Michael Schneider

Die Zeitansage im Buch der Geheimen Offenbarung

Es ist ein wesentlicher Unterschied, ob man in der dsterlichen Zeit als Lesung des Gottesdienstes
die Apostelgeschichte vortragt oder - wie im alten Spanien - das Buch der Geheimen Offenbarung
des Lieblingsjiingers des Herrn. Was kommt nach der Auferstehung - etwa nur die Kirche? Der
Seher von Patmos sagt zu den Tagen von Ostern, daR wir noch weiter schauen und den Blick vor
allem zu dem Menschensohn wenden miissen, der am Ende der Zeiten wiederkommt.

1. Das Sakrament der Zeit

Die Geschehnisse in den Tagen nach der Auferstehung sagen Wesentliches liber den zum Vater
heimgekehrten Herrn im Himmel aus, aber ebenso liber sein neues Verhéltnis zur Welt. Die vierzig
Tage nach Ostern mit ihren Ereignissen bedeuten die abschlieBende Vergo6ttlichung seiner Sendung
und enthalten ihr Hintiber in die Ewigkeit des Vaters. Ohne die Himmelfahrt wéare das Leben Jesu
den historischen GesetzmaRigkeiten unterworfen, als gdbe es fiir immer wirklich ein »heiliges
Land« mit heiligen Statten; zudem blieben die Zeitgenossen Jesu gegeniiber den Spéateren bevor-
zugt. Aber in der Feier des Herrenjahres und der Eucharistie wie auch in der Verkiindigung der
Heiligen Schrift kommt das zum Himmel gefahrene Wort erneut zu den Menschen und ist unter
ihnen gegenwartig.

Die menschlich gegliickte und erfiillte Zeit heilt in der Sprache der Heiligen Schrift die »Fiille der
Zeit«. Auf diese Zeit werden wir im Gottesdienst verwiesen, wenn es zu Beginn der Evangeli-
enlesung heiBt: »In jener Zeit...«. Christus bringt in seinem Leben die Zeit zu ihrer Fiille. Die Zeit
Jesu ist die »Fiille der Zeit« (Gal 4,4), »Heils-Zeit«. Mitten in der Zeit wird endgiiltig und uniiber-
bietbar sichtbar: Der ewige Gott hat Zeit fiir uns. Christus ist die Zeit, die Gott sich fir uns
Menschen nimmt. Er ruft die Gnadenzeit Gottes aus, die »Gnadenfrist« fiir den Menschen, und
bezeugt Gottes Geduld: »DaRR Gott Geduld hat, daR er sich Zeit fir sein Geschépf nimmt und
diesem damit Raum und Zeit gewahrt, das offenbart sich uniiberbietbar in der Tatsache, daR in der
Person des Menschen Jesus er, Gott selbst, erduldet und erlitten hat, was zu erdulden und zu er-
leiden nicht seine, sondern unsere Bestimmung [...] ist: den Tod.«" Durch seine Auferstehung und
den Sieg liber den Tod offenbart sich Jesus als der Herr der Zeit.

In Jesus hat Gott Zeit fiir uns. Gottes Zeit verlauft nicht neben unserem Alltag, sondern wird in
Christus zum Inhalt unserer Zeit. Leben im Glauben an Christus heif3t: Ewigkeit in der Zeit und als
Zeit, absolute (gottliche) Ewigkeit in relativer (menschlicher) Zeit. So verlauft die Zeit zwischen
nchronos« (Zeitablauf und Zeitdauer), »aion« (Zeit und Weltalter) und »kairos« (dem Heute). Der
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kairos ist die Zeit im rechten MaR, das selber (iberzeitlich ist, aber in das innerzeitliche MaR der je-
weiligen Zeitumstande eingebracht werden kann.

Um die in Christus neu eroffnete Zeit geht es dem Neuen Testament, wenn es an die Kostbarkeit
der Zeit erinnert und dazu auffordert, im Leben wach zu bleiben und die Zeit auszukaufen. Zeit
haben ist fiir die Heilige Schrift keine Frage des Zeitmanagements, sondern vor allem und vorrangig
eine Glaubenssache. Die verrinnende Zeit gilt dem Glaubenden nicht als etwas, das ihn verbraucht
und zerstort, sie vollendet ihn. Aufgrund der neuen Zeit, die sich in Christus auftut, darf gesagt
werden: nDer Mensch ist nach seiner urspriinglichen Natur nicht ein von der Zeit bedrangtes,
sondern von ihr beschenktes Wesen.«?

Im christlichen Glauben kann vom Sakrament der Zeit gesprochen werden. Die gleichsam sakra-
mentale Bedeutung der Zeit kommt gerade in der Feier der Eucharistie und des Herrenjahres zum
Ausdruck: In der Mitfeier des Herrenjahres schreitet der Christ von Fest zu Fest, von Jahrestag zu
Jahrestag, von Auferstehung zu Auferstehung. In der Feier des Herrenjahres mit seinen Festen
kommt das in den Himmel aufgefahrene Wort zu den Menschen; das Ewige tritt in die Zeit ein, wie
auch die Zeit dem Ewigen entgegenschreitet. GewiR3, die Geschichte hat den Charakter der Ein-
maligkeit, sie wiederholt sich nicht: Die Erlésung hat stattgefunden, da Jesus »gelitten unter
Pontius Pilatus, abgestiegen zu der Holle, am dritten Tag aber wieder von den Toten auferstanden«
ist. Aber wie die Sakramente enthalten und verwirklichen, was sie bedeuten, so wird auch die Feier
des Herrenjahres zu einem Abbild und einer Offenbarung des Erlésers im Leben des Menschen. Der
Jahreskreis des Herrenjahres mit der taglichen Feier der Eucharistie ist kein duRerer Zyklus, sondern
Sakrament im weitesten Sinn des Wortes, er verwirklicht, was in ihm begangen wird.

Vom Sakrament der Zeit zu sprechen, ist nur moglich aufgrund des alles Giberformenden Ge-
heimnisses, daR der nMensch als Geschichte« den Sinn seines Lebens im menschgewordenen
»nGott als Geschichte« erhalten hat?®, in dem die Ewigkeit Zeit geworden ist. »Der {iberzeitliche Ort
als Ort Christi liegt nicht nur 'liber’, 'vor' und 'nach’ der Zeit, er ist ihr dergestalt tiberlegen, da er
sie zugleich in sich faBt. Er faRt sie aber nicht so in sich, wie Gottes Transzendenz allen Ge-
schopfen immanent ist, sondern so, daR er sie durch das Ereignis seiner Menschwerdung, seines
Sterbens und Auferstehens so, wie sie ist, als Zeit, in sich einbezogen, fiir sich in Beschlag
genommen hat.«* Der Abstieg des Sohnes auf die Erde und sein Aufstieg zum Himmel sind das
neue MaR der Zeit, der horizontalen wie auch der vertikalen, so daB alles vorher Gewesene nun in
eine ewige Vergangenheit riickt.

Mit der Heimkehr des Menschensohns zum Vater wird der uniiberbriickbare Gegensatz zwischen
Zeit und Ewigkeit aufgehoben. Dieser ProzeR3 beginnt bei der Menschwerdung des Gottessohnes;
in ihr wird die Zeit fiir immer zu einer Dimension Gottes: »Durch Gottes Kommen auf die Erde hat
die mit der Schépfung begonnene menschliche Zeit ihre Fiille erreicht. Denn die Fiille der Zeit ist

2 H. Wagenfiihr, Vom Wesen der Zeit. Tiibingen 1968, 113.
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nur die Ewigkeit - ja, der Ewige, das heiRt Gott.«° Die Fiille der Zeit (VIk 1,15; Eph 1,10; Gal 4,4)
setzt uniiberholbar Endgiiltiges®, indem sie fortan die Modalitit der Zeit bestimmt. Gott schafft
nicht nur die Zeit; er nimmt sie zu eigen an und macht seine Ewigkeit zum wahren Inhalt der Zeit.
Dies ist moglich, »weil die Differenz zwischen der Zeit der Kreatur und der Ewigkeit Gottes die Zeit
von der Ewigkeit, nicht aber eigentlich die Ewigkeit von der Zeit absetzt. Denn wenn Gott selbst
die Differenz setzt, setzt er das Gesetzte von sich ab, nicht aber sich vom Gesetzten [...]. Und
darum kann er sie als seine eigene Zeit annehmend setzen und setzend annehmen«’. So l4Bt sich
festhalten: »Es gibt nicht nur eine Auferstehung des Fleisches, sondern eine Auferstehung der Zeit
in Ewigkeit.«®

Im christlichen Zeitverstandnis gibt es nichts, was Vergangenes desavouiert. Auch flieht der Glau-
be aus keiner angeblich unerfiillten Zeit in eine erfiilltere Zukunft oder in einen ewigen Augenblick,
ndenn er verlore mit der fahrengelassenen, geringgeschatzten Gegenwart auch die ihr einwohnende
Ewigkeit [...], nur im Hodie fallen Zeit und Ewigkeit zusammen«®.

Die Ewigkeit ist weder vor noch nach der Zeit, sondern die Dimension, auf die sich die Zeit in der
Gegenwart (»hodie«) 6ffnen kann: Das wahre Finale ist nicht das Ende der Zeit, sondern das
Pleroma der Zeit."” Somit geht das Heute der vertikalen Heilszeit in das horizontale Jetzt des Au-
genblicks ein. Gottes Zukunft ereignet sich nicht erst als das groRe AbschluRfinale, das in die Zeit
hereinbricht, sie wird vielmehr im Kairos als Heute ergriffen (Hebr 3,7-4,7). Alles im Leben des
Glaubenden bleibt somit auf den Anruf der Zeit im jeweiligen Augenblick gerichtet. Es bedarf einer
besonderen Gegenwartigkeit und immer neu einzuiibenden Aufmerksamkeit, um in jedem Augen-
blick Gottes Gegenwart und die Fiille seiner Zeit in allen Dingen erkennen zu kénnen."’

Alles im Leben des Menschen hat sich somit durch die Menschwerdung des Gottessohnes geén-
dert. Mit dem Erscheinen des letzten Adam bricht das letzte Zeitalter an, er offenbart sich als das
Omega der Geschichte wie auch als das immerwahrende Alpha. So wird mit seinem Kommen -
offenkundig, daR es nur um seinetwillen eine horizontale Geschichte gibt. Seine neue, in der Him-
melfahrt geschenkte Zeit erfiillt die vergangene bzw. verlorene Zeit von innen her.

Die Gestalt der Welt vergeht, doch sie wachst zu jeder Stunde der Geschichte ihrer endgiiltigen
Verwandlung und ihrer ewigen Vollendung entgegen. Deshalb 1aRt sich sagen, da die Geheime Of-
fenbarung die letztgiiltige Grundaussage (ber alle Zeit und jedes menschliche Leben enthilt. Sie
spricht nicht vom Ende, das erst kommen wird, sondern von dem Ende, das bereits begonnen

5> J.D. Zizioulas, Die Welt in eucharistischer Schau und der Mensch von heute, in: US 25 (1970) 342-349, hier 345.

Vgl. K. Rahner, Theologische Bemerkungen zum Zeitbegriff, in: ders., Schriften zur Theologie. Bd. IX, Einsiedeln-Ziirich-K6In
21972, 302-322, hier 317.

" Ebd., 321f.

8 K. Rahner, Trost der Zeit, in: ders., Schriften zur Theologie. Bd. Ill, Einsiedeln-Ziirich-KéIn 71967, 169-188, hier 187.
H.U. von Balthasar, Das Ganze im Fragment, 355.

' Vgl. P. Evdokimov, Das Gebet der Ostkirche. Graz-Wien-KéIin 1986, 45.

Das neue Zeitverstindnis, das mit Christus gegeben ist, veranlaBt Bonaventura, den quantitativen Zeitbegriff durch ein
qualitatives Offenbarungsverstandnis zu ersetzen: non tantum dicit mensuram durationis, sed etiam egressionis (Bonaventura,
2 Sent. d.2 p.1 a.2 q.3c).



hat.'? Dadurch erhilt der Ablauf menschlichen Lebens eine neue Tiefenschicht: Es ist zunéachst die
leicht erkennbare historische Schicht, sodann die etwas tiefer liegende, nach welcher die Moral
fragt, aber die allertiefste Schicht einer jeden Zeit ist die apokalyptische, namlich die zunehmende
Hineinnahme der Schopfung und Geschichte in das Leben des Menschensohnes. Die apokalypti-
sche Dimension der Zeit bestimmt den Verlauf der Geschichte und des menschlichen Lebens. Die
Zukunft ist die Quelle, »naus der Zeit und Welt hervorgehen und sich erneuern. Die Zeit entrollt sich
von der Zukunft in die Gegenwart«'?, was zugleich eine letzte »Relativierung« aller Zeit bedeutet:
nDie Zukunft ist die Ursprungsdimension der Kontingenz jedes neuen Ereignisses, aber auch die
Sphére, von der wir das Ganzwerden des im ProzeRR der Zeit Unabgeschlossenen und Unvollende-
ten erhoffen.«'

2. Das Formgesetz der Geschichte

Der geschichtliche Fortschritt in der Bewahrungszeit des Glaubens vollzieht sich gesamtmenschlich,
ist aber aufs engste mit der personlichen Lebensgeschichte des einzelnen verbunden. Wann immer
einer in die Angleichung an den Herrn eintritt, wird sich dies in den zeitlichen Dimensionen in der
Kirche auswirken und seinen entsprechenden Ausdruck finden.'® Hier gilt das patristische The-
ologoumenon der unmittelbaren Entsprechung von Weltgeschichte und Einzelgeschichte.'® Das
Reich kommt nicht von auRRen in diese Welt, um sehbar und berechenbar angenommen zu werden,
es ist schon »innen in euch« (Lk 17,21), und zwar in der konkreten Lebensgeschichte des Christen.
Indem der einzelne in der Unmittelbarkeit mit Christus lebt, tragt er zur fortschreitenden Wirkmach-
tigkeit des Evangeliums in der Zeit bei, eine Wirksamkeit, die sich iiber den Tod des einzelnen
hinaus fortsetzt.

Das Formgesetz des menschlichen Lebens ist das Leben Jesu. In Eph 3,14-17 heit es hierzu: auf
ndaR Christus durch den Glauben in euren Herzen wohne, und daR ihr in der Liebe fest verwurzelt
und gegriindet seid«. Das hier ausgesprochene Formgesetz des Glaubens bringt dem Leben und der
mit ihm gegebenen Zeit eine ungeahnte Innerlichkeit: »Jetzt erforschen wir nicht mehr die
Himmelskreise oder messen die Zwischenraume der Sterne aus, noch bestimmen wir das Gewicht
der Erde. Ich bin es vielmehr, der iiber sich nachdenkt, ich, der Menschengeist.«'’ An anderer

Dies gibt dem letzten Buch des Neuen Testaments im Ablauf der Zeit und all ihren AusmaRen und Schichten eine zentrale Bedeu-
tung. Der Seher von Patmos beschreibt die »letzten Dinge« (nEschata«) so, daR sie den Eschatos als den hier und heute in allem
Gegenwartigen bezeugen.

3 Chr. Link, »Im Anfang...«. Aufgabe und Ansatz einer Schépfungslehre heute, in: W. Grab (Hg.), Urknall oder Schépfung? Zum
Dialog von Naturwissenschaft und Theologie, Giitersloh 1995, 1563-175, hier 165.

¥ W. Pannenberg, Das Wirken Gottes und die Dynamik des Naturgeschehens, in: W. Grab (Hg.), Urknall oder Schépfung?, 139-
152, hier 152.

5 Vgl. M. Schneider, »nChristus ist unsere Logik!« Zur Verhaltnisbestimmung von Theologie und Nachfolge bei Bonaventura, Kéln
1999.

' Vgl. J. Ratzinger, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche. Miinchen 1954, 197-218.
7 Augustinus, Conf. X,16,25.



Stelle heiRt es: »Wahrend ich in schweigender Betrachtung verharre, antwortest du mir, Herr, in
meinem Innersten, indem du sagst: Sei dein eigen, dann bin auch ich dein eigen.«'® Nur wenn der
Mensch »sein eigen« ist und in der Treue zu sich selber lebt, entdeckt er seinen Lebensweg als
zunehmende Angleichung an den jeweiligen Ruf Gottes, der in den verschiedenen Lebensaltern je
anders an ihn ergeht.

Der Menschensohn gibt den Lebenszeiten des Menschen, in die er wahrend seines irdischen Da-
seins selber eingetreten ist, eine besondere, ja neue Bedeutung, denn sie werden nicht nur zu
einem Ausdruck géttlicher Offenbarung, sondern auch géttlicher Angleichung im eigenen Leben."
nWenn Gott Mensch wird, so wird der Mensch als solcher Ausdruck, giiltige und authentische
Ubersetzung des gottlichen Mysteriums. Gewi braucht der Mensch den iibernatiirlichen Glauben,
um zu fassen, was der souveréan freie Gott ihm in einer spontanen Selbstoffenbarung kundtun will.
Andererseits aber bleibt dieser gottliche Sinn dem Menschen, der ja gewabhlt ist, ihn auszudriicken,
nicht duRerlich und fremd.«?° Weil die Gottesoffenbarung nicht als etwas AuRerliches in das Leben
des Menschen eintritt, kann sie von seinem Leben nicht mehr als rein abstrakte Lehre getrennt und
ausgesondert werden.?’

Mit dem Kommen des Menschensohnes, den Jahren seines verborgenen und 6ffentlichen Lebens
und mit seinem Kreuzestod ist Gott fiir immer in die Geschichte des Menschen eingegangen, doch
mit seiner Auferstehung ist unsere Alltaglichkeit in die ewige Geschichte des dreifaltigen Lebens
aufgenommen. Seit der Menschwerdung des Gottessohnes ist alles im Leben des Menschen newig-
keitsfiahig, weil immer schon ewigkeitshaltig«?2.

Das Herrenjahr ist ein einziger Adventus Domini, da der Gekommene der nerchomenos« ist, der da
kommen wird, um die Fiille der Zeiten heraufzufiihren.>> Damit ist der Adventus Domini die christ-
liche Lebensform schlechthin, als Erfiillung im Mysterium und eschatologische Erwartung im Hier
und Jetzt. Die Heilsgeschichte steht zwischen erstem und letztem Advent, zwischen dem Heils-
kommen des Herrn im ersten Advent und dem zweiten Advent als Parusie.

Diese Uberlegungen sind von entscheidender Bedeutung fiir die Eucharistie, denn das dargelegte
christliche Verstandnis der Zeit gehort zu ihren unaufgebbaren Spezifika. Das zeigt sich besonders

Nikolaus Cusanus, De visione Dei VII,25.
Vgl. zum folgenden auch H.U. von Balthasar, Das Ganze im Fragment, 268ff.

2 H.U. von Balthasar, Gott redet als Mensch, in: ders., Verbum caro. Skizzen zur Theologie. Bd. I, Einsiedeln 1960, 73-99, hier
74.

*' Mit dem dargelegten Verstéandnis des christlichen Lebens in der Zeit hangt aufs engste die Bedeutung der Lebensalter fiir den
Reifungsweg im Glauben zusammen. In allen auBerchristlichen Kulturen hat das Kind nur eine beildufige Bedeutung, es wird als
Vorlauf auf den reifen Menschen gesehen, wie auch das Alter nicht unmittelbar mit der Lehre ihres Meisters zu tun hat: Buddha
stirbt mit achtzig Jahren, Sokrates mit etwa siebzig, Plato mit ungefahr vierundsiebzig, aber ihr Alter hat keine weitere Bedeutung
fir das, was sie lehren. Hingegen, selbst wenn Jesus als relativ junger Mensch gestorben ist, gibt schon die friihe Kirche den
Hinweis, daR er in seinem Leben alle Lebensalter menschlichen Daseins mit sich erfillt und damit den verschiedenen
Lebensabschnitten von sich her einen neuen Sinn gegeben hat.

2 H.U. von Balthasar, Das Ganze im Fragment, 273.
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in der Rede von der Aktualprasenz. Sie besagt nicht nur die Gegenwartigkeit des Leibes und Blutes
oder der Person Jesu, sondern die Tatsache, daR das ganze Heilswerk der Erl6sung gegenwartig
wird im eucharistischen Mysterium: »So oft wir dieses Mysterium feiern, erneuern wir das Werk
unserer Erlésung«, sagt die frithere Oratio super oblata des 9. Sonntags nach Pfingsten. Das Opfer
der Eucharistie offenbart den Sinn der ganzen Schépfung, durch die Konsekration der Schop-
fungsgabe vollzieht sich die Konsekration von Welt und Geschichte. So erfiillen wir in der heiligen
Actio der Liturgie den Sinn der Welt und der Geschichte, namlich das All dem Vater zu-
riickzugeben. Die Liturgie bedeutet mehr als ein Ritus und Kult, die wir Gott darbringen, sie feiert
das Kommen des erhéhten Herrn in unser Leben. Die Eucharistie ist das Erntefest der vorangegan-
genen Geschichte und die Mitte der sich jetzt ereignenden wie auch kiinftigen Zeit. Diese univer-
sale, alle Epochen der Geschichte iibergreifende Sicht der Eucharistie bestimmt grundlegend das
Versténdnis des Abendmahles.?*

Der Hebréerbrief arbeitet die eschatologische Ausrichtung als Grundvollzug christlicher Existenz im
Glauben heraus. Das christliche Leben bildet eine liturgische Prozession zum Heiligtum Gottes, ja,
die Christen, die den neuen Glauben und das neue Leben annehmen, haben in gewissem Sinn das
Ziel ihrer liturgischen Prozession schon erreicht. Dies ist ihnen moéglich dank Jesus, dem einzigen
Hohenpriester und wahren Mittler des Neuen Bundes (Hebr 8,1f.).

Christus, der eine und vollkommene Priester, hat seine Liturgie auf Erden, besonders auf Golgotha,
vollzogen und lebt nun verherrlicht zur Rechten des Vaters, um dort die von ihm auf Erden begon-
nene Liturgie fortzusetzen und alle auf Erden Pilgernden in sie hineinzunehmen. Diese Hineinnahme
zeigt sich in den irdischen Riten, unter deren Hiille die himmlische Liturgie Christi offenbar wird,
denn sie bilden ab, was Christus im Himmel tut. Beide Liturgien bilden ein und dieselbe Realitat und
unterscheiden sich nur der Sichtbarkeit und der Fiille nach, ahnlich wie Symbol und Wirklichkeit.
Die ewige Liturgie erstreckt sich tiber alle Zeiten. Von dieser himmlischen Liturgie spricht das ganze
Buch der Apokalypse. Es werden kultische Gegenstidnde und Riten genannt, die sowohl im jidi-
schen wie auch im christlichen Gottesdienst beheimatet waren (siebenarmiger Leuchter, Bun-
deslade, Rauchopferaltar), wie auch Elemente der irdischen Liturgie auf die himmlische libertragen
werden (weiBe Gewander, Gesange, Doxologien). Der Liturge, der das Rauchopfer beim Abend-
gottesdienst vollzieht, ist ein Abbild des Urbildes im Himmel, namlich des Engels mit dem goldenen
RauchfaB (vgl. Apk 8,4). Selbst das Gotteshaus, Bau und Sinnbild der Kirche, ist ein Abbild des
himmlischen Tempels wie auch die Gegenwaértigsetzung des »neuen Himmels« und der »neuen
Erde« (Apk 21,1), des »neuen Jerusalem« (Apk 21,2).

Die endzeitliche Ausrichtung der Liturgie zeigt sich gleichfalls im liturgischen Gesang. Der ei-
gentliche Ort fiir das »Alleluja« in der Eucharistie ist die Kommunionspendung als Vorwegnahme
des himmlischen Hochzeitsmahles, von dem es in Apk 19,6f. heiRt: »lch hérte die Stimme einer

2 In der 6stlichen Liturgie legt der Priester auf der runden Patene kleine Brotstiicke um das »Lamm«, was die Versammlung des

gesamten Kosmos um das ein fiir allemal geleistete Opfer Jesu zum Ausdruck bringt. So setzt die Liturgie des Herrenmahles bei
der alttestamentlichen VerheiBung des geschlachteten und sich fiir uns hingebenden Lammes Gottes ein, indem das transhistori-
sche und verheiene Geschehen zu einer historischen Wirklichkeit wird, die im Leben Jesu sichtbar wurde und zugleich auf ihre
letzte Vollendung am Ende der Zeiten hinweist, denn dann wird dem Lamm als dem Herrn der Geschichte alles unterworfen
werden.



groBen Menge - sie war wie das Rauschen gewaltiger Wassermassen und das Drohnen starker
Donnerschldage -, die sprach: Alleluja! Der Herr, unser Gott, der Allméachtige herrscht. LaBt uns
freuen und jubeln und ihm die Ehre geben, denn die Hochzeit des Lammes ist gekommen und seine
Braut hat sich bereitet.« Ahnlich schreibt Augustinus: »So téne dir von den Lippen das Alleluja!
Alleluja singend laRt uns den Blick erheben zum Tag ohne Ende, zum Land der Unsterblichkeit. LaRt
uns eilen zum ewigen Haus [...]. Wie Pilger singen, so laRt es uns singen: singen im Wandern. Der
Gesang soll uns Trost sein in der Miihe!«*® Im Vollzug der Liturgie verbinden sich alle Zeiten der
Geschichte, auf »apokalyptische« Weise durchdringen die kiinftigen Aonen Vergangenheit und Ge-
genwart.?®

Der ruménische Theologe Dumitru Staniloae zieht die Konsequenz aus diesen Uberlegungen, wenn
er schreibt: »Damit wird uns gezeigt, daR im niachsten Aon alles eine universale Eucharistie sein
wird, denn alles, was schon hier mit uns in Verbindung steht, wird in hochstem MaRe in Christus
verklart sein. Dadurch wird er durchsichtig und durch alles in ndchstem MaRe ausstrahlen; und so-
mit werden wir nicht nur alles um ihn sehen, betasten und mit ihm in dieser Ausstrahlungs-
beziehung bleiben, sondern er wird uns auch durch alles eBbar sein und wir werden ihn in unserem
Leib durch alles annehmen, und durch alles wird er uns transparent sein und strahlen. Das ist die
'wirkliche, jenseitige Kommunion, um die wir beten, daR wir an ihr im lichtvollen Reich Christi
teilhaben'.«*’ Die Feier der Eucharistie ist demnach mehr als eine Zeremonie der irdischen Kirche,
in ihr wird die Fiille des Heils gegenwaértig, da Gott sich zur Speise gibt, als Brot des immer-
waéahrenden Lebens.

Die gottesdienstliche Gemeinschaft weil sich symbolisch zwischen Vergangenheit und Parusie ver-
setzt. Im Augenblick der Eucharistie durchdringt die himmlische Welt in apokalyptischer Weise die
irdische Zeit. Die apokalyptische Dimension der Zeit bestimmt den ganzen Verlauf der Geschichte
und des menschlichen Lebens. Die Zukunft ist die Quelle, aus der Zeit und Welt hervorgehen und
immerfort sich in ihrem Urgrund erneuern. Die Zeit entfaltet sich von der Zukunft in die Gegenwart.
Das bedeutet eine Relativierung der Zeit, aber zugleich eine letzte Hoffnung in ihr: Die Zukunft
schenkt dem Menschen in der Erfahrung des zeithaften Werdens und in aller Kontingenz eine
VerheiBung und Hoffnung auf ein Ganz-Werden des im ProzeR der Zeit Unabgeschlossenen und Un-
vollendeten. Der Sinn des letzten Buches der Heiligen Schrift, namlich der Apokalypse als
nOffenbarung« des ganzen Heilsmysteriums Christi, liegt darin, uns, die wir in den letzten Zeiten
leben, das verborgene Antlitz der Geschichte zu er6ffnen: Dem Lamm gebiihrt alle Ehre, in ihm ruht
aller Sinn der Geschichte.

Alles in der Feier der Eucharistie ist grundlegend eschatologisch ausgerichtet, denn in dem, was in
ihr gegenwirtig wird, bricht die Vollendung der Menschheit an, das eschaton, in das der auferstan-
dene Herr schon eingetreten ist und in das er anfangsweise alle Menschen mit sich gefiihrt hat.

»  Augustinus, Sermo 254,6; 245,3.
* K. Koch, Eucharistie als Quelle und H6hepunkt des kirchlichen Lebens, 245f.; vgl. hierzu auch ebd., 239-244.

*  D. Staniloae, Die Eucharistie als Quelle des geistlichen Lebens, 14f.
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Wie Patrick Regan®® treffend bemerkt, handelt es sich letztlich nicht um ein eschaton, sondern um
den eschatos, den verklarten Christus, dessen Leben durch den Geist in uns ist. Er selbst ist die
letzte Zeit, nach deren Anbruch wir uns im Glauben ausstrecken. Die liturgische Feier begeht schon
jetzt das Kommen des erh6hten und erwarteten Herrn in unser Leben. Denn die Eucharistie erinnert
nicht bloR an die vergangene Heilsgeschichte, sie setzt die Gemeinde in die sich jetzt ereignende
wie auch kiinftige Zeit. Dabei umgreift die Eucharistie alle bisherigen Ereignisse der Geschichte und
IaRt schauen in die kommenden Zeiten.

3. Kein Buch mit sieben Siegeln

Das Buch der Geheimen Offenbarung ist keineswegs ein nBuch mit sieben Siegeln«, es handelt sich
vielmehr um ein, wenn nicht gar das Grundbuch christlichen Lebens. »Apokalypse« heif3t libersetzt
nOffenbarung«. Was dem Seher aber offenbart wurde, setzt er ins Bild. In Absetzung vom Kai-
serkult beschreibt Johannes den himmlischen Hofstaat als Gegenbild, denn dem himmlischen Gott,
der sich in seinem eingeborenen Sohn geoffenbart hat, gebiihrt die wahre Anbetung und Verherr-
lichung. Der Seher stellt den Bildern des Grauens Bilder des Heiles entgegen und zeigt, was kein
Auge gesehen und kein Ohr vernommen hat. Auch wenn alles auf Gut und Bése reduziert wird, es
bleibt die frohe Zuversicht, denn das Bése kann nur noch eine beschrankte Zeit wirken. Alles ist be-
fristet, am Ende wird das Gute, Gott selbst wird (iber seine Feinde siegen.

Die Apokalypse fand in der abendléandischen Welt die offizielle Anerkennung als Offenbarungstext
nicht zuletzt deshalb, weil sie vom Arianismus abgelehnt wurde und damit den Wendepunkt vom
Arianismus zum Katholizismus anzeigte. Wenn man bedenkt, daR die arianischen Haretiker der
Apokalypse die Eigenschaft einer Offenbarungsschrift abgesprochen hatten, versteht man um so
besser, welchen Beitrag sie zur Uberwindung der letzten arianischen Bestrebungen, aber auch zur
Bekampfung des aufkommenden Adoptianismus geleistet hat. Die mozarabische Kirche verpflich-
tete den Klerus, mindestens einmal im Jahr den Gesamttext der Apokalypse in einer Messe zu
verlesen, womit sie friihere Anweisungen aus der Westgotenzeit aufgriff, insbesondere diejenigen
des IV. Konzils von Toledo von 633. Dort hieR es u. a.: nDie Apokalypse ist als kanonisches Buch
zu betrachten. Sie ist im Gottesdienst zwischen Ostern und Pfingsten zu verlesen. Das Konzil droht
allen, die dieser Anordnung nicht geniigen, den Kirchenbann an.« Dieser Befehl der christlichen
Kirche Spaniens sollte urspriinglich letzte Elemente des Arianismus ausmerzen, doch wurde er
schon bald auf die neue Situation iibertragen. Die Apokalypse wurde nun zu einem Instrument des
Widerstandes gegen die Mohammedaner und zum Garanten des orthodoxen Glaubens, der von
einer schwelenden Haresie auf spanischem Boden stidndig herausgefordert wurde.

Es erstaunt, daR das Buch der Apokalypse in der Geschichte der Kirche keine zentrale Bedeutung
erlangte. Dies gilt vor allem fiir die Ostkirche; in ihrer liturgischen Leseordnung fehlt die Johan-
nes-Apokalypse sogar vollstandig, obwohl deren Zugehorigkeit zum neutestamentlichen Schriftka-
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non auBer Frage steht. Ursache fiir diese Ausblendung waren offenbar auf die Apokalypse ge-
stiitzte chiliastische Spekulationen und Umtriebe montanistischer Kreise, vor denen die dstlichen
Kirchen ihre Glaubigen bewahren wollten. Jedenfalls spielt die Johannes-Apokalypse, zuvor eines
der meistgelesenen Biicher des Neuen Testaments, seit der 2. Halfte des 3. Jahrhunderts im litur-
gischen Leben der 6stlichen Kirchen faktisch keine Rolle mehr. Nicht nur, daR sie im Gottesdienst
nicht gelesen wird! Selbst dem Denken der groRen griechischen Kirchenvater des 4. und 5. Jahr-
hunderts ist sie keine Quelle. Auch inspiriert sie nicht die sonst so reiche gottesdienstliche Hymnik
der Orthodoxen Kirchen. Kommentare, die seit dem 6. Jahrhundert zur Apokalypse verfa3t wurden
(Oikumenios, Andreas von Kaisareia), haben keinen EinfluR mehr auf das gemeindliche Leben der
Kirche. Bilderfolgen, die Apokalypsen-Motive zum Inhalt haben, tauchen erst ab dem 15. Jahr-
hundert auf und kopieren westliche Vorbilder, meist den beriihmten Holzschnitt-Zyklus Albrecht
Diirers von 1498. Aber wie sehr hat die Apokalypse, selbst ein durch und durch vom liturgischen
Leben der apostolischen Zeit gepréagtes Buch, die Kunst, die Theologie und teils auch die Frommig-
keit der lateinischen Kirche geformt und bereichert!

Gegen Ende des 15. Jahrhunderts verbreitete sich vom Athos her das Geriicht, der Weltuntergang
stehe bevor. Auch in RuBland erwarteten viele fiir den 24./25. Marz 1492 das Weltende. Got-
tesnarren geiRRelten in prophetischem Aufgebot scharf die menschlichen Verfehlungen, Ménche und
Laien bemiihten sich, in einsamer Wildnis sich mit asketischen Praktiken dem goéttlichen Gebot
anzunahern. Aus dieser endzeitlichen Grundstimmung heraus, die z. T. hysterische Formen an-
nahm, ist die Hinwendung zu mystischen, visionaren und apokalyptischen Texten zu verstehen;
zugleich hatte die damalige Zeitstimmung nachhaltige Auswirkungen auch auf die lkonenmalerei,
die solche Gesichte ins Bild setzte. Dies fiihrte zu erheblichen Auseinandersetzungen iiber die Dar-
stellbarkeit der gottlichen Wesenheit und liber die den Menschen weithin unbekannten Bildinhalte,
die man fir nausgekliigelt« hielt. Vieles davon war aus ikonographischen Vorbildern des europa-
ischen Spatmittelalters ibernommen, zumal man am Hof Ivans lll. und Vassilijs lll. dem Westen
ziemlich aufgeschlossen und offen gegeniiberstand.

Man darf annehmen, daR in jener Zeit die Apokalypse des Johannes zum lkonenthema wurde.?® Die
russische lkonographie legt den SchluR nahe, es sei nicht so sehr um die staunenerregende Schau
allegorischer Verschliisselungen gegangen, als vielmehr um den prophetisch mahnenden Kern, den
der erste Teil der Apokalypse enthélt, namlich die Briefe an die Gemeinden Asias. Das kam der
Vorliebe fiir das Vordergriindig-Erzahlerische entgegen, welches ab der Mitte des 16. Jahrhunderts
in der Moskauer Malerei dominierend wurde. Eine groRe visiondre Komposition war nicht mehr
notig, man konnte sich dem Detail widmen, das in der Form einer gréBeren Anzahl von Einzel-
szenen fast liber das ganze Bildfeld verteilt wurde. Speziell die Zarenwerkstatten pflegten vor dem
Ende des 16. Jahrhunderts und einige Jahrzehnte danach diesen Stil, fiir den eine durch Fels- und
Architekturstaffage unterteilte, gestaffelte Raumbiihne von geringer Tiefe kennzeichnend ist.
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4. Das spezifische Glaubenszeugnis der
Spanischen Apokalypsen

An die Stelle der groRen, einheitlichen Mittelmeerkultur trat am Ende der Antike eine Vielfalt von
Sprach- und Zivilisationsgruppen, die allmahlich nationale Einheiten formten und spéater die Lander
Europas bilden sollten. Mit dem Erscheinen des Islam kam es wiederum zu einer Neustrukturierung
der politischen Landkarte. In Spanien war den Christen unter mohammedanischer Herrschaft kein
beneidenswertes Los beschieden. Trotz einer gewissen Toleranz seitens der Besatzungsmacht
verlor die christliche Glaubensgemeinschaft praktisch jegliche Handlungsfreiheit. Die unter moham-
medanischer Obrigkeit lebenden Christen wurden bald Mozaraber genannt, worunter man die
christlichen Spanier verstand, welche insofern arabisch wurden, als sie einem maurischen Ober-
haupt Treue und Ergebenheit schworen, dafiir jedoch ihren eigenen Glauben weiterhin praktizieren
durften. Von diesen Mozarabern schlossen sich viele dem erstarkenden Kénigreich Asturien an und
fullten allmahlich die Reihen der unabhédngigen Christen betrachtlich auf. Da sie vor allem aus den
Kulturzentren Toledo, Cérdoba und Sevilla geflohen waren, leisteten sie einen nicht zu unter-
schéatzenden Beitrag zur Wiederbelebung des Kirchenwesens: Verlassene Bischofssitze wurden neu
besetzt, Kléster gegriindet, und die Priester versahen ihr Amt ohne Freiheitsbeschrankung. Ganz
Asturien zog aus dem Zustrom von Geistlichen aus dem Siiden Spaniens groBRen Gewinn; vor allem
brachten sie die mozarabische Kunst in den Norden. Das noérdliche Spanien des 8. bis 10. Jahr-
hunderts fand die GewiRheit, daR Christus als rachender Reiter seine Gefolgschaft aufrufen werde,
ihm im Kampf gegen die Unglaubigen zu folgen, bis die islamische Herrschaft beendet sei.
Wahrend in den tibrigen Kldstern Europas zu jener Zeit das Evangelium als wichtigster Glaubenstext
galt, nahm in Spanien diesen Platz die Apokalypse ein, die nun als nder Schliissel zu allen Biichern«
der Heiligen Schrift angesehen wurde. Die Apokalypse vereinte die gesamte Botschaft an die Chri-
sten Spaniens wie zu einer Synthese. Daher findet sich in den Spanischen Apokalypsen oft als
nTitelblatt« die Darstellung der vier Evangelisten, die der Autor zum Schutz anrief, so als solle die
Apokalypse die vier groRen apostolischen Texte zugleich ersetzen und zusammenfassen. Es kam
gleichsam zu einer glilhenden Verehrung dieser apokalyptischen Evangelien-Symbole in Spanien.
Die geistige Urheberschaft der spanischen »Apokalypsen-Kommentare« wird gemeinhin einem
spanischen Moénch namens Beatus zugeschrieben, der im spéaten 8. Jahrhundert im duRersten Nor-
den der Halbinsel lebte, namlich im Martinuskloster von Liébana in den Kantabrischen Bergen, das
seit dem 12. Jahrhundert Santo Toribio hei3t, weil es von dem heiligen Toribius, einem Exilbischof
aus Astorga, im freiheitsbewuRBten Konigreich Asturien gegriindet worden war. Das Werk des
Beatus entstand im letzten Viertel des 8. Jahrhunderts und sollte vier Jahrhunderte lang einen
tiefgreifenden EinfluR auf die spanische Glaubenswelt ausiiben. Der gebildete, kultivierte Ménch
verfolgte ein politisches Ziel: Er widmete seine ganze Tatigkeit dem Widerstand der Christen und
der Idee einer Riickeroberung des Landes, indem er nicht zuletzt auch die KompromiR- und Kollabo-
rationsbereitschaft des christlichen Klerus enthiillte und alle denunzierte, die mit den Ungldaubigen
paktierten, sich anpaRten oder ihnen untertianig wurden. Die wundersame »Auffindung« des Grabes
des Santiago verlieh dem christlichen Glauben neuen, ungeahnten Auftrieb, der in den Wallfahrten
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nach Santiago de Compostela zum Ausdruck kam und einen Kult zu Ehren des heiligen Jakobus des
Alteren eroffnete. Beides ist nicht denkbar ohne den groRen EinfluR des Beatus, der sich aber vor
allem in seiner Sammlung von Kirchenvatertexten als Kommentator zur Apokalypse und deren
bildhafter Ausstattung kristallisiert. Die Buchmalereien illustrieren weniger den Kommentartext des
Beatus als die Schrift der Apokalypse selbst. Die Miniaturen gehen auf westgotische oder spéatan-
tike Quellen zuriick, das heiRt auf einen Bilderzyklus, der friiher zu datieren ist als die Redaktion
des »nKommentars« durch Beatus. Heute sind liber zwanzig reich illuminierte »nKommentar«-Kodizes
erhalten, wahrend andere illustrierte Texte der Heiligen Schrift oder der Evangelien aus derselben
Epoche verhéltnisméaRig selten sind.

Kunstgeschichtlich sind die spanischen Apokalypsen insofern interessant, als sie dem Spezifikum
christlicher Bildauffassung treu bleiben und diese auf einzigartige Weise bezeugen. Der Bruch mit
der klassischen Kunstiiberlieferung vollzog sich, als Konstantin der GroRe den christlichen Glauben
in seinem Reich offiziell gestattete. So finden wir z. B. am Konstantins-Bogen in Rom (315) Flach-
reliefs, die keinerlei Verbindung mehr zur griechisch-rémischen Klassik herstellen. Die Proportions-
regeln der figirlichen Darstellung werden aufgegeben, ebenso die hellenistische ldealisierung und
der romische Realismus. Statt dessen entwickelte sich ein Expressionismus, welcher der Form eine
semiotische Funktion zuwies; eine Silhouette durfte nicht naturalistisch sein, sondern sollte einer
neuen Wahrheit entsprechen, namlich der Wahrheit des Glaubens.

In den Skulptur- und Reliefarbeiten von Aquileia, gerade in ihrer eher groben Unbeholfenheit, driickt
sich eine Abwendung von der Klassik zugunsten vollig neuer MaRstabe aus. Fiir den christlichen
Glauben ist das Irdische ein Transparent des Himmlisch-Ewigen. Daher darf die Vernachlassigung
der Proportionen des menschlichen Korpers keineswegs als Mangel an gestalterischem Geschick
verstanden werden. Sie spiegelt vielmehr eine innere Abwendung von iiberlieferten Formvor-
stellungen und versucht stattdessen, das Eigentliche liber seine sichtbare Erscheinung hinaus zu
charakterisieren. Das Sanfte, Abgerundete, Geschmeidige driickte die edle, auch wolliistige Grazie
der olympischen Welt aus, so daRR die christliche Kunst die darin zum Ausdruck kommende
heidnische Sinnlichkeit ablehnte und sich bewuBt einer harten, gebrochenen Linie sowie einer kla-
ren, bisweilen heftigen Farbe zuwandte. Die mythologischen Darstellungen verloren an Bedeutung
angesichts des neuen Zeitverstandnisses, das ganz in der Ewigkeit griindet und den Menschen
seiner Zeitlichkeit letztlich entheben wiill.

So entwickelte sich die Kunst des friihen Christentums in Ablehnung des romischen Realismus und
des hellenistischen Idealismus, indem sie Giber das vollendete Abbild des Menschlichen hinaus eine
geistige Dimension sichtbar machte. Fir den neuen, aber iiber Naturalismus und jede wahr-
nehmbare Erscheinung hinausfiihrenden Stil diirften die Miniaturen der Beatus-Handschriften als
eindringlichstes, kiinstlerisch wohl auch gelungenstes Beispiel stehen. Die Entmaterialisierung des
Darzustellenden fiihrte zu einer abstrakten Figiirlichkeit. Fiir die neue Bildauffassung diente gerade
der Text der Apokalypse als vorziigliche Inspirationsquelle.

Da die Evangelisten noch einen direkten, persénlichen Kontakt mit Jesus hatten, trug ihre Be-
schreibung so vertraute Ziige, daR bei ihnen das Bild eines fast allzu menschlichen Christus ent-
stand. Doch in der Apokalypse erscheint der Gottessohn nicht mehr als nhomo«, sie bedient sich
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vielmehr eines vergottlichenden Bildes. Der Thematik der Apokalypse muRte die formale Gestaltung
entsprechen: Um die beiden Welten des Guten und Bésen darzustellen, die sich einer Beschreibung
durch Worte entziehen, bediente sich der Verfasser einer Aussagetechnik im Staccato, das keine
stilistische Zu- und Unterordnung kennt, keine logische Flihrung oder Verbindung; er stellt nur fest,
zahlt auf, gestaltet mit Subjekt, Verb, Objekt und benutzt als einziges Koordinierungsmittel das
Wort »und«, dessen Bedeutung als verbindendes Element, zum Aufzahlen von zeitlichen oder
ortlichen Folgen, oder als Hinweis auf Gegenséatze unzdhlige Varianten zulat. Der Autor ist nur
mehr Zeuge, er registriert seine Visionen, ohne unmittelbar ein konkret »literarisches« Ziel anzu-
streben, denn letztlich kommt es ihm allein auf das Zeugnis im Glauben an.

Im Millennium des Leidens Christi, dem Jahr 1033 unserer Zeitrechnung, entsann man sich
besonders der Apk 20,2f.: »Und der Engel ergriff den Drachen, die alte Schlange - das ist der
Teufel, der Satan -, und fesselte ihn fiir tausend Jahre und warf ihn in den Abgrund und schlof3 zu
und brachte ein Siegel auf ihm an, damit er die Vélker nicht mehr verfiihrte, bis die tausend Jahre
zu Ende sind. Danach muB er fiir kurze Zeit freigelassen werden.« Die Menschen des 11. Jahr-
hunderts beobachteten alle Zeichen, welche die groRe, letzte Entfesselung vor dem Jiingsten Tag
anzukiindigen schienen. In der Erwartung des Todes und des Zeitenendes wandten sich die
Christen der Frage nach dem Jenseits und dem ewigen Leben zu, so daR die Apokalypse nicht
mehr Inspirationsquelle des kollektiven Widerstandes gegen einen weltlichen Feind blieb, sondern
zur Hilfe der Glaubigen in ihrem persénlichen Bemiihen wurde, in das verheiBene Jenseits einzu-
treten. Die Apokalypse verlor ihre Funktion als Waffe gegen den islamischen Eindringling und
wurde nun in der Feier der Liturgie zum Wegweiser und Begleiter christlicher Heilserwartung.

Im 11. und 12. Jahrhundert @nderte sich die Bedeutung der Apokalypse grundlegend, ihre Funktion
als politisch-religioses Kampfmittel ist nun beendet. Als die in ganz Spanien so lang verehrte
mozarabische Liturgie auf dem Konzil von Burgos 1080 offiziell abgeschafft wurde, verlor die
westgotische Schrift an Bedeutung, und zehn Jahre spéater beschloR das Konzil von Leén, den
nfranzésischen« Schrifttypus einzufiihren, der nun in den meisten weiteren Beatus-Handschriften
Verwendung fand. Im Zuge der Neuerungen schloR sich Spanien der europaischen Zeitrechnung an,
obschon in einigen Gebieten noch die alte, um 38 Jahre vorgreifende Datierung bis ins 14.
Jahrhundert, in Portugal bis ins 15. Jahrhundert beibehalten wurde: All dies wird zum Zeichen fiir
das Ende einer Epoche, in der die spanische Kirche um ihr Uberleben zu kimpfen hatte.

5. Die Botschaft der Geheimen Offenbarung

Die Grundaussage der Apokalypse ist eindeutig. Scheinbar ohne Riicksicht auf Jesu Botschaft der
Milde und Nachstenliebe, mit welcher das Gesetz der Wiedervergeltung seine Kraft verlor, wird
Christus in der Apokalypse als Reiter dargestellt, der »bekleidet ist mit einem in Blut getauchten
Mantel« und der »ndie Kelter des Weines der Zornesglut Gottes« tritt (Apk 19,13.15). Den Christen
selbst bleibt es vorbehalten, liber die Heiden zu richten. Zum Ausgleich fiir alles Erlittene verhei3t
die Apokalypse eine Reihe schrecklicher Heimsuchungen, die iiber die Gottlosen hereinbrechen
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werden; die groRBe Stadt Babylon wird zerstért, und alle B6sen werden in einem feurigen Pfuhl aus
Schwefel zugrundegehen. Das Reich der Auserwidhlten hingegen wird in heiteren Bildern von
unsdglicher Pracht und Schonheit geschildert, als handelte es sich um Festlichkeiten an einem
orientalischen Hof.

Was aber kann uns die Johannes-Apokalypse heute sagen? Die Apokalypse des Johannes ver-
kiindet den verfolgten Christen von damals, daB ihre gegenwértige Bedrdangnis nur einen kleinen
Akt in einem weltgeschichtlichen Drama darstellt, welches mit der Herabkunft des neuen Jerusa-
lem enden wird. So wird die Apokalypse zum groRen Trostbuch der Kirche. Und die zweite Bot-
schaft besteht darin, daR der Gott der Apokalypse kein ferner Gott ist. Der Gottesdienst am
himmlischen Thron hat im Gegenteil direkte Auswirkungen auf das irdische Geschehen. Im Gottes-
dienst vergewissern sich die Engel des Willens Gottes und lassen sich senden, um Gottes Reich
Stiick fiir Stiick aufzurichten. Ist die Mission erfiillt, miindet sie wieder ein in den Gottesdienst mit
seinen Hymnen, die vom himmlischen Hofstaat angestimmt werden, um Gott und seine Siege zu
feiern.

Liturgie ist nicht nur heiliges Spiel, Liturgie setzt Wirklichkeit! Das ist die Botschaft der Apokalypse.
Die Hymnen der Apokalypse laden dazu ein, mitgesprochen und mitgebetet zu werden. Nicht ohne
Grund sind die Hymnen der Geheimen Offenbarung des Johannes fester Bestandteil der kirchlichen
Tagzeitenliturgie. Wer in die Hymnen einstimmt, steht wie die Engel vor Gottes Thron und hat jetzt
schon Anteil am Sieg Gottes liber den Tod. In der Liturgie kommt der Himmel auf die Erde. Im
Beten bricht Gottes Reich auf Erden an. Religion und Politik sind fiir die Apokalypse nicht vonein-
ander zu trennen.

nModern sein« heiRt »flexibel und verdnderbar sein«. Wer fortschrittlich und modern sein will, mu
alles, was ist, unter den Vorbehalt stellen, daR es auch ganz anders sein kénnte. Zu einer solchen
Grundhaltung muR das Christentum notwendig in Spannung treten. Indem christlicher Glaube auf
der Einmaligkeit eines jeden Menschen beharrt und den Tod als radikales Ende jeder individuellen
Geschichte nicht nivellieren will, steht er quer zu dem heute dominierenden quantitativ-linearen
Zeitbegriff bzw. einer zyklischen oder mythischen Zeitvorstellung, wie sie etwa die New-Age-
Bewegung vor einigen Jahren propagierte. Plausibler als der christliche Glaube erscheinen die Re-
inkarnationsvorstellungen, sie geben sich liberkonfessionell und als wissenschaftlich bewiesen und
beinhalten die Relativierung des Todes.

Gegeniiber der Fortschrittsglaubigkeit der heutigen Zeit entwirft die Heilige Schrift ein anderes Bild
von der Zukunft, besonders in den »synoptischen Apokalypsen« (Mk 13, Mt 24, Lk 21) und in der
Apokalypse des Johannes: Am Ende der Zeiten werden Verfolgung, Verwirrung und Katastrophen
ausbrechen. Ganz anders das Zukunftsbild im Epheser- und Kolosserbrief wie auch im Johannes-
evangelium, wo vom Wachsen der Prasenz Gottes in der Welt die Rede ist: Christus wird zuneh-
mend alles in allem sein. Ahnlich ist die Weltsicht eines Teilhard de Chardin. Diese Sicht findet sich
in einer sakularisierten Form bei Hegel und Marx: Nicht Gott, der Mensch wird das Ende der Zeiten
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herauffiihren.®°

Die Rede vom Ende der Welt und einem Leben nach dem Tod ist dem heutigen Menschen fremd
geworden, ja, er entdeckt in seinem Leben keinen Wert und nichts VerheiBungsvolles. Was also ist
nLeben«, und was soll newiges Leben« sein, fragt Papst Benedikt XVI. in seiner Enzyklika »Spe
salvi« (Art. 11)? Ist damit nur das Ende von Geschichte ausgesprochen, oder welche positive Sicht
lakt sich aus dem Ende der Zeit fiir eine Ewigkeit und ein »ewiges Leben« entfalten? Papst
Benedikt geht im AnschluR an Augustinus davon aus, daR wir im letzten gar nicht wissen, was
diese beiden Begriffe und Erwartungen eigentlich besagen: »Wir wissen nicht, was wir wirklich
mochten; wir kennen dieses ‘eigentliche Leben’ nicht; und dennoch wissen wir, daR es etwas
geben muf, das wir nicht kennen und auf das hin es uns dréangt« (Art. 11). Papst Benedikt fihrt
weiter aus: nDas Wort ‘ewiges Leben’ versucht, diesem unbekannt Bekannten einen Namen zu
geben. Es ist notwendigerweise ein irritierendes, ein ungeniigendes Wort. Denn bei ‘ewig’ denken
wir an Endlosigkeit, und die schreckt uns; bei Leben denken wir an das von uns erfahrene Leben,
das wir lieben und nicht verlieren méchten, und das uns doch zugleich immer wieder mehr Miihsal
als Erfillung ist, so daR wir es einerseits wiinschen und zugleich doch es nicht wollen. Wir kénnen
nur versuchen, aus der Zeitlichkeit, in der wir gefangen sind, herauszudenken und zu ahnen, daR
Ewigkeit nicht eine immer weitergehende Abfolge von Kalendertagen ist, sondern etwas wie der er-
fallte Augenblick, in dem uns das Ganze umfangt und wir das Ganze umfangen. Es ware der
Augenblick des Eintauchens in den Ozean der unendlichen Liebe, in dem es keine Zeit, kein Vor-
und Nachher mehr gibt. Wir kénnen nur versuchen zu denken, daR dieser Augenblick das Leben im
vollen Sinn ist, immer neues Eintauchen in die Weite des Seins, indem wir einfach von der Freude
tiberwaltigt werden« (Art. 12).

Papst Benedikt spricht in seiner Enzyklika noch einen weiteren Aspekt konkreter Hoffnung im Glau-
ben an ein ewiges Leben an. Im Islam wei3 der Moslem sehr genau, was ihn im Himmel erwartet;
der Christ hingegen hért von einem himmlischen Hochzeitsmahl, aber was soll er sich konkret
darunter vorstellen? Die Verkiindigung zukiinftiger Vollendung entspricht weithin eher »nder ewigen
Ruhe« als ndem Leben in Fiille«, das als erfiilltes Leben mehr sein will als bloR eine Verlangerung
des jetzigen Lebens in die Ewigkeit. Es sind Erfahrungen im Hier und Jetzt zu benennen, die eine
Ahnung davon geben, was erfiilltes Leben - Leben in Fiille - ist. Man miiRte das nLeben nach dem
Tod« so verkiinden, da® dies schon jetzt mehr Leben schenkt (statt zu vertrosten). Aber worin
besteht schon das Faszinosum ewigen Lebens und einerimmerwéahrenden Anschauung Gottes und
eines himmlischen Hochzeitsmahles?

In der Neuzeit meldete sich Kritik an allen Hoffnungen auf das ewige Leben, denn sie seien alle zu
individualistisch konzipiert: Der im Glauben Erwahlte scheint »durch Schlachten mit einer Rose in
der Hand« gehen zu kénnen, weil er seine Freude und VerheiBung gefunden hat (vgl. Art. 13).
Doch der Hebréaerbrief entfaltet das kommende Heil mit dem Bild der »Stadt« (Hebr 11,10.16;
12,22; 13,14), also im Bild von einem gemeinschaftlichen Heil. Wie die Siinde zur Zerstérung der

% Es bedarf einer Theologie der Geschichte, wie sie Bonaventura entworfen hat, iiber den Papst Benedikt seine Dissertation

geschrieben hat.
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Einheit des Menschengeschlechtes fiihrte, bringt die »Erldsung« die ersehnte Gemeinschaft in einer
weltweiten Einheit aller: »Dieses wirkliche Leben, auf das wir immer irgendwie auszugreifen
versuchen, ist an das Mitsein mit einem ‘Volk’ gebunden und kann nur in diesem Wir fiir jeden
einzelnen Ereignis werden. Es setzt gerade den Exodus aus dem Geféngnis des eigenen Ich voraus,
weil nur in der Offenheit dieses universalen Subjekts sich auch der Blick auf den Quell der Freude,
auf die Liebe selbst - auf Gott - er6ffnet« (Art. 14).

In Ost und West, so heiRt es in der Enzyklika, ist man sich einig in der Hoffnung auf das letzte Heil,
das wir alle erwarten diirfen: nUnsere Existenzen greifen ineinander, sind durch vielféltige Inter-
aktionen miteinander verbunden. Keiner lebt allein. Keiner siindigt allein. Keiner wird allein gerettet.
In mein Leben reicht immerfort das Leben anderer hinein: in dem, was ich denke, rede, tue, wirke.
Und umgekehrt reicht mein Leben in dasjenige anderer hinein: im Bésen wie im Guten. So ist meine
Bitte fiir den anderen nichts ihm Fremdes, nichts AuRerliches, auch nach dem Tode nicht. In der
Verflochtenheit des Seins kann mein Dank an ihn, mein Gebet fiir ihn ein Stiick seines Reinwerdens
bedeuten. Und dabei brauchen wir nicht Weltzeit auf Gotteszeit umzurechnen: In der Gemeinschaft
der Seelen wird die bloRe Weltzeit liberschritten. An das Herz des anderen zu riihren, ist nie zu
spat und nie vergebens. So wird ein wichtiges Element des christlichen Begriffs von Hoffnung
nochmals deutlich. Unsere Hoffnung ist immer wesentlich auch Hoffnung fiir die anderen; nur so
ist sie wirklich auch Hoffnung fiir mich selbst« (Art. 48). Fiir Thomas von Aquin®' gehért die »ratio
arduitatis« zur Grundgestalt christlicher Hoffnung: Der einzelne muR sich fiir das Heil des anderen
so einsetzen, als wére es das eigene Heil.

In den Ausfiihrungen der Enzyklika »Spe salvi« wird deutlich, daR die Rede von den »letzten
Zeiten« mehr ist als ein billiger Trost auf eine himmlische Ruhe, sie enthélt eine nicht zu leugnende
Sprengkraft fiir die aktuelle Gestalt und Gestaltung irdischen Lebens.

6. Die Aktualitat der Geheimen Offenbarung

Zum SchluB bleibt die Frage nach der Aktualitdt des Buches der Geheimen Offenbarung und der
Spanischen Apokalypsen.

a) Der wahre Tempel

Ein erster Zugang ergibt sich aus der Theologie des Tempels, die Johannes in seinem Buch
entfaltet. Die Befreiung aus Agypten »in manu forti«, die Plagen, der Durchgang durch das Rote
Meer und die Tatsachen des Exodus beweisen deutlich, daR sich Jahwe lberall offenbart. Jahwe
hat sich selbst einen Tempel errichtet, in dem er mit seiner Gegenwart, die souverdn tatig ist,
inmitten seines Volkes wohnt. Als Jahwe David antwortet: »Nicht du wirst mir einen Tempel
bauen, ich werde dir einen errichten!«, kiindet er an: Indem er die Nachkommenschaft Davids als
den Ort bezeichnet, wo seine hochste Freigebigkeit ausgeiibt werden wird, verheiRt er, daR der

' Thomas von Aquin, Sth lI-ll,17,3c; vgl. auch A.H. Maltha, Hoop, in: ThWo (1957) 2280f.
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Tempel, den er sich errichten will, eben jenes Haus Davids ist, an dem sich seine GroRmut
offenbaren wird. Der Sinn, den die Verkiindigung Nathans in genialer prophetischer Weise wieder-
gibt, ist, daB Gott an keinem bestimmten konkreten Ort wohnt, und wére es auch der Tempel,
sondern in seinem Volk. Diese Wahrheit wird im Neuen Testament entfaltet: Der Tempel Gottes ist
sein Volk.

Kyrill von Alexandrien schreibt, daR die Propheten eine Erleuchtung durch den Heiligen Geist
empfangen haben, die es ihnen erméglichte, die Zukunft des Heilsplanes zu erfassen, doch in den
Glaubigen nimmt der Heilige Geist Wohnung: »Auch werden wir (in der Heiligen Schrift) Tempel
Gottes genannt, wahrend man nie gehdért hat, daR einer der heiligen Propheten Tempel Gottes
genannt worden wire.«*?> Weder der Tempel von Jerusalem noch Israel, obwohl es wirklich das
Volk Gottes war, wurden zur geistigen Wohnung des lebendigen Gottes. Die Kirche dagegen ist
tatsdchlich diese Wohnung; in ihr wird Gott durch einen geistigen Gottesdienst gehuldigt und der
Mensch in die Begegnung mit Gott gefiihrt durch den Geist, der das Abbild seinem Urbild ahnlich
macht. Israel war zwar das Volk Gottes, aber nicht der Leib Christi: Wohl entfaltete der Heilige
Geist in Israel eine vielfache Tatigkeit, im Leib Christi hingegen nimmt er selbst Wohnung. Doch
seine Wohnung ist sowohl im Himmel wie auch auf der Erde, denn himmlische und irdische Liturgie
bilden eine einzige Wirklichkeit.

Wer halt im himmlischen Tempel Gottesdienst? An keiner Stelle nennt die Apokalypse Christus
Priester oder Hohenpriester, wie es der Hebraerbrief getan hat. Dennoch erscheint er als Priester,
angetan mit einem langen Gewand, das durch einen goldenen Giirtel geschlossen wird. Er, der
wahre Priester und Koénig, macht uns zu Kénigen und Priestern. Das eigentliche Bild, unter dem
Christus in der Apokalypse neunundzwanzigmal erscheint, ist das des Lammes. Das wahre, wieder
lebendig gewordene Opfer (Apk 5,6; vgl. 1,18) ist das geschlachtete Lamm, das sich als Sieger of-
fenbart. In der Apokalypse wird Christus immer dann als nLamm« bezeichnet, wenn Gott seine
Souveranitat ausiibt und seine Auserwahlten verherrlicht.

b) Kampf auf Leben und Tod

Das Buch der Offenbarung nennt sich »napokalypsis«, »Enthiillung«, die Jesus Christus selbst
bewirkt und vollzieht. Es kann sich dabei um einen Genitiv auctoris handeln, und als solcher ware
der Begriff in der Heiligen Schrift einmalig. Aber es kénnte auch ein Genitiv objectivus sein, ndmlich
als Enthiillung des Offenbar-Werdens Christi in seiner Herrschaft am Ende der Zeiten. In beiden
Fallen handelt es sich aber um eine Enthiillung, die Gott selbst dem Seher zuteil werden laRt und
die dieser wie eine Gabe empféangt.

Aufgrund dieser Gabe ist es Johannes madoglich, in seiner Apokalypse die gesamte Zwischenzeit
vom Christusereignis bis zur Parusie einzusehen und gemaR prophetischer Tradition den Sinn dieser
als Einheit erfahrenen Zeit offenzulegen; er besteht in der dahinterliegenden Wirklichkeit, die im
Kampf zwischen Christus und Antichrist reift und im Endgericht ihre Erfiillung findet.

Der Seher verkiindet keine ferne Zukunft, die Zeit des Endes ist vielmehr nahe. Auch muR der

2 Kyrill von Alexandrien, In Joannis Ev. Lib 5 (PG 73,757B).
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Seher die Worte nicht verschlieBen und versiegeln bis zur Endzeit (Dan 12,9), vielmehr ist das Buch
schon entsiegelt und der Ekklesia und ihrer Offentlichkeit {ibergeben. Was am Ende der Zeiten
offenbar wird, ist im Grunde nichts Neues, es ist schon Gegenwart: Es wird sich in der
Weltgeschichte entscheiden, was vor Gott schon entschieden ist, denn die Weltgeschichte ist
gerichtet in Jesus Christus, der tot war und auferweckt wurde. So verkiindet der Seher das
Zukunftsgesicht Daniels und die Zukunftsaussage der Synoptiker als ein gegenwartig schon
sichtbares, weil gegenwartig schon hereinbrechendes Ereignis.

Die These des Buches der Geheimen Offenbarung ist, daB die Geschichte erst mit Jesus Christus
angefangen hat, denn durch ihn ist sie in ihrem Geschehen zu ihrer Eigentlichkeit, zu sich selbst
gekommen und offenbar geworden. Auch vor Christus ist viel geschehen, aber es blieb in seinem
tieferen Sinn verborgen, offenbar wurde dieser erst in Christus: In ihm enthiillt sich das eigentliche
Wesen des Geschehens, in ihm enthiillt sich die ganze Geschichte Israels (Apk 5; 10,11).

Im 5. Kapitel erkennt der Seher das Buch der Geschichte in der Hand des Schopfers: »nWer ist
wiirdig, zu 6ffnen das Buch und zu I6sen seine Siegel?« (Apk 5,2). Doch niemand antwortet auf
den Ruf des Engels. Die Verschlossenheit der Geschichte scheint unaufhebbar, so da der Seher
in Trénen ausbricht, denn er fiirchtet, die Geschichte bliebe fiir immer stumm. Doch einer der Alte-
sten erhebt seine Stimme: »Weine nicht, siehe, der Lowe aus dem Stamm Juda, die Wurzel David,
hat gesiegt, zu 6ffnen das Buch und seine sieben Siegel« (Apk 5,5). Kein Mensch und kein Engel
vermag die Frage nach dem Sinn der Geschichte zu beantworten. Dann aber offenbart sich das
nLamme, das in seiner Liebe geschlachtet und durchbohrt wurde, als der Sieger der Geschichte:
»lch bin der erste und der letzte und der Lebendige. Ich war tot, und siehe, ich bin lebendig in alle
Ewigkeit und habe die Schliissel des Todes und der Holle« (Apk 1,17; 2,8). Die Liebe Christi ist der
Schliissel zu allem, sie streckt die Scheinmacht der Geschichte und ihrer Selbstbehauptung wie
einen Drachen nieder (Apk 12,1-6). Der Sieg Christi, in dem die scheinbar alles vernichtende Ei-
genmachtigkeit der Welt und Geschichte zerbricht, wird zum Deutungsprinzip der Geschichte, denn
in ihm wird unverkennbar sichtbar, woher sie kommt und wohin sie geht. Der Sieg des Aufer-
standenen riickt der Geschichte gleichsam auf den Leib in der Kirche, die in diesem Sieg griindet
und aus ihm lebt; selbst in ihren - scheinbaren - Niederlagen vermag sie den errungenen Sieg Christi
zu bezeugen. Das Volk, das treu dem Lamm folgt, drangt die Welt dahin, die Wirklichkeit des am
Kreuz errungenen Sieges der Liebe anzunehmen. Doch die Geschichte wehrt sich, an ihr Ende
gekommen zu sein, sie will es nicht wahrhaben, vielmehr méchte sie aus sich selbst immer neu
beginnen. So traumt die Welt einen Weltstaat der offenen Perspektiven und Maéglichkeiten, wird
dariiber aber selbst zu einem Monster, da sich die wahren Dimensionen und Perspektiven verlieren
(vgl. die Gesichter der Tiere).

So sieht der Seher, wie sich die Welt mit allen Kraften dagegen auflehnt, Christus als den Sieger
aller Geschichte anzuerkennen und anzubeten. Die groRe Hure Babylon spricht in ihrem Herzen:
»lch sitze als Konigin, und ich bin nicht Witwe und werde niemals Trauer sehen« (Apk 18,7). Die
Kosmopolis bespricht magisch ihr Gliick. Es darf kein Leid noch Trauer geben, so lautet die Parole
unsterblicher Jugend, die den Tod leugnet und bannt. Der Weltstaat verliert sich selbst im uralten
Menschheitstraum vom Paradies, ja, er will selbst der Ort sein, wo keine Trauer und kein Tod mehr
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ist und jeder Mangel behoben. Dieses Tiermonster verlangt fiir sich alle »Anbetung« und empfangt
sie sogar tatsdchlich von den Erdbewohnern. Doch zugleich merkt dieser Weltstaat, daR die,
welche dem Lamm folgen, sich von der scheinbaren Intelligenz und Perfektion des »Tieres« nicht
verfiihren noch durch Hunger und Sterben sich nétigen lassen, in ihm einen humanen Gott
anzubeten. Es entbrennt ein Krieg, in dem sich das wahre Schicksal des Himmels und der Erde
entscheidet, doch es ist langst schon im Lamm besiegelt.

7. Ertrag

Die Offenbarung will keine bloBRe Kampfschrift sein, sondern den christlichen Adressaten zur
nErbauung«, und zwar zum Trost im Glauben dienen. Wie ein Prophet blickt Johannes hinter die
Kulissen und zeigt seinen Lesern die Kehrseite des Rémischen Reiches. Was sich als der groRe
Wohltater der Welt ausgibt, wird als nMonster« entlarvt. Nach dem Zeugnis des Sehers geschieht
in der ganzen Apokalypse nichts wirklich Neues, es sei denn das Neue mit dem Anbruch des
Endes, der Zukunft. Nur insofern geschieht etwas Neues, als sich immer neue Seiten des Satans
enthiillen, der schon in Israel tatig war. Wer aber umkehrt, erhélt die wahre neue Einsicht und das
rechte Verstandnis der Geschichte, um das sich jeder zu miihen hat. Um aber die eigene Existenz
verstehen zu kénnen, bedarf es einer rechten Deutung der Geschichte, denn sie beriihrt unsere
innersten Entscheidungen und unser aller Freiheit: »Selig, wer vorliest und die das Wort des
Propheten hoéren und behalten, was darin geschrieben steht. Denn die Zeit ist nahe« (Apk 1,3;
22,7). Wer vom Anbruch des Endes aller Zeiten hért, muR das Gehorte so bewahren, daR es sein
Leben in der Geschichte bewahrt. Entscheidend dabei wird seine Treue sein im Festhalten des
Namens Jesu (Apk 2,13), in wahrer Geduld und wacher Hoffnung.
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