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Manifestieren die Kirchen
die zukinftige christliche
Freude?

Ein Bericht

Gemeint ist, ob die Kirchen &o/leks7v in ihrem Er-
scheinungsbild, ihrem offentlichen Leben, ihrem
Bekenntnis und ihrem Handeln, die eschatologi-
sche Freude bezeugen. Die Frage 146t sich schwer
beantworten. Man miiite dafiir ein groBes Tat-
sachenmaterial zur Hand haben, und auch dieses
wire noch genau zu analysieren. Wir fragen darum
zunichst allgemeiner: Welcher Art ist iiberhaupt
der eschatologische Glaube, der die Hoffnung im-
pliziert, in der gegenwirtigen Christenheit? Und
welche Rolle spielt darin die Freude? Aus der Be-
antwortung dieser Fragen lifit sich auch wohl
sagen, ob die «zukiinftige Freude» mud in welcher
Weise sie manifest wird. Wit beziehen uns bei un-
seter Untersuchung zur Hauptsache auf die vot-
liegende Literatur, meist deutschsprachigen Utr-
sprungs, die fiir die zeitgenossische Eschatologie
reprisentativ ist.

1. Diesseits und _Jenseits : eine Schigophrenie?

Bine erste Antwort auf die beiden oben formulier-
ten Fragen lautet: Als Sehasucht nach dem Him-
mel, als Freude der Erwartung det noch ausstehen-
den Vollendung, als Freude also im Sinn einer fu-
turischen Eschatologie, spielt die «zukiinftige
Freude» im 6ffentlichen BewuBtsein der Kirchen
(abgesehen von den Sekten) zur Zeit keine grolie
Rolle, tritt sie in ihren Haltungen, ihrer Frommig-
keit und ihrem Gebet (auBler in der Liturgie!) nicht
sonderlich in Erscheinung. Dafiir ist die heutige
Christenheit zu stark mit der Gegenwart, mit der
Welt hier und jetzt, beschiftigt, in ihr engagiert,
um die nahe, durch den Menschen selbst herbeizu-
fiithrende Zukunft bemiiht. Die Zeit der Abwertung
der Welt, des Diesseits, zugunsten des Jenseits, die—
wenigstens untergriindig - lange die christliche
Frommigkeit mitbestimmt hat, ist vorbei. Jede

Art von Manichiismus ist verpént. Die Miindig-
keit des Christen zeigt sich nach vielgehtrter An-
sicht nicht zuletzt darin, die Welt auch und gerade
vor Gottes Angesicht Welt sein zu lassen, sie aus
Gottes Hand entgegenzunchmen, als Christ «welt-
lich» zu leben, seinem Weltauftrag gerecht zu
werden. Man soll darum auch nicht das Jenseits
antizipieren wollen, so tun, als gibe es fiir den
Frommen schon jetzt einen « Himmel auf Erdeny,
als sei es ihm schon jetzt moglich, eine «vita an-
gelicar, ein engelhaftes Leben zu fithren, wie man
im altkirchlichen Ménchtum meinte.2 Was den
heutigen Christen in Bezug auf das Verhiltnis von
hiesiger und zukiinftiger Welt bewegt, hat Bon-
hoeffer einmal gut ausgedriickt, wenn et schreibt:
«DaB ein Mensch in den Armen seiner Frau sich
nach dem Jenseits sehnen soll, das ist milde gesagt
eine Geschmacklosigkeit und jedenfalls nicht
Gottes Wille. Wenn es Gott gefillt, uns ein {iber-
wiltigendes irdisches Gliick genieBen zu lassen,
dann soll man nicht frommer sein als Gott und
dieses Gliick... durch eine wildgewordene religitse
Phantasie wurmstichig werden lassen. Ich glaube,
wir sollen Gott in unserem Leben und in dem, was
er uns an Gutem gibt, so lieben und solches Ver-
trauen zu ihm fassen, daB wir, wenn die Zeit
kommt und da ist — aber wirklich erst dann! —auch
mit Liebe, Vertrauen und Freude zu ihm gehen...
Es ist Ubermut, alles auf einmal haben zu wollen,
das Gliick der Ehe und das Kreuz und das himm-
lische Jerusalem, in dem nicht Mann und Frau
ist».3

Um die hier kurz angezeigte entscheidende Vet-
inderung eschatologischer Haltung in der Chri-
stenheit richtig beurteilen zu kénnen, mufl man
wissen, wie es dazu gekommen ist. Erst so wird
deutlich, wo wit den «Sitz im Leben» fiir unser
Thema zu suchen haben. — Jahrhundertelang —
schon im Mittelalter und noch mehr in der Neu-
zeit — wurde das Eschaton, die von Gott verheil3e-
ne, im auferstandenen und erhéhten Herrn grund-
legend schon Wirklichkeit gewordene Vollendung
des Menschen und der Welt einseitig ins Jenseits
verlegt. Eschatologischer Glaube war einfachhin
Jenseitsglaube. Damit wurden Diesseits und Jen-
seits auseinandergerissen: das Diesseits war der
Ort der Priifung und Bewihrung, der Schuld und
der Lauterung, das «Tal der Trinen» —das Jenseits
det Ort der Belohnung und der Freude. Klassischer
Zeuge dafiir ist das 19.]Jahrhundert. Dessen
Frommigkeit ist vom Gedanken der moralischen
Vervollkommnung hier auf Erden und der Jen-
seitshoffnung geprigt. Je mehr nun fiir den Men-
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schen die Aufgaben in der Welt und an der Welt in
den Vordergrund traten und seine ganze Kraft in
Anspruch nahmen, desto stirker zeichnete sich
fiir den Christen die Gefahr einer Schizophrenie
ab, eines doppelten BewuBtseins, eines weltlichen
und eines religiésen. Man hat dieser Gefahr in
verschiedener Weise zu begegnen wversucht. Im
Katholizismus zog man sich mehr und mehr hinter
die eigenen Mauern, in ein Getto zuriick. Die Leh-
re von der Kirche als einer vollkommenen Gesell-
schaft* bot dafiir eine willkommene Grundlage.
Man bemiihte sich, eine religitse Welt (bis in den
Bereich der Kultur und der Arbeit hinein) in der
sikularisierten Welt zu etablieren, was zur Folge
hatte, daB diese — die eigentliche Welt — der Kirche
immer mehr entglitt. Erst das Zweite Vatikanische
Konzil hat hier, vor allem in der pastoralen Konsti-
tution iiber die Kirche in der Welt von heute, neue
Akzente gesetzt. Im (liberalen) Protestantismus
vetlief der Weg wesentlich anders. Hier hat ein ins
Ethische gewandter Fortschrittsglaube, nicht ohne
EinfluB des profanen Fortschrittglaubens der west-
lichen Welt der Neuzeit, des «illegitimen Kindes
des Christentums»,5 die christliche Zukunftshoff-
nung immer mehr in sich aufgenommen und am
Ende mehr oder weniger verdringt. Der theologi-
sche Gegenschlag blieb nicht aus. Er erfolgte nicht
so sehr durch die «konsequente Eschatologie» 4.
Schweitzers (weiterentwickelt von 4. Martin und
F. Buri), die im Grund nur die tatsichliche « Ent-
eschatologisierung» des Christentums rechtfertig-
te, sondern vor allem die dialektische Theologie
(K. Barth, F. Gogarien, R. Bultmann, E. Bruuner),die
dem zu einem innerweltlichen und innergeschicht-
lichen Phinomen eingeebneten Christentum des
Bildungsprotestantismus das im Kreuzestod Chri-
sti offenbar gewordene eschatologische Handeln
Gottes entgegenstellte, das senkrecht von oben,
als Gericht der Gnade, ein fiir allemal in die Welt
der Siinde eingebrochen ist. Von da ab hat sich in
der evangelischen Theologie immer stirker der
Satz K.Barths durchgesetzt: «Christentum, das
nicht ganz und gat und restlos Eschatologie ist, hat
mit Christus ganz und gar und restlos nichts zu
tun.»s

Hier, in der dialektischen Theologie, hat eine
neue Epoche der Eschatologie begonnen, von der
auch die katholische Theologie nicht unbeeinflufit
geblieben ist. Der Blick ist von nun an in erster
Linie auf das Eschaton praesens gerichtet, auf das
in Christus geschehene Heilshandeln Gottes, das
in der Verkiindigung und im Akt des Glaubens je
von neuem Gegenwart wird. Die Existenz des

Glaubenden als Glaubenden ist wesentlich escha-
tologische Existenz.? Dieses Moment des Gegen-
wirtigen, des sich hier und jetzt im Glauben E:-
eignenden wurde und wird oft so exklusiv betont,
daB dariiber das futurische Eschaton, die noch aus-
stehende, mit Christi Wiederkunft erwartete Zu-
kunft, die Vollendung von Mensch und Welt,
kaum beachtet wird und ihre Bedeutung verliett.
Das ist besonders bei R. Bultmann (und ohne den
philosophischen Hintergrund in der «realized
eschatology» C.H.Dodds) der Fall. Fiir ihn bringt
die eschatologische Zukanft eigentlich nichts
Neues. Die christliche Existenz im Glauben an das
in Christus offenbar gewordene Heilshandeln
Gottes und das Leben aus diesem Glauben kann
nicht meht tiberholt werden. Fiit den Glaubenden
hatdas Lebenin der Auferstehung schon begonnen.
Es besteht in der Freiheit von sich selbst und von
den Michten der Welt, in der Liebe und in der
Freude. Diese Freude weist aber nicht auf einen
zukiinfticen Zustand hin, sondern ist Preis der
Gnade Gottes hier und jetzt. Sie wird «weltlich»,
in der Annahme und Bewiltigung der Ereignisse,
Schicksale und Aufgaben des hiesigen Lebens, ge-
lebt. Und sie trigt immer das Signum ihres Ut-
sprungs an sich, das Kreuz; sie wird in Schmerzen
geboren. Kreuz und Auferstehung sind, wie im
Leben Christi, so auch im Leben des Glaubenden
eine Einheit. Die Auferstehung ist nur das eschato-
logische Moment des Kreuzes.

2. Die Erfordernisse dieser Zeit

Das Eingebundensein der eschatologischen Freude
in die je jetzige Gegenwart der «weltlichen» Welt
tritt noch stirker hervor, wo in letzter Konsequenz
Ernst gemacht wird mit Bultmanns These, daf der
entmythologisierte, existentiale christliche Glaube
zu einem niichtern-wachen Leben in den Erforder-
nissen dieser Zeit, zu Gerechtigkeit und Liebe dem
Mitmenschen gegeniiber und zu profanen Werken
befreit, Das ist iiberall dort der Fall, wo, wie in det
Theologie «nach dem Tode Gottes», die Forde-
rung nach einem «religionslosen» Christentum ex-
hoben wird. Wie sehr hier Freude und Leiden mit-
einander verbunden sind, mag aus folgenden Wor-
ten ersichtlich werden, die von einer modernen
Autorin zum Ostergeheimnis geschrieben wur-
den: «Zur Auferstehung, in der die Welt anders
wird, fithrt nur dieser einzige Weg —iiber das Kreuz.
Ich meine damit das Kreuz der Wirklichkeit, das
getragen und erfahren wird in der Liebe. Liebe
und Kreuz gehéren zusammen, nicht um einet
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Leidensmystik willen, die unabinderlich gilte,
sondern gemil der Erfahrung des Lebens Christi.
Die Wahrheit seines Entwutfs provoziert die Liige
unseres eigenen Lebens und liBt sie aggressiv wer-
den. Christus ist an der Gesellschaft gestorben, die
sich der Verinderung verweigert. In diesem Welt-
zustand, den die Bibel «Stinde> nennt, gilt die Ez-
fahrung: die Liebe stiitzt in Leiden. Je ernsthafter
sich einer auf die Liebe einldBt, desto gewisser
sind ihm Schmerzen. Sie macht wehtlos, und eben
das fiirchten viele. Eine leidlose Liebe wite eine
Spielerei, sie erlischt. <Leiden» kann in diesem
Zusammenhang nicht als bloBe Passivitit ver-
standen werden — ein bloBes Objekt leidet nicht...
Leiden ist eine Sensibilitit fiir andere, die zum
Handeln fithet. Wir kénnen daher auch sagen: Die
Liebe stiirzt einen in Revolutionen. Das Kreuz ist
das Symbol dieses Zusammenhangs: Liebe — Lei-
den — Revolution. Wegen der Liebe ist das Kreuz
unumgehbar. Ohne auf sie zu sehen, lieBe sich die
Auferstehung tatsiichlich als das Mirakel des sie-
genden Gottes deuten. Aber Christus ist nicht zu-
fallig gestorben, sondern um der Liebe willen.
GroBeres als sie kann niemand versprechen, Eine
andere Wahrheit als die Liebe, in der wir atmen,
lachen, atbeiten, in der wir weinen und warten und
nicht zu Ende kommen miteinander, gibt es nicht.
Die Religionen versprechen den Menschen zwat
mehr als dies — einen Gott, einen ewigen Vater, ein
Spiter, ein Droben, eine Anteilnahme am gott-
lichen Leben — eine Auferstehung ohne Kreuz.
Aber Christi Weg steht quer zu den Religionen,
auch zu den christlichen. Er hat den Vater zum
ewigen Bruder gemacht, er hat dieses Spiter ins
Jetzt und dieses Droben ins Ganze der Welt ge-
setzt, er hat uns nicht mythischen Anteil am gétt-
lichen Leben besorgt, sondetn uns zu mensch-
lichen Menschen gemacht.»8 « Endstation Menschy,
heilt ein modernes Buch,? das den gleichen Tenor
hat. «Mitmenschlichkeit» ist das Programmwort,
das viele Christen in ihren Gedanken und ihrem
Handeln heute bewegt. Die zukiinftige Freude
scheint ihrem Blick entzogen zu sein. Schon die
Vorstellung, die biesige Freude auf ihrem Hohe-
punkt: im Fest, sei eine «Entriickung aus dem
Hier und Jetzty,° ist ihnen fremd geworden; sie
kommt ihnen fast wic eine Flucht vor den For-
derungen des Alltags in eine Wunschwelt und
darum wie eine Tduschung vor. Spielt die zu-
kiinftige christliche Freude fiir die Christen un-
serer Zeit eine groBe Rolle? Von einer rein pri-
sentischen Eschatologie her — und sie ist sehr ver-
breitet — kaum, mag man noch sehr betonen, dal3

im Glauben das Ende der Welt schon Etreignis
werde. Von einer rein existentialen Interpretation
des Christusgeschehens her gilt vielmehr: Das
eschatologische Geschehen ist ein Geschehen
innerbalb der Geschichte. «Der Sinn der Ge-
schichte», sagt Bultmann, «liegt je in der Gegen-
wart... Derjenige, der klagt: «Ich kann keinen
Sinn in der Geschichte sehen und darum ist mein
Leben, das in die Geschichte hineinverflochten ist,
sinnlosy, muB3 aufgerufen werden: <Schau nicht
um dich in die Universalgeschichte; vielmehr muBt
du in deine eigene personliche Geschichte blicken.
Je in deiner Gegenwart liegt der Sinn der Ge-
schichte, und du kannst ihn nicht als Zuschauer
sehen, sondern nur in deinen verantwortlichen
Entscheidungen. In jedem Augenblick schlummert
die Méglichkeit, der eschatologische Augenblick
zu sein. Du muf3t ihn erwecken».»

In der von Bulimann herkommenden und in vie-
len Variationen weitergefithrten existentialen In-
terpretation der neutestamentlichen Botschaft ist
die Zukunftshoffnung des Christentums elimi-
niert.’2 Sie spielt praktisch, in Haltung und From-
migkeit, keine Rolle mehr. Alles ist auf das Axiom
det « Ewigkeit im Augenblick» reduziert. Die Ein-
winde gegen eine solche Verkiirzung kamen da-
her in erster Linie von der Geschichtlichkeit und
damit der Einmaligkeit des Christusgeschehens
het. Sie wurden am eindringlichsten von O. Cu/l-
mann vorgetragen.’s Inzwischen haben sich eine
ganze Reihe von Stimmen, von unterschiedlichen
theologischen Ansitzen her, im gleichen Sinn zu
Wott gemeldet, u. a. E. Branner,*s W. Kreck's und
J. Moltmann.' Sie halten zwar an der existentialen
Hermeneutik Bultmanns fest — sie bleibt fiir sie die
fundamentale theologische Entdeckung unserer
Zeit, die darum nicht aufgegeben werden darf —,
erginzen sie aber durch eine heilsgeschichtliche
Hermeneutik, die neuerdings immer mehr im «re-
volutionsgeschichtlichen» und «politischen» Sinn
interpretiert wird.”” Hier kommt wieder eindeutig
die gukiinftige, noch ausstehende eschatologische
Vollendung der Menschheit und der Welt (nicht
nur des Binzelnen!) in den Blick. Aber eben dieses
Zukiinftige ist in Christus schon da und kann im
Glauben ergriffen werden. Der Glaube erdfinet
einen neuen Horizont und weckt die christliche
Zukunftshoffnung. Diese Hoffnung ist wiederum
nicht bloBe Sucht und Erwartung, wie in der Nah-
erwartung der frithesten Christenheit, sondern die
Kraft, die das gegenwiirtige Handeln des Christen
im Hinblick auf das kommende Gottesreich in
Macht und Herrlichkeit bestimmt und befliigelt.
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Gerade weil das Ende schon Gegenwart ist und
existentiell, im Ereignis des «vertikalen» Heils-
handelns Gottes in Christus, je neu erfahren wird,
muB der Christ mit seinem eigenen Tun in die «ho-
rizontale» Heilsgeschichte eingehen, sie mitgestal-
ten.

Das von der Hoffnung inspirierte Handeln aus
dem Glauben darf sich nicht nur im Horizont des
personlichen Heils bewegen, sondern muB vor
allem auf die soziale Wirklichkeit ausgerichtet sein,
die gesellschaftlichen und politischen Strukturen
der Welt im Auge haben, die es immer wieder in
Richtung auf die vom Dienst der selbstlosen Liebe
gekennzeichneten Gottesherrschaft voranzutrei-
ben und zu korrigieren gilt.®® Von daher wird der
christliche Glaube geradezu als «revolutionire
Existenz» verstanden.’® Der von ihm gemachte
«Vorgriff» auf die Zukunft, auf das Ende und die
Vollendung, die «Antizipation» des kommenden
Reiches der Liebe, ist nicht als Vorgeschmack der
zukiinftigen Freude zu verstehen,?* sondern ist
dynamischer Natur; sie zielt auf «Revolution», auf
Anderung inhumaner Zustinde in der Gesellschaft,
auf Befreiung des Menschen von Verknechtung
und Sklaverei. Die heute so heftig zur Diskussion
gestellte « Theologie der Revolution»?* kommt aus
dem Erlebnis des Elends und der Bedriickung des
Menschen; sie kann ihre Nihe zum Kreuz nicht
verleugnen. Vom Kreuz her weist sie allerdings
auch immer schon auf die kommende Freude, auf
die endgiiltige Befreiung, hin. «Der Dienstort der
Kitche, die in threr Auferstehungs- und Zukunfts-
hoffnung immer auf das Kreuz verwiesen bleibt»,
schreibt 4. Rich, «ist der Bedringnisort der Welt
... Hier (im Zeichen des Kreuzes) wird im vorgrei-
fenden Aussein auf das Kommende nicht nur
Barmherzigkeit an den Geringsten unter den Ge-
ringen geiibt, sondern dariiber hinaus das Gewis-
sen wachgeriittelt und die Welt auf eine bessere
Mitmenschlichkeit hin in Bewegung gesetzt. Ein
wahrhaft revolutionires Tun, das initiativ und de-
monstrativ nach vorwirts weist, auf die Gerech-
tigkeit des Reiches Gottes, da es weder Trinen
noch Leid noch Geschrei geben wird».22 Ahnlich
J. Moltmann: «Das in Glaubensfreiheit praktizierte
«Ende der Welt» ist nur dann Ende der Welt und
Ziel der Geschichte, wenn der Glaube sich als Vot-
wegnahme und Vergegenwirtigung des noch aus-
stehenden Endes aller Dinge und als Anfang der
Befreiung der ganzen geknechteten Kreatur von
der Macht der Verginglichkeit versteht. Als Anti-
zipation der Erldsung des Ganzen ist der Glaube
zukunftseroffnend fiir den sterblichen Leib, fiir die

Gesellschaft und fiir die Natur, kurz fiir alles, was
noch in seiner Qual liegt. Im Fragehorizont der
Theodizee wird die Auferweckung des gekreuzig-
ten Jesus durch Gott als Anfang der neuschaffen-
den Gottesgerechtigkeit verstindlich, der erst zor-
linfig der Glaube, endgiltig aber eine neue Welt ent-
spricht. Das... macht den Glaubenden zum welt-
lichen, personlichen, sozialen und politischen Zeu-
gen der Gerechtigkeit und der Freiheit mitten in
einer repressiven Gesellschaft und einer unerlsten
Welt.»23

3. Endstation Mensch?

Manifestieren darum die protestantischen (vor al-
lem die amerikanischen und die von ihnen inspi-
rierten) Kirchen, die immer stirker auf diese Linic
einzuschwenken beginnen, heute in besonderer
Weise die «zukiinftige Freude» ? Das ist schwer zu
sagen. Der Ton der Genfer Konferenz fiir Kirche
und Gesellschaft des Okumenischen Rates der Kir-
chen (Genf 1966) wat jedenfalls mehr von der un-
sagbaren Not dieser Welt und der Selbstanklage
iiber eigenes Versagen als von der Freude be-
stimmt. Man lese nur einmal das im Abschlul-
gottesdienst gesprochene Gebet. Und auch das
Programmwort der vierten Vollversammlung des
Okumenischen Rates der Kirchen in Uppsala (Juli
1968) «Siche, ich mache alles neu» (Offb 21,5)
wurde kaum zum AnlaB genommen, die «zukiinf-
tige Freude» zu bezeugen.

Wenn wir bisher nur von der protestantischen
Theologie und den protestantischen Kirchen ge-
sprochen haben, so hat das einen guten Grund.
Hier hat die Eschatologie nicht nur neue Impulse
erhalten, sondern ist auch inhaltlich neu bestimmt
wotden, durch die starke Betonung des praesens
futurum und seiner Dynamik. Zwar wurde damit
zum guten Teil altes katholisches Erbgut wieder-
gewonnen, aber eben so hat sie die Eschatologie
der katholischen Theologie und Frémmigkeit im
letzten Jahrzehnt sehr beeinfluBt. Wir begegnen
hier allen Richtungen, von der «existentialen In-
tetpretation» bis zur «politischen Theologie».*
Nur ist alles ein wenig gedimpfter gesagt; die Ex-
treme treten nicht so ausgeprigt hervor; das
«Schon» und zugleich «Noch-nicht» gilt als vor-
gegebener, selbstverstindlicher Rahmen, der von
allen angenommen wird. Aber auch fiir die katho-
lische Theologie trifft die Beobachtung zu: Zwat
hat die Zukunftsdimension der neutestamentlichen
Botschaft sehr an Interesse gewonnen — sie ist im
Katholizismus nie unterschlagen worden —, aber
der Akzent liegt immer stirker auf der Hoffnung

692



MANIFESTIEREN DIE KIRCHEN DIE FREUDE?

als einer Kraft, die Gegenwart christlich zu mei-
stern, die Welt hier und heute auf ihre eschatolo-
gische Zukunft hin zu gestalten und zu verdndern.
Was zunichst nur in der Lindern zu beobachten
war, die in besonderer Weise unter der Desinte-
griertheit ihres gesellschaftlichen und sozialen Le-
bens litten — wie in Siidamerika,?s aber auch in den
USA —, geht zur Zeit wie ein Lauffeuer durch die
ganze katholische Welt. Daneben stellt man oft
cinen gewissen Weltoptimismus fest, wie ihn der
Protestantismus so nicht kennt. «Die christliche
Eschatologie ist (nach L. Boros) eine Botschaft der
Freude», die die Schrecken und Bedringnisse der
Endzeit fast aus dem Auge verliert.2¢ Der Glaube
an die « Evolution» der Welt auf ihre Vollendung
hin in der «Einheit von Gotteswirklichkeit und
Weltwirklichkeit» schenkt dem Christen nach
Teilhard de Chardin nicht nur ein Vertrauen in die
Zukunft, sondern verleiht ihm « Lust» und « Elan»,
um durch seine eigene Arbeit an der Welt an dieser
Evolution mitzuwirken.?? Hin und wieder wird
daraus — in einer gewissen Antizipation der sieg-
haften Zukunft — einfachhin eine Freude an der
hiesigen Welt, an ihrer Schonheit und ihren Kraf-
ten. 28 Zur Korrektur eines zu ungebrochenen Evo-
lutionsglaubens wird oft auf die bleibende Un-
durchschaubarkeit aller Geschichte und die dem
Christen wesentliche Kreuzessituation der Welt
hingewiesen,?® ja vor Blindheit gegeniiber den
«Michten und Gewalten» der Endzeit, in der wir
stehen, gewarnt.30 Aber immer geht es um die
Welt, um die Menschenwelt. In ihr muf3 man sich
engagieren, um des Menschen willen, der von Gott
erschaffen und erldst wurde, Die Frémmigkeit des
gegenwirtigen Katholizismus ist eindeutig welt-
und menschen-bezogen; sie weil3 sich aber ebenso
unter dem Mandat Gottes. Was Bonboeffer als Bi-
lanz seiner Lebensetfahrung im Gefingnis nieder-
schrieb, gibt wieder, was auch viele katholische
Christen bewegt: «Nur wenn man das Leben und
die Erde so liebt, daB mit ihr alles verloren und zu
Ende zu sein scheint, darf man an die Auferste-
hung der Toten und eine neue Welt glauben.»3:
«Nicht um das Jenseits, sondern um diese Welt,
wie sie geschaffen, erhalten, in Gesetze gefalit, ver-
s6hnt und erneuert wird, geht es doch. Was iiber
diese Welt hinaus ist, will im Evangelium fir die
Welt da sein; ich meine das nicht in dem anthro-
pozentrischen Sinne der liberalen, mystischen, pie-
tistischen, ethischen Theologie, sondern in dem
biblischen Sinne der Schépfung und der Inkarna-
tion, Kreuzigung und Auferstehung Jesu Chri-
sti»3z «Uns bleibt nur noch der schmale und

manchmal kaum noch zu findende Weg, jeden
Tag zu nehmen, als wire er der letzte, und doch
in Glauben und Verantwortung zu leben, als gibe
es noch eine groBe Zukunft... Mag sein, daBl der
Jiingste Tag morgen anbricht, dann wollen wir
gern die Arbeit fiir eine bessete Zukunft aus der
Hand legen, vorher aber nicht.»33

Stellen wir zum Schlul noch einmal die Frage:
Bringt die heutige Christenheit die zukiinftige
eschatologische Freude zur Erscheinung? Wo
witklich aus christlicher Zukunftshoffnung heraus
an der Humanisierung der Welt, an der Durch-
setzung der Botschaft der Liebe im sozialen Be-
reich, gegen Widerstinde und oft gegen alle
menschliche Hoffnung, gearbeitet wird — und das
geschieht mehr denn je —, da mii3te man die Frage
eigentlich bejahen kénnen. Aber die Gegenwarts-
not steht meist so sehr im Vordergrund, daB alles
andere aus dem BewulBtsein verdringt wird. Das
oft exklusive Engagement heutiger Christen im
Hier und Heute liBt die von Gott kommende
eschatologische Zukunft, das noch ausstehende
Ende, nur allzu leicht aus dem Auge verlieren und
zu sehr auf die eigene Kraft vertrauen. Der hin und
wieder anzutreffende Optimismus, vor allem in der
jingeren Generation, zeigt, dal} diese Gefahr nicht
rein theoretischer Natur ist. Vielleicht hat /.-A1.
Férer recht, wenn er die in der Kirche ins Leben
umgesetzte universale Bruderliebe als «Zeichen
des Kommens Gottes» deutet und wenn er nahe-
legt, daB dieses Zeichen in der Kirche von heute
schon effektiv gegeben sei.3* Ob es sich dabei aber
um eine «Manifestation der zukiinftigen Freude»
handelt, die als solche verstanden wird, ist eine
andere Frage.

I Vgl. z B. II. Vatikanum, Constitutio dogmat. de Ecclesia, art.
50,51

2 «Bs ist frommet Neuplatonismus, det sich nicht auf Mt 22,30
berufen darf, wenn nach manchen Kirchenvitern die Jungfriulich-
keit im irdischen Bereich als eine Vorwegnahme der himmlischen
Existenz als vita angelica, als engelgleiches Leben aufgefalit wird»
(K. Rahner, Schriften zur Theologie, VII [Einsiedeln 1966] 432f).

3 Widerstand und Brgebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der
Haft. Herausgegeben von E. Bethge (Miinchen u. Hamburg 1966)
93-94.

4 Leo XIII, Rundschreiben «Satis cognitum»: Acta Apost.
Sedis 28 (1895-1896) 724; Pius XII., Rundschreiben « Mystici Cor-
poris»: Acta Apost. Sedis 35 (1943) 222-224.

5 E.Brunner, Das Ewige als Zukunft und Gegenwart (Ziirich
1953) 26.

6 Der Romerbrief (21922) 298.

7 R. Bultmann, Neues Testament und Mythologie: Kerygma und
Mythos (Herausgegeben von H.-W. Bartsch) I (Hamburg 51967) 30;
ders., Geschichte und Eschatologie (Tiibingen 21964) 178 ff.

8 D, Solle, Auferstehung — nach dem «Tode Gottes»: Liturgie
und Monchtum = Laacher Hefte 42 (Maria Laach 1968) Gg.
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® 1. Hermann, Endstation Mensch = theologica publica 2 (Olten
und Freiburg i. Br. 1966).

10 J.Pieper, Zustimmung der Welt. Eine Theorie des Festes
(Miinchen 1963) 63—66.

IT Geschichte und Eschatologie aaO. 184.

12 Vgl. E.Brunner aa0. 232: «Was bei Bultmann als Eschatolo-
gie iibrig bleibt, ist nicht mehr Hoffnung auf ein Zukiinftig-Ewiges,
sondern lediglich ein neues Selbstverstindnis des gegenwirtigen
Menschen, das durch «letztliche Entscheidung) zustande kommt
und darum in einem vom neutestamentlichen ganz verschiedenen
Sinn auf <etzte> Dinge bezogen, also eschatologisch heifien kann.
Die Dimension der Zukunft ist in dieser <Interpretation? aus dem
neutestamentlichen Kerygma ganz einfach ausgefallen.»

13 Christus und die Zeit (Ziirich 31963); Heil als Geschichte
(Tiibingen 1965).

14220,

15 Die Zukunft des Gekommenen, Grundprobleme der Escha-
tologie (Miinchen 1961).

16 Theologie der Hoffnung (Miinchen 31966).

17 J.Moltmann, Existenzgeschichte und Weltgeschichte, Auf dem
Wege zu einer politischen Hermeneutik des Evangeliums: Evange-
lische Kommentare 1 (1968) 16f.

18 Es ist bekannt, wie sehr fiir diese Wende der Eschatologie ins
Gesellschaftlich-Politische die Arbeiten von E. Bloch, vor allem sein
Wetk «Das Prinzip Hoflnung» (3 Binde [Betlin 1954-1959]), von
EinfluB gewesen sind.

19 So von E.Brunner, A.Rich, J.Moltmann, W.Rauschenbach
T

20 Die hier votkommenden Begriffe entstammen ebenso einer
neo-marxistischen Soziologie wie der theologischen Uberlieferung.

21 Vg, R.Shaull, Die revolutionire Herausforderung an Kirche
und Theologie: Dokumente der Weltkonferenz fiir Kirche und Ge-
sellschaft, Deutsche Ausgabe (Stuttgart-Berlin 1967) g1 fi.

22 Die Weltlichkeit des Glaubens, Diakonie im Horizont der Si-
kularisierung (Ziirich-Stuttgart 1966) 52.54.

23 Existenzgeschichte und Weltgeschichte aaO. 16.

24 Letztere z.B. bei J. B.Metz, Kirche und Welt im Licht einet
«politischen Theologie»: Zut Theologie der Welt (Mainz-Miinchen
1968) 99—116; Ebenso bei K.Rahner, Zur Theologie der Hoffnung

Regis Mache

Wissenschaft, Bildung
und Eschatologie:
Gedanken eines

Wissenschaftlers iiber
Teilhard de Chardin

«Der Reiz liegt fiir die Wissenschaft in der Kunst,
Wissenschaft zu betreiben.»t Fine Formulierung
von Paul Valéry! Was den Menschen in erster
Linie interessiert, ist nicht das, was bei einer For-
schung herauskommt, auch wenn es ihm die Mog-
lichkeit in die Hand gibt, sich das Leben bequemer

(V.): Schriften zur Theologie, VIII (Einsiedeln 1967) 561 (beson-
dets 575ff); ders., Uber die theologische Problematik der «Neuen
Eide»: aa0. s80ff.

25 Vgl. Manifiesto de los Obispos del Tercero mundo = Sema-
nario Matcha 1379 (Montevideo 1967); Carta de 300 sacerdotes bra-
silefios a sus Obispos = Seminario Marcha 1380 (Montevideo 1967);
Carta pastoral de adviento del St. Administrador Apostdlico de
Montevideo, Msgr. Carlos Parteli (Montevideo 1967).

26 Der Geist eschatologischer Neubesinnung: Concilium 4 (1968)
108. Denselben Geist atmet, wenn es ein paar Seiten weiter heilit:
«Um unserer Berufung, Gott zu leben, treu zu bleiben, miissen wir
schon heute leben, als seien wir im Himmel» (aaO. 111).

27 S, M. Daecke, Teilhard de Chardin und die Evangelische Theo-
logie. Die Weltlichkeit Gottes und die Weltlichkeit der Welt (Got-
tingen 1967) 376f.

28 Sp etwa in den Gebeten von H.Oosterhuis, Bid om Vrede
(Utrecht) (Ganz nah ist Dein Wort [Freiburg 1967]) oder in man-
chen der neu formulierten «Eucharistiegebete», die in den Nieder-
landen in Gebrauch sind. .

29 Zum Beispiel K.Rahner, Theologische Reflexionen zum Pro-
blem der Sikularisation (VI): Schriften zur Theologie VIII (Einsie-
deln 1967) 660-666; J. B. Metz, Weltverstindnis im Glauben. Christ-
liche Orientierung in der Weltlichkeit der Welt heute: Zur Theologie
der Welt 2aQ. 37-45.

30 Zum Beispiel H. Schlier, Das Ende der Zeit: Geist und Leben
40 (1967) 203-217.

31 Widerstand und Ergebung aaO. 86.

32 2a0. 137.

33 2a0. 23 u. 24.

34 Concilium 3 (1967) 695-706; 705.
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zu machen, seine Hauptaufmerksamkeit gilt viel-
mehr der Entdeckung der Natur. Die Kunst des
Forschers (als Handwerker) — das ist es, was die
Miihe lohnt. Diese Meinung eines Dichters und
Schriftstellers bringt eine fundamentale Wirklich-
keit zum Ausdruck, die der Mann der Wissenschaft
lebt. Mehr als die Entdeckung selbst ist und bleibt
es die Dynamik des Forschens, mit anderen Wot-
ten: der Geist der Wissenschaft, der den Menschen
leidenschaftlich bewegt und das tiefste Motiv sei-
nes Handelns bildet.

Teilhatrd de Chardin hat iiber den Rahmen seiner
Wissenschaft hinausgegriffen und seine Ideen in
einer weitgespannten Synthese formuliert. Kon-
frontation seines Denkens mit dem, was wir aus der
Etfahrung des Forscherhandwerkes kennen, das
ist die Perspektive, aus der heraus wir diesen Bei-
trag schreiben. Sie umfat mehrere Ebenen: die
der Erkenntnis, die des Menschen und die des
Glaubens.
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