Bénden aus-
wuchs. Zudem ist er auch als Autor von Lexikonartikeln in Erscheinung
getreten. Als Herausgeber haben wir deutlich gespiirt, dass er das Lexi-
kon wirklich zu seiner Sache gemacht hat.

Als Mitherausgeber habe ich aus dem Redaktionskreis von JRP Norbert
Mette angesprochen. Er hat den katholischen Part vertreten und war gern
bereit mitzutun. Die Zusammenarbeit war in jeder Weise gliicklich und
perfekt. Eingegangene Artikel haben wir fast immer von Tag zu Tag
ausgetauscht und waren uns iiber Mingel und Korrekturen schnell einig.
Autoren haben wir ausschlieBlich nach Sachkompetenz ausgesucht, nicht
nach konfessionellem Proporz.

Nur in diesem Zusammenspiel der Herausgeber untereinander und mit
Ekkehard Starke, der alle Artikel noch einmal lektoriert hat, war es mog-
lich, dass wir von der Idee bis zum fertigen Produkt LexRP nur etwas
mehr als zwei Jahre gebraucht haben.

Im Herausgeberkreis von JRP fing alles an — ein idealer Nihrboden fiir
religionspadagogische Innovationen.

Dr. Folkert Rickers, Griindungsmitglied und langjihriger Herausgeber des »Jahr-
buchs der Religionspidagogik, ist Professor em. fiir Evangelische Theologie / Reli-
gionspadagogik an der Universitit Duisburg-Essen.

15 Lexikon der Religionspidagogik (LexRP), 2 Bde., hg. v. Norbert Mette und Fol-
kert Rickers, Neukirchen-Vluyn 2001,



Anhang: Bildteil

Peter Paul Rubens: Hollensturz der Verdammten



Sandra, Klasse 3, 9 Jahre alt schreibt zu ihrem Bild: »Ich stelle mir vor, dass ich ein
Stern bin und das, was um mich rum ist, alles ganz bunt ist und alles mit SiiBigkeiten

Lena, Klasse 2, 8 Jahre alt




Bild 1: yHerzen, die zum Himmel fliegen< — Jan-Philip; 9 Jahre




Bild 3: »Die Gottestiir« — Friederike; 9 Jahre




Bild 5: yOhne Gesicht« — Katrin; 10 Jahre, 7 Monate




Bild 7:»Zerbrochene Herzen im Erdbebengebiet (Bild 1) —
Umit; 10 Jahre




Bild 9: >Leben nach dem Tod« — Annemarie; 10 Jahre, 2 Monate




Bild 11: »Der tote Himmel und der Paradieshimmel¢ —
Sebastian; 10 Jahre
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