Peter Stockmeier

«Modelle» des Himmels
im christlichen
Glaubensbewufitsein

Die Vorstellung vom Himmel gehért vom Ursprung
her zum Glaubensbewufitsein der Christen und be-
stimmt nachhaltig ihre Existenz in Zeit und Geschich-
te. Wie aber bereits die Auskunft des Alten und Neuen
Testaments zeigt, 1st der Bedeutungsgehalt dieses Ver-
kindigungswortes nicht einheitlich, ein Umstand, der
in der Folgezeit die theologische und spirituelle Inter-
pretation befliigelt, zumal lehramtliche Korrekturen
nur selten erfolgen. Der bildhaften Ausschmiickung
dessen, «was kein Auge gesehen» (Jes 64,3 ;1 Kor 2,9),
waren somit kaum Grenzen gesetzt, so daff die bibli-
schen Aussagen aus dem Geist der jeweiligen Epoche
variiert und bereichert wurden. Allerdings verhinderte
die Eigenart friithchristlicher Theologie, die sich weit-
gehend im Raster der biblischen Offenbarung beweg-
te, da subjektive Projektionen das Glaubensbewuft-
sein allzusehr verfremdeten.

Trotzdem sind manche «Modelle» nur vom geistig-
religivsen Hintergrund der Umwelt her zu erkliren.
So charakterisiert gerade um die Zeitenwende ein
Weltgefiihl, das von der Vorstellung des Kosmos als
Hshle (O. Spengler) geprigt war, iiber die naturwis-
senschaftlichen Anschauungen hinaus das Existenzer-
lebnis des antiken Menschen. Wie sehr in dieser Epo-
che, als die hehre Grofie der olympischen Gotter ver-
blafite, die kosmische Dimension das religidse Be-
wufitsein bestimmte, illustriert die Verehrung des
Mithras, dessen Bruderschaften sich zu Mahlfeiern in
Grotten versammelten, deren Gewdlbe den Gestirns-
himmel symbolisierten. Im iibrigen blieb auch fur die
Christen das Weltbild der Antike bestimmend, wenn
sie theologische Aussagen machten; nicht zuletzt bei
dem Bildwort vom Himmel ist dieser mythische Hin-
tergrund zu berticksichtigen.

Es iiberrascht darum nicht, wenn wir im Laufe der
Geschichte auf verschiedene Ausprigungen der Him-
melsvorstellung stoflen. Charakterisiert man diese als
«Modelle», dann nicht etwa im Sinne eines mafistabge-
rechten Abbildes, sondern in der Perspektive der Ana-
logie als «ein vom Menschen gebildetes, einheitliches
Strukturgebildes als Zeichen fiir iiberindividuelles
Konkretes»'. Denkmodelle aus dem Glauben bean-
spruchen auch fiir die Offenbarungswirklichkeit

«Himmel» nicht Endgiiltigkeit, sie spiegeln vielmehr
das Bewufitsein einer Epoche und regen den Fortgang
der Erkenntnis an. So bezeugt gerade die Redeweise
vom «Himmel» die Geschichtlichkeit theologischer
Aussage.

1. Der Seinsbereich Gottes

Die nachapostolischen Gemeinden schlossen sich in
ihren Vorstellungen vom Himmel weitgehend den bi-
blischen Aussagen an. Das parinetisch orientierte
Schrifttum dieser Zeit thematisiert zunichst diese
Frage nicht ; man zitiert gegebenenfalls biblische Texte
und setzt die Wirklichkeit des Himmels in der eigenen
Argumentation voraus, wobei auch das kosmische
Weltverstindnis der Umwelt Einfluff ausiibt. Es ist un-
schwer zu erkennen, daff die theologische Aussage in
einem Kontext erfolgt, der vom antiken Weltbild ge-
prigt ist und den Himmel als einen gleich wie gearteten
«Ort» versteht.

Diese topologische Struktur basiert auf der Uber-
zeugung von der Dreiteilung des Kosmos, wonach der
Unterweltiiber der in Wasser schwimmenden Erde der
gewolbte Himmel als Wohnung der Gotter entspricht.
Von den Christen wurde dieses sphirische Weltbild
rezipiert, wenn auch gelegentlich modifiziert, so von
Kosmas Indikopleustes (Mitte des 6. Jhs.) der kugelge-
staltige Entwurf des Ptolemaios (2. Jh.) zugunsten ei-
nes kubischen Modells. Im {ibrigen lassen sich die Kir-
chenviter kaum auf kosmologische Spekulationen ein,
und zwar selbst bei Erklirungen des Sechs-Tage-Wer-
kes ; sie demonstrieren so eine gewisse Unabhingigkeit
vom gingigen Weltbild.

Trotz ihrer Verflechtung mit zeitgendssischen
Kosmos-Vorstellungen zielen die Himmels-Aussagen
der frithchristlichen Literatur in erster Linie auf den
theologischen Bereich. Diese Aussage-Absicht kommt
zur Geltung in den zahlreichen Texten, die Gott als
Schopfer der Welt und damit auch des Himmels be-
schreiben ; dabei tritt der salutologische Aspekt stark
in den Vordergrund. Gerade im Umfeld zahlreicher
Mysterienkulte bekommt der Glaube an die Erth6hung
Christi als Unterpfand der eigenen Auferstehung und
Biirgschaft fiir ewiges Leben grundlegende Bedeu-
tung. Bezeichnenderweise schildert der Verfasser des
ersten Klemensbriefes (34,8-35,2) unter direkter Beru-
fung auf 1 Kor 2,9 die kiinftigen Heilsgiiter, als deren
Garant Gott erscheint. Der Himmel giltals der Bereich
Gottes, dessen Beschreibung in der Perspektive des
Heiles fiir den Menschen erfolgt: Leben in Unsterb-
lichkeit, Frohlichkeit in Gerechtigkeit, Wahrheit in
Freimut, Enthaltsamkeit in Heiligung (1 Klem 35,2).
Es fillt dabei die Riickkoppelung mit der gliubig-gno-
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seologischen Existenz des Christen auf, die freilich in
der realen Moglichkeit des Martyriums ihre existen-
tielle Tragweite entfaltet. Die Gemeinschaft mit Gott
ist darum Ziel des Lebens und Inhalt jener Wirklich-
keit, die mit Himmel umschrieben wird. Bei der Schil-
derung dieser Heilsgiiter, also im Zuge des Ubergangs
von der personalen Aussage iiber Gott zu sachhaften
Bestimmungen, begegnet nicht selten der Vergleich
mit irdischen Werten, wobei sogar das Motiv des Tau-
sches im Sinne der Uberhshung auftaucht.

Trotz ihrer Ausfaltung in zahlreiche Heilsgiiter
griindet die Angleichung von Himmel und Gott im
Personalen. Dieser Gesichtspunkt iiberwiegt im Ver-
standnis der frithen Kirche, und von ihm aus sind die
Himmelsvorstellungen raumlicher und sachhafter Art
zu interpretieren, auch und gerade in einer Zeit, als die
naturwissenschaftlichen Voraussetzungen der Antike
entfallen waren. Es zeigt sich freilich bereits hier, wie

sehr solche «Modelle» abhingig sind vom jeweiligen
Gottesbild.

2. Apokalytische Ausmalung

Ihrem Selbstverstindnis entsprechend suchte die Apo-
kalyptik immer das Mysterium des Himmels zu ent-
hiillen. Beeinflufit von der einschligigen zwischente-
stamentarischen Literatur und legitimiert durch die
kanonische Apokalypse behauptete sich dieses Schrif-
tengenus, das in hohem Mafle die Vorstellung der
Christen vom Himmel beeinflufite, auch noch als den
Glaubigen der Aufschub der Parusie zur Gewiftheit
geworden war. Es ist verstindlich, daf} hierbei jene
Elemente und Anschauungen iibernommen wurden,
welche etwa im 1. Henoch-Buch vorlagen und die
Tendenz zur Ausschmiickung des Jenseits férderten.
Im Unterschied etwa zur Johannesoffenbarung liegt
jedoch das Interesse nicht mehr bei der Schilderung des
Sieges Christi, sondern in der Beschreibung des Him-
mels und der dortigen Zustinde. Was innerhalb des
neutestamentlichen Schrifttums zumeist nur ansatz-
weise fafibar ist, kommt in diesen Apokalypsen aus-
giebig zur Geltung, so z.B. der Gedanke von der
Mehrstufigkeit. Nach dem Vorbild des Henoch-Bu-
ches schildert etwa die Himmelfahrt des Jesaja, dafl der
Himmel in sieben aufsteigende Regionen geteilt ist, de-
ren oberste wunderbares Licht und Engel ohne Zahl
fiillen (9,6). Geradezu eine iiberirdische Welt zeichnet
der Verfasser der Paulus-Apokalypse, wenn er in sei-
nen Himmeln das Paradies und die heilige Stadt, zwei
eigenstindige Motive, lokalisiert ; ausgehend von der 2
Kor 12 berichteten Entriickung des Paulus durchwan-
dert der Apostel die verschiedenen Gefilde, tritt durch
ein Tor ins Paradies, sieht von oben die Erde samt dem

sie umfliefflenden Ozean, und er wird schlieflich ge-
wiirdigt, in den Hohen Altar, Vorhang und Thron
selbst zu sehen. Im Grunde malen die Verfasser dieser
Machwerke menschlichem Bediirfnis gemaf die ein-
zelnen Himmelsregionen hochst phantastisch aus und
schildern die Seligkeit mit Motiven, die der judischen
Tradition oder auch dem antiken Mythos, wie das Bild
vom Elysium zeigt, entstammen.

Zusammengeflossen also aus verschiedenen Tradi-
tionen wird hier ein «Modell» des Himmels vorge-
stellt, das der Jenseitshoffnung eines pessimistisch
orientierten Menschen entspricht. Die Triibsal dieses
Daseins, erfahren im eigenen Leben oder beobachtet
am Niedergang der Welt, wird aufgefangen und umge-
setzt in eine himmlische Herrlichkeit ; ihre phantasie-
volle Ausschmiickung wirkt wie eine Kompensation
entgangener Freuden im irdischen Sein, zumal die Un-
gerechten ihrer Strafe zugefiihrt werden. Aber die an-
deren Menschen, verheiflt um 150 n.Chr. die christli-
che Sibylle, «die Werke der Tugend verrichtet und in
Frémmigkeit wandelnd die rechte Gesinnung betitige,
werden, von Engeln entriickt, aus dem Strome des
brennenden Feuers zum Licht gefiihrt in ein Leben voll
Wonne und Freude. Wo der ewige Pfad des gewaltigen
Gottes hinfiihrt und dreifach Quellen entspringen von
Wein und von Milch und Honig. Gleich ist die Erde
fiir alle, und nicht durch Mauern und Schranken ge-
teilt, bringt dann sie hervor noch viel mehr Friichte
von selber; gemeinsam das Leben im herrenlosen
Reichtum ! Knechte gibt es nicht dort noch Gebieter,
nicht dort noch Fiirsten, und alle sind gleich vor dem
Héchsten.»?

Mit solchen Verheiflungen miindet die christliche
Sibyllistik in eine regelrechte Gesellschaftskritik ein;
sie zeichnet das Bild einer himmlischen Gemeinschaft,
die offensichtlich irdischen Verhiltnissen im romi-
schen Reich kontrastiert und nachgerade revolutionar
wirkt. In der Unmittelbarkeit seiner Kritik wirkte die-
ses visionire Modell gewi} auf die jeweiligen Verhilt-
nisse zuriick ; im tibrigen wird auch aus Appellen von
Kirchenvitern, die Erde zum Himmel zu machen?, die
suggestive Kraft apokalyptischer Jenseitsvorstellun-
gen deutlich. Es sei freilich daran erinnert, dafl auch
das apokalyptische Modell des Himmels weitgehend
von einem Ordnungsgefiige geprigt ist, so wie es im
Gefolge neuplatonischer Denkformen Pseudo-Diony-
sius mit seiner Lehre von den Hierarchien entfaltet hat.

3. Die Stadt Gottes

Eine anhaltende Wirkungsgeschichte tibte das Bild von
der Stadt Gottes aus, ein «Modell» des Himmels, das
trotz seiner jenseitigen Orientierung mit diesseitigen
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Konkretionen befrachtetist*. Seit der Mensch die stid-
tische Siedlungsform praktiziert, verbindet sich mit
dem Begriff Stadt ein Spektrum von Empfindungen,
unter denen Gemeinschaft, Sicherheit, Heimat und
Kultur vorwiegen ; als politischer Kosmos eignet dem
Phidnomen Stadt vielfach sogar religiose Qualitit.

In der biblischen Perspektive besitzt natiirlich Jeru-
salem einzigartigen Rang, und zwar nicht nur als ge-
schichtliches Zentrum des Volkes Israel; zahlreiche
Aussagen der Schrift iiberhohen die irdische Funktion
dieser Stadt und qualifizieren sie als endzeitliches
Heilsgut (Offb 20,10-27 u.8.). Gewif} driickt auch im
christlichen Denken Jerusalem nicht nur Jenseitigkeit
aus, da es oftmals zum Ideal eines Lebens aus dem
Glauben gestempelt wurde ; trotzdem hat es erst in der
Verbindung mit den endzeitlichen Hoffnungen sein
Gewicht erhalten. Die Spannung zwischen heimatli-
cher Geborgenheit (polis) und Fremdlingsschaft (par-
otkia) charakterisiert von Anfang an das Sein der Chri-
sten in der Welt, und diese Dialektik schlug sich auch
in ithrem Geschichtsbewufitsein nieder.

Am nachhaltigsten hat Augustin ( 430) diesem
Glauben Ausdruck verliehen und das Wesen der. Biir-
gerschaft Gottes aufgezeigt, nicht zuletzt in bewufiter
Absetzung von der religios durchtrinkten Tradition
Roms. Es i1st aber nun bezeichnend, daff der Bischof
von Hippo nicht erst in seiner tefgriindigen Ge-
schichtsspekulation «De civitate Dei» das Bild der
Stadt aufgreift; er bringt es bereits in die Schrift «De
catechizandis rudibus» ein, wenn er von den geistigen
Zugen jenes irdischen Reiches und der berihmten
Stadt Jerusalem spricht, «die als Vorbild dienen soll fiir
jene freie Stadt, die das himmlische Jerusalem heif3t».
Und nach einer Worterkldrung des Namens Jerusalem
als «Erscheinung des Friedens» charakterisiert er die
Biirger dieser Stadt als «alle geheiligten Menschen, die
jemals waren, jetzt sind oder einmal sein werden, so-
wie alle geheiligten Geister, die in den himmlischen
Hohen in frommer Anbetung Gott dienen und es nicht
dem frechen Hochmut des Teufels und seinen Engeln
gleichtun wollen»®. Die christologische Ausrichtung
dieses Leitbildes kommt zur Geltung, wenn anschlie-
Rend Christus als Konig der Stadt bezeichnet wird.
Schon in der ersten katechetischen Unterweisung dient
das Bild von der Stadt als Modell des Himmels, eine
Aussage, die Augustin in seinem Geschichtswerk dy-
namisch interpretiert, insofern die Biirgerschaft Got-
tes diesem Ziel durch die Weltalter zustrebt. Thre Er-
fiillung erreicht sie in der Anschauung und Erfassung
Gottes, der selbst Grund und Inhalt der Seligkeit ist.
Durch alle Verflechtung der Menschheit in geschichtli-
che Implikationen leuchtet Augustin diese Méglich-
Keit aus und stellt sie als den Inbegriff der Seligkeit dar.

«Der wird unseres Sehnens Ende sein, den man ohne
Ende schaut, ohne Uberdruf§ liebt, ohne Ermiidung
preist.»®

Ohne Zweifel zentriert dieses Verstindnis endzeitli-
cher Erfillung die Civitas Dei auf Gott und seine
Schau durch die Seligen. Den Hintergrund fiir diese
Vergeistigung geben die zeitgendssischen philosophi-
schen Stromungen ab, in denen der Aufstieg des Men-
schen und die Erkenntnis des Einen vertreten und so-
mit ins Materielle verhaftete Bilder tiberschritten wur-
den. Wie stark diese Riickfithrung auf Erkenntnis,
Wahrheit und Gott das augustinische Denken befruch-
tete, bringt jener feinfithlige Dialog des groflen Theo-
logen mit seiner Mutter in Ostia zum Ausdruck, den
sie in Erwartung ihres Todes fiihrten. Hinter sich las-
send alle Sinnenhaftigkeit, iibersteigend die Inbilder
dieser Welt und verstummend Seinem Wort gedffnet,
meint er jenen Gott unmittelbar zu vernehmen, der
ewiges Leben bedeutet’.

Zwar geht auch Augustin von der Voraussetzung
aus, daf} es gewisse Abstufungen in der Schau Gottes
gibt; aber dies hindert nicht, die Stadt der Seligen als
wahre Gemeinschaft zu betrachten. Das Bild vom
Himmel als der oberen Stadt bleibt also durchaus be-
stehen. In der Reduktion der Vorstellung auf die Schau
Gottes durch die Seligen wird freilich jene phantasti-
sche Anschaulichkeit abgestreift, welche die apokalyp-
tischen Entwiirfe kennzeichnete, und einem Ver-
standnis der Weg geebnet, das Himmel als neue Quali-
tat der Gemeinschaft zwischen Gott und vollendetem
Menschen betrachtet.

So sehr Augustins Entwurf einer visio beatifica auch
die Theologie des Mittelalters befruchtete, das Bild
vom himmlischen Jerusalem, also das Modell von der
Stadt Gottes lebte im Glaubensbewufitsein nicht weni-
ger intensiv weiter. Vor allem auf die christianisierten
Germanenstimme iibte dieses Leitbild eine starke An-
ziehungskraft aus. Vorgestellt als eine Architekeur,
kostbar erbaut, erfiillt diese Leitidee alle Hoffnungen
und Erwartungen des Menschen. Otto von Freising
(f 1158), der mittelalterliche Historiograph, nimmt
die Schilderung der Apokalypse auf, wonach diese
Stadt «aus reinem Gold bestehe, die Fundamente aus
allerlei kostbaren Edelsteinen, jedes ihrer zwolf Tore
aus einer Perle, und die Straflen seien mit Platten aus
reinem Gold wie mit durchsichtigem Glas belegt : wie
herrlich also stellt man sich den Wohnort in diesem
himmlischen Vaterlande vor! Denn wenn dies schon
buchstiblich aufgefafit schén und herrlich ist, um wie
unvergleichlich viel schoner und herrlicher erweist es
sich geistig verstanden.»®

Das Bild von der himmlischen Stadt zihlt zu den an-
schaulichsten Vorstellungen endzeitlicher Hoffnung,
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dessen Wirkkraft durch die Perspektive geistiger Schau
nicht gemindert wird. Unschwer lieflen sich damit
auch Parallelen zur irdischen Kirche aufzeigen, so
wenn er oben erwihnte Otto von Freising die hierar-
chischen Rangstufen im Klerus nach dem Vorbild der
Ordnung am himmlischen Hofe (caelestis curia) gestal-
tet sieht’.

Das himmlische Modell, von Pseudo-Dionysius
entworfen und von den mittelalterlichen Kanonisten
rezipiert, dient so der Legitimation des kirchlichen
Ordnungsgefiiges. Die einzigartige Rolle des Papst-
tums, des Nachfolgers Petri, kam dabei in der Funk-
tion des Apostels Petrus als Pfortner und Schliisselbe-
wahrer dieser himmlischen Stadt zur Geltung. Cha-
rakteristisch driickt diese Wertschitzung jene Szene
auf der Synode von Whitby (663) aus, als der angel-
sichsische Kénig Oswiu sich zwischen irischen Son-
derbriuchen und rémischer Praxis fiir Petrus ent-
schied, damit einer da sei, wenn er ans Himmelstor
komme, der ihm 6ffne'®,

Im Freisinger Petruslied, das gegen Ende des 9.
Jahrhunderts die Reihe der deutschen Kirchenlieder
ercffnet und die Vollmacht des Himmelspfértners
rithmt, duflert sich dieses Bewufitsein bis in die Breite
der Volksfrommigkeit. Unweigerlich brachten diese
Verse die Rolle seines Nachfolgers zu Rom in Erinne-
rung, der Stadt, welche selbst immer mehr als urbs sa-
cra ins Bewufitsein der Gliubigen drang. Die Gestalt
des Apostelfiirsten Petrus bildete den Angelpunkt fiir
die Angleichung der Stadt der Pipste an das himmli-
sche Jerusalem. Im Gefolge der Kreuzzugsbewegung
riickte zwar das irdische Jerusalem wieder stark ins
Bewufitsein der mittelalterlichen Christenheit, und der
viergeteilte Bauplan scheint sogar manche Stidtegriin-
dungen dieses Zeitalters beeinfluflt zu haben'!, trotz-
dem hat in der Lehre von der Schliisselgewalt des
Nachfolgers Petri in Rom die Korrespondenz zwi-
schen himmlischer Stadt und diesseitiger Verfiigung
ihren Héhepunke erreicht.

4. Ecclesia triumphalis

Das Motiv von der Schliisselgewalt leitet bereits iiber
zur Himmelsvorstellung von der ecclesia triumphans.
Ganz offensichtlich handelt es sich hier um ein Leit-
bild, das aus dem Kirchenverstindnis herausgewach-
sen ist und die endzeitliche Erfiillung des wandernden
Gottesvolkes artikuliert. Wenn im Umfeld der Sinn-
gehalte «himmlisch», «transzendent» oder «kosmisch»
die Kennzeichnung der Kirche als «triumphierend»
begegnet, dann geschieht dies im Gegeniiber zur Vor-
stellung von der streitenden Kirche auf Erden. Die
Kennzeichnung des christlichen Daseins in der Welt

alsagon meint gewifl zunichst die Auseinandersetzung
mit den Machten des Bosen, die der Gliubige zu beste-
hen hat. Im Sinne dieses der Antike so geliufigen To-
pos spricht schon der Verfasser des rémischen Ge-
meindeschreibens nach Korinth von den Athleten der
jingsten Vergangenheit und erinnert dabei an Petrus,
der durch sein Zeugnis an den gebiihrenden Ort der
Herrlichkeit gelangt sei'?.

Mit der Erfahrung des Martyriums gewann dieses
Motv an Bedeutung, insofern ein Bestehen der Be-
dringnis fiir den Blutzeugen himmlischen Ruhm be-
deutete ; die Mirtyrer sind es, die mit dem durch Tod
und Auferstehung gegangenen Christus triumphieren.
Unverkennbar wirkte in solcher Martyriumsfrém-
migkeit das Vorbild der Liturgie aus der Apokalypse
6,9) nach, und es trug dazu bei, die Vorstellung von der
ecclesia triumphans zu formen.

Durch die Verquickung von geistlicher Sendung und
politischen Interessen gewann freilich dieses Bild eine
herrscherliche Dimension, deren sieghaftes Geprige
vom endzeitlichen Sieg Christi her auf das Selbstver-
standnis der Kirche in der Geschichte zuriickwirkte.
Formulierungen der augustinischen Civitas-Lehre
aufnehmend, betonte Thomas von Aquin (1 1274) den
Unterschied zwischen einer ecclesia militans auf Erden
und einer ecclesia trinmphans im Himmel'*, Wenn
diese Distinktion seit Mitte des 12. Jahrhunderts im-
mer haufiger auftritt, dann spiegelt sie die Situation des
Zeitalters, das von der Kreuzzugsbewegung erfait und
den militanten Auseinandersetzungen im Innern der
soctetas erschiittert war, wider.

Dem diesseitigen Kampf der Kirche korrespondiert
nun aber eine jenseitige Erfiillung im Himmel, die ganz
und gar vom Triumphalismus gekennzeichnet ist.
Diese Herrlichkeit stellt den Lohn fiir alle Last und
Entbehrung dar, welche die streitende Kirche zu tra-
gen hat, Unweigerlich erinnert dieses triumphalisti-
sche Konzept des Himmels an die Triumphziige der
romischen Kaiser im antiken Rom, das wahrend des
Mittelalters auch unter anderen Perspektiven be-
schworen wurde. Der Grundsatz der Entsprechung
von «oben» und «unten» trug im iibrigen wie im kirch-
lichen so auch im politischen Bereich dazu bei, das
«Modell» méglichst konkret zu realisieren'?. Theolo-
gisch schloff sich die Vorstellung von der eeclesia
triumphans eng an den Reich-Gottes-Gedanken an,
der nicht zuletzt die politischen Ambitionen der romi-
schen Kirche so stark befliigelte.

5. Der Himmel als Akademie

Einen originellen Ausdruck fand die Vorstellung vom
Himmel als Akademie in der Geschichte der Theolo-
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gie. Schon aus der Formulierung von 1 Kor 13,9-12,
wonach in der Jetztzeit unsere Erkenntnis nur bruch-
stiickhaft ist, erhellt, daf} in der Vollendung dieses
Hindernis fillt, also das himmlische Sein durch volle
Erkenntnis ausgezeichnet ist. Die Spannung zwischen
Glaube und Gnosis belastete und befruchtete die
christliche Geistesgeschichte bekanntlich durch alle
Jahrhunderte, aber die Rechtfertigung der Erkenntnis
gegeniiber dem Glauben erfolgte nicht zuletzt im Hin-
blick auf diese endzeitliche Zusage. Es ist bemerkens-
wert, dafl in zahlreichen gnostischen Systemen das
himmlische Ziel unter dem Aspekt der vollendeten Er-
kenntnis demonstriert wird'®. Eine tiefsinnige Speku-
lation schuf nun im Zuge theologischer Wissenschafts-
begriindung das Modell vom Himmel als Akademie.

Schon dem Judentum war diese Vorstellung gelau-
fig, wonach dem irdischen Lehrhaus, in dem sich Ge-
lehrte und Schiiler zum Studium der Schriften trafen,
eine himmlische Akademie entspreche, die den Stand
der Rabbinen beherberge'®. Bedeutsam fiir die christ-
liche Rezeption dieser Vorstellung ist der Umstand,
dafl zwischen den disputierenden Lehrern oben und
unten eine Beziehung besteht, insofern die Seelen der
irdischen Rabbinen ins himmlische Lehrhaus aufstei-
gen, um dort zu lernen.

Offensichtlich kniipft nun das von der Scholastik
entwickelte Konzept der Theologie als Wissenschaft
an diese Vorstellung an. So definiert Thomas von
Aquin: «Sacra doctrina est scientia, quia procedit ex
principiis notis lumine superioris scientiae, quae scili-
cet est scientia Dei et beatorum.»'” Die absoluten
Grundwahrheiten reprisentiert das Wissen Gottes und
der Seligen, das in der Offenbarung kundgetan wurde
und im Glauben dem Menschen zuginglich ist.
Zwangsliufig bekommt dadurch die Theologie einen
untergeordneten Rang ; sie gilt als scientia subalterna,
die tiberragt wird von einem hheren Wissenschaftsge-
schehen, dem Himmel als Akademie.

In der Kunst hat dieses Modell seinen beriihmten
Ausdruck gefunden in der Stanza della Segnatura des
Vatikanischen Palastes, wo Raffael ( um 1520) die
Verherrlichung des christlichen Mysteriums darstellte.
Den Vertretern der Theologie auf der Erde entspricht
im Himmel die um den thronenden Christus gescharte
Akademie der seligen Lehrer. Trotz der Verengung des
damit gegebenen Wissenschaftsbegriffs der Theologie
veranschaulicht dieses Modell in einzigartiger Weise
die vollendete Erkenntnis.

' J. Auer, Die Bedeutung der «Modell-Idee» fiir die «Hilfsbegriffe»
des katholischen Dogmas, Einsicht und Glaube, hg. v. J. Ratzinger
und H. Fries (Freiburg/Basel/Wien 1962) 259-279, 267. Uber die
Thematik des Himmels informieren allgemein P. Bernard, Ciel : Dict.
Théol. Cath. 2 (1905)2474-2511 ; L. Bremond, Le Ciel. Ses Joies—Ses

6. Das Paradies

Theologische Reflexion hat nach dem Grundsatz, wo-
nach der Endzustand dem Anfang gleiche, Urzeit und
Endzeit des Menschen in Zusammenhang gebracht
und so die Vorstellung vom Paradies zu einem einprig-
samen «Modell» des Himmels gestaltet'®. Fragen nach
dem Schicksal der Verstorbenen fithrten zunichst zu
unterschiedlichen Antworten ; wahrend aus der juden-
christlichen Tradition Auferstehung und ein tausend-
jahriges Reich gefolgert wurde, betonte man im helle-
nistischen Umfeld stirker das individuelle Los unmit-
telbar nach dem Tod. In dieser lebhaften Diskussion
nahm die Rede vom Paradies breiten Raum ein, auch
wenn die Meinungen dariiber differierten. Schon die
Annahme eines Zwischenzustandes )(interim refrige-
rium) fiir die Verstorbenen stuft die Endzeitvorstel-
lungen deutlich voneinander ab; nur den Mirtyrern
billigt man den unmittelbaren Einzug ins himmlische
Paradies zu. Insofern ist die Schilderung des Paradieses
auch wesentlich bestimmt vom Gedanken der Ge-
meinschaft mit Christus. Gleichwohl fliefen zahlrei-
che bildhafte Elemente aus der jiidischen und helleni-
stischen Welt ein, die stark den materiellen Aspekt un-
terstreichen, zumal die topographische Lozierung des
Paradieses geliufig bleibt. Diese Perspektive prigt
auch die mittelalterliche Vision vom Paradies, der
Dante (f 1321) — wirksamer als die Theologie — klassi-
schen Ausdruck verlichen hat. Durch die Anschau-
lichkeit des kiinstlerischen Werkes und das Geriist ei-
ner iiberholten Kosmographie schimmert gerade hier
jene Erfiillung, die dem Menschen verheifien ist.

Vielfiltig konzentrierte in der Geschichte des
Christentums das Bildwort vom Himmel die im Glau-
ben griindenden Hoffnungen des Menschen. Die auf-
tretenden «Modelle» sind herausgewachsen aus der
Offenbarung und gleichzeitig verschrankt mit zeitge-
nossischen Kosmologien ; sie konvergieren letztlich in
der Verheiflung eines Neuen Himmels und einer
Neuen Erde. Offenkundig stehen sie wie die Gleich-
nisse Jesu nebeneinander im Glaubensbewufitsein des
Christentums, oder sie [6sen einander ab, nicht zuletzt
dadurch ihre Uberholbarkeit demonstrierend. Indem
der Skopos ihrer Bildaussage immer wieder auf Gott
verweist, entledigen sie sich selbst mythischer Schran-
ken, sacken andererseits jedoch nicht ab in sakulari-
sierte Projektionen, da sie letztlich den Kern des Ver-
kiindigungswortes Himmel durch die Gemeinschaft
mit Thm veranschaulichen.

Splendeurs (Paris '°1925); A. Stange, Das friihchristliche Kirchenge-
biude als Bild des Himmels (Koln 1950) ; N. Wicki, Die Lehre von der
himmlischen Seligkeit in der mittelalterlichen Scholastik von Petrus
Lombardus bis Thomas von Aquin, Studia Friburgensia N.F. 9 (Frei-
burg i.U. 1954) ; U. Simon, Heaven in the Christian Tradition (Lon-
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don 1958); R. Hugues, Heaven and Hell in Western Art (London
1968) ; G. Greshake, Stirker als der Tod (Mainz 1976) ; ]. Ratzinger,
Eschatologie — Tod und ewiges Leben (Kleine katholische Dogmatik
IX) (Regensburg 1977).

2 Orac. Sibyll. 2, 314-324 (Hennecke-Schneemelcher IT 508f).

? Vgl. Johannes Chrysostomos, hom. 19,5 in Mt (PG 57,279).

4 Siehe N. Schneider, «Civitas Caelestis» — Studien zum Jerusa-
lem-Symbolismus (Miinster, Diss. 1969).

* Augustinus, cat.rud. 20 (Kriiger 42).

© Augustinus, civ.dei 22,30 (CCL 48,863).

7 Augustinus, conf. 9,10 (CSEL 33,217).

& QOrto, Chronik 8,26 (Schmidt-Lammers 652).

? AaQ. 8,29 (Schmidt-Lammers 651).

1% Beda, Hist.Eccl. III 25 (Colgrave-Mynors 306).

"' Vgl. W. Miiller, Die heilige Stadt. Roma quadrata, himmlisches
Jerusalem und die Mythe vom Weltnabel (Stuttgart 1961) 53ff.

'2 1 Klem 5,14 (Bihlmeyer — Schneemelcher 38).

3 S.th. 11 10,2,4 u.6.

14 Ein eindrucksvolles Beispiel hierfiir bietet das by zantinische Kai-
serzeremoniell; vgl. O. Treitinger, Die ostromische Kaiser- und
Reichsidee nach ihrer Gestaltung im héfischen Zeremoniell (Jena
1938, Nachdr. Darmstadt 1956).

1S Vel. W. Bousset, Die Himmelsreise der Seele: Archiv f.
Rel. Wiss. 4 (1901) 136169 (Nachdr. Darmstadt 1960).

Robert Favre

‘Variationen iiber den Himmel
im Jahrhundert der
Aufklarung |

«Die Kirche tadelt diejenigen, die in solchen Dingen
ithrer Phantasie freien Lauf lassen und die Uberheb-
lichkeit besitzen, sich nicht mit der Einfachheit des
Dogmas abzufinden.» So formulierte der Jesuit Fran-
cois de Feller, als er im Jahre 1773 seinen Catéchisme
philosophigue schrieb, seine Mahnung an diejenigen,
die in Glaubensdingen nicht einfach Volk sein wollten.
Seine Kritik «der erhitzten Geisters traf in diesem
Jahrhundert eine Vielzahl seiner Mitbriider, die sich in
bezug auf die Hélle minutitsen und scheu8lichen Be-
schreibungen hingaben : der Eifer, mit dem sie die Vor-
stellung «heilsamer Schrecken» heraufbeschworen,
nihrte eine zu fest etablierte pastorale Rhetorik. Und
man kennt die Angriffe der franzdsischen Philosophen
der Aufklirung gegen diese Religion der Furcht —
Furcht vor dem Tod und Furcht vor der Verdamm-
nis -, die zur Knechtung der Menschen neigte.
Weniger bekannt dagegen sind die Reden, die in die-
ser «Kategorie von Dingen» iiber den Himmel gehal-
ten wurden. Dabei haben diese ebenfalls Stoff fiir eine
antichristliche Polemik geliefert, sowohl auf der Seite

16 H_ Bietenhard, Die himmlische Welt im Urchristentum und
Spatjudentum (Wiss. Unter. z. NT 2) (Tiibingen 1951) 186ff.

T

18 Vgl. R.R. Grimm, Paradisus coelestis — Paradisus terrestris. Zur
Auslegungsgeschichte des Paradieses im Abendland bis um 1200 (Me-
dium aeyum XXXIII) (Miinchen 1977).
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der Deisten als auf der der Atheisten. Durch diese da-
mals gebriuchlichen Beschreibungen, diese konkur-
rierenden kritischen Auflerungen und Bilder hin-
durch, finden wir heute die Schwierigkeiten wieder,
die die Verkiindigung einer Teilnahme am gottlichen
Leben, in dem das Biindnis in Erfillung geht, in der
menschlichen Sprache bietet. Auflerdem scheint es
niitzlich, gewisse Unstimmigkeiten, Verirrungen oder
Exzesse, die im 18. Jahrhundert in Frankreich beson-
ders ausgeprigt waren, in Erinnerung zu rufen, zumal
heute noch immer die Gefahr besteht, daff sie unsere
christlichen Vorstellungen tiber das Heil bestimmen
und so guten Grund fiir ein als schmerzlich empfunde-
nes ablehnendes oder zuriickhaltendes Verhalten ge-
ben'.

Diese kurzen Bemerkungen auf der Grundlage von
fiir reprasentativ befundenen Texten kénnen nur den
Versuch darstellen, einige der Ausschweifungen, zu
denen die «Uberheblichkeit» die weit von der «Ein-
fachheit des Dogmas» entfernt ist, fiihrt, systematisch
zu Ordnen.

Halten wir uns nicht auf bei den naiven Objektivie-
rungen, die «den Himmel» auf der Grundlage eines
Kosmologismus mit mannigfachen Erscheinungsfor-
men lokalisieren. Derselbe Feller lifit sich nacheinan-
derironischausiiber «einige Theologen», die die Holle
in «das Innerste der Erde» versetzen, dann tiber Vol-
taire, «der nicht an einen Himmel glaubt, weil es keine
Beweise dafiir gibt, dafl sich einer auf dem Mond, auf
Jupiter oder auf der Venus befindet (Dictionnaire phi-
losophique, art. «ciel»)» ; was ihn selbst betrifft, so be-

167



