CHRISTIAN STOLL - WIEN

KIRCHE DER ZUKUNEFT

Der eschatologische Charakter der Kirche nach «Lumen Gentium»

Was Karl Barth einmal mit Blick auf die Eschatologie formulierte — sie sei
ein «harmloses Kapitelchen am Ende der Dogmatik»' geworden — lieBe sich
auch auf das siebte Kapitel der Kirchenkonstitution Lumen Gentium iiber-
tragen. Dies liegt, wie auch Barth tiberzeugt war, nicht am Stoft selbst, son-
dern daran, wie er in der Theologie behandelt wurde. Walter Kardinal
Kasper hat kiirzlich erneut auf die stiefmiitterliche Rolle der vier Nummern
iiber den «endzeitlichen Charakter der pilgernden Kirche und ihre Einheit
mit der himmlischen Kirche» in der Theologie der vergangenen Jahrzehnte
hingewiesen.? Im breiten Strom der Rezeption von Lumen Gentium, der
sich auf die ersten vier Kapitel des Textes konzentriert, ist das siebte weit-
gehend untergegangen. Die konkrete Organisation der Kirche, besonders
die Frage nach dem Verhiltnis von Laien und Amtstrigern, dominierte die
ekklesiologischen Debatten nach dem Konzil. Dabei droht die Kirche das
Wesentliche aus dem Blick zu verlieren, wenn sie nicht in die Zukunft
schaut, wenn sie sich nicht als Kirche der Zukunft versteht. Damit ist weder
ein futurologisches Sehertum noch eine billige Vertrostung auf den jiing-
sten Tag gemeint, sondern ihr innerstes Wesen als christusférmige Gemein-
schaft: Zu Christus, dem sie sich bereits jetzt zugehorig weil}, bewegt sie
sich hin. Das siebte Kapitel der Kirchenkonstitution lidt dazu ein, dies neu
wahrzunehmen und die Kirche als Kirche der Zukunft zu entdecken.
Drei Gesichtspunkte fallen dabei besonders ins Auge: Den ersten kann
man als eschatologische Offnung des kirchlichen Blickfeldes bezeichnen.
Die ekklesiologischen Leitlinien von Lumen Gentium werden unter escha-
tologischem Vorzeichen fortgefiihrt, was einen doppelten Effekt hat. Einer-
seits erscheint das Eschaton als gemeinschaftliche Wirklichkeit, andererseits
tritt die Kirche in ihrer alle Zeiten umspannenden Weite und ithrem uni-
versalen soteriologischen Anspruch, der sich auf alle Menschen richtet,
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hervor (1). Diese Perspektive bedeutet nicht, die konkrete geschichtliche
Kirche zu vergessen und Reformanliegen spirituell stillzulegen. Bis heute
wird in der orthodoxen Theologie beklagt, die westliche Ekklesiologie trage
der eschatologischen Dimension der Kirche zu wenig Rechnung. Das siebte
Kapitel der Kirchenkonstitution bietet hier eine wichtige Gegenstimme,
zumal es wesentlich auf Traditionen der Ostkirche zuriickgreift. Im Sku-
menischen Dialog mit der Orthodoxie kann es weiterfithren, weil es den
Blick auf die gemeinsame Verbundenheit mit der himmlischen Kirche rich-
tet (2). Ein dritter Gesichtspunkt betrifft schlieBlich das Problem, wie sich
die in der Kirche gegenwirtige eschatologische Zukunft im Spannungs-
feld von Zeit und Ewigkeit deuten lisst. Diese Frage hat die Theologie des
20. Jahrhunderts insbesondere in der Auseinandersetzung mit politischen
Utopien beschiftigt. Lumen Gentium streift diese Frage nur, kreist jedoch
um eine neue Verhiltnisbestimmung von Ewigkeit und Zeit, wie sich bei
genauerem, die Textgeschichte mit einbeziehenden, Lesen zeigt (3).

1. Kirche als universale Gemeinschaft

Die Erneuerung der Ekklesiologie zihlte zweifellos zu den wichtigsten An-
liegen des Zweiten Vatikanums. Das «Jahrhundert der Kirche» (O. Dibelius)
begann fiir die katholische Theologie bereits Jahrzehnte vor dem Konzil,
auch wenn ekklesiologische Neuerungen zunichst beargwohnt wurden.
Programmatische Entwiirfe wie Henri de Lubacs «Catholicisme» richteten
ithren Blick neu auf den sozialen Charakter der Kirche und schopften dabei
aus dem patristischen Schatz gemeinschaftlicher Allegorien fuir die Kirche.’
Damit war nicht nur gegen eine Engfithrung der Kirche auf den Klerus
Stellung bezogen, sondern das in Christus begriindete Heil selbst neu als
wesentlich gemeinschaftliches in Erinnerung gebracht. Mit dem Stichwort
«Heilsindividualismus» wurde in der Theologie bald eine Fehlentwicklung
gekennzeichnet, die die Kirche als Vehikel fiir die individuelle Seelen-
rettung erscheinen lie}. Demgegentiber riickte nicht nur die Heilswirklich-
keit selbst neu als gemeinschaftliche und damit im wahren Sinne als
kirchliche in den Blick, sondern auch die universale Sendung der Kirche
zur ganzen Menschheit. Diese Sendung — so musste neu herausgestellt wer-
den — bezieht sie aus ihrem christologischen Fundament: Christus ist das
Licht der Volker (LG 1). Die Kirche kann keine selbstgentigsame Gemein-
schaft sein, da sie auf den universalen Heilswillen Christi verwiesen bleibt.*
Thre Verwurzelung in Christus bedeutet keine starre Identifikation, sondern
verlangt von ihr eine doppelte Oftenheit: flir Christus, dessen Anspruch sie
sich immer wieder neu offnen muss, fir alle Menschen, denen sie das in
Christus begriindete Heil nahebringen soll. Gemeinschaftscharakter und
sakramentale Bestimmung der Kirche sind somit zwei entscheidende
Kennworte der ekklesiologischen Erneuerung im Umfeld des Konzils. Sie
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laufen in einer universalen soteriologischen Perspektive zusammen, wie sie
die bertihmte Definition der Kirche am Beginn von Lumen Gentium aus-
driickt: «Die Kirche ist ja in Christus gleichsam das Sakrament, das heil3t
Zeichen und Werkzeug der Vereinigung mit Gott wie fur die Einheit der
ganzen Menschheit» (LG 1).

Es lag nahe, diese Weichenstellungen auch in die Eschatologie hinein
fortzufithren. Das Konzil hat dies jedoch nicht zusammenhingend getan
und die Eschatologie nur versprengt behandelt.> Auch das siebte Kapitel
von Lumen Gentium beriihrt nur einige Aspekte, die in ihrer Auswahl je-
doch deutlich auf das ekklesiologische Programm des ersten Kapitels ver-
weisen. Das zeigt bereits ein kursorischer Blick auf die verschiedenen
Fassungen des Textes. Urspriinglich nicht als Bestandteil der Kirchenkon-
stitution geplant, bezogen sich erste Entwiirfe des Kapitels vor allem auf die
Heiligenverehrung und die Bewihrung des einzelnen Kirchengliedes im
Ringen um sein ewiges Heil.® Mit der Heiligenverehrung war den zustin-
digen Kommissionen zwar ein Thema vorgegeben, das riickblickend als
besonders geeigneter Ankniipfungspunkt erscheint, um den gemeinschaft-
lichen Charakter der Kirche in Erinnerung zu rufen. Auch hier musste jedoch
ein weiter Weg zurtickgelegt werden, um die Theologie der Heiligenver-
ehrung in ihrer Verquickung mit dem individuellen Seelenheil, insbeson-
dere iiber die Lehre vom Purgatorium, von individualistischem und
quantifizierendem Ballast zu befreien. Der in der Konzilsaula schlieBlich
diskutierte Text zeigt im Vergleich zur vorherigen Fassung noch einmal
deutlicher das Bemiihen, die irdische und die himmlische Kirche, zu der die
Engel und die Heiligen gehoren, aber auch die Christen im Purgatorium,
in einer Gesamtschau als eine einzige Gemeinschaft vorzustellen. Die mit
der Uberarbeitung betraute Kommission, der auch Yves Congar und Karl
Rahner angehorten, ersetzte die abstrakte Rede von den Gliedern der Kirche
durch das ekklesiale «Wir», die Kirche hiel3 nun auch hier «Gemeinschaft
(Communio) des ganzen mystischen Leibes Jesu Christi», dessen Einheit
durch die «Ubung briiderlicher Liebe» gestirkt werde.” Die Heiligenver-
ehrung findet darin ihren Platz. Zwar erwihnt auch der endgiiltige Text das
Purgatorium sowie die Lehre von den Verdiensten (vgl. LG 49), die die
Heiligen erworben haben. Diese Lehrstiicke stehen jedoch hinter der Ein-
ordnung in die grofle Liebesgemeinschaft von sichtbarer und unsichtbarer
Kirche zuriick und beziehen von da aus einen neuen Sinn. Nirgends ist
davon die Rede, dass die Heiligen angerufen werden, um eine einzelne
Seele aus dem Fegefeuer zu retten. Die Kirche erscheint vielmehr als uni-
versale Gemeinschaft «briiderlicher Sorge» (LG 49), deren Einheit beson-
ders in der Liturgie sichtbar wird.

Auch der sakramentale Charakter der Kirche und ihre universale sote-
riologische Sendung schlagen sich im siebten Kapitel — besonders in den
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ersten drei Absitzen — deutlich nieder. Das oft als Summe der Ekklesiologie
von Lumen Gentium angefiihrte Wort von der Kirche als «universalem
Heilssakrament» findet sich nimlich nicht im ersten Kapitel, wo es der Sache
nach entfaltet wird, sondern erst hier. Der universale Heilswille Christi, der
Sakramentalitit und Sendung der Kirche begriindet, wurde also im Zusam-
menhang mit der Eschatologie noch einmal bekriftigt. Karl Rahner — dessen
Einfluss auf Lumen Gentium mittlerweile gut untersucht ist — verwendete
das Pridikat «universal» gegen eine enge Auslegung des Axioms Extra
Ecclesiam nulla salus.® Der Ausdruck fiigt sich dabei ein in eine Reihe uni-
versalistischer Schriftstellen, die Christus als den Erloser aller Menschen
herausstellen. Die Rede ist von der «Wiederherstellungy, «die uns verheil3en
ist und die wir alle erwarten» (LG 48). Man geht wohl nicht zu weit, wenn
man die Konzilsviter hier ihre Hoffnung auf die Erlosung aller Menschen
ausdriicken sieht. Dies wird umso deutlicher, wenn man beachtet, dass die
drei universalistischen Absitze erst nach der Diskussion in der Konzilsaula
eingefligt wurden. Obwohl der vorherigen Fassung in der Aula vereinzelt
ein unzulissiger Universalismus vorgeworfen worden war, da sie keinen
Hinweis auf einen doppelten Gerichtsausgang enthielt,” hat dies den Text
nicht beeinflusst. Die Bekriftigung der universalen soteriologischen Per-
spektive im endgiiltigen Text kann daher wohl als bewusste Entscheidung,
die sakramentalen und gemeinschaftlichen Linien in die Eschatologie hin-
ein fortzufiithren, gedeutet werden. Die Erginzung durch die drei Abschnit-
te, deren Ausarbeitung Y. Congar tibertragen wurde, entsprach — wie die
Rede vom universalen Heilssakrament zeigt — einerseits der theologischen
Linie einer einflussreichen Gruppe von Konzilsvitern.'” Eine nicht zu unter-
schitzende Wirkung hatten jedoch auch die in der Aula vorgetragenen Ein-
winde einiger Bischofe aus der ostkirchlichen Tradition.

2. Ostkirchliche Einfliisse und ékumenisches Potenzial

Das in der Konzilsaula zur Diskussion gestellte Kapitel enthielt bereits die
beschriebene Gesamtschau auf die Liebesgemeinschaft der Kirche, die auch
die Heiligen und die Verstorbenen einschlief3t. Allerdings begann das Kapitel
immer noch mit einem recht individualistisch gefirbten Abschnitt «iiber den
eschatologischen Charakter unserer Berufungr. Dagegen wandten in der
Konzilsaula zwei Konzilsviter Motive einer gemeinschaftlichen Eschato-
logie aus der ostkirchlichen Tradition ein, die in den Endtext eingegangen
sind. So dullerte Maxim Hermaniuk, Bischof einer ukrainisch-katholischen
Didzese, in der Aula nachdriicklich den Wunsch, die irdische Kirche als
eschatologisch bestimmte Gemeinschaft deutlicher herauszustellen. Mit
zahlreichen Verweisen auf die Liturgien der Ostkirche hob Hermaniuk
hervor, dass die eschatologische «Wachsamkeit» keine Haltung meine, die
nur den einzelnen und sein Seelenheil betrefte, sondern eine vigilantia
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communitaria sei. Dies zeige sich besonders in der Eucharistiefeier, die die
gemeinschaftliche Vollendung auch in gemeinschaftlicher Form vorweg-
nehme. Die Bedeutung der Eucharistie als kirchlicher und eschatologischer
Ort wurde darauthin deutlicher hervorgehoben (Vgl. LG 50).

Zahlreiche theologische Anregungen, die spdter in den Text eingegangen
sind, brachte schlieBlich die Ansprache des maronitischen Bischofs Ignace
Ziadé. Mit spitzer Zunge beklagte er, dass in dem Kapitel bisher nirgends
vom Heiligen Geist die Rede sei. Die westliche Ekklesiologie sei zwar in
threr christologischen Dimension sehr entwickelt, die pneumatische Dimen-
sion stecke jedoch noch in der Pubertit.!" Fiir einen Orientalen sei das
Kapitel wie eine Liturgie ohne Epiklese. Ziadé mal3 dieser Frage schon da-
mals weitreichende Bedeutung flir den 6kumenischen Dialog bei und trat
dafiir ein, den Heiligen Geist stirker als Vermittler der eschatologischen
Dimension herauszustellen. Dies wurde insbesondere in den ersten drei Ab-
schnitten deutlich nachgeholt und gipfelt in dem bereits angerissenen Satz:
«Die Wiederherstellung also, die uns verheif3en ist und die wir erwarten, hat
in Christus schon begonnen, nimmt ihren Fortgang in der Sendung des
Heiligen Geistes und geht durch ihn weiter in der Kirche...» (LG 48).

Auch wenn das siebte Kapitel von Lumen Gentium ostkirchlichen Ein-
fluss verrit, wurde der Vorwurf, die westliche Ekklesiologie vernachlissige
die pneumatologische und eschatologische Dimension der Kirche, in der
Orthodoxie immer wieder laut.”> Das Okumenismusdekret des Konzils
schweigt dartiber. Im Miinchener Dialogdokument von 1982 iber das
«Geheimnis der Kirche» spielen dann beide Themen gemeinsam mit der
gemeinschaftlich-eucharistischen Prigung der Kirche eine bedeutende
Rolle.” Nach einigen Krisenjahren in den katholisch-orthodoxen Be-
ziechungen hat der Dialog inzwischen wieder etwas an Fahrt aufgenommen.
Auch von orthodoxer Seite wurde das kurze siebte Kapitel aufmerksam zur
Kenntnis genommen und gar als Wegweiser flir den Skumenischen Dialog
der Zukunft empfohlen." Sich gemeinsam in die eine universale eschato-
logische Kirche eingebunden zu wissen, kann den Blick in den Himmel
weiten und der pilgernden Kirche aus Sackgassen helfen. Auf deren ver-
gingliche Gestalt wird im Ubrigen ausdriicklich hingewiesen. Die pilgern-
de Kirche trage «in ihren Sakramenten und Einrichtungen, die noch zu
dieser Weltzeit gehoren, die Gestalt dieser Welt, die vergeht...» (LG 48)."
In 6kumenischer Absicht verdient das siebte Kapitel der Kirchenkonstitution
mithin mehr theologische Aufmerksambkeit.

Die Ansprachen der beiden Bischofe zeigen aus heutiger Sicht jedoch
nicht nur die Bedeutung des Kapitels flir den 6kumenischen Dialog mit der
Ostkirche. Sie weisen auch den Weg zum zentralen Thema der schlieBlich
eingefligten ersten drei Absitze: die im Christusgeschehen angebrochene
und in der Kirche lebendige Zukunft.
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3. Zukunft zwischen Zeit und Ewigkeit

Mit der Wiederentdeckung des eschatologischen Verkiindigung Jesu in der
protestantischen Theologie des ausgehenden 19. Jahrhunderts erwachte die
christliche Eschatologie aus einem Dornroschenschlaf.'® Auch in der katho-
lischen Theologie wuchs allmihlich die Unzufriedenheit mit der neu-
scholastischen Eschatologie. Eine bloBe «Lehre von den letzten Dingen»
tiber die Vorginge des «lingsten Tages» miisse die eschatologische Spannung,
welche die junge Kirche dem Zeugnis der Schrift nach prigt, verfehlen.
Dass das Eschaton in Christus bereits begonnen habe und in der Kirche
lebendig sei, wurde bald zur iiberkonfessionellen theologischen Uber-
zeugung, ohne dass genau geklirt war, was der Anbruch des Eschatons be-
deutet. Als zentrales Problem erwies sich bald, wie die eschatologische
Zukunft im Spannungsfeld von Zeit und Ewigkeit verstanden werden
kann. Sollte die neutestamentliche Rede vom bereits angebrochenen Reich
Gottes ernst genommen werden und die Eschatologie kein Thema des
letzten Tages bleiben, musste die angebrochene eschatologische Zukunft
einerseits in ihrer Uberlappung mit der geschichtlichen Zeit des Menschen
herausgestellt, andererseits in ihrer gottlichen Uberlegenheit iiber die Zeit
testgehalten werden. In der katholischen Theologie wuchs dabei die Einsicht,
dass die lange bemiihte aristotelische Unterscheidung von Ewigkeit und Zeit,
in der die Ewigkeit Gottes als Nicht-Zeit gegen die geschichtliche Zeit des
Menschen ausgespielt wird, letztlich dem geschichtlichen Charakter der
christlichen Offenbarung nicht gerecht werden kann.'” Die eschatologische
Zukunft kann nicht einfach der Ewigkeit Gottes als Nicht-Zeit zugeordnet
werden, wenn sie in der Geschichte «anbrechen» soll. Die Frage nach einer
neuen Verhiltnisbestimmung beschiftigt seither die Theologie.

Besondere Brisanz gewann sie in politisch zugespitzten Situationen. Be-
deutet der Anbruch der «letzten Zeit» den Beginn einer neuen besseren Zu-
kunft in der Geschichte der Menschheit? Wie sollte die Zukunft Gottes von
geschichtsimmanenten Utopien unterschieden werden? Das Zweite Vati-
kanische Konzil hat sich dieser Frage nicht eingehend gewidmet. Einer be-
sonders heftigen Phase der Auseinandersetzung in dieser Hinsicht lag es
auch noch voraus. Dennoch ist klar, dass die Viter nirgends eine bestimmte
geschichtliche Utopie auszeichnen, indem sie diese zur bevorzugten Ana-
logie des angebrochenen Reiches Gottes erkliren. In einer viel beachteten
Passage der Konstitution Gaudium et spes erklirt das Konzil salomonisch,
der «rdische Fortschritt» sei zwar «eindeutig vom Wachstum des Reiches
Christi zu unterscheiden», habe aber «doch groB3e Bedeutung fiir das Reich
Gottes» (GS 39). Auch das siebte Kapitel der Kirchenkonstitution kreist um
die Frage nach dem Wesen der eschatologischen Zukunft im Spannungsfeld
von Zeit und Ewigkeit. Bei niherem Hinsehen bietet es zwei verschiedene



Kirche der Zukunft 647

Zuginge zu diesem Problem, die weiterhin als Orientierungspunkte flir die
theologische Diskussion dienen konnen.

Ein Weg zum Verstehen fiihrt iiber die Bestimmung der Kirche als Ge-
meinschaft der Liebe, wie sie das Kapitel in die Eschatologie hinein fort-
fithrt, indem es die Einheit von himmlischer und pilgernder Kirche in der
Liebe betont. Dies wirkt sich auch auf das Verhiltnis von Zeit und Ewig-
keit aus. Soll die Einheit der Kirche bis in die himmlische Kirche der
Heiligen hinein denkbar sein, kann die Ewigkeit des Eschatons nicht als
selbstgentigsame, bewegungs- und zeitlose Sphire verstanden werden. Henri
de Lubac hat diesen Zusammenhang breit entfaltet. Aus dem Gemeinschafts-
charakter der Kirche folge unmittelbar, dass Zeitlichkeit und Geschichte
eine besondere Bedeutung zukomme. So verstanden die Kirchenviter die
christliche Erlésungsbotschaft nicht als Anleitung zur Flucht aus der Zeit in
die Nicht-Zeit. Die Weltgeschichte erscheine nicht als «das bewegliche
Bild einer unbeweglichen Ewigkeit» wie in der griechischen Philosophie,
sondern werde von der Liebe Christi allmihlich ergriffen.'® Die Liebe, die
als trinitarisches Verhiltnis zwischen Vater und Sohn das Wesen Gottes
ausmacht, dient gleichsam als Klammer zwischen Zeit und Ewigkeit und
iiberbriickt so ihre schrofte Entgegensetzung in der aristotelischen Meta-
physik. Sie erstreckt sich dabei nicht nur auf die Seele aller Menschen, son-
dern auf den ganzen Menschen in seiner leib-geistigen Verfassung. Das
angebrochene Eschaton meint demnach zuerst die in Christus in die Zeit
eingetretene innertrinitarische Liebe, die einen dynamischen Prozess der
Verwandlung der Welt durch diese Liebe in Gang setzt. Die Liebe zwischen
Vater und Sohn ist dabei einerseits iibergeschichtlich, andererseits eine
dynamische Beziehung, die zur Teilgabe in die menschliche Geschichte
hinein dringt. In dieser dynamischen Ewigkeit liegt der Angelpunkt der
eschatologischen Zukunft, «von oben» tiberfiihrt Christus die Schopfung in
die ewige Liebe.

Ein zweiter Zugang erdfinet sich, indem man seinen Blick zunichst auf
den Anbruch der eschatologischen Zukunft, mithin auf die Neuheit des
Christusgeschehens richtet. Der Auferstehung Christi von den Toten
kommt dabei eine besondere Bedeutung zu. Hier gelangt der Sieg tiber den
Tod zum Durchbruch. So beziehen sich auch die ersten drei Abschnitte des
siebten Kapitels ausschlieflich auf die Auferstehung Christi als Ausgangs-
punkt der universalen Sendung des Heiligen Geistes, in der die «Wieder-
herstellung» fortgesetzt werde. In diesem Ereignis ist «das Ende der Zeiten
also bereits zu uns gekommen» und «wird in dieser Weltzeit in gewisser
Weise wirklich vorausgenommen» (LG 48). Der Ausgangpunkt liegt hier
zunichst in einem geschichtlichen Ereignis, dessen Uberzeitlichkeit in seinem
universalen VerheiBungscharakter griindet. Die angebrochene eschatolo-
gische Zukunft erscheint zeitlicher, da sie nicht zuerst vom ewigen Verhilt-



648 Christian Stoll

nis der innertrinitarischen Liebe ihren Ausgang nimmt, sondern vom Chri-
stusgeschehen in einer zeitlich fortlaufenden Linie nach «vorne» blickt.

Dass dieser Zugang einen eigenstindigen Ursprung hat, zeigt die Ge-
schichte des Textes, insbesondere der drei nachtriaglich eingefligten Absitze
zu Beginn des Kapitels. Wiederum liefert die Ansprache des Orientalen
Ziadé in der Aula entscheidende Stichworte, indem er auf die Neuheit der
Zeit abhob, in der die Kirche lebt: «Jene Zeit beginnt in der Auferstehung
Christi [...]. Wenn auch keimhaft, so ist doch das Reich Gottes wirklich
unter uns. Die Zeit ist also neu, weil das wahrhaft Neue, nimlich der Heilige
Geist, bereits ankommt.»" Es folgt ein Ausdruck, der heute allzu selbstver-
standlich verwendet wird, jedoch Schliisse auf die theologische Herkunft
der Argumentation des maronitischen Bischofs zulidsst: Die angebrochene
«neue Zeit enthilt schon und noch nicht (iam ac nondum) das Reich Gottes.»
Der Ausdruck wurde von dem evangelischen Exegeten Oscar Cullmann in
die Theologie eingefiihrt und ist rasch zum theologischen Gemeinplatz ge-
worden. Bei Cullmann steht er jedoch fiir die radikale Verzeitlichung des
christlichen Gottesbegriffs. Indem das Christentum mit einem Ereignis
beginne, das seinerseits in eine zeitliche Zukunft verweise, biete es flir
philosophische Ewigkeitskonzepte keinen Raum.?” An Cullmanns Vorsto3
kntipfte auch die erneuerte orthodoxe Theologie an, wie sie sich seit den
1920er Jahren vor allem im Pariser Exil entwickelte. Dass auch Ziadé diese
zur Kenntnis nahm, ist jedenfalls nicht auszuschlieBen. Bei einer Reihe or-
thodoxer Exiltheologen stand die Frage nach der eschatologischen Zeit auf
dem Programm.?' In patristischen Studien wurde aufgezeigt, wie sehr sich
das biblische Zeitverstindnis nach Auffassung der Kirchenviter von der
platonischen Vorstellung einer zyklischen Zeit des Kosmos, dem ein zeit-
loses erstes Prinzip gegeniiber steht, unterscheidet.” Der theologische An-
gelpunkt fiir die Bestimmung der eschatologischen Zukunft lag auch hier
in Christi Auferstehung, die die universale Sendung der Kirche zur ganzen
Menschheit, begriindet.” Diese Hinweise legen nahe, dass zumindest die
ersten drei Abschnitte des siebten Kapitels von Lumen Gentium einen
anderen Akzent setzten, was die Bestimmung der eschatologischen Zukunft
anbelangt, indem sie von der im Christusereignis begriindeten Zukunft
ausgehen.

Die beiden genannten Zuginge haben also unterschiedliche Ausgangs-
punkte. Geht der erste vom Eintritt der innertrinitarischen Liebe in die ge-
schichtliche Zeit der Welt aus, setzt der andere beim Christusgeschehen als
zeitlichem Ereignis an. Beide Wege diirfen nicht gegeneinander ausgespielt
werden, soll nicht entweder die Geschichtlichkeit des Christusgeschehens
oder der trinitarische Gottesbegriff in Frage gestellt werden. Wie beides
aber konkret zu vermitteln ist, bleibt eine offene Frage. Der Konzilstext
bietet diesbeziiglich mehr eine Problemanzeige als eine Losung. Auch so
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bietet er fur eine Theologie der eschatologischen Zukunft jedoch wichtige
Orientierungspunkte.

Ausblick

Ein «harmloses Kapitelchen» sollte man in den Ausfiihrungen des Konzils
tiber den eschatologischen Charakter der Kirche nicht sehen. Die Kirche
wird als universales Heilssakrament auch in ihrer tibergeschichtlichen Be-
deutung sichtbar. Indem sie die Verbundenheit von pilgernder und himm-
lischer Kirche immer neu bedenkt, kann sie aus Selbstgentiigsamkeit und
Engherzigkeit ausbrechen. Der Dialog mit der orthodoxen Kirche ist nur
ein Feld, auf dem sich die eschatologische Weitung des kirchlichen Blick-
teldes bewihren kann. Die Frage nach dem Wesen der eschatologischen
Zukunft, muss sie dabei auch weiterhin stellen. Die Kirchenkonstitution
weist auch hier einen Weg, der allerdings verschiedene Facetten kennt.
Hier gilt es weiterzudenken.

Zwei diskussionswiirdige Probleme seien abschlieBend zumindest ange-
rissen. So ldsst sich beispielsweise die politische Verzweckung der christ-
lichen Eschatologie mit durchaus verschiedenen Argumenten abweisen.
Hilt man die Vollendung der eschatologischen Zukunft vor allem deshalb
fiir unméglich, weil dies in der Zeit nicht denkbar ist, wird der metaphysi-
sche Gegensatz von Zeit und Ewigkeit deutlicher aufrecht erhalten, auch
wenn Ewigkeit nun dynamisch als innertrinitarisches Liebesverhiltnis ver-
standen wird. Im Ergebnis wird man Eschatologie und politische Welt da-
her getrennten Sphiren zuweisen und die Unverfligbarkeit des Eschatons
primir philosophisch deuten.? Begreift man die Ausstindigkeit der escha-
tologischen Vollendung dagegen stirker vom Ereignis der Auferstehung her
als in Christus zwar vorweggenommenes, aber noch nicht universal ver-
wirklichtes Geschehen, gewinnt die eschatologische Zeit dagegen einen
geschichtlicheren und auch theozentrischeren Charakter. Als schon ange-
brochene aber noch nicht verwirklichte Zukunft steht sie gleichsam positiv
gegen Versuche des Menschen, sich selbst in der Geschichte zu vollenden.”
Diesen Weg hat die erneuerte orthodoxe Theologie in vielen Fillen gewihlt,
um die kritische Kraft der eschatologischen Zukunft gegen Totalitarismen
aber auch gegen politische Instrumentalisierungen des Christentums her-
auszustellen. Insbesondere die Liturgie der Kirche kann so als zeitlicher Ort
des Widerstandes hervortreten.*® Wie die beiden Argumentationsstringe zu
vermitteln sind, bleibt weiterhin zu bedenken.

Eine weitere Frage betriftt den Begrift der Ewigkeit. Er scheint kaum
verzichtbar, wenn die Vollendung des Menschen im Eschaton denkbar
bleiben soll. Eine radikale Verzeitlichung der christlichen Eschatologie
wiirde dazu fithren, dass Ewigkeit als eine fortgesetzte Weltgeschichte in
einem eschatologischen Raum erschiene. Dies trigt der philosophisch auf-
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weisbaren Unfihigkeit des Menschen, sich in der Zeit zu vollenden, noch
nicht gentigend Rechnung. Eine offene Frage bleibt also, was Ewigkeit
bedeuten kann, wenn sie zwar zeitlich, aber nicht als bloBes Nachspiel der
Weltgeschichte verstanden werden soll. Von Lumen Gentium aus ist diese
Frage kaum zu beantworten. Das Konzil fiihrt also nicht nur den eschato-
logischen Horizont der Kirche vor Augen, sondern stellt ebenso vor die
Aufgabe, das Wesen dieses Horizontes weiterhin theologisch zu bedenken.
«Das Wesen von Ewigkeit aus den Erkenntnissen und Erfahrungen des
christlichen Glaubens heraus neu zu denken», scheint mithin «eine noch
weithin offene Aufgabe zu sein».?” In diesem doppelten Sinne fiihrt das
siebte Kapitel der Kirchenkonstitution zur Kirche der Zukunft.

ANMERKUNGEN

! Karl BarTH, Der Romerbrief, 2. Aufl., Miinchen 1922, 486.

2 Vgl. Walter Kasper, Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung, Freiburg 2011, 148.

3 Vgl. Henri pE Lusac, Glauben aus der Liebe. Catholicisme (frz. 1938, iibersetzt von H.U. v.
Balthasar), 3. Aufl., Einsiedeln 1992.
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die Relatio generalis AS III/1, 352. Wichtig sind LG 2, 5 u. 8, sowie GS 22.

¢ Vgl. zur Textgeschichte Peter HONERMANN, Herders theologischer Kommentar zum Zweiten
Vatikanischen Konzil, Bd. 2, Freiburg — Basel — Wien 2004, 505.

7 Vgl. die Synopse der beiden Textfassungen in AS III/1, 337f. So wurde etwa aus «omnes tamen
qui Christi sunt [...] unam Ecclesiam et unum eius Corpus constituunt» der Satz «omnes tamen in
eadem Dei et proximi caritate communicamus et eundem hymnum gloriae Deo nostro canimus.» Ebd.,
337. Auch das Wort vom «fraternae caritatis exercitium» findet sich erst im tiberarbeiteten Text.

8 Vgl. Giinther WassiLowsky, Universales Heilssakrament Kirche. Karl Rahners Beitrag zur Ekkle-
siologie des II. Vatikanums, Innsbruck — Wien 2001, 344-347. Wassilowsky zitiert aus Rahners un-
veroftfentlichtem Kommentar zum deutschen Schema: «Kirche ist universales Heilssakrament,
dnsofern sie das gottlich eingesetzte Zeichen der allgemeinen VerheiBung an alle Menschen ist.»
Ebd., 345.

9 Kardinal Ernesto Ruffini forderte sogar, das Kapitel zuriickzuziehen. Er beklagte, dass von der
Heilsunsicherheit der in Todsiinde Verstorbenen nirgends die Rede sei und die Heiligenvereh-
rung nicht gentigend mit der Lehre vom Purgatorium in Verbindung gebracht werde. Vgl. AS II1/
1, 379. In eine dhnliche Richtung ging die schriftliche Eingabe des franzdsischen Benediktiner-
abtes Jean Prou, der verlangte, die Glaubenssitze von den «Hoéllenstrafen und der ewigen Ver-
dammnis der in Todsiinde Verstorbenen» aufzunehmen. Vgl. AS III/1, 488.

10 Vgl. Joseph A. KomoNcHAK, Unterwegs zu einer Ekklesiologie der Gemeinschaft, in: Guiseppe
ALBERIGO (Hrsg.), Geschichte des Zweiten Vatikanischen Konzils, Bd. IV, Mainz 2005, 1-109, hier
60. Congar erwihnt in einem Brief, dass der Wunsch, die eschatologische Dimension der ganzen
Kirche herauszustellen, von den Deutschen vorgebracht wurde. Zum deutschen Schema siche
WassiLowsky, Universales Heilssakrament (s. Anm. 8), 277-356.

' «[E]cclesiologia latina evoluta est in sua dimensione christica tantum, sed adhuc adolescens est
in sua dimensione pneumatica.» Vgl. AS III/1, 390.
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12 Vgl. z.B. loannis ZiziouLas, Die pneumatologische Dimension der Kirche, in: IKaZ 2 (1973)
133-147.

13 Vgl. O-RK 1/6, in: Dokumente wachsender Ubereinstimmung, hrsg. u. eingel. v. Harding
MAYER u.a., Bd. 2., Paderborn 1992, 531-539.

4 Vgl. Toan Moca, Verhaltene Offnung, verhaltende Freude? Zur orthodoxen Rezeption des Oku-
menismusdekrets, in: Jan-Heiner TUCK, Erinnerung an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Kon-
zil, Freiburg — Basel — Wien 2012, 383-395, hier 392f. Dr. loan Moga danke ich fiir Hinweise
iiber die eschatologische Dimension der Kirche in der orthodoxen Theologie.

15 Erik PETERSON hat dies den «eschatologischen Vorbehalt» genannt. Vgl. Ekklesia. Studien zum
altchristlichen Kirchenbegriff, Wiirzburg 2011, 44. Noch weiter ging die schriftliche Eingabe des Eisen-
stidter Bischofs Stephan Laszlo: «Ecclesia vocatur peregrinans [...| non est sine peccato.» AS 111/1, 484.
' Vgl. zur Theologiegeschichte Gisbert GRESHAKE, Endzeit und Geschichte. Zur eschatologischen
Dimension in der heutigen Theologie, in: ders./ Norbert Lohfink, Naherwartung — Auferstehung —
Unsterblichkeit. Untersuchungen zur christlichen Eschatologie (=QD 71), Freiburg — Basel — Wien
1975, 11-37, bes. 12f.

7 Dieses Verdikt iiber die theologische Tradition ist gewiss pauschal. Man wird jedoch nicht leug-
nen konnen, dass das aristotelische Modell, das einen Gegensatz von bewegungs- und zeitlosem
Gott und zeitlicher Bewegung im Kosmos annimmt, «zu lange» die Theologie bestimmt hat. So
Joseph RATZINGER, Das Ende der Zeit, in: Tiemo Rainer PETERs/Claus URBAN, Ende der Zeit?
Die Provokation der Rede von Gott, Mainz 1999, 13-31, hier 19.

8 Vgl. b Lusac, Glauben aus der Liebe (s. Anm. 3), 125.

9 AS 111/1, 390.

2 Vgl. Oscar CULLMANN, Christus und die Zeit. Die urchristliche Zeit- und Geschichtsauffassung,
2. Aufl., Zollikon — Ziirich 1948, 52-59.

2 Vgl. Marios BezGos, L’eschatologie dans 'orthodoxie du xx¢siécle, in: ACADEMIE INTERNA-
TIONALE DES SCIENCES RELIGIEUSE, Temps et eschatologie. Données biblique et problématique con-
temporaines, Paris 1994, 311-328.

2 Wirkmichtig war die Studie von Georges FLorOVskY, Eschatology in the Patristic Age: An
Introduction, in: The Greek Orthodox Theological Review 2 (1956) 27-40.

# Darin tiberschneidet sich der Einfluss einer erneuerten orthodoxen Theologie wiederum mit
der Theologie des «universalen Heilssakramentes». Beide Stromungen haben wohl die nach der
Diskussion in der Aula einfligten drei Absitze beeinflusst. In diese Richtung weist auch ein Brief
Congars, der mit der Ausarbeitung betraut war und iber Widerstinde klagte: «Man macht weiter
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ordnet. Vgl. Eschatologie und Utopie. in: IKaZ 6 (1977) 97-110, bes. 102ft.
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