KNuT BAcCKkHAUS - MUNCHEN

ANWESENHEIT
Uber die neutestamentliche Bedeutung der Himmelfahrt Christi

Nur eine schmale Wand ist zwischen uns, —
durch Zufall; denn es konnte sein:

ein Rufen Deines oder meines Munds —
und sie bricht ein,

ganz ohne Lirm und Laut.

Aus Deinen Bildern ist sie aufgebaut.

RAINER MARIA RILKE!

1. Repraesentatio Caeli — Vom Ernst der lukanischen Erzdhlkunst

Vom drohenden Untergang unserer Welt horen wir hiufiger. Der Kontext
ist nur selten noch religids, meist friedenspolitisch oder Skologisch. Der
mogliche Untergang der Erde bereitet freilich auch Theologen so viel
Kummer, dass sie tibersehen, dass ihr eigentliches Metier — der Himmel —
bereits untergegangen ist. Jedenfalls mag dieser Eindruck entstehen, verfolgt
man, was kirchlichem Verkiindigungsalltag wichtig scheint. Das Leben vor
dem Tod ist moralisches Ressort der Christen; tiber das Leben jenseits des
Todes zeigen sie sich eher zugeknopft.

Warum eigentlich? — so fragte einst gar der Leitartikel einer groBen
Tageszeitung: «Warum glaubt man denn, wenn nicht wegen der groBen
Hoffnung?»? Es ist die Angst vor dem Hoffnungsbild — bilanziert der Kom-
mentator —, die die kirchliche Sprachlosigkeit tiber den Himmel erklirt.
Wer sich vor dem Verdacht flirchtet, infantil zu regredieren oder naiv zu
projizieren, der verstummt. Die diinnbeinigen theologischen Erklirungen
oder blutleeren Verkiindigungsformeln bleiben weltlos und fade. Der Him-
mel der Christen wirkt so, dass der Wunsch hineinzukommen, erfrieren
mag: «Die (Nacht der Bildlosigkeitr lockt niemandeny.

Wie aber, wenn sich die Theologie des Himmels mit der Kunst narrati-
ver Malerei verbinden lieBe, ohne dass die Erdhaftung verloren ginge? Die
biblische Gegeninstanz zur skizzierten Kritik ist der Evangelist Lukas. Das
Kirchenjahr steht uns in seinen Bildern vor Augen. Sie mischen stets himm-

KNuT BAckHAUS, geb. 1960, Professor fiir Neutestamentliche Exegese und biblische Herme-
neutik an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen.

IKaZ 40 (2011), 3-14



4 Knut Backhaus

lische Farben in die irdische Realitit. Die erzihlte Welt ist keine andere als
die geschichtliche, aber sie wird durchschaubar auf ihren gottlichen Grund.
Weihnachten, Lichtmess, der Kreuzweg wie der Emmausgang, Pfingsten,
die Gestalt Mariens, des Petrus, Paulus oder Stephanus, der Urgemeinde
tiberhaupt — eine Vorstellung haben wir von der kirchlichen Urzeit, weil
Lukas uns — mit himmlischem Glanz — ihr Gedichtnisgemilde vor Augen
malt. Darin findet die Legende ihr inneres Recht, der dritte Evangelist sei
ein Maler gewesen. Nehmen wir die alte Auskunft hinzu, er sei ein Arzt
gewesen, so diirfen wir ithn uns als Schopfer heilender Bildsequenzen vor-
stellen: Der Titel, den er seiner Hauptperson gibt, lautet nicht ohne Grund
Heiland (0 owtnp).

Nicht nur die Heilungen, auch die Gleichnisse sind im dritten Evange-
lium oft «soteriologisch» getont. Christen erzihlen und malen sie meist nach
Lukas: der verlorene Sohn, der barmherzige Samariter, der Zollner Zachius.
Wir konnen die lukanischen Schriften nicht lesen, ohne dass sich uns Bilder
— bergend, drohend, schenkend, verwandelnd — vor Augen stellen. Sie
dringen auf Realitit: Im Lazarus des Gleichnisses hat man einen histori-
schen Heiligen gesehen; auf dem Weg nach Jericho zeigt man den Pilgern
die Herberge des barmherzigen Samariters. Der Evangelist meint es eher
umgekehrt: Nicht die Erzihlfiguren sollen in der Welt der Leser, die Leser
sollen in der erzihlten Welt heimisch werden.

Wir neigen heute dazu, darin keine Theologie zu sehen. Was iiber Gott
und Christus zu denken ist, das muss sich in dokumentarischer, diskursiver,
definitorischer Weise sagen lassen. Alles andere ist allenfalls pidagogische
Vermittlung, stellt zudem vor die Vexierfrage, wie es um die Historizitit
bestellt sei. Dem 19. Jahrhundert verpflichtet und als Kinder des Historis-
mus, halten wir Wahrheit fiir eine Frage der Quellenrecherche.

Lukas widersteht solchem Wahrheitsansinnen — nicht obwohl er Historiker
ist, sondern weil er es ist. Fiir den antiken Historiographen ist Geschichte
nicht Gegenstand methodisch kontrollierter Forschung, sondern literarisch
inszenierte Gegenwart im Modus von Geschichten. Erst so, eidetisch: als
Eindruck und Erlebnis, stellt sich die Wahrheitsfrage tiberhaupt: Geschichte
will gesehen sein. Die Adressaten, so schirft Quintilian ein, sollen zu Teil-
habern an der erzihlten Welt werden. Daher muss die Erzihlung das Ge-
schehen herbeifiihren und heraushimmern. Vor dem geistigen Auge des
Lesers muss es erstehen, ihn mit allen Sinnen umstellen und ergreifen. Wer
Geschichtswerke liest, erwartet, «dass es scheint, als hiatten wir, was die
Bekanntschaft mit den Geschehnissen betrifft, auch die vergangenen Jahr-
hunderte selbst miterlebt» (Quintilian, inst. 12,4,2). Ohne ¢avtacie in con-
cipiendis visionibus (8,3,88) solle man sich den Lesern nicht zumuten. Die
Erzihlung nimmt so die Form der sub oculos subiectio, der evidentia und
repraesentatio an>.
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Hier nun stehen wir in der Mitte der lukanischen Kunst. Nicht darum
geht es ihr, dass der Leser Protokollsitze iiber sein Heil kennt, sondern dass
er dieses Heil, buchstiablich, wahr-nimmt. Dass es hier nicht um eine Fort-
deutung der Wahrheitsfrage geht, sondern um deren tiefsten religiosen
Ernst — freilich entkleidet der philosophischen Vorurteile des Historismus —
belegt Ludwig Wittgenstein, wenn er Glauben als Seh-Akt, als Durch-
schauen der «Tatsachen der Welt», bestimmt®: sub oculos subiectio. Wir ver-
danken es Lukas, dass wir nicht «Bescheid wissen» tiber unser Heil, sondern
«ns Bild gesetzt» werden. Thn lesend, finden wir uns wieder als Mitspieler
im Christus-Drama. Lukas zeigt, zeichnet, inszeniert das Heil. Der Himmel
wird — in einer irdischen Geschichte — Gegenwart.

Lingst schon handeln wir von einem christologischen Thema, das eben-
falls ein Hochfest prigt: der Himmelfahrt des Herrn. Lukas erzihlt gleich
zweimal — und durchaus nicht deckungsgleich — von ihr (Lk 24,50-53; Apg
1,4-12). Sie beschlieBt das dritte Evangelium und erofinet die Apostelge-
schichte. Bereits diese Beobachtung lasst deutlich werden, dass die ascensio
Domini die Dramaturgie maf3geblich bestimmt. Tatsichlich ist ihre leser-
lenkende Bedeutung kaum zu tiberschitzen. Sie ist ein Heilsbild — das ist
wahr. Aber gerade deshalb stellt sie keine fromme Unverbindlichkeit dar;
sie ist eine soteriologische Tatsache, ohne die der Wahrheitsanspruch des
lukanischen Doppelwerks ins Nichts fillt.

Wird gefragt, ob dieses Heilsbild mythischen Charakter habe, so ist diese
Frage zu bejahen’. Lukas und seine Leser waren mit dem Mythem von gott-
lichen Wesen, die sich in den Himmel erheben, vertraut®. Bereits iiber
Romulus wird eine Entriickung berichtet. Nachdem er sein Stiftungswerk
auf Erden vollbracht hat, wird der deus deo natus in einer Wolke den Blicken
der Seinen entzogen, in den Himmel gehoben und von ihnen fortan als
Gott verehrt (vgl. Livius 1,16; Plutarch, Romulus 27,6-28,3; Numa 2,1-3).
Die Himmelfahrt des verstorbenen Kaisers, mitunter auch von dessen An-
gehorigen, gehorte zum Motivbestand der Apotheose. Augenzeugen be-
stitigten die Auffahrt; der Senat ordnete die kultische Verehrung des neuen
Staatsgottes. Dass die consecratio kein Glaubensakt in unserem Sinne war, be-
legt drastisch Seneca: Neben die Totenrede, die er dem Nero zur Apotheosis
des Claudius schreibt, setzt er die Satire Apocolocynthosis («Verippelungy),
in der er sich tiber die Serie von Himmelfahrten amiisiert und die des Clau-
dius grob in der Unterwelt enden ldsst.

Gleichwohl sollten wir die Wirkung solcher Bilder, die die Lebenswelt
und Alltagsisthetik eines reichsromischen Zeitgenossen durch Plastik, Kult,
Miinze und Brauchtum sehr konkret bestimmten, nicht unterschitzen.
Gerade in Kleinasien, wo das lukanische Doppelwerk vermutlich entstanden
ist, war die Verehrung des zum Himmel erhobenen Staatsgottes dankbare
Reaktion auf erfahrene Wohltat. Sie reprisentierte Ordnung und Sicher-
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heit, also ersehntes «Heil». Natiirlich hatte die Apotheose eines Herrschers
und seiner Familie unmittelbar politische Bedeutung. Es wire jedoch kurz-
schliissig, dieses symbolische Ordnungshandeln lediglich unter dem Aspekt
des Nutzenkalkiils zu sehen und ihm religiosen Charakter abzusprechen.
Lukas jedenfalls hat das nicht getan. Er hat die Symbolik stattdessen kon-
sequent mit christlichem Sinn gefiillt, sie der Osterbotschaft zugeordnet und
auf solche Weise diese Botschaft in ihrer Erfahrungstiefe ausgeleuchtet. Er
hat, anders gesagt, die Christologie nicht mythologisch aufgehoben, son-
dern den Mythos christologisch geerdet’.

Nach dieser Christologie ist zu fragen (Kap. 2). Sollte sie nicht nur dem
dritten Evangelisten bedeutsam sein, so ist zu erwarten, dass sie sich auch in
anderen Entwiirfen des Neuen Testaments findet. Dies ist in Breite wie
Tiefe der Fall (Kap. 3). Aus dem Gesamtspektrum neutestamentlicher
Christus-Wahrnehmung bestitigte sich damit noch einmal, dass die Him-
melfahrt des Herrn zentrale Bedeutung besitzt. Sie gehort dorthin, wo die
Kirche sie verortet hat: in die Mitte des Glaubensbekenntnisses (Kap. 4).

2. Praesentia realis — Vom lukanischen Sinn der Himmelfahrt Christi

Das dritte Evangelium endet mit der Himmelfahrt. Die durch den Segens-
gestus als Abschied gezeichnete Szene miindet in die Gebetsreaktion der
Juinger und ihre Riickkehr nach Jerusalem. Anbetung und Freude tragen die
Zige des klassischen Chorschlusses, sodass vordergriindige Lektiire zwel
subtile, aber wesentliche Verinderungen der Handlungsebene iibersehen
mag®. Zunichst: Im letzten Satz des Evangeliums wechseln (dauerhaft) die
Aktanten. Die Kirche wird zum Subjekt der Geschichte. Sodann: Jerusalem,
der letzte Ort, bislang in der Erzihlfiihrung bedrohlicher Zielpunkt, tritt
nun als hoffnungsvoller Ausgangspunkt in den Blick (vgl. Lk 24,47-49). Die
Kirchengeschichte nimmt ihren Anfang. Der entscheidende Zug freilich
liegt darin, dass die elf Apostel nicht allein sind. Im Erzihlfluss, in der Einheit
des «ersten Tages der Woche» (vgl. Lk 24,1.13.33.36.50), sind die beiden
Emmaus-Jiinger noch unter thnen; die Himmelfahrt selbst findet im unmit-
telbaren Zusammenhang mit jener Christophanie auf dem Weg statt. Damit
eroffnet Lukas die Perspektive auf den zweiten Teil seines Doppelwerks,
der folgerichtig mit der Himmelfahrt anhebt. Wir kénnen die Emmaus-Er-
zahlung, die zum lukanischen Sondergut gehort, in der Tat als Schliissel ftir
den zweiten Logos des Lukas lesen. Dabei entdecken wir zugleich die Briicke
zwischen Christologie und Ekklesiologie: die ascensio Domini.

Die Emmaus-Erzihlung (Lk 24,13-35) bereitet als christologische Bild-
tolge vor, was das Gedichtnisgemilde der Kirche in der Apostelgeschichte
prigen wird: das Motiv des Weges (060¢), das Verstehen der Schrift, der
gekreuzigte und in seine Herrlichkeit eingegangene Messias, die Erlosung
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Israels, das Brechen des Brotes, das getroffene Herz, die Gemeinschaft der
Apostel. Freilich auch dies: die gehaltenen Augen der Jiinger, der unbe-
kannte, dann: unsichtbare Begleiter auf dem Weg. Nicht nur die Augen der
beiden Jiinger am Tag der Himmelfahrt 6ftnen sich; die Augen der lesen-
den Jiinger sollen sich gleichermallen auftun, um zu sehen, wer sie begleitet.
Die Jiingerbelehrung vor der Himmelfahrt (Lk 24,44-48) ist eine Reprise
der Belehrung «auf dem Wegp, jetzt allerdings auf dessen kiinftige Etappen
gerichtet.

Dass die Jiinger in jene Mischung aus kultischem Handeln und gehobe-
ner Freude fallen, die in der Apostelgeschichte die Ekklesia kennzeichnet,
ist kein Nebenzug: Der Abschied ist eigener Art und begriindet die Kirche.
Die scheinbar naheliegende Schlussfolgerung «An die Stelle Jesu treten die
Junger, und das Ende der Jesusgeschichte wird an dieser Stelle zum Beginn
der Jiingergeschichte»” blickt jedoch nicht tief genug. Der Skopus der
Himmelfahrtserzihlung liegt vielmehr darin, dass die Jlingergeschichte
Jesusgeschichte bleibt.

Tatsichlich besteht Jesu einzige Tat in der Apostelgeschichte prima facie
darin, dass er gen Himmel fahrt. Dies bleibt in eine Osterliche Erscheinung
eingebunden: Das Motiv dient als Interpretament der Auferstehung. Im
weiteren Gang tritt Jesus nur vom Himmel her, zur Rechten der Herrlich-
keit Gottes, auf, von der er bereits auf dem Weg nach Emmaus handelt (bes.
Apg 7,55f.). In das Geschehen greift er sehr selten ein, am deutlichsten im
Dialog mit Saulus vor Damaskus, der, leserlenkend, dreimal anklingt: « War-
um verfolgst du mich?» (Apg 9,41.; 22,71.; 26,14f.). Wer die Ekklesia verfolgt,
verfolgt den Kyrios. Diese sublime Gleichsetzung prigt die Ekklesiologie
der Apostelgeschichte: Indem von der Kirche erzihlt wird, wird unmittel-
bar die Anwesenheit ihres Herrn geschildert (vgl. Apg 18,10). Die Apostel-
geschichte lisst sich gleichsam als Biographie des Erhohten lesen. Nicht nur
Stephanus oder Paulus sehen den Himmel offen, wo es am wenigsten er-
wartbar ist. Auch der Leser soll dies tun. Man hat das absentee Christology
genannt'’, sollte aber eher von einer im Wortsinn prisentischen Christologie
sprechen: Die Erzihlung von der Kirche wird zur angewandten Christologie.

Im Verstehen der Schrift, im Brechen des Brotes, in der Ausbreitung des
Evangeliums, in der Gemeinschaft der Apostel, vor allem in der Kraft «aus
der Hohe», verheilen im Moment der Himmelfahrt und deren Heilsfolge
(Lk 24,49; vgl. Apg 1,5.8), ist Christus Begleiter «auf dem Weg» — unsicht-
bar (wortlich Apg 1,9: «fort von ihren Augen»), aber machtvoll. Wenn das
Proomium mit dem Hinweis anhebt, der erste Logos habe von all dem ge-
handelt, was Jesus zu tun und zu lehren begonnen hat (Apg 1,1), ist darin zu
lesen, dass der zweite Logos von dem handeln wird, was Jesus zu tun und zu
lehren auf neue Weise fortsetzt. Dass nunmehr zwei Himmelsboten die
Apostel briisk auffordern, statt nach oben nach vorn zu schauen und so ihre
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Aufgabe als Zeugen bis zu den Grenzen der Erde wahrzunehmen, lisst sie
unverziiglich das Obergemach aufsuchen (vgl. Apg 1,8.10£.13). Damit be-
treten sie den Grund der Kirchengeschichte. Dort — nicht im Himmel, son-
dern auf dem vor ihnen liegenden Weg bis an die Grenzen der Erde und
das Ende der Zeit — sollen sie den Erhohten entdecken. Lukas klammert die
Kirchengeschichte mit den einander zugeordneten Heilsbildern von Him-
melfahrt und Parusie christologisch ein. Dazwischen liegt die erhohte Seins-
weise des Kyrios; seine in der Kirche bereits erfahrbare kosmokratische
Stellung. Die Ekklesia geht ithren Weg nicht nur von ihm her und auf ihn
zu; sie geht thn mit seiner Kraft und an seiner Seite.

Im Beistand des Kyrios setzt sich das Wirken JHWHs an Israel fort, es
steigert sich endzeitlich und wird zugleich geschichtlich eingebunden.
Denn die reale Gegenwart des Erhohten wirkt insofern stirker als der Bei-
stand des Bundesgottes in der Heilsgeschichte, als diese Realitit apostolisch
und pneumatisch vermittelt ist und so unverstellt — cum grano salis: sakra-
mental (als sichtbare Wirklichkeit einer unsichtbaren Gnade) — auf den
Menschen trifft. Sie wird vor allem durch das Wirken des Geistes, die Wir-
kung des Jesus-Namens und die Wunder der Apostel Wirklichkeit. Der
Weg der Apostel erweist sich daher «als eine Fortsetzung der Geschichte
Jesu Christi unter den verinderten Voraussetzungen, die durch seine Auf-
erstehung und Erhohung zur Rechten Gottes geschaffen sind». So gesehen
sind die acta apostolorum recht eigentlich acta Iesu Christi'.

Die Himmelfahrt ermoglicht also die reale Gegenwart des Erhohten bet
den Seinen. Das Mythem entfaltet einen wichtigen Aspekt des Oster- und
Pfingstgeschehens: die bleibende, machtvolle und vielfiltig wirksame Gegen-
wart des Kyrios in seiner Ekklesia. Lukas hat diesem Christologoumenon
den anschaulichsten, keineswegs aber den einzigen Ausdruck gegeben. Am
nichsten kommt thm das andere synoptische GroBevangelium: Bei Matthius
«fdhrt» Jesus statt in den Himmel in die Kirche — «alle Tage bis zum Ende
der Welt» (s.u. Kap. 3). In der theologischen Sache stimmen die beiden
unterschiedlichen Szenerien prignant tiberein: Die Himmelfahrt fithrt den
Erhohten flir immer und fuir immer nah in die Ekklesia. Die Jiinger kehren
zu Recht «mit groBer Freude» nach Jerusalem zuriick. Denn als Zeugen
ihres erhohten Herrn wissen sie: Nicht darauf kommt es an, wie es der
Jungerschar geht, sondern wer mit ihr geht.

3. Adventus — Die Erhéhung Christi im Neuen Testament

Lukas, so sahen wir, stellt das Mythem von der himmlischen Auftahrt in den
Dienst einer sehr geerdeten Christologie. Das Motiv dient der Inkulturation
der Osterbotschaft und interpretiert sie zugleich unter dem ekklesialen
Aspekt der herrschaftlichen Anwesenheit Christi bei den Seinen. Ist unsere
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These berechtigt, dass es sich hierbei um eine Leitlinie des lukanischen
Doppelwerks handelt, so ist zu priifen, welche geschichtliche Erfahrung
dieser eidetischen Deutungsfigur zugrunde liegt, ob und wie diese Er-
fahrung und Deutung auch andere Schriften des Neuen Testaments kenn-
zeichnet und inwiefern die christologische Aussage aul3erhalb der von Lukas
gewihlten mythischen evidentia Geltung besitzt.

Das Ostergeschehen ist nach allen neutestamentlichen Zeugnissen un-
mittelbare Prisenz-Erfahrung — Christophanie. Der Auferstandene wird als
der Kyrios im Hier und Jetzt erlebt. Daraus folgt retrospektiv die Bedeu-
tung der Tradition vom leeren Grab, prospektiv die Bedeutung der Wie-
derkunft. Der Seinsgrund fiir die Gegenwart des Auferstandenen ist seine
Einheit mit dem Vater, also sein Eintritt in die gottliche Transzendenz. Wie
ist diese Nahe-Erfahrung — religionspsychologisch gesagt: diese idsthetische,
emotive und kognitive Distanzreduktion'? — zu erkliren?

Der christologische Transformationsprozess wire verkannt, ginge man ein-
tach davon aus, die Urchristen hitten beliebige Mytheme — hier eben die
Auffahrt von Heroen und Herrschern — aus der Umwelt tibernommen und
auf Jesus Christus tibertragen. Vielmehr sind drei Schritte zu unterscheiden:
(1) der Wurzelgrund der Nihe-Erfahrung im Basileia-Wirken Jesu, (2) die
Deutung dieser Erfahrung im Licht der Schriftlesung und des biblisch
inspirierten Gebets, (3) die Gestaltgebung im Rahmen der kulturellen
Enzyklopidie.

(1) Die Auferstehung wird im Urchristentum als lebensmichtige Recht-
fertigung des Gekreuzigten, seines Wirkens und seiner Botschaft durch Gott
betrachtet”. In ihr bestitigt sich jene urspriingliche und unmittelbare Nihe
zwischen dem Abba und seinem Gesandten, die die Jiinger in Jesu Magnet-
feld als autkeimende Gottesherrschaft erfahren hatten. Die Auferweckung
Jesu aus dem Tod und seine Vereinigung mit dem himmlischen Vater sind
zwei Seiten derselben Medaille: Die 6sterliche Erscheinung setzt die himm-
lische Erhohung notwendig voraus. Dabei ersinnt die fritheste Gemeinde
keine vollig neuen Zusammenhinge: Der Himmel als Heiligkeitsraum
JHWHs ist in Jesu Botschaft Ursprung und Ziel aller Heilsdynamik (vgl.
Lk 10,18b.20; 11,20). Eben dort — das heil3t: in letzter und tiefster Einheit
mit dem Vater — sahen ihn folgerichtig die Gliubigen. Die iltesten gebets-
artigen Anrufungen — maranatha (1Kor 16,22; Did. 10,6; vgl. Offb 22,20) —
sind die personal zugespitzte Form der Bitte um das Kommen der Basileia
des Vaters, um die Theophanie in Gestalt der Herabkunft, um die urspriing-
liche und unmittelbare Nihe des himmlischen Gesandten (in Parusie und
Kult). Was sich damit in der lukanischen Himmelfahrt — Christophanie,
Erhohung, kultische Reaktion, Geistempfang — abbildet, ist ein wesent-
licher Erfahrungsaspekt des frithesten Osterglaubens.
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(2) Erfahrungen als solche konstituieren keine Theologie. Sie bediirfen
der Deutungsarbeit. Auch hier wirkte nicht der pagane Verstehenshorizont
bestimmend, sondern das Koordinatensystem der Schriften Israels. Die
Ankniipfungsmoglichkeiten waren vielfiltig. Zwei Linien scheinen mir
mabgeblich: (a) Entweder Jesus selbst oder die fritheste Tradition hat Jesu
Basileia-Wirken an die — urspriinglich mit der Himmelsvision verbundene
— Vorstellung vom Menschensohn gekniipft (vgl. Dan 7,13), die sich wieder-
um mit der Parusie-Erwartung beriihrt (vgl. Mk 14,62 parr.). Hier bot sich
eine personale Deutungskategorie, um den himmlischen Status des Manda-
tars der Gemeinde zu beschreiben'. (b) Alter und Verbreitung der Zitate
bzw. Allusionen lassen darauf schlieBen, dass dem — als Prophetie gelesenen
— Konigspsalm 110 (1097%) frith eine Schliisselrolle zuwuchs. Ps 110 ist
(mit V. 1, in Hebr zudem V. 4) der am hiufigsten angefithrte Text des Alten
Testaments im Neuen. Zumal in Verbindung mit dem Menschensohn-
Motiv eignete er sich zur Beschreibung der in Tod und Auferweckung ge-
wonnenen Stellung Christi’®. Mit Hilfe des V. 1 als sessio ad dexteram wird
das irdische Geschick Jesu in den Thronsaal Gottes erhoben: Er wird als
Kyrios bekannt und gleichzeitig in Seins- und Funktionseinheit mit Gott
geschaut (vgl. bes. Apg 2,30-36; 7,55f.; 1Kor 15,25; 1Petr 3,21f.). Diese
Aufnahme in die Mitte des Monotheismus inspiriert eine hoheitschristo-
logische Sinnentwicklung, die letztlich in die altkirchlichen Christus-
Dogmen miindet. Hier zeigt sich, was flr die urchristliche Glaubensgenese
auch sonst gilt: Sie vollzieht sich wesentlich im Kontext der biblischen
Gebetspoesie. Es ist die geistliche und kultische Praxis, die das altkirchliche
Dogma aus sich entlassen hat — keineswegs umgekehrt.

(3) Die wirkungsreich gemalte Sequenz des Lukas steht im neutesta-
mentlichen Schrifttum einzig dar. Die darin abgebildete Christologie jedoch
ist urchristliches Gemeingut. Die sessio ad dexteram wird unterschiedlich ver-
ortet, wirkt aber gleichbleibend zentral. Was der Auferstandene (aber in der
erzihlten Welt noch nicht zum Himmel Erhobene) zu Emmaus, auf Ostern
zurlickblickend, «Eingehen in die Herrlichkeit» nennt (Lk 24,26), ist ein
Signum neutestamentlicher Christologie. Es wird freilich auf ganz verschie-
dene Weise wahrgenommen und aus sehr unterschiedlichen Perspektiven
beleuchtet.

Fir Paulus ist die Erhhung inneres Moment der Auferstechung: Indem
Gott den Sohn von den Toten auferweckt, erhebt er ihn zu seiner Rechten,
wo er kraftvoll fiir die Seinen eintritt (Rom 1,3f:; 8,34; 1Kor 15,25). Fir
den Apostel fallen also «Ostern» und «Himmelfahrt» strikt zusammen. Er
tragt offenkundig kein Bedenken, den Erhchungsaspekt unter Riickgriff auf
pagan-mythische Vorstellungen poetisch zu inszenieren, stellt ihn dabei aller-
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dings sogleich unter den geschichtlichen Gesichtspunkt des Kreuzes (vgl.
Phil 2,6-11). Besonders eindriicklich malt der Hebrderbrief die sessio ad
dexteram vor Augen. Hier nun fallen «Karfreitagy, «Ostern» und «Himmel-
fahrt» zusammen. Bereits im Eingang inszeniert das Schreiben mit Hilfe einer
Kombination aus Schriftzitaten, gerahmt durch die Konigspsalmen 2 und
110, einen himmlischen Thronergreifungsakt: Der Sohn, der sein Sithne-
werk vollbracht hat, tritt in die himmlische Welt und ergreift seine gottli-
che Herrscherstellung (Hebr 1,5-13). Auch hier kann dieselbe theologische
Denkfigur andere mythische Bilder an sich ziehen: Unter dem priester-
lichen Aspekt wird der Vorgang als kultisches Bewegungsdrama gezeichnet.
Der menschlich-gottliche Hohepriester durchschreitet im Kreuzesopfer ein
fir alle Mal — also in einem geschichtlichen Akt mit ewiger Geltung — den
Vorhang zum Allerheiligsten, die Seinsschranke, die die Menschen von der
Heiligkeitssphire Gottes trennt (9,11-14). Er eroftnet so einen «neuen und
lebendigen Wegy fiir alle, die ithm folgen (10,20). Himmelfahrt wird zum
Richtungsweiser fur das durch irdische Wiisten wandernde Gottesvolk, das
nur in der himmlischen Stadt Heimat zu finden vermag (vgl. 11,13-16;
12,22-24).

Markus, das Buch der «geheimen Epiphanien» (Martin Dibelius), bietet
bekanntlich keinen Erscheinungs- oder Himmelfahrtsbericht. Wenn jedoch
das Schlusswort des Engels (Mk 16,7) auf «eine Jiinger und Petrus» sowie
auf «Galilaa» als Ort verweist, an dem der Auferstandene sich sehen lisst,
wird die Kirche — als erinnernde und vergegenwirtigende Jiingergemein-
schaft — zum Begegnungsfeld des Erhohten, zum Raum seiner Realprisenz.
Was bei Matthdus auf dem galildischen Berg geschieht, liegt in der Sache
ganz nah beim lukanischen Betanien: Der Auferstandene betont — mit einem
Programmwort des Evangeliums (vgl. Mt 1,23) — sein vollmichtiges Mit-
Sein bei allen Jiingern, an allen Orten, zu allen Zeiten (28,16-20). Die perso-
nale Gegenwart des Auferstandenen in der Lebens- und Lerngemeinschaft
seiner Jiinger ist die diesem Evangelium eigentiimliche Form des Oster-
kerygmas und zugleich seine Variation des Erhohungsmotivs. Pointiert: Die
«Himmelfahrt» geschieht hier in das Leben der Ekklesia hinein. Kirche ist
die bleibende Versammlung der Jiinger um ihren erhéhten Lehrer (23,10).
Fassbar wird dies im Umgang mit den Boten (10,40), der Eucharistie
(14,13-21; 15,32-39), dem betenden Miteinander (18,19f), entscheidend in
der Begegnung mit dem «geringsten Bruder» (25,31-46)".

Bei Johannes findet die Ethohung am Kreuz statt (vgl. Joh 3,12-15; 8,28;
12,32). Der Kreuzweg selbst gewinnt den Triumphglanz einer Himmelfahrt
(vgl. 19,30). Aber bereits die Abschiedsreden, in denen lingst schon der
Erhohte spricht, beschreiben Jesu «<Hingang zum Vater» und dessen Folgen
fir die irdische Jingerschaft (Kap. 13-17). Diese Kapitel sind als die dis-
kursive Variante zur eidetischen Himmelfahrt des Lukas zu lesen. Der Logik
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des Kirchenjahres widersprechend, aber ganz in der johanneischen Logik,
werden wir sagen diirfen, dass hier «Karfreitagr und «<Himmelfahrt» ebenso
zusammenfallen wie dann «Ostern» und «Pfingsten». Das Christus-Mysteri-
um wird in seiner ganzen Tiefe ausgeleuchtet. Die Einheit mit dem Vater
gehort deshalb — dhnlich wie punktuell in den synoptischen Verkliarungs-
szenen — zur Wahrnehmung des Irdischen: Die Erh6hung ist kein Wandel
im Verlauf der Zeit; sie ist das Wesen des Menschgewordenen, sein Ur-
sprung aus Gott. Die Perspektive hat sich umgekehrt: Nicht so sehr die
Erhohung ist staunenswert als vielmehr die Fleischwerdung.

Diese Tendenz findet in der Johannes- Offenbarung zu letzter Radikalitit:
Jesus ist ausschlieBlich Himmelswesen. Das Moment der Menschwerdung
kommt nur blitzartig in den Blick und wird sogleich in eine entscheidende
Aufwirtsbewegung genommen: «Ihr Kind wurde fortgerissen zu Gott und
seinem Thron» (Offb 12,5). Dies fiihrt insofern zu einer «Erdenfahrt», als in
der dadurch ausgelosten Himmelsschlacht der Satan aus den Hohen gestiirzt
wird. Fiir die Erde hat dies teuflische, aber zeitlich begrenzte Folgen, denn
hier kimpft der Teufel seinen Todeskampf. Die Himmelfahrt wird in diesem
Szenario — das auch in der Johannes-Oftenbarung andere Dramatisierungen
nicht ausschlieft — zum entscheidenden Movens der endzeitlichen Befrei-
ung: Sie erschiittert, verwandelt und erlost den Himmel und letztlich auch
die Erde. Denn das messianische Kind steht als Erhohter seinen Gemeinden
zur Seite und kimpft als Befreier vom Himmel mit tiberlegener Macht ge-
gen das Bose auf Erden.

4. Ad dexteram Patris — Vom biblischen Ort des Glaubens

Dicto Evangelio exstinguitur Cereus paschalis, nec ulterius accenditur — lautete
die Rubrik am Hochfest Christi Himmelfahrt im alten Missale Romanum.
Wir sahen, dass sie mit biblischem Recht verindert wurde: Der Auferstan-
dene verldsst die Mitte der Ekklesia am Himmelfahrtstag nicht. Er fiillt sie
als Erhohter aus.

Darin stimmen alle neutestamentlichen Zeugen iiberein. Das dreistufige
Weltsystem ist zu dieser Christologie ebenso wenig notig wie die vertikale
Aufwirtsbewegung. Und doch eignet sich dieses dem Symbolsystem der
Antike entlehnte Heilsbild sehr dazu, die Anwesenheit des Herrn mensch-
lich fassbar zu machen. Die liturgische Aufnahme belegt dies; aus Paulus-
Briefen lieBe sich schwerlich das Kirchenjahr komponieren. Die ascensio
offnet Augen: «Das niamlich ist die Natur des Glaubens ...: Sehen, was man
nicht sieht, und nicht sehen, was man sieht»!”.

Joseph Ratzinger hat den Satz des Glaubensbekenntnisses iiber die
Himmelfahrt wiederholt als Beziehungsgeschehen zwischen Gott und
Mensch gedeutet: «Der Himmel ist zu definieren als das Sichberiihren des
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Wesens Mensch mit dem Wesen Gott». Das Weltbild, wie es uns Lukas vor
Augen malt, sei Ausdruck jener Wirklichkeit, in der der Mensch sich findet.
Das Unten bezeichnet die Holle, die der Mensch, um das Eigene kreisend,
sich selbst bereitet. Das Oben nennen wir Himmel; wir konnen es nur im
Modus von Liebe — die stirker ist als der Tod — empfangen'®. Himmelfahrt,
so gesehen, ist die Vereinigung des Menschen Jesus Christus mit Gott und
daher zugleich der «neue und lebendige Weg» des Menschen, der mit, in
und durch Christus leben darf. Der Glaube versetzt den Glaubenden in ein
neues Beziehungsgeflige, in eine radikal andere Gegenwart. Die Himmel-
fahrt beschreibt daher letztlich nichts anderes als den Ort, an dem der
Glaubende lebt.

Auf den kiirzesten Nenner hat es vielleicht — inmitten kruder Tages-
politik und doch auch in dem Versuch, deren Niederungen zu tiberwinden
— Heinrich Boll gebracht: «Ich kann das Menschliche vom Géttlichen so
wenig trennen wie Form vom Inhalt; ... An der Gegenwart des Menschge-
wordenen werde ich nie zweifeln. Aber Jesus allein? Das ist mir zu vage, zu
sentimental, zu storyhaft, zu sehr eine «iihrende Geschichte ... Ich kann
nur an die Prisenz des Menschgewordenen glauben. Nicht mehr und nicht
wenigemn .

Himmelfahrt ist der Modus der Anwesenheit des Auferstandenen in seiner
Kirche — einen menschlichen Herzschlag weit entfernt. Leben ad dexteram
Patris. Weniger nicht.
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