BEITRAGE

Gottes Gesetz gehalten und dadurch die Versicherung
der Unsterblichkeit bekommen. Die Unsterblichkeit
bringt sie in die Nahe Gottes (6,18f.).

Das Thema Paradies spielt im alttestamentarischen
Denken iiber das Gliick des Menschen eine nicht un-
wichtige Rolle. Es ist das goldene Zeitalter des Urbe-
ginns, dessen Wiederkehr erhofft und vorausgesagt
wird. Aber wie das erste liegt auch das messianische
Paradies auf Erden. Es gehort zur Welt des Menschen.
Deshalb hat nur das erste Menschenpaar paradiesisches
Gliick gekannt, und in dieser Vorstellung wird es wie-
der Anteil der letzten Generation sein. Zwischen Ur-
zeit und Endzeit lebt die Menschheit in harter eiserner
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« Himmel» im
Neuen Testament

Wie in den Schriften des Alten Testaments, so bezieht
sich auch im Neuen Testament das Wort « Himmel» in
erster Linie auf das Himmelsgewdlbe iiber uns, das
sich die Menschen des Altertums als eine Art Dom
oder manchmal auch als ein Zelt vorstellten und das,
wie sie meinten, als Firmament dient, woran die Sterne
befestigt sind. Das Begriffspaar «Himmel und Erde»
oder die Trias «Himmel, Erde und Meer» bezeichnete
die gesamte Schopfung, das gesamte Universum.
Mit diesem primiren, materiellen Sinn des Wortes
brauchen wir uns hier nicht zu beschiftigen. Heute hat

man Gedankengebiude aufgegeben, die — wie z.B. die

Vorstellung, wonach mehrere Himmel gleichsam auf-
einandergeschichtet sind — auf einer Sicht des Weltalls
beruhen, die weder von den Astronomen noch von den
Philosophen weiterhin vertreten wird. Dies stellt fiir
die Theologie keinen Verlust dar, obwohl solche Kon-

Zeit. Wenn ein zeitloses Gliick méglich ist, dann allein
fiir diejenigen, die Gott in seiner Erbarmung aus dieser
irdischen Welt fortnimmt. In jiingeren Schriften, die
nicht in den Kanon des Alten Testamentes aufgenom-
men sind, liest man, das Paradies bestehe noch, ir-
gendwo in der Ferne oder sogar im Himmel. So be-
kommt der Himmel eine eschatologische Dimension.
Diese Entwicklung geht soweit, dafl in der Anthropo-
logie von Hebr 11,13f. ; 13,14 der Mensch, heimatlos
geworden in seiner eigenen Welt, Biirger des Himmels
wird (vgl. auch Eph 2,19).

Aus dem Niederlindischen tibersetzt von Dr. Heinrich A. Mertens
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struktionen —wie in 2 Kor 12,2—4 — zuweilen in beilidu-
figen apokalyptischen Anspielungen an das Paradies
verwendet wurden. Doch wenn das Wort «Himmel»
eine Wirklichkeit bezeichnet, die unsere Sinneserfah-
rung tbersteigt und fiir den menschlichen Geist
schwer zu erfassen, in menschlicher Sprache schwer
auszudriicken ist, so mufl dieses Symbolwort in jeder
Generation von neuem erwogen und die darunter lie-
gende Wirklichkeit neu verstanden werden. Deshalb
ist uns hier die Aufgabe gestellt, Bildworter zu tiber-
priifen, die im Neuen Testament selbst und in der
Ideenwelt, in der sich die Autoren des Neuen Testa-
ments bewegten, auf sinnbildliche Weise vom Himmel
sprechen.

Eschatologischer « Himmel» in der jiidischen Welt

Die theologische Reflexion iiber den Himmel basiert
auf der Vorstellung, wonach der Himmel den Ort dar-
stellt, wo Gott weilt, nicht aber der sterbliche Mensch.
Dieses urspriinglich riumliche Bild wurde in der my-
thischen Sprache der alten orientalischen Zivilisatio-
nen verwendet, von Israel iibernommen und findet
sich in der hellenischen Welt, wo schliefflich der
Olymp mit dem Himmel iiber uns identifiziert wird.
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Diese Vorstellung hilt sich zur Zeit des Neuen Testa-
ments weiter, obwohl philosophischer denkende Gei-
ster in Israel und auch anderswo bereits klar eingese-
hen hatten, dafl Gott sich nicht in die Grenzen eines
Raums irgendwo im Weltall einfangen Lifit.

In den letzten Jahrhunderten der vorchristlichen
Ara und bis in die Zeit des Neuen Testaments hinein
wurden die alttestamentlichen Vorstellungen durch die
Visionen der religiésen jiidischen apokalyptischen
Schriftsteller erginzt, die, tiber diese irdische Welt ent-
tauscht, sie als gottlos und bose ansahen und sich nach
einer besseren Welt sehnten, worin die Frommen in ei-
ner irgendwie himmlischen Welt sich eines neuen Da-
seins mit Gott erfreuen wiirden. Die iltere, klassische
judische Eschatologie mit ihren Erwartungen, dafl ein
grofler Tag anbrechen werde, an dem die vertrauten
judischen Institutionen dieser Welt in eine neue, bes-
sere Zeit eintreten wiirden, wurden allmihlich durch
eine neue, universalere Eschatologie erginzt, die ir-
gendwie schon in gewissen prophetischen Schriften
wurzelte und wonach alle Gerechten ein gliicklicheres
Dasein erlangen werden in einem kiinftigen Zeitalter,
das nach einer abschlieflenden Zeit des Gerichts und
der Zerstorung an die Stelle unserer jetzigen unseligen
Existenz treten werde.

Dies fithrte zu einer Spekulation iiber zwei Zeital-
ter: das jetzige und das kiinfrige, dieses ablgsende. Das
kommende Zeitalter sollte das der Erlésung aus dem
jetzigen elenden Dasein sein. Doch damit stellten sich
Fragen wie: Wer wird der Bestrafung entrinnen? Wo
werden die Geretteten sich im kiinftigen Zeitalter auf-
halten? Welches wird ihre Daseinsweise sein? Auf
diese Fragen gaben die verschiedenen apokalyptischen
Autoren mannigfaltige visionire Auskiinfte. Im allge-
meinen hingen die Antworten davon ab, wen die be-
treffenden Autoren sich als Empfinger des Heils vor-
stellten. Mehrheitlich dachten sie Israel als ganzem
oder den Gerechten innerhalb der jiidischen Gemein-
schaft (ein Gedanke, der in Dan 12,14 liegt und in Lk
19,9 wieder anklingt) das Heil zu. Gelegentlich aber
stellten jiidische Autoren der zwischentestamentlichen
Periode das Heil im kiinftigen Zeitalter auch den ge-
rechten Menschen aller Vélker in Aussicht, vorausge-
setzt, dafl sie sich irgendwie an Israel angliedern, ja in
gewissen Stellen der Apokalypsen von Esra und Ba-
ruch (die beide sehr spit sind) und in Buch I1I der Sy-
billinischen Orakel allen Menschen, die Gott aufrich-
tig dienen, selbst wenn sie sich {iberhaupt nicht an Is-
rael anschlieffen.

In den judischen Schriften dieser Periode war wei-
terhin die Vorstellung eines eschatologischen Sieges
der Gerechten in einem kiinftigen Zeitalter auf Erden
vorherrschend. Dies gilt irgendwie von den Mitglie-

dern der Qumransekte, wenn auch gewisse Qumran-
dokumente Erwartungen duflern, wonach die Auser-
wihlten Israels das Schicksal der Engel und der himm-
lischen Wesen teilen (1QH 3,21-23; 6,13 ; 11,1113 ;
1QM 10,10-12). Die Gemeinderolle spricht davon,
dafl die Auserwihlten der Menschheit fiir immer vor
Gott stehen. Eine Stelle in der Kriegsrolle von Qumran
gliedert die siegreichen Auserwihlten des Gottesvol-
kes an die Heerscharen der Engel an, die im Himmel
bei Gott sind (1QM 12,1-5). Man konnte sich Jerusa-
lem und das dem Abraham verheiflene Land nach ihrer
Umgestaltung als fiir das eschatologische Dasein von
Juden oder Wahljuden aus dem Heidentum geeignet
denken, sie sich jedoch schwerlich als Stitten vorstel-
len, wo alle Gerechten ohne Unterschied der Nationa-
litdt sich des Heils erfreuen kénnten.

Besonders in Texten solcher jiidischer Autoren, die
diese ethnische Sicht des kiinftigen Zeitalters weniger
ausschliefilich vertraten, wurde der Himmel als die
dem Gerechten zugedachte Statte dargestellt. So z.B.
in Henoch 104,26, wo davon die Rede ist, dafd sich am
Ende des jetzigen Zeitalters die Himmelstore fiir den
Gerechten offnen, der dann den Engeln beigesellt
wird. Weniger ausfiihrlich der bildhaften Schilderung
nach, aber den eigentlichen Sinn der himmlischen Se-
ligkeit besser treffend ist das, was etwas spiter in den
echt jiidischen Abschnitten der Esraapokalypse (4
Ezra oder 2 Esdras) zu lesen ist. Darin wird gesagt, daff
nach dem Ende der jetzigen Welt die Gerechten die
Herrlichkeit dessen erblicken werden, der sie auf-
nimmt (7,91), und dafl sie sich beeilen, das Antlitz des-
sen zu schauen, dem sie im Leben dienten (7,98).

Eschatologischer «Himmel» im Neuen Testament

Im Christentum fand der Gedanke, wonach der Him-
mel die «Stitte» ist, wo man sich der eschatologischen
Giiter erfreut, allgemeine Verbreitung. Das messiani-
sche Reich wurde zum «Reich der Himmel» (in Mt)
oder zum «<himmlischen Reich» (2 Tim 4,18), wo un-
sere Heimat ist (Phil 3,20). Unser Lohn wird uns im
Himmel zuteil (Mt 5,12; Lk 6,23); dortsollen wir die
Schitze sammeln, die nicht, wie die Reichtiimer dieser
Welt, verlorengehen kénnen (Mt 6,20 ; Lk 12,33). Un-
sere irdische Wohnung, unser irdischer Leib wird uns
genommen, aber durch eine ewige Wohnung, einen
ewigen Leib im Himmel ersetzt werden (2 Kor
5,1-10). Christen sollen sich dariiber freuen, dafi ihre
Namen nicht mehr auf den Steuerlisten eines irdischen
Reiches, sondern im Himmel verzeichnet sind (Lk
10,20).

Den Anstofl zu dieser Entwicklung gab einfach die
Uberzeugung, daf} die gréfite aller Freuden darin be-
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steht, von den Bedringnissen dieser Zeit befreit zu
werden und fiir immer bei Gott zu leben, und daf§ dies
nun kraft des Heilswerks Christi fiir jedermann még-
lich geworden ist. Da Jesus selbst vom Tode erstand
und in seiner Himmelfahrt verherrlicht wurde, fafite
der Apostel, der die Auserwihlten zum Heil zu fiihren
suchte, dieses Heil als eine Parallele zu dem auf, was
Jesus zuteil wurde: Wenn wir mit Christus sterben,
werden wir auch mit thm leben, und wenn wir stand-
haft bleiben, werden wir auch mit ihm herrschen (2
Tim 2,8.10-12). Dem Evangelisten Johannes zufolge
wird Christus, wenn er erhéht sein wird, alles an sich
ziehen (Joh 12,32), denn er ist der Weg (14,6). Er ist
auch der Bahnbrecher (archegés) des Heils (Hebr
2,10), des Lebens (Apg 3,15), hat doch Gott ihn als
Vorkimpfer und Heiland zu seiner Rechten erhoben
(Apg 5,31). Der Autor des Hebrierbriefes stellt das
Christenleben auf Erden als eine Reise zur himmli-
schen Heimat und Ruhestitte dar (Hebr 3,7—4,11), zu
der Christus den Weg gebahnt hat (4,14 ; 6,20; 8,1-2;
9,15; 10,12.19-22).

In Texten wie diesen liegt immer noch die charakte-
ristische jiidische Lehre von den beiden Zeitaltern,
doch hat sich die Vorstellung tiber das kiinftige escha-
tologische Zeitalter geindert: Das ganze christliche
Leben strebt nicht ausschliefilich einem abschliefien-
den Zeitalter in einer umgestalteten Welt entgegen
(diese Vorstellung ist noch in 2 Petr 3,10-13 ; Offb 21,1
vorhanden, wo von einem neuen, umgestalteten, kos-
mischen Himmel und einer ebensolchen Erde die Rede
ist), sondern in den Fufistapfen Christi dem Himmel
zu. Mit «Himmel» ist nicht das irdische, riumliche
Himmelsgewolbe iiber der Erde gemeint, das mit die-
ser zusammen einen Bestandteil der Schopfungswelt
bildet, sondern eher der Gegensatz zum erschaffenen,
sichtbaren Erdenhimmel. Das Wort ist der symboli-
sche Ausdruck fiir eine transzendente Daseinsweise,
die an der gottlichen Herrlichkeit teilhat.

Der Hintergrund zu diesem sublimierten Himmels-
begriff wurde in verschiedenen Regionen der Antike
gesucht. Eine gewisse Dosis von Dualismus ist offen-
bar dabei, doch die dualistischen Vorstellungen selbst
sind verschiedener Herkunft. Unter dem eigentlich ji-
dischen Gedanken der beiden Zeitalter, des jetzigen
und des kiinftigen, kann man den Einfluf§ eines irani-
schen dualistischen Denkens verspiiren, wonach es ein
gutes und ein béses Prinzip gibt. Vom jetzigen Zeital-
ter nahm man im allgemeinen an, daf} es den weltlichen
oder dimonischen Kriften des Bosen ausgeliefert sei,
wihrend das kiinftige Zeitalter ganz von Gott be-
stimmt werde. Selbst die Idee einer Art himmlischen
Daseins fiir die Unsterblichen, die sich in verschiede-
nen Formen bei den Pythagordern, gewissen Neupla-

tonikern und schliefflich auch bei Gnostikern und An-
hingern der Mysterienreligionen findet, hat deshalb
entfernte indo-iranische sowie dgyptische Vorlaufer.

Doch die sublimierte Vorstellung des Himmels als
der idealen Sphire fiir ein Heil, das in der Befreiung
von den Begrenztheiten des irdischen Daseins besteht,
hingt noch mehr mit einem Dualismus platonischer
Priagung zusammen, der fiir die hellenistische Welt be-
zeichnend ist. Im dualistischen Denken dieser Art ist
die himmlische Welt die ideale Welt vollkommener,
ewiger Wirklichkeiten, von denen die irdischen Phi-
nomene blof ein unvollkommener, voriibergehender
Schatten sind. Daraus ergab sich die Auffassung, dafl
das, was von den geistigen Fihigkeiten des menschli-
chen Geistes und Verstandes wahrgenommen wird,
hoher stehe als das, was von den Sinnen wahrgenom-
men wird : Die von den Sinnen wahrnehmbare Welt ist
irdisch, die von den geistigen Fahigkeiten wahrge-
nommene Welt hingegen himmlisch. Gelegentlich
scheint das urspriinglich stoische Ideal der Freiheit
vom Kérperlichen auf gebildete Juden und frithchrist-
liche Denker eingewirkt zu haben.

Das himmlische Leben in Gegenwart und Zukunft

Die Idee einer himmlischen Daseinsweise in der Zu-
kunft, wenn das Leben in der jetzigen Zeit abgeschlos-
sen sein wird, war verhiltnismifig leicht in eine Escha-
tologie der beiden Zeitalter zu integrieren, solange
man vom endgiiltigen Zeitalter annahm, daf} es ginz-
lich in der Zukunft liege. Doch nach der christlichen
Botschaft vom Heil und vom neuen Leben hat das
kiinftige Zeitalter, obwohl es noch aussteht, mit den
Heilstaten Christi bereits begonnen. In einzelnen jiidi-
schen Apokalypsen werden die Gerechten nach dem
Ende dieser Welt in einem neuen Paradies im Himmel
erblickt (Slawischer Henoch 65,9 ; Baruchapokalypse
51,10-11 ; Testament der Zwolf Patriarchen : Test. von
Daniel 5). Jesus aber sagt, ohne ausdriicklich den
Himmel zu erwihnen, zu dem ihm wohlgesinnten
Verbrecher, der neben ihm ebenfalls gekreuzigt wor-
den war, er werde noch am gleichen Tag mit thm im
Paradiese sein (Lk 23, 43). Das Gottesreich (das in Mt
auch «Reich der Himmel» genannt wird) ist mit Chri-
stus bereits gekommen (Mt 12,28 ; Lk 17,20-21) und
doch hat man noch auf seine Ankunft zu harren (Mt
16,20).

Paulus spricht an verschiedenen Stellen von einem
gegenwirtigen und von einem kiinftigen Heil. In R6m
8,10 sagt er: « Wenn Christus in euch ist, dann ist der
Leib tot fiir die Stinde, das prexma aber, der Geist ist
Leben auf Grund der Gerechtigkeit» (vgl. auch Gal
2,20; Kol 3,3-4). Und doch fihrt er fort: «Er, der
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Christus Jesus von den Toten auferweckt hat, wird
durch seinen Geist, der in euch wohnt, auch euren
sterblichen Geist lebendig machen» (8,11). Die Idee
einer spezifisch himmlischen Daseinsweise, an der wir
bereits auf Erden teilhaben, wird indes in den Paulus-
briefen nicht ausdriicklich geauflert. Nach Phil 3,20 ist
unsere Heimat im Himmel, doch die zum Ausdruck
gebrachte Idee ist die: Im Unterschied zu denen, die
sich nur mit irdischen Gedanken befassen (3,19), rich-
ten sich unsere Gedanken und Interessen auf den
Himmel, den man sich in der Zukunft denkt.

Im Vierten Evangelium mit seiner ausgeprigten Re-
flexion iiber den himmlischen Ursprung Christi (Joh
3,13.31;6,38.41-42.51) stammt das Brot, das er seinen
Jiingern in dieser Welt gibt, schon vom Himmel, denn
es ist er selbst (6,32-33.41.50-51.58). Und obwohl
darin von den Christen nicht gesagt wird, daff sie am
«himmlischen» Leben teilnehmen, lesen wir im Vier-
ten Evangelium, dafl der, der glaubt (3,36 ; 6,47), der,
der das Fleisch Christi ifit und sein Blut trinkt (6,54),
das ewige Leben hat, was nach dem hellenistischen
Denken, das in diesem Evangelium am Werk ist, prak-
tisch auf das gleiche herauskommt. Eine Vorbedin-
gung dafiir, daff man mit dem erhohten Christus die
Herrlichkeit erlangt, ist, dafl wir schon in diesem Le-
ben nicht von dieser Welt sind (7,33-35; 8,22-23).

Der Verfasser des Hebrierbriefes verwendet als ein-
ziger unter den Autoren des Neuen Testamentes die
platonisierende Idee der beiden Welten — der ewigen,
himmlischen Welt und der verginglichen, irdischen
Welt — in dem Sinn, dafl die Wirklichkeiten der himm-
lischen Welt den Christen schon in dieser Welt zu-
ginglich sind. Infolgedessen finden wir an mehreren
Stellen im Hebrierbrief das apokalyptische Zeitalter
der kiinftigen eschatologischen Giiter in ein himmli-
sches, ewiges Zeitalter des Heils versetzt, das sich
schon jetzt auf die Christen auswirkt, die noch in die-
ser Welt leben. Beide Zeitalter sind bereits vorhanden
(Hebr 1,2; 11,3) und werden mit dem Erscheinen
Christi vollendet (9,26). Wir pilgern immer noch auf
dem Weg zur himmlischen Stadt dahin (13,14), und
doch sind wir schon dort angekommen und erfreuen
uns bereits der Gemeinschaft mit Christus und den
Engeln und Heiligen (12,22). In 10,1 lesen wir, dafd Is-
rael unter dem Gesetz nur den (platonisch fliichtigen,
irdischen) «Schatten der kiinftigen Giiter» besafl, nichr
aber den in diese Welt einstrahlenden Widerschein (ez-
kén) der himmlischen, ewigen, vollkommenen Wirk-
lichkeiten, die jetzt mit Christus, dem Hohenpriester,
gekommen sind (9,11 nach der Lesart «der gekomme-
nen Giiter» statt der unwahrscheinlicheren Variante
«der kiinftigen Giiter», die sich in «futurorum bono-
rum» der lateinischen Vulgata niedergeschlagen hat).

Wir haben teil an einer «himmlischen» Berufung (3,1),

die in der Zukunft zur Vollendung gelangt, und an ei-

nem Heil, das nicht ein vergingliches, irdisches, son-

dern ein ewiges Heil ist (5,10). Durch den Glauben ha-

ben wir bereits cin verbrieftes Recht auf die erhofften
Wirklichkeiten (11,1, wenn man das Worthypdstasis in

dem von griechischen Papyri bezeugten Sinn von

«verbrieftem Recht» nimmt).

Bezeichnenderweise steht in Hebr 6,4-6 das «Ko-
sten der himmlischen Gabe» in Parallele zu « Anteil ha-
ben am Heiligen Geist» und zum «Kosten des Gottes-
wortes und der Krifte der kiinftigen Welt». All dies
kann man bereits in diesem Leben besitzen, und, wenn
man es besitzt, in diesem Leben auch wieder verlieren,
obwohl es zum kiinftigen Zeitalter gehdrt. All dies
wird uns durch das Gotteswort und die Sakramente
zuteil, die nach platonischen Denkkategorien die Pro-
jektionen, die etkdnes eines Heils sind, das in Kap. 8
und 9 des Hebrierbriefes, wo sich der Verfasser jiidi-
scher Darlegungsweise und platonisierender Spekula-
tion bedient, als ein in der himmlischen Sphire durch
den erhohten Christus vollendetes Heil dargestellt
wird.

In diesem Teil des Briefes verquickt der Autor das
Bild des in Herrlichkeit zur Rechten des himmlischen
Thrones herrschenden Christus mit dem Bild des Ho-
henpriesters, der im himmlischen Heiligtum sein
Heilswerk vollzieht. Das Heiligtum oder Zelt, worin
er es verrichter, ist himmlisch (8,1), «<vom Herrn auf-
geschlagen, nicht von einem Menschen» (8,2), und ge-
hért somit einer transzendenten Ordnung an, worin
die von Christus vollzogene Liturgie (die seinen Tod
und seine Auffahrt und seine Thronbesteigung in
Herrlichkeit sinnbildlich darstellt) ein Heil wirkt, das
ewig und von Dauer ist (5,9; 9,12), an der Stitte, wo
Gott in Majestit wohnt (8,1) und die auch die Startte
der ewigen, vollkommenen Vereinigung des Menschen
mit Gott ist (12,22-24).

Christus hat diese ewige Gliickseligkeit bei Gott in
Entsprechung zu unserer himmlischen Berufung uns
zuginglich gemacht (3,1). Wenn wir « mit reinem Was-
ser gewaschen sind» (10,22), kénnen wir bereits einen
Vorgeschmack von der Gabe des himmlischen Heiles
haben, doch wir kénnen dieses Heil in dieser Welt in
der Folge auch wieder verlieren (6,4). Wir haben im-
mer noch nach personlicher Heiligkeit zu streben,
«ohne die keiner den Herrn schauen wird» (12,14).
Und so haben wir der Ansicht des Verfassers des He-
brierbriefes zufolge schon in dieser sichtbaren Welt
sakramentalen Anteil an den unsichtbaren eschatologi-
schen Himmelsgiitern, doch dieser Anteil wird erst
dann endgiiltig sein, wenn wir diese Schattenwelt ver-
lassen haben, um in die Welt der himmlischen Wirk-
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lichkeiten einzutreten, wo wir mit Christus fiir immer
vor dem Antlitz Gottes erscheinen werden.

Auferstehung und Himmel

Eine Frage, mit der man sich im Neuen Testament
nicht sehr befafit, ist die nach der Beziehung des Him-
mels zur Auferstehung des Leibes. In der jiidischen Li-
teratur der Zwischentestamentszeit wird zumeist die
Auferstehung, die nur dem Gerechten in Aussicht ge-
stellt wird, als Wiederherstellung der Krifte des leibli-
chen Lebens verstanden (vgl. Dan 12,1-3; 2 Makk
7,9-14; 12,4346 ; Psalmen Salomons 3,12), doch er-
wartete man diese wahrscheinlich in einer kiinftigen
Wiederherstellung in dieser Welt, am Ende des jetzi-
gen Zeitalters. Sobald einmal der Himmel als Endziel
fiir alle angenommen war, die am Ende gerettet werden
sollen, mufte sich frither oder spiter die Frage stellen,
wie eine himmlische Daseinsweise im anderen Leben
mit der kiinftigen Auferstehung des Leibes zusam-
menzubringen sei. Einerseits wies die Uberlieferung,
wonach gewisse Minner der Vergangenheit — wie He-
noch, Mose und Elija — nach ihrem Tod oder selbst
ohne zu sterben in den Himmel aufgenommen wur-
den, auf die Méglichkeit einer leiblichen Existenz im
Himmel hin, und fiir die Christen ist diese Moglichkeit
dadurch bestitigt worden, dafl der Herr nach seiner
Auferstehung in den Himmel auffuhr. Der Begriff ei-
ner geistigen Seele hingegen, die auch getrennt vom
Leib zu existieren vermag, im Verein mit der hellenisti-
schen Auffassung, wonach der Himmel eine die mate-
rielle Welt transzendierende geistige Stitte darstellt,
machte es schliefflich notwendig, zu erkliren, wieso
der Leib auferstehen soll, um ein himmlisches Dasein
in Herrlichkeit zu erhalten.

Das palastinensische Judentum, das vom hellenisti-
schen Denken weniger beeinflult war, konnte sich
schwer vorstellen, dafl jemand auflerhalb des Leibes
sich der Giiter der eschatologischen Zeit erfreuen kon-
ne. Es war denn auch diese Region, wo die Hoffnung
auf die Auferstehung des Leibes besonders erstarkte,
doch das Leben, zu dem der Leib auferstehen wird,
wurde in diesen Kreisen allgemein eher als ein Weiter-
leben auf Erden im kiinftigen Zeitalter denn als ein
Weiterleben im Himmel aufgefafit.

Im hellenistischen Judentum hingegen mit seinem
Begriff der geistigen Seele wurde die Seele als unsterb-
lich, als eines selbstindigen Daseins fihig aufgefafit,
und gelegentlich dachte man sich sogar, sie sei schon
vor ihrer Vereinigung mit dem Leib dagewesen, wih-
rend man den Leib fiir stofflich und verginglich ansah
und ihm deshalb nur geringe Bedeutung fiir das escha-
tologische Leben beimafl. Je mehr die jiidischen Den-

ker vom hellenistischen Denken beéinflufit waren, de-
sto weniger hielten sie denn auch eine kiinftige Aufer-
stehung des Leibes fiir notwendig. In der stark helleni-
stischen «Weisheit Salomons» sind die Seelen der Ge-
rechten in Gottes Hand und erfreuen sich der Gliickse-
ligkeit (Weish 3,1-9), und im Hinblick auf die Seele ist
«ihre Hoffnung voll Unsterblichkeit» (3,4, wo iibri-
gens das Wort «Unsterblichkeit» zum ersten Mal in ei-
ner Schrift des Alten Testaments verwendet wird). Die
gleiche Grundhaltung findet sich in 4 Makkabier, He-
noch 108, im slawischen Henoch und selbst in einzel-
nen essenischen Schriften, wenn auch weniger konse-
quent als in den Werken des alexandrinischen Juden
Philon. Die platonisierende Theorie einer geistigen,
himmlischen Welt, die sich nur durch die geistigen
Krifte des Menschengeistes erfassen lasse, lief}, als Phi-
lon sie in seinen Spekulationen iiber das Schicksal der
Seele anwandete, in seinem Denken nur wenig Raum
fiir den Gedanken einer Auferstehung des stofflichen,
irdischen Leibes.

Wie Josephus uns in «De bello judaico» (2, 8, 14) be-
richtet, waren die Pharisier der Auffassung, die Seele
existiere nach dem Tod ohne den Leib weiter bis zum
Ubergang von diesem Zeitalter zum nichsten; dann
wiirden die Seelen der guten Menschen wieder einen
Leib erhalten, wihrend die Seelen der Bésen einer end-
losen Bestrafung unterzogen wiirden., Die Pharisier
verbanden somit die Erwartung einer Art leiblicher
Auferstehung mit dem Prinzip der Unsterblichkeit der
Seele. Daraus ergibt sich jedoch nicht, daf die Phari-
saer sich die Idee eines himmlischen, transzendenten
Daseins fiir die Seele zu eigen gemacht und erwartet
hatten, dafl sie nach dem Gericht in einen zweiten Leib
ubergehe.

Im Christentum wurde die Auferstehung der Toten
von Anfang an zu einer Grundiiberzeugung, die von
Jesus selbst verkiindigt worden war (Ml 12,18-27 und
Par.), doch befafite man sich nicht iiberall mit dem
Problem, wie sie mit der Erwartung eines spezifisch
himmlischen Daseins zusammenzubringen sei. In Joh
11,23-26 laflt das Zwiegesprich zwischen Marta und
Jesus den alten jiidischen Glauben an die Auferstehung
zum Leben am Ende dieses Zeitalters zutage treten,
wobei Jesus selbst nun der Ursprung der Auferstehung
und des Lebens ist; die Frage nach dem Himmel als
dem Bestimmungsort fiir die auferstandenen Leiber
wird nicht aufgeworfen. In den synoptischen Evange-
lien darf man das Bild vom himmlischen Gastmahl (Mt
8,11 ; Lk 13,28-29) nicht auf das Leibliche hin pressen.
Im Gegenteil wird zum Dasein des Gerechten im
Himmel zumindest nicht die Leiblichkeit dieser Welt
gehoren, denn «wenn sie von den Toten auferstehen,
werden sie nicht mehr heiraten, sondern wie die Engel
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im Himmel sein» (Mk 12,25 und Par.). In diesen Tex-
ten geht es jedoch nicht um die spekulative Frage, wie
der Leib im Himmel existieren konne.

Den platonisierenden Vorstellungen zufolge, deren
sich der Verfasser des Hebrierbriefes so durchgingig
bedient, kann das Heil nur im Hiniibergehen zu der
himmlischen, unsichtbaren Welt bestehen, worin der
Glaubende Gott begegnen wird. Vielleicht deshalb,
weil sich in diesem Denktypus wenig Raum findet zur
Reflexion tiber die Auferstehung des stofflichen Leibes
(aus dem weiter oben, als wir Philon erwihnten, ange-
gebenen Grund), spricht der Verfasser des Hebrier-
briefes nicht von der Auferstechung der Toten ; er er-
wiahnt diese blof§ als ein Grundelement der christlichen
Glaubenslehre. Im Hebrierbrief ist die Eschatologie
des Einzelmenschen mehr eine Eschatologie des Auf-
stiegs zur himmlischen Welt als eine solche der Aufer-
stehung aus dem Grab.

Im Neuen Testament ist es Paulus, der schliefflich
eine Losung fiir das Problem der Teilhabe des Leibes
am himmlischen Leben formuliert hat. In seinen frithe-
ren Aussagen lber die Auferstehung in 1 Thess
4,13-17 versucht er noch nicht, eine solche Lésung
vorzulegen. Er bekriftigt bloff die Tatsichlichkeit der
Auferstehung, und die apokalyptische Bilderwelt, die
er verwendet, hat mit der Auferstehung als solcher zu
tun; sie hat keinen spekulativen Einschlag und geht
nicht zu einer Schilderung der Daseinsweise nach der
Auferstehung iiber. Als er diesen fritheren Brief
schrieb, sah er es fiir hinreichend an, seine Leser davon
in Kenntnis zu setzen, dafl die Dinge, die mit der ewi-
gen Herrlichkeit zu tun haben, einem Bereich angehd-
ren, den nicht die sichtbaren Dinge bilden, sondern
diejenigen, die man nicht sicht und die schon allein
deswegen ewig sind (vgl. 2 Kor 4,18).

Der Schliissel zur Lésung der mehr philosophischen
Frage nach dem Leib in einer Welt, die eher himmlisch
als irdisch ist, liegt fiir Paulus in der transzendentalen
Lebenskraft des géttlichen Geistes, die der Christ in
der Taufe erhilt und die thn auf die gottliche Ebene des
Daseins als Kind Gottes hebt. Die Auferstehung und
das ewige Leben sind geistgewirkt (R6m 8,10-11 ; vgl.
2 Kor 3,6 und vgl. auch Joh 6,33). Wer bereits die Erst-
lingsgaben des Geistes besitzt, harrt darauf, «daf wir
mit der Erlosung unseres Leibes als Sohne Gottes of-
fenbar werden» (Rom 8,23 ; vgl. Lk 20,36).

In 1 Kor 15 wird das eigentliche Problem klar ge-
stellt: «Fleisch und Blut kénnen das Reich Gottes
nicht erben ; das Vergingliche erbt nicht das Unver-
gingliche.» Doch der Auferstehungsleib besteht nicht

blof} aus Fleisch und Blut und einer ihn belebenden
Seele, der psyché, wie dies bei den Leibern simtlicher
Menschen der Fall ist, die von Adam reprisentiert
werden, sondern zudem au dem Geist, dem prenma
(15,44-45), und dies ist bei den Leibern der Christen
der Fall, weil wir nicht nur in den ersten Adam inte-
griert sind, der Staub ist, sondern auch in den zweiten
Adam, in Christus. Dieser zweite Adam stammt «vom
Himmel», und deshalb sind wir dadurch, dafl wir in
der Taufe in Christus inkorporiert worden sind,
«himmlisch»,

In 2 Kor 5,1-10 ist vom Leib bildhaft als von einem
Gewand oder einer Wohnung die Rede. Wir sehnen
uns darnach, das neue, von Gott kommende Kleid an-
zuziehen, das ewig, das im Himmel ist (5,1-4), und
Gott stattet uns dazu aus, indem er uns schon in dieser
Welt als «Anzahlungs, als «Unterpfand» (arhabin)
den Geist gibt.

Das Entscheidende an unserer wohlbegriindeten
Hoffnung auf das Leben im Himmel liegt jedoch ein-
fach darin, dafl wir dann bei Christus, dem Herrn sind
(2 Kor 5,7-8; Phil 1,23 ; 1 Thess 4,17 ; 5,10). Spekula-
tive Fragen nach der Existenzweise im Himmel sind
weniger wichtig, wie Paulus selbst sich bewufit war,
obwohl sie von Nutzen sind, wenn es —wie in 1 Kor 15
—um Menschen geht, die philosophische Schwierigkei-
ten haben aufgrund der metaphysischen Scheidewand
zwischen dem Himmlischen, Geistigen und dem Irdi-
schen, Stofflichen. Jesus selbst kiimmert sich wenig
um solche Fragen (Mk 12,26-27) ; er zeigt uns einfach,
dafl unsere Hoffnung auf unsere Auferstehung be-
griindet ist in unserem Glauben an den Gott Abra-
hams, Isaaks und Jakobs, die, obwohl sie fiir dieses
Leben tot sind, doch leben : «Er ist nicht ein Gott der
Toten, sondern der Lebenden».

Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. August Berz
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