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Zur politischen Theologie der Johannes-Apokalypse!
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1. Heiligkeit und Politik

Zwischen Heiligkeit und Politik herrscht ein gespanntes Verhiltnis. Max Weber
sieht das Proprium der Heiligen in der Berufung auf die »Gesinnungsethik« der
Bergpredigt, von der die Verantwortung des Politikers klar abzuheben sei: hier
leidenschaftlich unbedingtes Eintreten fiir moralische Ideale unabhingig von
den Folgen, dort verniinftig kiihles Kalkiil der Konsequenzen mit Wahl der bes-
seren Alternative?. Diese Unterscheidung zwischen der Moral des Heiligen und
der des Politikers ist nicht nur soziologisch, sondern auch theologisch auf-
schluflreich: Sie erinnert an die fatalen Folgen vieler Entscheidungen, die mit
guten Absichten und frommen Gedanken getroffen worden sind; sie fithrt die
Gefahr vor Augen, theologische Ideen fiir politische Ziele zu funktionalisieren
und politische Programme theologisch zu {iberhdhen; sie erinnert an die qualita-
tive Differenz zwischen dem Reich Gottes und den Reichen dieser Welt.

Doch das Christentum bewahrt - nicht zuletzt aus jiidischer Tradition - das
Wissen um eine genuin politische Dimension des Heiligen. Dieses Glaubenswis-
sen ist besonders im Gedichtnis der Martyrer lebendig. Die Heiligkeit der Mar-
tyrer offenbart nicht nur den ganzen Ernst der Jesusnachfolge, die nach iltester
Tradition immer Kreuzesnachfolge ist (Mk 8,34-38); sie offenbart auch eine Lei-
denschaft fiir die Wahrheit, die von allen Anbetern der Macht als stirkste Bedro-
hung ihrer Herrschaft gefiirchtet und von allen Opfern politischer Gewalt als
grofltes Unterpfand ihrer Freiheit ersehnt wird. Als Bekenner des Glaubens in
einer Welt des Verrats und als Streiter fiir Gott in einer Welt der Selbst-Vergotte-
rung sind die Mirtyrer auch Anwilte der Gerechtigkeit in einer Welt des Un-
rechts und Zeugen der Hoffnung in einer Welt des Todes.

! Ausgearbeitete Fassung einer Gastvorlesung an den Universititen Miinchen, Jena
und Gieflen. Ein besonderer Gruff gilt Nikolaus Walter. Zu seiner Emeritierung durfteich
am 11. Februar 1997 eine Version des Beitrages als Festvortrag halten.

? Politik als Beruf (1919; in: DERs., Gesammelte politische Schriften, hg. v. J.
WINCKELMANN, 19713, 505-560), 550-552.555{.
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Im politischen Raum waren es nicht zuletzt die sogenannten »Dissidenten«
aus dem ehemaligen Ostblock, die - lange vor der Wende und fiir viele westliche
Intellektuelle schwer verstindlich — an diese politische Brisanz der Wahrheitslie-
be und der Gottesfurcht erinnert haben. In einem 1984 erschienenen Essay tiber
»Politik und Gewissen« schrieb Viclav Havel, damals politisch Verfolgter, heute
tschechischer Staatsprisident™:

»Es zeigt sich, dafl Wahrheit und Sittlichkeit einen neuen Ausgangspunkt fiir die Politik
begriinden kénnen und auch heute ihre unstreitige politische Kraft haben kénnen: die war
nende Stimme eines einzigen tapferen Wissenschaftlers, eingeschlossen irgendwo in der
Provinz und von der aufgehetzten Umgebung terrorisiert, ist iber die Kontinente hinweg
zu héren und spricht das Gewissen der Michtigsten dieser Welt mehr an, als ganze Brigaden
besoldeter Propagandisten imstande sind, sich selber anzusprechen. Es zeigt sich, dafl so
durch und durch personliche Kategorien wie Gut und Bése immer noch ihre eindeutige
Bedeutung haben und unter bestimmten Bedingungen imstande sind, eine scheinbar uner-
schiitterliche Macht mit ihrer ganzen Armee von Soldaten, Polizisten und Birokraten zu
erschiittern. Es zeigt sich, daff die Politik bei weitem nichtimmer eine Angelegenheit pro-
fessioneller Techniker der Macht bleiben muf und daf} ein einfacher Elektriker, der das
Herz auf dem rechten Fleck hat, etwas iiber sich achtet und sich nicht fiirchtet, die Ge-
schichte seines Volkes beeinflussen kann.«

Diese prophetischen Worte, die auf den Russen Andrej D. Sacharow und den
Polen Lech Walesa anspielen, sind ein Zeugnis politischer Theologie, wie sie jen-
seits aller ideologischen Parteilichkeit ein Wesensmoment biblischer Gottesrede
ist, wenn anders es zur Einzigkeit und Kreativitit Gottes gehért, sein Recht
schon bic et nunc, inmitten der menschlichen Lebens- und Leidensgeschichte,
einzuklagen. Im Neuen Testament ist es vor allem die Apokalypse des Johannes,
die jene Form politisch sensibilisierter und engagierter Heiligkeit charakteri-
siert.

2. Die Herausforderung des Glaubens

Geschrieben von einem prophetischen Seher (vgl. 10,11), der aus Gewissens-
grinden verfolgt wurde und im Exil auf Patmos leben mufite (1,9), dokumentiert
das letzte Buch der Bibel eine politische Theologie, die in einer tiefen Krise der
Kirche wie der Gesellschaft eine radikale Konsequenz genuin biblischer Gottes-
rede zieht. Frither hat man die Apokalypse haufig als Antwort auf eine verhee-
rende Christenverfolgung gedeutet*; heute sieht man in ihr bisweilen dasideolo-

3 In: V. HaviL, Am Anfang war das Wort, 1990, 81-113, 111f.
* So zuletzt E. ScrssLER FIORENZA, Das Buch der Offenbarung. Vision einer gerech-
ten Welt, (engl. 1991) 1994, 149-154.
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gische Konstrukt eines prinzipiell weltverneinenden Apokalyptikers®. Beides ist
unhaltbar. Gegen Ende der Regierungszeit Domitians entstanden®, setzt sich die
Johannes-Apokalypse nicht nur mit den alltiglichen Pressionen der heidnischen
Umgebung’ auf die christliche Minoritit auseinander, sondern auch mit der For-
cierung des Kaiserkultes speziell in Kleinasien®, der allerdings nicht von der
Hauptstadt gesteuert’, sondern eher von lokalen Groflen ausgebaut wurde und
nichtsofort die Gefahr des Martyriums heraufbeschwor, aber doch die Schwie-
rigkeiten fiir die Christen deutlich vergrofierte!®. Im einen wie im anderen Fall
geht es nicht nur um psychosozial, sondern auch um religiés motivierten Anpas-
sungsdruck!!. Wohl und Wehe der Polis wie des Imperiums hingt an der Pflege
des mos maiorum und der peinlich genauen Erfiillung der kultischen Pflichten
gegeniiber den zustindigen Gottern; die Beteiligung am Kaiserkult ist ein Akt
staatsbiirgerlicher Loyalitit, die ihrerseits religids iiberhdht wird'2. Im selben
Mafle, wie man mit romischen Augen zwischen Juden und Christen zu unter-
scheiden beginnt, wird die Lage fiir die Christen schwerer'®. Vom Kaiserkult
geht aber nicht nur ein starker Anpassungsdruck, sondern auch eine starke Fas-

> So L.L. THompsoN, The Book of Revelation. Apocalypse and Empire, New York —
Oxford 1990.

6 Irenius, Adversus Haereses 5,30.3.

7 ObauchJuden die Christen bedringt haben (vgl. 2,9-11; 3,9-11), ist umstritten; vgl.
H. LicHTENBERGER, Uberlegungen zum Verstindnis der Johannes-Offenbarung (in: Ch.
LanpMmesser / H.-J. EcksteIiN / H. LicHTENBERGER [Hg.], Jesus Christus als die Mitte
der Schrift. Studien zur Hermeneutik des Evangeliums [FS O. Hofius, BZNW 86], 1997,
603-618), 613f.

& Vgl. S. R. . PricE, Rituals and Power. The Roman imperial cult in Asia Minor,
Cambridge 1984. Dio Cassius 51,20 ist ein wichtiger Zeuge.

% Zur kritischen Aufarbeitung des Domitian-Bildes bei Eusebius vgl. J. ULricH, Eu-
seb, HistEccl II1,14-20 und die Frage nach der Christenverfolgung unter Domitian
(ZNW 87, 1996, 269-289).

19 Was der 1. Petrusbrief (etwas friiher) an Pressionen durch die pagane Umwelt vor-
aussetzt — vom massiven Anpassungsdruck bis zu wirtschaftlichen Benachteiligungen —,
findet sich in Apk 13, bildlich gesteigert, als Teil jenes apokalyptischen Szenarios, das der
Drache mit seinen beiden bestialischen Kreaturen inszeniert.

" Der Vorwurf der superstitio wird schon an der Jahrhundertwende von Tacitus (An-
nales 15,44), Sueton (Nero 16,2) und Plinius (Ep 10,96) erhoben.

12 Vgl. H.-J. Krauck, Die religisse Umwelt des Neuen Testaments II (KStTh 9,2),
1996, 17-74.

3 Nach dem jiingeren Plinius (Ep 10,96f) gibt es in Kleinasien schon linger die Praxis,
Christen, die angezeigt worden sind, aufzufordern, die Gotter anzurufen, vor dem Kai-
serstandbild »mit Weihrauch und Wein ein Bittopfer« darzubringen und Christus zu ver-
fluchen (96,5); wer sich weigert, mufl mit der Todesstrafe rechnen (vgl. Apk 13,15); vgl. R.
FREUDENBERGER, Das Verhalten der romischen Beh6rden gegen die Christen im 2. Jahr-
hundert, dargestellt am Brief des Plinius an Trajan und den Reskripten Trajans und Ha-
drians (MBPF 52), 1967, 139-141.
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zination aus: Anziehend war nicht einfach, der Macht zu huldigen, sondern im
Einklang mit einer politischen Ordnung zu leben, die ihre kulturelle, militiri-
sche und soziale Uberlegenheit iiber alle alternativen Systeme augenscheinlich
zu demonstrieren schien und eine Form prachtvoller Reprisentation entfaltete,
von deren isthetischen Reizen sich noch heute jeder Besucher antiker Stitten
iiberzeugen kann'*,

Die sieben Gemeinden, die Johannes stellvertretend fiir die ganze Kirche
(2,23) anschreibt, sind gespalten. Zwar wissen einige Christen durchaus, was die
Stunde geschlagen hat (2,9f.13.19.24f; 3,4.8-11); aber manche sind schwach ge-
worden'®, und anderen ist die Gréfe der Gefahr gar nicht bewufit (2,4f; 3,1-
3.15-20). Besonders die sogenannten »Nikolaiten«, die in einigen Gemeinden
Einfluf gewonnen haben (vgl. 2,12-17.18-29 gegen 2,1-7), scheinen bereit, mit
Berufung auf iiberlegenes Glaubenswissen (vgl. 2,14£.20.24) selbst die aktive
Teilnahme am Kaiserkult zu tolerieren. Sie haben grofien Zulauf — nicht einfach
deshalb, weil sie in den drohenden Konflikten den leichteren Weg weisen, son-
dern weil sie die grofie Vision einer organischen Symbiose von Christentum und
antiker Kultur auf ihre Fahnen schreiben'® und damit eine zeitgemife, kulturell
und sozial attraktive Form des Christseins propagieren, die sich durch Grofizii-
gigkeit und Modernitit auszuzeichnen scheint.

Johannes bezieht eine entschieden andere Position. Er sieht den status confes-
sionis gegeben. Ohne daf er sich den Nikolaiten gegeniiber auf eine theologische
Argumentation einlifit, ist fiir ihn doch klar, daff weder das Wissen um die Ein-
zigkeit Gottes noch das Vertrauen auf seine Gnade noch gar die Hoffnung auf
das Reich Gottes ein Grund sein kénnen, an heidnischen Opfern, speziell am
Kaiserkult teilzunehmen. Damit ist kein weltabgewandtes Sektierertum propa-
giert, wohl aber ein konsequentes Bekenntnis: Wo die Verehrung des Kaisers als
Gott oder das Opfer vor einer Staats-Gottheit fiir den Kaiser verlangt wird, ist
nicht ein aufgeklirt-distanziertes Mitmachen angezeigt, sondern ein klares,

4 H.-]. Krauck (Das Sendschreiben nach Pergamon und der Kaiserkult in der Jo-
hannesoffenbarung [1992; in: DERs., Alte Welt und neuer Glaube. Beitrige zur Reli-
gionsgeschichte, Forschungsgeschichte und Theologie des Neuen Testaments (NTOA
29), 1994, 115-143]) fiihrt die hilfreiche Differenzierung von »hartem« und »weichem«
Kaiserkult ein. Allerdings diirfen jene Signale der Apokalypse nicht iibersehen werden,
die fiir — punktuelle — »harte« Pressionen sprechen.

!> Plinius, Epistula 10,96f.

16 Der Vorwurf, den Johannes gegen die Nikolaiten erhebt, das Essen von »Gétzenop-
ferfleisch« zu tolerieren und »Unzucht« zu propagieren (2,14.20), lafit kaum auf sexuelle
Freiziigigkeit und Vollerei schlieffen, wohl aber auf ihre Bereitschaft, im vollen Umfang
am kulturellen Leben der Stadt wie des Staates teilzunehmen, einschliefflich der heidni-
schen Kulte. Insofern liegt die Apokalypse nicht so weit von 1Kor 10,1422 ab, wie biswei-
len unterstellt wird; vgl. H. Giesen, Die Offenbarung des Johannes (RN'T), 1996, 100.
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kompromiflloses Nein'”. Es ist nicht nur das Nein zum Anspruch eines Herr-
schers, der Gott seiner Untertanen zu sein, und das Nein zum Ansinnen eines
Staates, die Religion seiner Biirger zu definieren; es ist auch die Absage an den
verfiihrerischen Reiz einer Kultur, deren Synkretismus alle authentische Reli-
giositit integriert und deshalb die Konturen des Gottesbildes verschwimmen
lae'8.

Johannes prophezeit schwere wirtschaftliche Diskriminierungen (13,16f)
und Inhaftierungen (2,10; 13,10), aber auch Martyrien (6,11; 13,10; 16,6; 18,24;
20,4), wie es sie zuweilen in Pergamon (2,13) und im Rom Neros (17,6; vgl.
6,9.11) bereits gegeben hat. Mgen es auch nur Einzelfille gewesen sein, die er
vor Augen hat, ist es doch sein prophetisches Charisma, sie als Signale eines
grundsitzlichen Konfliktes zu sehen: zwischen den Christen-Gemeinden, die
Gott die Treue gelobt haben, und einem Staat, der sich im Hochgefiihl seiner
Macht und im Glanz seiner Kultur selbst vergottert. Das Buch des Johannes ent-
hilt in seinem Hauptteil keine Gegenwartsanalysen, aber auch keine Zukunfts-
visionen, die den Verlauf kommender Geschichte vorzeichneten. Johannes ist
weit davon entfernt, die Krisenphinomene, die durch die Pressionen und hybri-
den Majestitsgebirden zur Zeit Domitians aufgetreten sind, einfach ins Uner-
meflliche zu steigern. Im Gegenteil setzt Johannes hellsichtig die verheerenden
Folgen einer politischen Theologie ins Bild, die im Rahmen des spitantiken Syn-
kretismus fiir das Imperiale - seine Anspriiche, seine Macht, sein Rechtund seine
Ziele - einen Ewigkeitsanspruch erhebt. Dagegen stellt Johannes seine politische
Theologie des absoluten Anspruchs, der tiberlegenen Macht, des wahren Rech-
tes und des letzten Zieles Gottes allein.

Fiir die Christen geht es um die Frage, ob sie Gott die Ehre geben, mit den
Verfolgten solidarisch sind und sich im Innersten selbst treu bleiben, ohne ihren
Ressentiments gegen Denunzianten und Renegaten, ihrer Angst vor Verfolgung,
ithrer Wut iiber die Bedriicker freien Lauf zu lassen und daran innerlich zugrun-

7 Nach H. UrLcarp (Die Vision als Radikalisierung der Wirklichkeit in der Apoka-
lypse des Johannes [TANZ 21), 1997, 49-162), der nicht wenige gute Beobachtungen zur
Situationsanalyse beisteuert, will Johannes die Gemeinden auf »brennenden Enthusias-
mus« festlegen (aaO 158). Das leuchtet nicht ein. Anders als die Nikolaiten sieht der Pro-
phet die Gefahr, durch die volle Integration in die antike Gesellschaft das Bekenntnis zum
einen Gott zu verraten. Hier will er Position beziehen. An dieser Stelle bezeugt er einen
Grundsatz gesamtbiblischer Theologie, der sich neutestamentlich etwa noch in Act
12,20-23 spiegelt.

8 A.Y. Corrins (Crisis and Catharsis. The Power of Apocalypse, Philadelphia 1984)
arbeitet das kritische und kathartische Moment der Johannesapokalypse heraus, gerit al-
lerdings, weil sie die Deutung des Christusgeschehens zu wenig gewichtet, in die Gefahr,
die Johannesoffenbarung als Psychodrama zu lesen, das vor allem eine Sublimation ange-
stauten Hasses im Sinne hat.
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15 Plinius, Epistula 10,96f.

16 Der Vorwurf, den Johannes gegen die Nikolaiten erhebt, das Essen von »Gétzenop-
ferfleisch« zu tolerieren und »Unzucht« zu propagieren (2,14.20), lifit kaum auf sexuelle
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len unterstellt wird; vgl. H. Giesen, Die Offenbarung des Johannes (RNT), 1996, 100.
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de zu gehen'’. Was in dieser kritischen Situation Wesensmerkmale der Gotteser-
fahrung und des Christseins sind, fafit Johannes im Begriff des Heiligen zusam-
men.

Seine Theologie der Heiligkeit wird aus alttestamentlichen Wurzeln gespeist
und christologisch ausgerichtet?®. Johannes interpretiert Heiligkeit von der Auf-
richtung der Gottesherrschaft in einer unheilen Welt her, also im Horizont einer
theodramatischen Soteriologie, die alle Widerstandigkeit der Menschen gegen
Gott bis in die verborgensten Tiefen aufdeckt, um vom endgiiltigen Triumph
Gottes reden zu koénnen. Johannes prophezeit einen todlichen Konflikt zwi-
schen den Anhingern Jesu und den Anbetern Satans, der eine widergéttliche
Politik forcieren wird (Apk 12-14); und er verbindet diese Prognose mit grund-
sitzlichen Erwigungen tiber Gottund seine Herrschaft, iiber Zeit und Ewigkeit,
tiber die Welt und ihre Gottlosigkeit, iber die Person und das Heilswirken Jesu
Christi, iiber das Christsein und die Kirche, {iber Glaube und Politik, Wider-
stand und Ergebung.

3. Der heilige Gott

Heiligkeit ist fiir den Autor der Apokalypse in erster Linie nicht ein ethisches
Ideal, das es zu verwirklichen gilt, sondern das Wesen Gottes selbst, der durch
Jesus Christus die himmlische und die irdische Wirklichkeit erschafft. Das
Drehbuch des apokalyptischen Endspiels, das die Offenbarung des Johannes
aufzeichnet (1,19; 4,2), beginnt mit einer prophetischen Vision des himmlischen
Thronsaales (4,1-11)?'. Ein ganzer Kosmos wird sichtbar: der Himmel, ein Re-
genbogen, ein glisernes Meer, funkelnde Edelsteine und lodernde Feuer, Engel
und Kénige, Geister und Menschen, Blitz und Donner, Gesang und Gebete. Ein
Universum von leuchtenden Farben baut sich auf: reines Weiff und strahlendes
Gold, das dunkel schimmernde Braun und Rot des Jaspis und Karneol, das fun-
kelnde Griinund Blau des Smaragd, kristalline Klarheit, das ganze Spektrum des

19 Herausgestellt von S. VOLLENWEIDER, Die Beschworung der Michte. Uberlegun-
gen zur Botschaft der Apokalypse (EvErz 45, 1993, 271-286), 280. Freilich braucht diese
psychische Dimension nicht in einen Gegensatz zur politischen gebracht zu werden.

% Einen ersten Uberblick verschafft R. AsTing, Die Heiligkeit im Urchristentum
(FRLANT 46), 1930, 285-29%4. Doch leidet die Darstellung durchweg an einer problema-
tischen Entgegensetzung zum alttestamentlichen Heiligkeitsgedanken. Die meisten Stu-
dien siedeln die Apokalypse in zu grofler Nihe zu Paulus an; so auch A. SATAKkE, Die Ge-
meindeordnung in der Johannesapokalypse (WMANT 21), 1966, 26-34.

2 Zur Einzelexegese vgl. D. PEzzor1-OLc1aTr, Tauschung und Klarheit. Zur Wech-
selwirkung zwischen Vision und Geschichte in der Johannesoffenbarung (FRLANT
175), 1997, 45-71.
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Regenbogens. Alles ist voll majestatischer Ruhe und dynamischer Bewegung.
Ein Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft umgreifender, Himmel und Erde
bestimmender Zeit-Raum erschliefit sich, in seiner Mitte der Thron Gottes, auf
den alles bezogen ist und von dem alles ausgeht. Keine Frage: Hier ist der Nabel
der Welt, das Zentrum der Macht, das Inbild der Schonheit, die Quelle der Ener-
gie, der Ursprung des Lebens — der Ort Gottes, das Allerheiligste.

Das Bild, das Johannes sieht, setzt sich aus Facetten alttestamentlicher Thron-
saalvisionen zusammen: des Ezechiel vor allem (1,4-28), aber auch des Daniel
(7,1-28) und des Jesaja (6,1-13). Aus dem Jesajabuch (6,3) stammt das Trisha-
gion, das bel Johannes die von Ezechiel und Daniel bekannten vier tier- und
menschenahnlichen Himmelsgeschopfe anstimmen (4,8). Der Seher schaut und
hortnicht Gottselbst; er fangt kein Bild von ihm ein und hilt kein Wort vonihm
fest. Aber die biblischen Urbilder, die er schaut, und die biblischen Urworte, die
er aus Engelmund hort, offenbaren ihm die Heiligkeit Gottes.

a) Gottes Heiligkeit in der Perspektive Biblischer Theologie

Heilig ist Gott in seiner Gottheit, in seiner radikalen Unterschiedenheit vom
Menschlichen und Weltlichen, in seinem Anderssein, in dem er jedes Leben in
sich birgt — so wissen es alle Religionen??, und so sieht es auch Johannes. Gott ist
der Heilige in seiner majestitischen Aura und seiner schopferischen Potenz, in
seinem Uberirdischen Glanz und seiner kosmischen Prisenz. Doch Heiligkeit
urreligids rein als Transzendenz und pures Leben zu verstehen bliebe unspezi-
fisch.

Tiefer geht der Blick ins Alte Testament: Heilig ist Gott in seiner Gottheit als
der Schdpfer und Herr der Geschichte, dessen Doxa die Erde erfiillt - so hort es
Jesaja (6,3), und so vernimmt es auch Johannes (vgl. 4,11): Gottes machtvolle
Heiligkeit manifestiert sich im Entstehen und Erhalten, im Richten und im Ret-
ten der Menschen-Welt (vgl. 6,10; 16,5). Wie nach dem gesamten Alten Testa-
ment erweist Gott auch Johannes zufolge seine Heiligkeit in seinem Handeln,
das immer zugleich mit der absoluten Transzendenz die geschichtliche und kos-
mische Prisenz Gottes vermittelt. Die Einheit des Heilshandelns Gottes, das,
diesseits aller mythischen Zyklen, die Einheit der Geschichte in der Einheit des
Raumes und der Zeit begriindet, markiert den substantiellen Unterschied zwi-
schen dem mythologischen und dem biblisch-theologischen Verstindnis der
Heiligkeit Gottes.

22 Vgl. M. EL1ADE, Die Religionen und das Heilige. Elemente der Religionsgeschichte,
(frz. 1949) 1976.
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Mit der jiidischen Apokalyptik teilt Johannes das eschatologische Verstindnis
der Heiligkeit (vgl. ithHen 39,12). Gott erweist sich als er selbst nicht nur in der
Erschaffung und Erhaltung der Menschen-Welt, sondern auch in ithrer Aufhe-
bung: nimlich im Erweis einer Gerechtigkeit, die den Tod in seiner ganzen
Macht blof3stellt, um einen neuen Himmel und eine neue Erde erstehen zu lassen
(21,1; vgl. Jes 65,17; 66,21).

Anders aber als die alttestamentlich-jidische Tradition sieht der neutesta-
mentliche Seher die kreative Geschichtsmacht, den heiligen Zorn und die himm-
lische Giite Gottes in jener eschatologischen Perspektive, die von Jesus Christus
eroffnet wird (1,5). Durch das Christusgeschehen wird die johanneische Escha-
tologie, die ganz theozentrisch angelegt ist, in auflerordentlicher Weise dynami-
siert. Christologisch wird die gesamte Geschichte von der Transzendenz Gottes
her begriffen?, die Schopfung im Lichte der eschatologischen Vollendung neu
verstanden®® und der Primat der eschatologischen Zukunft Gottes mit der ver-
borgenen Gegenwirtigkeit des antizipierten Heils vermittelt. Deshalb weicht
Johannes am Schlufl in der Formulierung des Trishagion vom vorgegebenen Je-
saja-Text (in der Fassung der Septuaginta) ab. Heiflt es dort in der Gottespradi-
kation wArjong ndoa 7 i Tiig d0Eng adtod, formuliert Johannes mit der fir ihn ty-
pischen dreigliedrigen Gottesaussage 6 fiv xai 6 v xai 6 #oxopevos?. Diese Trias
ist eine christologisch-eschatologische Neuinterpretation des &yo i 6 @v, mit
dem Gott sich Mose als Jahwe im brennenden Dornbusch offenbart hat (Ex
3,142%%; yol. Exodus rabba 3; Tg. Jeruschalmi I [Ps.-Jonathan] zu Dtn 32,39).
Gottes Identitit, seine Heiligkeit, ist von ihm selbst christologisch definiert:
Gott erweist sich als er selbst in und durch Jesus Christus. Um die epochale
Wende zum Ausdruck zu bringen, die mit dem eschatologischen Erweis dieser
seiner Heiligkeit in der Parusie des priexistenten (1,17f; 2,8; 21,6; 22,13), inkar-
nierten (12,5) und gekreuzigten (11,8) Gottessohnes eingetreten ist, akzentuiert
Johannes vor allem Gottes Kommen: seinen Herrschaftsantritt, der durch das
Gerichthindurch zur Erschaffung »eines neuen Himmels und einer neuen Erde«
fihrt (21,1), wo »der Tod nicht mehr sein wird, weder Leid noch Geschrei noch
Miihsal« (21,4).

B Zur Begriindung der Zeit in Gottes (eschatologisch sich erschliefender) Ewigkeit
bei Johannes vgl. H. HUBNER, Biblische Theologie des Neuen Testaments 111, 1995, 212—
214. .

24 Zur Bedeutung der Schopfungstheologie in der Apokalypse vgl. E. Haun, Die
Schopfungsthematik in der Johannesoffenbarung (in: M. Evanc / H. MERKLEIN / M.
WoLter [Hg.], Eschatologie und Schépfung [FS E. Grifler, BZNW 89], 1997, 85-93). In
der Thronsaalvision ist besonders 4,11 einschldgig; das christologische Pendantist 3,14.

3 Dasoafaw® wird im mavroxgdtng (vgl. Apk 1,8;11,17;15,3;16,7; 19,6; 21,22; vgl.
16,14; 19,15) aufgenommen.
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b) Die politische Dimension der Heiligkeit Gottes

Das Pathos der Heiligkeit Gottes, das die Apokalypse prigt, ist politisch gefihr-
lich. Deshalb wird es geiibt. Movog 6ouag heifdt es so prignant wie bestimmt in
einem anderen himmlischen Hymnus (15,4) - ein gezielter Affront gegen die
Anmaflung des romischen Kaisers Domitian, der sich gegen Ende seiner Regent-
schaft die Anrede »dominus et deus noster« gefallen lafit (Sueton, Domitianus
13,2), und gegen alle Protagonisten des Kaiserkultes, eine scharfe Kritik jeder
synkretistischen Anwandlung, vor allem aber ein klares Bekenntnis zur Einzig-
keit Gottes. Dieses Bekenntnis, das in der Glaubenstradition Israels steht (Dtn
32,4: 80wog xiQuog) und christologisch neu verstanden wird, ist die Keimzelle so-
wohl des Widerstandes gegen die Hypertrophie der Staats-Macht als auch der
gliubigen Ergebung in den Heilsratschluff Gottes.

Beides ist zu sehen: Weil sich Johannes auf die Heiligkeit Gottes besinnt, kann
er die Unmenschlichkeit der sich auf faszinierende Weise selbst vergotternden
Macht entlarven — und die menschliche Wiirde derer sehen, die unter ihr zu lei-
den haben. Die Entlarvung der hypertrophen Staatsmacht geschieht mittels ei-
ner abgriindigen Parodie. In der allegorischen Bilderfolge Apk 12-14, die vom
Engelssturz bis zur eschatologischen Vollendung das ganze spectaculum mundi
dramatisiert, lift der Satans-Drache, indem er sich wie ein apokalyptischer Nar-
zif} im Welt-Meer selbst bespiegelt (vgl. 12,18), aus der Flut zwei Un-Tiere stei-
gen, zuerst die archetypische Gestalt des Antichrist, der einteuflisches Staatswe-
sen erstehen lif8t (13,1-10), dann die seines volltdnenden Propagandisten (13,11-
18)%. Beide machen einen gewaltigen Wirbel, um die Menschen zur Anbetung
des Widersachers zu treiben. Auflerordentliche Macht steht dem ersten Tier zu
Gebote (13,2.7), blendender Glanz geht von ithm aus (13,3), gewaltige Redekunst
beherrscht es (13,5f), enormer Erfolg wird ihm zuteil (13,7f). Das zweite Un-
Tier, das spiter als Pseudoprophet identifiziert wird (16,13; 19,20; 20,10), insze-
niert spektakulire Wunderzeichen (13,13f), zelebriert aufwendige Liturgien zu
Ehren des ersten Tieres (13,14f) und organisiert das gesamte Wirtschaftssystem
so, dafl es eine einzige Huldigung an den Drachen ist (13,15-17)?. Nur, wie

% Die gelaufige Deutung auf das imperium romanum bestreitet M. Rissi, Die Hure
Babylon und die Verfiihrung der Heiligen. Eine Studie zur Apokalypse des Johannes
(BWMANT 136), 1995. Tatsachlich ist es nicht das »real existierende« Imperium, das Jo-
hannes in Apk 4-19 beschreibt, sondern das eschatologisch entfesselte Reich des Bosen,
zu dessen Perfidie es allerdings gehért, sich des Staates in einer Weise zu bedienen, die
Analogien zum romischen Cisarentum aufweist.

77 Vgl. H. ScuiRMANN, Das »etabliert Bése«, bedacht im Licht der Apokalypse (in: E.
CorerH / W. ERNsT / E. TiEreNSEE [Hg.], Von Gott reden in sikularer Gesellschaft [FS.
K. Feiereis, EThSt 71], 1996, 43-59). Der Beitrag, zu Beginn der siebziger Jahre in der
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Heinrich Schlier 1935 in der Festschrift fiir Karl Barth festgestellt hat?®: Es ist
nichts eigenes, was die beiden mythisch-symbolischen Bestien zuwege bringen.
Sie konnen nichts anderes, als Gottes Macht zu usurpieren. Was sie zustande
bringen, hatzwar grofie Wirkung, aber keine Substanz. Alles ist abgekupfert von
der wahren, der himmlischen Liturgie und der wirklichen, der gottlichen Macht-
entfaltung: eine schlechte Kopie, die auf grofle, aber billige Effekte setzt und
mehr nicht aufzuweisen hat.

Die parodistischen Ziige in der Darstellung kommender Kriegsfithrung ge-
gen die Heiligen sind nicht zynisch, sondern theologisch begriindet: Gerade der
Blick des Sehers in den himmlischen Thronsaal ganz zu Beginn der Visionen-
zyklen zeigt, dafl die Wiirfel lingst gefallen sind. Weist der erste Teil der Him-
melsschau, der im Trishagion gipfelt, auf die Zeit des Kampfes um die Gottes-
herrschaft hin, so der zweite, der auf die Akklamation der Wiirdigkeit Gottes
hinausliuft, auf die Zukunft eben dieser Vollendung. Es kann kein Zweifel beste-
hen, daff der Sieg Gott gehort —und lingst feststeht: weil es eben der heilige Gott
ist, der handelt. Die Macht, die gegenwirtig dem Widersacher zufillt und sich in
den Exzessen der politisch-ideologischen Selbstvergdtterung zeitigt, ist nur der
Nebeneffekt jener unendlich grofleren Heilsmacht, die Gott eignet. Die Kimpfe
der Gegenwart kénnen vom Widersacher Gottes allein deshalb inszeniert wer-
den, weil es Gott ist, der in einer gefallenen Welt seiner Gerechtigkeit zum Sieg
verhilft. Dies zu erkennen ist das Geschenk, das der erhdhte Christus den Seinen
macht, indem er es ithnen durch das Buch des Johannes offenbart.

Der Ironie bei der Entlarvung satanischer Selbst-Verg6tterung entspricht der
Ernst bei der Wahrnehmung menschlicher Wiirde im Leiden. Jesus ergreift die
Partei der Opfer, die scheinbar alles verlieren und schliefflich doch alles gewin-
nen — weil sie »als Erstlingsgabe« fiir Gott freigekauft worden sind (14,3f): um
den denkbar hochsten Preis, der ihren Wert in Gottes Augen ermessen 1ifit, den
des Blutes Jesu (5,9f). Gerade im Kampf Jesu mit dem Widersacher Gottes wer-
den sie zu Personen denkbar héchsten Ansehens und denkbar grofiter Bedeu-
tung: zu »Priestern fiir Gott« (1,6; 5,10; 20,6).

DDR entstanden und vor kirchlich engagierten Gruppen als Vortrag gehalten, konnte
unter kommunistischer Zensur nicht erscheinen.

% Vom Antichrist (in: H. ScHLIER, Die Zeit der Kirche. Exegetische Aufsitze und
Vortrige, 19723, 15-29).




Heilig, heilig, heilig 59
4. Der beilige Jesus

Wie Gott heilig ist als der Schépfer der Welt, der Herr der Geschichte, der Rich-
ter und der Retter, so ist es auch Jesus, der Sohn Gottes (2,18)%°. In der Botenfor-
mel des Sendschreibens an den »Engel der Gemeinde in Philadelphia«® offen-
bart er durch den Mund des Propheten sich selbst (3,7) als »der Heilige, der
Wahrhaftige«. Heiligkeit und Wahrhaftigkeit sind nach alttestamentlicher Uber-
lieferung dezidierte Gottes-Pridikationen (Jes 65,161%%; weiter Hos 11,9; Jes
40,25 sowie Ex 34,6; Num 14,18%X; Ps 86,15). Johannes ist sich dessen bewufit;
an anderer Stelle (6,10) verwendet er sie theozentrisch (6 dsondtng 6 dylog »ai
&MBwvog). Aber dafl er sie im Sendschreiben christologisch identifiziert, ist kon-
sequent. Johannes siehtJesus Christus, den Priexistenten wie den Erhohten, in
vollkommener Zugehérigkeit zu Gott*!. So wie Gott seine Heiligkeit durch Je-
sus Christus eschatologisch wirken lifit, so lifit der Glanz seiner Heiligkeit auch
den Erhéhten erstrahlen. Sowohl in der Berufungsvision (1,12-16) als auch im
Schlufibild des Heilsdramas, das Apk 12-14 beschreibt (14,14), erscheint Jesus
wie bei Daniel (7,13f; 10,5f) als »Menschensohn-Ahnlicher«: als eine himmlische
Licht-Gestalt, Priester*? und Kénig zugleich®, reich ausgestattet mit dem fun-
kelnden Schmuck Gottes selbst*. Jesu Heiligkeit ist das Signum seiner radikalen
Gott-Zugehorigkeit. Dem entspricht seine Wahrhaftigkeit (vgl. 3,14; 19,11) -
der Inbegriff seines messianischen Wirkens fiir die Aufrichtung der Gottesherr-
schaft (11,15; 12,10; 20,4.6), in dem er Gottes Gerechtigkeit durch das Gericht
tiber den Widersacher zum Siege verhilft (19,11; vgl. 16,7; 19,2).

% In Act 3,14 ist Gyrog adjektivisch gebraucht. Eine Parallele ist Mk 1,24; Lk 4,34; Joh
6,69: dylog 100 Oeod.

3 Gemeint sind nicht Amtstriger, sondern »Schutzengel« (vgl. 1QH 10,8; 1QM
1,10f); vgl. L. T. STuCKENBROCK, Angel Veneration and Christology. A Study in Early Ju-
daism and in the Christology of the Apocalypse of John (WUNT I11/70), 1995, 234-238.

3 Zur Christologie der Apokalypse vgl. O. Horius, Das Zeugnis der Johannesoffen-
barung von der Gottheit Jesu Christi (in: H. Cancik / H. LICHTENBERGER / P. SCHAFER
[Hg.), Geschichte — Tradition — Reflexion [FS M. Hengel], Bd. 3: Frithes Christentum,
1996, 511-528).

32 Das Gewand (1,13) erinnert an das hohepriesterliche (Ex 28,4.31; Weish 18,24), der
Giirtel um die Brust (1,13) ist gleichfalls priesterliche Staffage (vgl. Josephus Ant 3,7,4; fer-
ner Ex 28,8; 39,5).

33 1Makk 10,89 liflt beim Giirtel (Apk 1,13) an den Konig denken.

3 Der Vergleich mit der Sonne 1,16 verweist auf Jdc 5,31. Das gleifiende Weif§ der
Haare (1,14) ist nach Dan 7,9 ein theophanes Motiv. Das Feuer der Augen (1,14) eignet
nach Dan 10,6 dem Erzengel Gabriel, ist aber urspriinglich ein Pridikat des Richter-Got-
tes (Dan 7,9f), das in Apk 2,18 auf den Gottessohn und in 19,12f auf den als »treu und
wahrhaftig« (19,11; vgl. 3,14) erkannten »Logos Gottes« (19,13) bezogen ist, der als Wel-
tenrichter amtet (Jes 63,1-3). Der in 14,14 genannte goldene Kranz verweist auf die himm-
lische Thronszenerie 4,4 zuriick.
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Die von Gott verliehene, jaan Gottes Allmacht partizipierende Vollmacht des
heiligen Jesus wird in der Botenformel dadurch ausgedriickt, dafl ihm die Ge-
walt iiber die »Schliissel Davids« eignet. Der Vers verweist auf Jes 22,21f. Dort ist
von der Vollmacht die Rede, iiber den Zugang zum »Haus Davids« zu entschei-
den. Johannes deutet messianisch-eschatologisch; das erhellt die Selbst-Offen-
barung Jesu Christi in der Berufungsvision 1,17f: Die Schliisselgewalt, die dem
Davididen (5,5; 22,16) Jesus eignet, bezieht sich darauf, {iber den Eintritt in die
»heilige Stadt, das neue Jerusalem« (21,2) zu befinden (vgl. 2,8)*: Er 1ifit ein,
aber er sperrt auch aus. Beides geh6rt zusammen — und ist doch nicht gleichge-
wichtig: Von Gottes heiligem Bezirk muf all das ferngehalten werden, was ihn
durch Selbstvergétzung profaniert und also unbewohnbar macht - dies zu dem
Zweck, dafl sich die Tir fir all jene 6ffnet, die ihre Kraft dem Werk des Glaubens
widmen. Diesen positiven Aspekt hebt in Fortsetzung der Botenformel der erste
Satz des Briefcorpus hervor, der die Werke der Philadelphier wiirdigt (3,8). Die
Schlisselgewalt, die Gott seinem Sohn Jesus iibertragen hat, wichst aus dem -
Heils-Dienst, den Jesus nach Gottes Willen leistet und den Johannes in kultisch-
priesterlicher Terminologie zur Sprache bringt: Als Lamm Gottes vergiefit Jesus
aus Liebe zu den Siindern sein Blut, um ihre Schuld zu tilgen und sie als eschato-
logische Heilsgemeinde zu erschaffen (1,5f; 5,6.9)*¢. Die Heiligkeit Jesu hat ih-
ren geschichtlichen Anhaltspunkt in seinem Kreuzestod (11,8); ihr Wesen ist ge-
rade nicht Unantastbarkeit, sondern radikale Hingabe: Treue zu Gott (1,5; 3,14;
19,11) und Liebe zu den siindigen Menschen (1,5; 3,9).

Wiederum diirfen die politischen Obertone nicht iiberh6rt werden. Die Ab-
setzung des heiligen Jesus von der unheiligen Welt bleibt nicht formal, sondern
wird geschichtsrelevant und geradezu ideologiekritisch: Wihrend der perver-
tierte Staat auf Gewalt basiert, auf 6konomischer, sozialer, politischer und mili-
tarischer Pression (12,1 - 13,18), basiert die Herrschaft Gottes auf der Lebens-
hingabe des heiligen Jesus (12,11; 14,1; vgl. 1,5; 3,9) — der einzige Grund einer
Hoffnung auf Gerechtigkeit fiir die Opfer und auf ein Leben jenseits des Todes.
Zwar versucht der Antichrist sogar, den Tod und die Auferstehung Jesu zu imi-
tieren: Das zweite Un-Tier von Apk 13 erscheint, obgleich es wie ein Drache
spricht, als ein Lamm (13,11), so wie Jesus (13,8); das erste Un-Tier sieht an ei-
nem seiner Hiupter so aus, als sei es »t6dlich verwundet« und dennoch geheilt
(13,3), als sei es hingerichtet und lebte dennoch (13,14). Die Anspielung auf die
Sage vom wiedererstandenen Nero, die im Kleinasien der Jahrhundertwende

3 Zusitzliche Argumente liefert die Korrespondenz mit dem Sieger-Spruch 3,12, wo
das an das himmlische Jerusalem gemahnende Tempelmotiv begegnet. Auf die Zugehorig-
keit zu Juda interpretiert freilich M. KARRER, Die Johannesoffenbarung als Brief. Studien
zu ithrem literarischen, historischen und theologischen Ort (FRLANT 140), 1986, 193.

3 Vgl. Ta. SopING, Wege der Schriftauslegung, Methodenbuch zum Neuen Testa-
ment, 1998, 185-190.
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umlief (Sueton, Nero 57,2f; Dio Chrysostomus, Orationes 21,10; Sibyllinen
5,23f), ist trotz der markanten johanneischen Neugestaltung deutlich. Klar ist
aber auch, dafl dem zur Schau gestellten Effekt nichts wirklich Erlebtes und Er-
littenes zugrunde liegt, wihrend der Tod Jesu blutiger Ernst und seine Auferste-
hung deshalb freudenreiche Herrlichkeit ist.

5. Die heilige Stadt

Die soteriologische Dynamik, die in Gottes Heiligkeit liegt und durch den heili-
gen Jesus, »den treuen Zeugen, den Erstgeborenen von den Toten, den Herr-
scher iiber die Konige der Erde« (1,5), eschatologisch entwickelt wird, lifit eine
»heilige Stadt« erstehen, die zur Heimat der Glaubenden wird (21,2.10; 22,19).
Es handelt sich um das »neue Jerusalem« (3,12; 21,2; vgl. 21,9), jene wunder-
schon prichtige, wunderbar grofle Stadt, die am Ende der Zeit aus dem Himmel
herab kommt und die ganze Erde erfiillt (21,9 - 22,5; vgl. Ez 4048 sowie Jes
54,11-17; 60,1-3; Tob 13). In dieser Stadt finden alle Platz, »die im Lebensbuch
des Lammes geschrieben stehen« (21,27): eine unendlich grofle Zahl von Men-
schen aus allen Volkern und Nationen (vgl. 7,4; 14,3: 144.000), wihrend fiir all
diejenigen kein Platz ist (vgl. 14,20), die unrein sind (21,27), d.h. nicht ungeteilt
Gott gehoren wollen.

Diese »heilige Stadt Jerusalem« (21,10) ist die eschatologische Heilsgemein-
de, die Kirche in Vollendung. Ihre Heiligkeit weist sich freilich paradox aus:
Wahrend sonst der Tempel der Ort des Heiligen ist, abgegrenzt vom Profanen
(vgl. 11,1f), ist das neue Jerusalem dadurch ausgezeichnet, daf} es zwar alle Attri-
bute einer herrlichen Stadt aufweist (Mauern, Tore, eine Hauptstrafle, Wasser,
Parks), aber keinen Tempel hat, der doch jede antike Stadt erst zur Stadt macht
(21,22) und nach Ps 46,5 das Kennzeichen der Stadt Gottes ist. Das neue Jerusa-
lem aber braucht keinen Tempel, weil es in der eschatologischen Vollendung
selbst zur Ginze durch die Prisenz Gottes und des Lammes geheiligt ist (21,3):
Gott selbst ist, zusammen mit dem Lamm, das sanctissimum — und dadurch gibt
es keinprofanum mehr, die ganze Stadtist heilig”’. Die Wirkung: Alle Bewohner
sind voll des Lebens, das von Gott und vom Lamm ausgeht (22,1-3a), eines Le-

7 Weder »aufgeklirte« Fundamentalkritik am Kultischen noch Kritik an der friihjii-
dischen Erwartung eines eschatologisch-restituierten Heiligtums (Dan 8,14; Tob 14,5; Jub
1,17; 28; ithHen 93,7) ist die Pointe, sondern die eschatologische Reinigung, welche die
ganze Stadt als heilig, nimlich als Ort unmittelbarer Prisenz und Anbetung Gottes, er-
scheinen lifit. Die Hinweise auf einen himmlischen Tempel in 3,12; 7,5; 14,15.17; 15,5£.8;
16,1.17 stehen deshalb wohl in Spannung, aber nicht im Widerspruch zu 21,22 — ebenso-
wenig wie die ekklesiologische Tempel-Metaphorik in 3,12 und 11,1 (vgl. 1Kor 3,16; 2Kor
6,16; Eph 2,19-21; 1Petr 2,5).
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bens, das in alle Ewigkeit kein Ende nimmt (21,4f); und alle Bewohner stehen
unauthérlich im Dienste Gottes, indem sie sein Angesicht schauen (22,4). Der
Kreis schliefit sich, der mit der Thronsaalvision begonnen hat.

Daf die heilige Stadt ein neues Jerusalem ist, zeigt ihre radikale Verbunden-
heit mit Israel®’; daB sie new ist, ihre Zugehorigkeit zur eschatologischen Welt
Gottes®?; dafl sie Stadt ist*, setzt wiederum einen polemischen Akzent. Denn als
Polis ist das neue Jerusalem in der Bilder-Welt der Apokalypse der »grofien Stadt
Babylon« (18,10.21; vgl. 16,19; 17,18) entgegengesetzt, die in sadistisch-orgiasti-
schen Liturgien sich selbst als unsterbliche Konigin zelebriert (18,3.7.11-17; vgl.
17,2.4-6)*! und dennoch nur Tod hervorbringt (18,2.8-10.15-24), wihrend in
der heiligen Stadt menschliches Leben méglich ist, weil sie das Werk des heiligen
Gottes ist, dem Dienst des »lebendigen Gottes« (7,2) geweiht.

Das himmlische Jerusalem in all seiner Heiligkeit ist die triumphierende, die
priexistente (21,2)*? und im kommenden Gottesreich vollendete Kirche. Aller-
dings steht sie in untrennbarer Verbindung mit der auf Erden kimpfenden und
leidenden Kirche. Denn einerseits steht zwar das Herabkommen der eschatolo-
gischen Stadt Gottes vom Himmel noch aus; aber dieses Kommen ist doch im
Heilswillen Gottes lingst beschlossen — eine Wirklichkeit der transzendenten
Zukunft Gottes, die dem Propheten offenbart wird, so daf§ er den Christen da-
von Kunde bringen kann. Andererseits ist die irdische Kirche, die paradigma-
tisch in den sieben angeschriebenen Orts-Gemeinden dargestelltist (2,1 - 3,22),
schon vom erh6hten Christus bestimmt: Er hilt bereits jene sieben Sterne in sei-
ner Hand (1,16; 2,1), die fiir die sieben Engel der Gemeinden stehen (1,20), ihre

8 GieseN ([s. Anm. 16] 453) sicht demgegeniiber die »radikale Diskontinuitit der
Stadt zum empirischen Jerusalem, speziell zu »threm vormals national-jiid. eingeengten
Wesen«, angesprochen. Das muf} differenziert werden. In 11,2 diirfte auch Johannes das
irdische Jerusalem als »heilige Stadt« ansprechen — unter dem Aspekt seiner Bedeutung als
Vor-Ort des von Gott erwihlten Israel. Dem steht nicht entgegen, dafl es unter dem
Aspekt des Hinrichtungsortes Jesu nvevpatindg 6dopa xai Alyvatog genannt zu werden
verdient (11,8) und insofern geradezu mit der »grofien Stadt« Babylon (14,8; 16,19; 17-18)
als Schaltzentrale der eschatologisch weltweiten Christenverfolgung zusammengeschaut
werden kann (11,7-10).

3% Zum Thema Neuschopfung vgl. die kritisch differenzierenden Beobachtungen von
J. RoLoFF, Neuschopfung in der Offenbarung des Johannes (JBTh 5, 1990, 119-138).

% Vgl. M. THEOBALD, »Wir haben hier keine bleibende Stadt, sondern suchen die zu-
kiinftige« (Hebr 13,14). Die Stadt als Ort der frithen christlichen Gemeinde (ThGI 78,
1988, 16-40), 30-37; J. NELsoN KrayBILL, Imperial Cult and Commerce in John’s Apoca-
lypse (JSNT.S 132), Sheffield 1996.

1 Die Hure, die Kénigin sein will, ist der Antitypos zur »Braute, als die sich die escha-
tologische Ekklesia (21,2.9), die »Tochter Zion« (Jes 1,8; Jer 4,31; 4Esr 9,39; vgl. Apk 12,1),
bei ihrer Vermihlung mit dem Brautigam Christus (19,7-9) prisentiert.

2 Die Vorstellung eines priexistenten Jerusalem der Vollendung hat Parallelen u.a. in
4Esr 7,26; 8,52; 10,27.54; 13,36; syrBar 4,2—6.
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himmlischen Reprisentanten*’; und Jesus wandelt bereits inmitten der sieben
Leuchter (1,12f; 2,1), die im Himmel fiir die Gemeinden selbst stehen (1,20) und
jenes Glaubenslicht werfen, das die Christen auf Erden ihr Leiden aushalten und
Energie zum Tun des Glaubens gewinnen lif8t (vgl. 2,5; 18,23) — so wie es im voll-
endeten Jerusalem erfiillte Wirklichkeit sein wird, wenn Gott und Christus
selbst das Lebenslicht der Heilsgemeinde sind (21,23; 22,5).

6. Die heiligen Christen

Dieselbe Kraft, die in Gottes und Jesu Heiligkeit die Kirche als ganze erstehen
und vor Ort prisent sein lif}t, erschafft im gleichen Zuge auch die Heiligen, die
sie bilden.

a) Die Heiligen als einzig wahre Christen

Anders als die paulinische Tradition scheint Johannes die Heiligen nicht
schlechthin mit den getauften Christen als Gliedern der Kirche zu identifizieren.
Vielmehr sind es dezidiert die engagierten, die zum Kimpfen und zum Leiden
bereiten Christen, die das Attribut der Heiligkeit verdienen*!. Die Heiligen sind
aber nicht eine bestimmte Gruppe innerhalb der Christen, sie sind die einzig
wahren Christen®. Nur ihnen steht der Name Jesu und der »Name seines Va-
ters« auf der Stirn geschrieben (14,1; vgl. 7,3f; 22,4). Lauheit und Halbherzigkeit

“ Den Hintergrund beleuchtet O. BOCHER, Jiidischer Sternglaube im Neuen Testa-
ment (1976; in: DERs., Kirche in Zeit und Endzeit. Aufsitze zur Offenbarung des Johan-
nes, 1983, 13-27).

* Wenn von den »Gebeten der Heiligen« die Rede ist (5,8; 8,3f), konnen nur jene
Worte des Bittens, Lobens und Dankens gemeint sein, die in den Kampfen des Glaubens
beim Horen auf die himmlischen Liturgien gefunden werden. Nach 13,10 kennzeichnen
7 Vmopovi xai 1) miotis (vgl. 14,12) die Heiligen, gegen die Krieg gefiithrt wird (13,7); nach
19,8 werden sie von Christus mit dem weiflen Gewand jener dixawwpata bekleidet, die sie
in der Erprobung bewahrt haben; nach 22,11 ist der Heilige der Gerechte (3ixaiog) im
Unterschied zu dem, der Unrecht tut (&dwdv) und sich durch Gotzendienst befleckt
(0vmodg); nach 11,18 bringt der Herrschaftsantritt Gottes die gerechte Belohnung fiir die
»Knechte«, die »Propheten« und die »Heiligen«, die im Gegensatz zu den »Heiden« Gott
treu geblieben sind. 16,6 und 18,24 handeln speziell von denjenigen »Heiligen und Pro-
phetens, die zu Blutzeugen geworden sind (vgl. 17,6); zusammen mit den Aposteln sind
sie es auch, die nach 18,20 in den Freudengesang iiber Gottes Gericht ausbrechen sollen.

* Ob man dies eine »rigoristische Ideologisierung« nennen soll? So J. RoLoFF, Welt-
gericht und Weltvollendung in der Offenbarung des Johannes (in: H.-J. KLauck [Hg.],
Weltgericht und Weltvollendung. Zukunftsbilder im Neuen Testament [QD 150], 1994,
106-127), 127. Eher gewinnt Johannes einen eschatologischen Begriff der Heiligkeit, der
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werden von Johannes scharf kritisiert (3,15f), ebenso der Verlust urspriingli-
cher Glaubens-Begeisterung (2,4f). Zu den Siegern, denen die Verheiflung des
Lebens gilt, zdhlt nur, wer die Kraft hat, dem Anpassungsdruck ausdauernd
standzuhalten (2,2f), in der Anfechtung Jesus treu zu bleiben (2,12; 3,8-11),
den Glauben nicht zu verleugnen (2,13), die eréffnete Christusgemeinschaft
mit Leben zu erfiillen (2,25; 3,11) und den Nikolaiten den Riicken zu kehren
(2,15f; vgl. 2,20-24).

Unter den Heiligen, den mutigen Zeugen Jesu Christi, ragen die Mirtyrer
hervor (2,13; 6,9.11; 13,10; 16,6; 17,6; 18,24; 20,4). Johannes stilisiert die klein-
asiatischen Gemeinden keineswegs als Mirtyrerkirche; er erwartet nicht, daff
alle oder auch nur die meisten Christen das Blutzeugnis ablegen miissen. Aber er
sieht die Mirtyrer der Vergangenheit (2,13; 6,9; 17,6) wie der Gegenwart und der
Zukunft (2,13; 6,11; 13,10; 16,6; 18,24; 20,4) als jene Zeugen, an denen am besten
abgelesen werden kann, was »Standhaftigkeit und Glaube« (13,10) heifit (vgl.
14,12): Vertrauen auf Gott und Jesus, Widerstand gegen die G6tzen der Mache,
des Luxus, des Erfolgs — und Ergebung in das Leidensgeschick, das dank Gottes
Gnade durch Jesus zum Guten gewendet wird.

Heilig werden die Christen nicht durchssich selbst, sondern allein durch Gott.
Das ist wiederum religidses Urwissen, freilich in genau biblischer und speziell
neutestamentlicher Prigung. Heiligung geschieht im Mythos dadurch, dafl
Menschen durch die Mitfeier eines Ritus, in dem sich der Gott prisentiert, aus
ihren profanen Lebensbeziigen herausgestellt werden und —als Glieder einer re-
ligidsen, nicht selten auch politischen Gemeinschaft — géttliche Lebens-Krifte
empfangen, indem sie selbst am Géttlichen partizipieren, wihrend die gefeierte
Gottheit durch den Kult ihrerseits neue Energie gewinnt. Auch im Alten Testa-
ment (vgl. Lev 19) ist Heiligkeit Zugehorigkeit zu Gott, Vermittlung wahren
Lebens und Herauslosung aus siindhafter Verstrickung; ebenso spielen Liturgi-
en eine wichtige Rolle, die von Gottes Prisenz bestimmt sind. Doch sie verge-
genwirtigen nicht ein mythisches Urgeschehen jenseits von Raum und Zeit,
sondern ein bestimmendes Ereignis in der Geschichte; sie fithren nicht zur Re-
kreation des Gottlichen, sondern sind reines Gnadenhandeln Gottes; sie bewir-
ken nicht die Vergottlichung, sondern die Vermenschlichung des Menschen, d.h.
seine Rekonziliation, ja Rekonstitution gemifl Gottes Willen als Gottes Ge-
schopf. Diesen prinzipiellen Unterschied zum Mythos setzt die Apokalypse
voraus. Allerdings definiert sie Heiligung und Heiligkeit in theozentrischer Per-
spektive christologisch und eschatologisch neu: Nicht ein reiner Willensakt
Gottes, sondern die Geschichte seines ureigenen Sohnes, die durch die Auferste-
hung eschatologische Giiltigkeit behilt, bewirkt Heiligung; und sie vollzieht

die Dimensionen und Konsequenzen des von ihm eingeforderten Bekenntnisses zu Gott
und Jesus Christus im eschatologischen Streit um die Herrschaft Gottes erhellt.
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sich als Hinordnung auf das kiinftig vollendete Reich Gottes, das schon die Ge-
genwart pragt. Grundlegend ist der Freikauf der Menschen, Juden wie Heiden,
aus der Welt der Siinde durch den stellvertretenden Siithnetod Jesu (1,5f; 5,9f;
14,3f). In der kithnen Kult-Metaphorik des Johannes: Heilig sind, die »aus der
groflen Drangsal gekommen« sind und ihre Gewinder »im Blut des Lammes
weif} gemacht haben« (7,14; vgl. 6,11; 79.13). Soweit hier von einer Aktivitit der
Heiligen geredet wird, ist sie existentielle Teilhabe am Todesgeschick Jesu, kon-
kretisiert in der Leidensnachfolge (14,4) und getragen vom wirksamen Beistand
Gottes: Die Heiligen sind (wie nach Ez 9,4 vorgegeben) »versiegelt«, d.h. als Ei-
gentum Gottes unter seinen dauernden Schutz gestellt (7,3f), der sich im Endge-
richt erweisen wird (12,10f).

b) Heiligkeit als konsequenter Glaube

Heilig heiflen die mutigen und tapferen Christen, weil sie Gott gehdren und im
Dienste Gottes stehen. Nicht ihre moralische Perfektion ist das entscheidende
(so sehr sich Heiligkeit auch ethisch ausweist), sondern ihre Aufgabe und ihr
Wesen vor Gott.

Thre Aufgabe, die ihr Wesen bestimmt, ist, »Priester fiir Gott« zu sein (1,6;
5,10; 20,6) und fiir Christus (20,6)*. Dieses Priestertum stellt sich recht eigent-
lich erst in der eschatologischen Vollendung dar (20,4-6; auch 5,10; vgl. 7,9-17;
22,3-5), bestimmt aber im Vorgriff darauf schon die eschatologische Gegenwart
(1,5%; 5,91; vgl. 7,1-8). Als Priester haben die vollendeten Christen unmittelbaren
Zugang zum Allerheiligsten: zu Gott selbst. Auf Erden gehoren die priesterli-
chen Christen bereits Gottes koniglichem Herrschaftsbereich zu (1,6; 5,10), der
von seiner Heiligkeit geprigt ist; dieser Heiligkeit teilhaftig, bringen sie mit Hil-
fe der Engel und der himmlischen Presbyter auf Gottes Altar (6,9; 8,3f) das Op-
fer dar, das in ihren Bitt-Gebeten (8,4; vgl. 6,10f) und Lob-Gesingen (5,9f) be-
steht.

Das Wesen der Heiligen aber, das ihre priesterliche Aufgabe bestimmt, ist:
»makellos« (&popog) zu sein (14,4f; vgl. 3,4; 21,8.27). Diese Unbeflecktheitstellt
die weifle Farbe des Gewandes dar, das die Vollendeten tragen (3,5; 6,11; 7,9.14;
19,8; vgl. 19,14). Johannes hebt nicht so sehr auf sexuelle Enthaltsamkeit ab, ob-
gleich sie fiir ihn (wie fiir Jesus und Paulus) durchaus ein - charismatisches — Ide-
al radikaler Christusverbundenheit sein diirfte (14,4). Vielmehr ist auch hier der
Ausdruck kultisch (Jes 53,9; Ex 12,5; Lev 23,12f), die Bedeutung soteriologisch*’.

% Der Basistext ist Ex 19,6, die wichtigste neutestamentliche Parallele 1Petr 2,5.9.
7 Paulus verwendet das Wort Guwpog in Phil 2,15 ethisch. Niher bei der Apokalypse
liegt die christologische Verwendung in Hebr 9,14 und 1Petr 1,19, jeweils im Kontext der
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Entscheidend ist die umfassende Zugehérigkeit zu Gott, die auf der Erwahlung
durch Gott beruht - eine Gabe, die zur Aufgabe wird: 6 dywog dytaodnro én
(22,11).

Wie die Heiligkeit aber gelebt wird, macht Johannes nicht an einem Katalog
von moralischen Vorschriften, sondern an ganz wenigen, ganz elementaren Hal-
tungen und Handlungen fest: Heilige beten (5,8; 8,3f), weil sie um ihre existen-
tielle Angewiesenheit auf Gott wissen und auf die Erhorung ihrer Bitten um Ret-
tung hoffen*; sie fiirchten Gott (11,18), weil sie seine Heiligkeit ahnen; sie sind
standhaft, glaubenstreu (13,10) und geduldig (14,12)*%, weil sie in Gott Halt ge-
funden haben und ihm den Sieg tiber alle Feinde zutrauen; sie halten die Gebote
Gottes fest (14,12), weil sie in der Anerkennung des Rechtes Gottes den Weg des
Lebens erkennen®? sie freuen sich iiber die Gerechtigkeit (18,20) des heiligen
Gottes (15,14), die Jesus, das »Wort Gottes« (19,13), ins Werk setzt (19,11), weil
deren Verwirklichung ihre Rettung ist; und sie sind ihrerseits rechtschaffen
(19,8)°! und gerecht (22,11), weil sie Gott lieben und ihm angehéren; sie halten
Jesus die Treue (2,13.19)°%, weil sie der Treue Jesu inne geworden sind; sie bezeu-
gen Jesus (vgl. 2,13; 6,9; 11,7; 12,11.17; 19,10; 20,4), weil er fiir sie gestorben ist
und sie retten wird>. Entscheidend ist, dafl die Heiligen trotz des enormen
Druckes, der auf ihnen lastet, »nicht das Tier oder sein Bild angebetet haben«

Opfer-Thematik. Soteriologische Parallelen sind Kol 1,22 und Eph 1,4 (beide Male neben
dyiog) sowle vor allem Jud 24; zu beachten ist auch die ekklesiologische Priadikation Eph
5,27.

* Der Anbetung Gottes im Himmel durch die Presbyter und die Engel (vgl. 4,10;
5,14; 7,11; 11,16; 19,4) entspricht auf Erden die, zu der alle »Nationen, Stimme, Sprachen
und Volker« (14,6) aufgerufen sind (14,7) und in welche am Ende Menschen aus »allen
Vélkern« einstimmen werden (15,4), wihrend ihr antagonistisch die Anbetung der Di-
monen (9,20) und der satanischen Bestien (13,4.8.12; 14,9.11; 16,2; 19,20) durch die »Be-
wohner auf der Erde« entgegensteht (13,8), die von den Heiligen verweigert wird (13,15;
20,4).

* movdg heifft in der Apokalypse »treus, »verlifilich; vgl. 2,10.13; 17,14. Nach 1,5;
3,14; 19,11 ist motdg ein Attribut Jesu.

*® Nicht Tora-Observanz ist die Pointe, sondern die Bejahung der Einzigkeit Gottes
in Worten und Taten; vgl. KARRER (s. Anm. 35), 210.

31 19,8 ist keine Glosse; anders E. Lonsg, Die Offenbarung des Johannes (NTD 11),
19887, 102; U. B. MULLER, Die Offenbarung des Johannes (OTK 19), 1984, 319. Zwar ist
richtig, daf} die weifle Farbe des Gewandes die gnadenverdankte Verklirung darstellt.
Doch hebt 19,8b hervor, dafl sie gerade dadurch geschieht, dafl Jesus Christus die rechten
Taten der Heiligen (die ihrerseits Gott verdankt sind) zum Glinzen bringt. 19,8 ist inso-
fern eine komplementire Entsprechung zu 3,18. Zu denken ist an die »Werke« der Ge-
rechtigkeit, die den Heiligen ins ewige Leben »nachfolgen« (14,13).

%2 nioug heiflt Glaubenstreue, dhnlich wie im 1. Thessalonicher- (1,8-10; 3,1-10) und
im 1. Petrusbrief, der (1,5-7; 5,9) freilich eher die Glaubensstirke betont.

53 Liagtueia ist noch nicht terminus technicus fiir das Martyrium; aber dafl das konse-
quente Christus-Bekenntnis zum Tod fiihren kann, steht doch deutlich im Blick.
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(20,4). Sie haben vielmehr das Gottsein Gottes wie die Messianitit Jesu erkannt —
und bezeugen sie in Worten und Werken, nicht zuletzt im Leiden.

¢) Communio sanctorum

Johannes sieht die Heiligen, die auf Erden leben und sich bewihren miissen
(13,10; 16,6; 17,6; 18,24). Was er prophetisch schaut, scheint freilich deprimie-
rend: kein glanzvolles Kirchenleben, keine bewunderten Glaubens-Heroen,
sondern bedringte, verfolgte und bedrohte Christenmenschen (12,17; 13,6f; vgl.
11,7f). Dennoch ist hoffnungsvoll, was Johannes wahrnimmt. Denn eben jener
verlorene Haufen wird, obwohl er im Kampf mit den irdischen Heerscharen Sa-
tans unterliegt (12,13 — 13,18), dennoch siegen (12,11; 21,7): Johannes sieht nicht
nur die gegenwirtige Not; er sieht auch jetzt schon die Fiille der Heiligen, die
dereinst vor Gottes Thron stehen werden (7,9-17; 11,18; 12,10-12; 14,1-5; 15,2;
20,4-6; 21,9 - 22,5) — und er berichtet den Christen von dieser Vision, um thnen
die Augen fiir die von Gott geschaffenen Tatsachen zu 6ffnen und ihnen Trost zu
spenden, so sie an ihrer eigenen Mittelmifligkeit wie dem Unverstindnis ihrer
Umwelt zu verzweifeln drohen. In der Freude iiber den Sieg, den Gott durch
Jesus bereits iiber seinen satanischen Widersacher errungen hat (12,1-6; vgl. 6,2;
17,14) und der sich am Ende der Zeiten iiber die ganze Erde ausbreiten wird (6,2;
19,1-10), kénnen sie die Kraft zum Zeugnis des Glaubens gewinnen und ihrer-
seits zu den Siegern gehoren (2,7.11.17.26; 3,5.12.21)**.

Dabei diirfen sie sich in geistlicher Gemeinschaft mit denen wissen, die um
des Glaubens willen bereits gestorben sind>. Denn im himmlischen Heiligtum
sieht Johannes schon jetzt »am Fufle des Altars« (6,9), also dort, wo sich im irdi-
schen Tempel das Blut der Opfertiere sammelt, »die Seelen derer, die geschlach-
tet worden waren um des Wortes Gottes und des Zeugnisses willen, das sie hat-
ten« (6,9). Die Mirtyrer warten zwar noch auf die leibliche Auferstehung am
Ende der Welt (20,4), die sie zusammen mit allen Getreuen erhoffen diirfen.
Aber ihre Seelen sind bereits bei Gott. Sie tragen jetzt schon das weifle Gewand
der Vollendeten (6,11); doch erleben sie noch nicht die Festfreude der Vollen-
dung, sondern bis zum endgiiltigen Sieg Gottes die Not der Bedringten (6,10).
Thr Schrei nach géttlicher Gerechtigkeit wird zur Bitte um Erlésung auch fiir
jene, die auf Erden noch kimpfen miissen und zu unterliegen drohen.

>* Zum Motiv des Sieges vgl. J. W. TAEGER, »Gesiegt! O himmlische Musik des Wor-
tes!« Zur Entfaltung des Siegesmotivs in den johanneischen Schriften (ZNW 85, 1994,
23-46).

> Johannes denkt nicht an jiidische, sondern an christliche Mirtyrer. Das folgt aus
dem Zeugnis-Motiv, das christologisch besetzt ist. Anders aber K. ALaND, Das Verhiltnis
von Staat und Kirche in der Frithzeit (in: ANRW 11/23, 1979, 60-246), 216-218.
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Die heiligen Christen stehen aber nicht nur mit den bereits gestorbenen Mir-
tyrern in geistlicher Gemeinschaft, sondern auch mit den »heiligen Engeln«
(14,10). »Heilig« sind die Engel wegen ihrer unmittelbaren Zugehorigkeit zu
Gott. Mit den heiligen Christen sind sie in vielfiltiger Weise verbunden®®. Zum
einen wirken sie als »Schutzengel« der Gemeinden (1,20); sie personifizieren
Gottes Gnade als Gnade des Himmels und als personale Gnade, die individuelle
wie ekklesiale Identitit konstituiert. Zum anderen singen sie im himmlischen
Thronsaal das Loblied des geschlachteten Lammes (5,11f). Da sie es als himmli-
sche Wesen und als Geschdpfe intonieren, sind die Engel Vorsinger jener Hym-
nen, die von den Heiligen auf Erden angestimmt werden (5,13), so wie umge-
kehrt die Gebete der Heiligen aus einer von Engeln gehaltenen Riucherschale
wie Weihrauch zu Gott emporsteigen, daf} er sie erhore (8,3f; vgl. 5,9-11)7.

Heilige sind die Christen, weil sie, von Gott durch den Tod Jesu geheiligt
und selbst heiligmifig lebend, zur » Gemeinschaft der Heiligen« gehoren. Die-
se communio sanctorum umfafit Himmel und Erde, Anfang und Ende, Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft, Lebende und Tote, Menschen und Engel:
entsprichtihre Existenz doch dem alles bestimmenden Heilswillen des ewigen
Gottes.

7. Die Herrschaft Gottes und die politische Macht

Johannes spricht von der Aufrichtung der Herrschaft Gottes im Kampf mit dem
Imperialismus Satans. Dadurch macht er die genuinpolitische Dimensionneute-
stamentlicher Soteriologie sichtbar und fithrt gleichzeitig zu den theologischen
Wurzeln der Politik®. Thre politische Relevanz kann die Johannes-Offenbarung
nur deshalb haben, weil sie nicht politisch funktionalisiert ist, sondern streng
theologisch bleibt: »Offenbarung Jesu Christi, die ihm Gott gegeben hat« (1,1).
Johannes greift das Glaubenswissen der frithjiidischen Apokalyptik auf, daff
Gott die geschichtlichen Zeitliufte und Machtriume begrenzt und bestimmt?
gleichzeitig vermittelt er dieses Wissen der genuin christlichen Glaubensein-

% Nach wie vor aufschlufireich: E. PETERsoN, Uber die heiligen Engel (1935; in:
DERs., Ausgewihlte Schriften, Bd. 2: Marginalien zur Theologie und andere Schriften, hg.
v. B. NicHTWEISS, 1995, 115-121).

% Vgl. R. BauckHaM, The Climax of Prophecy. Studies on the Book of Revelation,
Edinburgh 1993.

%% Die »Politik« des Aristoteles bestimmt das Politische als durch das im Ethos griin-
dende und im Streit der Meinungen je neu austarierte Gefiige von Gemeinschaft, Offent-
lichkeit, Recht und Macht, das der Férderung des Gemeinwohls dienen soll. Zum Hinter-
grund vgl. CH. MEIER, Die Entstehung des Politischen bei den Griechen, 1989.

%% Vgl. K. MULLER, Studien zur friihjiidischen Apokalyptik (SBAB 11), 1991, 35-173.
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sicht, daf Gott seine universal-geschichtliche Souveranitit im kontingenten Er-
eignis des Kreuzestodes Jesu so zur Geltung bringt, dal darin die Hoffnung auf
das vollendete Reich Gottes begriindet ist.

Die politische Dimension der Apokalypse besteht weder im Entwurf eines
politischen Programms oder einer politischen Verfassung noch in der Prognose
eines Aufstiegs und Niedergangs politischer Michte. Ihre Bedeutung ist prinzi-
pieller: Johannes entlarvt die Struktur und Ideologie des drakonischen Un-
rechtsstaates; er begriindetund motiviert den Widerstand gegen jene Form theo-
logischer Politik, die im Herrscher den epiphanen Gott vorstellt; und er nenntin
elementarsten Formen politische Dimensionen der Gerechtigkeit Gottes, vor
allem die Freiheit des Gottesdienstes. Indem Johannes aber auf diese Weise dem
Politischen seine hiufig verschleierten Voraussetzungen und seine hiufig ver-
letzten Grenzen aufweist, legt er den Grund, daf es zu sich selbst kommen kann.

a) Die politische Dimension der johanneischen Theologie

In seinen groflen Bildern vom Triumph und Untergang des satanischen Staates
betreibt Johannes nicht etwa eine Verteufelung der Politik; er demaskiert viel-
mehr die Politisierung des Teufels. Im Himmel entmachtet (12,7-12), schafft er
sich das effizienteste Instrument, um Herrschaft tiber »alle Bewohner der Erde«
(13,8) zu erringen: eine politische Organisation, die mit dem religios iiberhhten
Versprechen von Gliick, Erfolg, Reichtum und Macht die Menschen von der
Anbetung des »lebendigen Gottes« (7,2) ablenkt. Auf diese Weise bildet der Sa-
tan eine ideologisch formierte Gesellschaft heraus, die im Zeichen des Egoismus
steht und den eschatologisch-alternativen Lebensstil attackiert, der an Gottes
Gerechtigkeit orientiert und deshalb dem Menschsein adaquat ist. Johannes
kennzeichnet in seltener Prazision die Politik des Teufels, der auf Erden sein
Reich zu errichten sucht: Brutalitit und Faszination, Effizienz und Universalitit
sind seine Kennzeichen (13,1-18; vgl. 17,5), panem et circenses ist seine Losung
(vgl. 13,14-18), allseitige Bediirfnisbefriedigung sein Versprechen (vgl. 18,11-
16.22f), Ewigkeitswahn seine Schein-Legitimation, wie sie »die grofle Hure«
(17,1) Babylon als Sprachrohr Satans »in ihrem Herzen« zum Ausdruck bringt
(18,7). Das pseudoprophetische Wort, das die »Kdnigin«, sich selbst betriigend,
im Augenblick ihres Untergangs ausruft (vgl. 18,8), enthiillt den geheimen An-
trieb ihrer imperialen Herrschaft: nicht Gott als den Herrn anerkennen zu wol-
len, sondern sich selbst zum Gott zu machen - wie es ihr »die alte Schlange«
(12,9), die sich treu bleibt (vgl. Gen 3,1-5), eingeredet hat.

Schonungslos realistisch, wie Johannes ist, deckt er aber nicht nur die heillo-
sen Tauschungsmanover des satanischen Regimes, sondern auch die Verfithrbar-
keit der Masse auf: ihre Bereitschaft, sich auf ihre niedersten Instinkte, Macht
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und Geld (18,3), festlegen zu lassen und in der Befriedigung ihrer elementarsten
Triebe, Sexualitit (17,2; 18,3) und soziale Anerkennung (13,12-17), ihr Gliick zu
suchen. Die Konsequenz dieser Selbstversklavung durch vorgebliche Selbstver-
wirklichung sind jene dgyptischen Plagen, die der johanneischen Prophetie zu-
folge in apokalyptischer Zuspitzung die gesamte Menschheit heimsuchen wer-
den (18,8). Das Reich des Antichrist setzt zwar Recht, beansprucht Souverinitit
und schafft Wohlstand (Apk 12f; 17f). Doch ist sein Rechtillegal, da es auf Mani-
pulationberuht; seine Souveranitit ist gewalttitig, da sie gottlicher Dignitit sein
will; und sein Wohlstand schafft tiefe Armut, da er nur Luxus ist, der das Leben
vergiftet (18,3.7.9). Es herrscht das System der Liige (vgl. 2,2; 16,13; 19,20; 20,10;
21,8.27; 22,15)%°, Die Wurzel allen Ubels ist die Verkennung des heiligen Gottes.

Die johanneische Theologie begriindet und motiviert den Widerstand gegen
die politische Perversion des Gliick-Strebens im totalitiren Unrechtsstaat. Die-
ser Widerstand bedarf elementar der Erfahrung des Heiligen: nicht nur, dafl er
alle Tugenden authentischen Christseins benétigt, die Johannes beschreibt, vor
allem Standhaftigkeit, Ausdauer, Glaubensfestigkeit, Leidensfahigkeit, Mut und
Einsatzfreude; entscheidend ist das Wissen um die Einzigkeit und Heiligkeit
Gottes, seine absolute Souverinitit und seine heilsdramatische Wirksamkeit zur
Rettung der Glaubendenund zur Vernichtung des Bésen®!. Die politische Macht
Satans kann allein von Gott bekimpft werden — und nur dann, wenn er seiner-
seits politisch aktiv wird. Das geschieht durch den Parusie-Christus, der, immer
noch das geschlachtete Gotteslamm, in den apokalyptischen Schluf8szenen als
»Herr der Herren und Konig der Konige« (17,14; 19,16) erscheint, als gewaltiger
Krieger, der Satans Truppen niederkimpft (17,14; 19,11-16). Im Zeichen dieses
Endes ist es gegenwirtig die christologisch begriindete und vom Geist gestirkte
Ekklesia, die sich im Namen Gottes (3,12; vgl. 2,17) gegen Satans Reich stellt:
nicht durch aktive Politik, aber durch den passiven Widerstand und praktizier-
ten Glauben der Heiligen.

Johannes fordert von den Christen Kleinasiens nicht den Riickzug aus der
Welt®2, Zwar kann es fiir die Christen keine Beteiligung an jener babylonischen

€ Als Grund totalitirer Herrschaft am Beispiel des Stalinismusanalysiert von V. Ha-
VEL, Versuch, in der Wahrheit zu leben, 1989.

¢! Zuerinnern ist an dieser Stelle an die Bedeutung des Heiligen in der Ethik von H.
Jonas, Das Prinzip Verantwortung (stw 1085), (1979) 1984..

2 Anders Krauck, Sendschreiben (s. Anm. 14), 137-141. Er beruft sich auf die Wei-
sung von Apk 18,4: »Zieht fort aus ihr, mein Volk!« Fiir A. Y. CorLiNs ist der Vers ein
Aufruf zu »separatism and economic boycott«: Persecution and Vengeance in the Book of
Revelation (in: D. HeLLHoLM [Hg.], Apocalyptism and the Near East in the Mediterra-
nean world, [1979] 19892, 729-749), 741. Doch 18,4 ist eine Parole, die zum Schutz der
Glaubenden mitten im Todeskampf Babylons ausgegeben wird. Eine Handlungsanwei-
sung fiir die Gegenwart ist der Vers gerade nicht. Eine Sachparallele ist Mk 13,14-16.
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Staats-Religion geben, die der Satan inszeniert, um die Verehrung Gottes zu irri-
tieren und die Heiligen zu verfolgen. Die Glaubenden miissen sich auch dem
Synkretismus entgegenstellen, der vom Teufel politisch funktionalisiert worden
ist. Aber diese Verweigerung ist gerade die Form, in der die Christen unter den
gegebenen Bedingungen ihrer politischen Verantwortung gerecht werden koén-
nen. Die Ekklesia, wie Johannes sie sieht, ist der Ort, da sich der Widerstand ge-
gen die Politik des Teufels formiert — und Erfolge zeitigt, auch wenn die Gegen-
macht unwiderstehlich scheint. Indem sich die Heiligen dem satanischen Kult
der Bediirfnisbefriedigung verweigern, werden sie zwar ins Leiden gefiihrt, ge-
winnen darin aber bereits Anteil an jenem Helil, das ihr kiinftig vollendetes
Gliick begriindet®’; und indem sie sich von Gott fiir die Gerechtigkeit in Dienst
nehmen lassen, bilden sie eine Gemeinschaft, in der sich die Menschen als dieje-
nigen erkennen und annehmen kénnen, die sie in Gottes Augen sind: Stinder und
Sterbliche, darin aber Gottes Geschopfe und Gottes Geliebte, zur Bewihrung
Gerufene und in der Bewihrung aus Gnaden Geheiligte.

Die unerhorte Freiheit, die aus diesem Glauben an Gott wichst, kommt in
den »wahren und glaubwiirdigen Worten« der johanneischen Offenbarung
(21,5; 22,6), nicht zuletzt aber auch im Gottesdienst der Gemeinde zum Aus-
druck. Dafl der Widersacher thn durch seine Pseudo-Liturgie zu iibertdnen ver-
sucht (12,9), entlarvt ihn als Unterdriicker wahrer Religiositit. Die Gemeinde
aber, die nicht den irdischen Potentaten, sondern im &ffentlichen Akt®* ekklesia-
ler Liturgie dem »Gott des Himmels« (11,13) opfert,demonstriert, daff der Staat
kein Recht hat, den Dienst des lebendigen Gottes zu unterdriicken oder selbst
die Religion seiner Mitglieder zu sein.

Die Ekklesia ist bei Johannes freilich nicht als Alternative zur Polis oder zum
Imperium gedacht, so als ob sie diese auf Dauer ersetzen sollte. Durch ihre Litur-
gie, ihr Martyrium und ihre Diakonie wird sie nicht nur zur Widerstandszelle
gegen das Regime Satans, sondern auch zur Freiheitsbewegung, die das Glau-
benswissen um Menschenwiirde und Gerechtigkeit wachhilt®®. Die himmlische

¢ Das thematisieren die sieben Makarismen der Apokalypse, von denen 14,13 und
20,6 die futurisch-eschatologische Dimension der Seligkeit erfassen, indem sie von der
Auferstehung handeln, wihrend die anderen die prasentisch-eschatologische Dimension
erhellen, indem sie an die Berufung zur Teilhabe am endzeitlichen Gastmahl (19,9), aber
auch an die gegenwirtige Wachsamkeit im Glauben (16,15), an die heilige Bewihrung in-
mitten aller Versuchungen (22,14) und an die Beachtung des geoffenbarten Wortes (1,13;
22,7) denken.

6 Stark betont von E. PETERsON, Die Kirche (1929; in: DErs., Theologische Traktate,
hg. v. B. NIcHTWEIsS, 1994, 245-257), 253f; vgl. DERs., Von den Engeln (1935; in: 2a0O
195-243), bes. 197-207 (zur Apk).

6 Zur ekklesiologischen Bedeutung dieser politischen Funktion vgl. meine Skizzen
in: Blick zurtick nach vorn. Bilder lebendiger Gemeinden im Neuen Testament, 1997, 164—
173.
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Polis des neuen Jerusalem ist der Ort, da sich die schlechthinnige Vollendung
menschlichen Lebens zeitigt: die Gliickseligkeit der Heiligen (20,6; vgl. 14,13).
Sie ist kein miithsam erstrittener Lohn fiir harte Arbeit, sondern reines Geschenk
Gottes; nur deshalb kann sie ewig sein. Die Kimpfe, die Leiden und Verwun-
dungen der Erdenzeit sind nicht vergessen, aber die Trinen werden abgewischt
(21,14: Jes 25,8). Im hellen Sonnenlicht des Deus praesens (22,4f; vgl. 2,7.17), am
Ufer der vereinten Paradiesstrome (22,1; vgl. Gen 1,10-14; Ez 47,1-12; Sach
14,8) entsteht die communio sanctorum als societas perfecta. Sie beruht nicht auf
Bediirfnisbefriedigung und Interessenausgleich, sondern auf der verschwenderi-
schen Gabe eines Lebens, das alles irdische Gliick unendlich iibertrifft. Nicht
menschlicher Wille, nicht Herkunft, Bildung, Stand oder Geschlecht entscheidet
iber die Zugehorigkeit, sondern allein Gottes Gnadenwahl, die im Glauben be-
jaht wird®, So deutlich um des gemeinschaftlichen Lebens willen all das ausge-
sondert bleiben muf}, was dem Tod verhaftet ist (21,27), so weit 6ffnen sich die
Tore der Stadtfiir die »Volker« und ihre »K&nige«: Die heilige Stadt strahlt einen
so iiberirdischen Glanz aus, daf} die Vision der eschatologischen Vélkerwall-
fahrt (Jes 60,3.11; Ps 71,20; 89,28; 138,4; Sach 14,7) in ungeahnter Weise wahr
wird und die »K6nige der Erde« thv 86Eav »oi thv tuiv tdv €dvav in das neue
Jerusalem hineintragen, so dafl sie zu vollendeter Wirkung kommen, indem sie
Gaben zum Lobe Gottes werden (21,24-26)%.

Der heilige Gott setzt im Endgericht und in der Endvollendung sein volles
Recht durch und spielt seine ganze Macht aus (16,7; 19,2); er setzt sich ins Recht,
indem er die teuflische Verdrehung des Rechts im Namen der Staats-Religion
tiberwindet (13,16f) und umfassende Gerechtigkeit fiir die Schwachen, zumal
fiir die Opferpolitischer Gewalt schafft (6,9f u.6.); erergreift seine Macht, indem
er durch Jesus die Gegen-Macht des Antichrist ausschaltet und seine Konigs-
herrschafterrichtet (12,10). Dadurch garantierter, daff alle Bewohner des neuen
Jerusalem volles Biirgerrecht®® haben: Sie haben Anteil an der herrscherlichen
Gewalt Gottes (2,27f; 3,21; 22,5; vgl. 20,4.6) und iiben diese Macht nicht iiber
andere, sondern mit allen anderen f#ir Gott aus, indem sie ihm allein die Ehre
geben.

¢ Dafiir steht nicht selten die starke Metapher vom »Buch des Lebens« (3,5; 13,8; 17,8;
20,12.15; 21,27): Es enthalt die Biirgerliste des himmlischen Jerusalem.

7 Vgl. LonsE (s. Anm. 51), 112: »Heidenvélker kommen-herzu, die nun nicht mehr
Heiden sind, sondern Biirgerrecht in der Stadt bekommen.«

% H. ScHURMANN (Menschenwiirde und Menschenrechte im Lichte der »Offenba-
rung Jesu Christi« [1984; in: DERS., Studien zur neutestamentlichen Ethik, hg. v. TH.
SODING (SBAB 7), 1990, 269-281]) sieht sogar mit guten Griinden eine sachliche Konver-
genz zur neuzeitlichen Propagierung der Menschenrechte, insbesondere des Rechtes auf
Leben, auf Lebensunterhalt, auf wahre Gottesverehrung und Gewissensfreiheit sowie auf
staatliche und gesellschaftliche Eigenverantwortung,
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Wo die johanneischen Visionen als politische Utopien verstanden wurden,
fand ein revolutionirer Chiliasmus Nahrung, der als Aufschrei der bedringten
Kreatur hochste Achtung, als theologisch-politisches Konzept aber schirfste
Kritik verdient, weil er den eschatologischen Vorbehalt aufier acht 1if8t**. Umge-
kehrt hat die Apokalypse des Johannes die bewegendsten Interpretationen dort
erfahren, wo es galt, dem Anspruch Gottes gegentiber totalitiren Polit-Ideolo-
gien Gehor zu verschaffen.

b) Politische Theologie im Prisma der Johannes-Apokalypse

Politische Theologie ist ein schillerndes Wort. Die Apokalypse kann zu begriff-
licher und sachlicher Prizision beitragen; denn unter den neutestamentlichen
Schriften setzt sie die kriftigsten politischen Akzente, und die gegenwirtige Dis-
kussion politischer Theologie ist stark durch die Auseinandersetzung mit frith-
judischer wie urchristlicher Apokalyptik gepragt, darunter nicht selten mit der
Offenbarung des Johannes.

Carl Schmitt, der die neuere Debatte angestofien hat’®, versteht »politische
Theologie« als Reflexion auf die ontologisch begriindete Korrespondenz juristi-
scher und theologischer Begriffe. In ihr bestehe die einzig denkbare Lsung des
Legitimationsproblems staatlicher Macht: Der Herrscher - sei es der Monarch,
sei es der Diktator, sel es das souverine Volk - agiere als Reprisentant Gottes,
weil er von thm als jene Macht-Instanz eingesetzt werde, die in seinem Namen
regieren solle; die gottgewollte Aufgabe des Regenten sei es, Staat zu machen,
wie es sich gehort. Wihrend Schmitt urspriinglich auf die Gestaltung der Gesell-
schaft durch Recht und Ordnung setzt, bildet sich unter dem Eindruck des
Zweiten Weltkrieges die apokalyptische Variante heraus, der Staat miisse die fi-
nale Katastrophe aufhalten, indem er die destruktiven Krifte niederhalte.

Dieses Konzept politischer Theologie indes scheitert sowohl in seiner ur-
spriinglichen wie in seiner modifizierten Version an der Offenbarung des Johan-
nes. Zwar insistiert Schmitt in prinzipieller Ubereinstimmung mit der Apoka-
lypse darauf, dafl die Begriindung des Politischen nur aus dem Theologischen
erwachsen kann”!, Doch seine Souverinititslehre wird von der Apokalypse de-

¢ Zu diskutieren wire dies mit E. BLocH, Atheismus im Christentum. Zur Religion
des Exodus und des Reichs, 1970.

70 Politische Theologie. Vier Kapitel zur Lehre von der Souverinitit, (1922) 1934; Der
Begriff des Politischen, (1932) 1963; Politische Theologie II. Die Legende von der Erledi-
gung jeder Politischen Theologie, 1970.

7! Diese These Biblischer Theologie im Gesprich mit der zeitgenéssischen Philoso-
phie zu bewihren erfordert vor allem eine Auseinandersetzung mit H. BLUMENBERG, Die
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struiert. Johannes zeigt gerade, dafl es eine Reprisentation Gottes durch einen
politischen Machthaber nicht geben kann — wihrend es die Art des Teufels ist,
die Konigin Babylons als Gottin erscheinen zu lassen. Der einzige Reprisentant
Gottes auf Erden aber ist der Messias. Dafl er - im Leiden wie in der Erh6hung
und der Parusie — auch politisch aktiv wird, erklart sich aus seinem Wirken fiir
die Basileia Gottes, begriindet aber keine messianische Stellvertreterpolitik, son-
dern ist die eschatologische Transzendierung jeder moglichen Politik — damit
aber deren Ermoglichung als Dienst an den Menschen unter den Bedingungen
des geschichtlichen Zeitraumes.

Diesen Impuls greift Erik Peterson in seiner Schmitt-Kritik auf’?. Seine Anti-
These ist freilich ihrerseits problematisch: Die Idee der Reprisentanz Gottes
durch einen politischen Herrscher konne nur auf dem Boden des Heidentums
und des Judentums aufkommen, sei aber mit dem genuinen Christentum unver-
einbar, weil sich der dreifaltige Gott auf Erden nicht »reprisentieren« lasse.
Demgegentiber zeigt gerade die Johannes-Apokalypse, dafl es nicht erst die aus-
gefaltete Trinititstheologie, sondern eine aus jiidischen Quellen gespeiste, apo-
kalyptisch strukturierte, bei Johannes freilich christologisch definierte Eschato-
logie ist, die jeden Gedanken einer Reprisentation Gottes durch irdische Macht-
haber »erledigt«. Andererseitsist es aber gerade die Interpretationder Johannes-
Offenbarung, die Peterson erkennen 1if§t’%, dafl die Alternative zur Sanktionie-
rung politischer Souverinitit nicht etwa eine unpolitische Theologie ist, sondern
der theologisch motivierte und im » Kampf der Mirtyrer«realisierte Widerstand
gegen alle politische Herrschaft, die sich theologisch {iberhoht, d.h. Ewigkeit
und totalitire Geltung beansprucht.

Freilich bleibt in diesem Konzept offen, welche Bedeutung die Theologie
nicht nur fiir die Demaskierung politischer Ideologien, sondern auch fiir die
Gestaltung der Gesellschaft erhalten kann. Hier setzt Jacob Taubes mit seiner
politischen Theologie an, die er im Zuge einer apokalyptischen Paulus-Interpre-
tation entwickelt’*. Er ruft die genuin israelitisch-jiidische Variante »politischer
Theologie«in Erinnerung: Wihrend die politische Machtfrage messianisch-apo-
kalyptisch relativiert werde, konzentriere sich alles auf die Etablierung des Got-

Legitimitit der Neuzeit I: Sikularisierung und Selbstbehauptung, 1966 (der aaO 60f die
These Schmitts als der Aufklirung nicht gemif verwirft).

72 Monotheismus als politisches Problem (1935; in: PETERsON, Theologische Traktate
[s. Anm. 64],23-81).

7 Zeuge der Wahrheit (1937; in: 2aO 93-129); vgl. DEgs., Christus als Imperator
(1936; in: aaO 83-92).

7 Die Politische Theologie des Paulus (1987), hg. v. A. u. ]. AssMANN, 1993. Wichtige
Impulse gibt auch die von ihm herausgegebene Trilogie »Religionstheorie und politische
Theologie«, die den Dialog mit Carl Schmitt fithrt: Der Fiirst dieser Welt. Carl Schmitt
und die Folgen, 1983; Gnosis und Politik, 1984; Theokratie, 1987.
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tesreiches im »Ver-Bund« des Gottesvolkes. Doch so sehr es der Grundlinie po-
litischer Theologie in der Bibel entspricht, wie Peterson die religidse Uberho-
hung der reinen Macht-Frage zu unterlaufen, bleibt im Lichte der Apokalypse
(wie des Paulus) bedenklich, daff das Souveranitatsproblem nur relativiert, aber
nicht geldst und der Unterschied zwischen »Staat« und »Kirche« verwischt
wird, weil Taubes den »eschatologischen Vorbehalt« zwar gegeniiber jedem
Machthaber einklagt, nicht aber gegeniiber jener Gesellschaft, die sich von Gott
zu seinem Volk verbinden laf}t. Bei Johannes hingegen besteht zwischen der Ba-
sileia und der Ekklesia eine eschatologische Differenz, von der auch die radikale
Unterscheidung von Ekklesia und Imperium geprigt ist.

Jiirgen Moltmann’® und Johann Baptist Metz® tragen, je auf ihre Weise, die-
ser johanneischen Position Rechnung, wenn sie gerade in der apokalyptisch zu-
gespitzten Hoffnung auf das Reich Gottes die politische Relevanz des messiani-
schen Glaubens entdecken. Moltmann akzentuiert die Kritik jener politischen
Religion, die in der Sanktionierung der Obrigkeit zur Ruhe kommt, Metz die
emanzipatorische Funktion der Kirche””. Beide stimmen darin iiberein, daf} die
Kirche sich als Kirche um Gottes willen politisch engagieren mufl und daf} dieses
Engagement ein primir herrschaftskritisches ist. Doch damit stellen sich neue
Fragen. Denn so gewif} der eschatologische Vorbehalt auch in politicis einzukla-
gen ist, so wenig ist damit schon die politische Verantwortung der Kirche einge-
holt; so wenig der Glaube an die Herrschaft Gottes als letzte Legitimation poli-
tischer Macht taugt, so wenig als prinzipielle Obstruktion. Anders gesagt: So
sehr Johannes die Ekklesia als politisch relevante Grofie betrachtet, so sehr liegt
es in der Perspektive seiner politischen Theologie, die Ekklesia anzuhalten, daff
der Staat Staat werden kann. Das Politische wird gerade durch seine Entlastung
von der Erwartung, umfassendes Gliick zu gewahren, aber auch durch seine Ver-
pflichtung auf die von Gott sanktionierte Gerechtigkeit freigesetzt, politisch zu
sein: konzentriert auf die res publica und die Férderung des bonum commune’.

Johannes ist nicht daran interessiert, Einfluff auf die Gestaltung der romi-
schen Regierungspolitik zu nehmen —abgesehen davon, daf er die religids-ideo-
logische Uberhohung durchkreuzen will. Die politische Theologie des Johannes
istauchin der Gegenwart nicht geeignet, Probleme der politischen Aktualitit zu

75 Politische Theologie — Politische Ethik, 1984.

76 Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamental-
theologie, 1977.

7”7 Von beiden Konzepten sind noch einmal deutlich jene undialektischen Gleichset-
zungen von Erlésung und Emanzipation abzuheben, die H. Maier zu Recht kritisiert
(Kritik der politischen Theologie, 1970).

78 Vgl. W. PANNENBERG, Die Aufgabe einer politischen Theologie des Christentums
(in: Kerygma und Mythos VI1/1: Glaube und Politik — Religion und Staat. Zur Entmytho-
logisierung und Neubestimmung ihres Verhiltnisses, hg. v. E. THEUNIS, 1979, 19-25), 22f.
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entscheiden; sie steht deshalb nicht im Widerspruch zu Max Webers Postulat
verantwortlichen politischen Handelns. Indem sie vom Wesen und Wirken des
Heiligen handelt, setzt sie viel tiefer an als die Unterscheidung von Gesinnungs-
und Verantwortungsethik: Sie klirt, was Verantwortung ist, worin sie besteht,
worauf sie sich bezieht und wem sie geschuldet wird — dem heiligen Gott, dem
alleinigen Herrn der ganzen Welt.

Summary

The theology of holiness in the Revelation of John is given its shape by the prophetic
criticism of politically superelevated syncretism as it was to be found in Asia Minor during
the age of Domitian. The relevance of this concept can be seen in the debates about the theo-
logical dimensions of state power and the political ministry of the church.
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