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OFFENBARUNG JENSEITS DES WORTES

Eine trinitditstheologische Uberlegung zum Schweigen Gottes

Gegenitiber anderen Religionen bzw. verschiedenen mystischen und mythi-
schen Wahrnehmungen konkretisiert sich die monotheistische Revolution
weder in rituellen Vollziigen oder Zeremonien noch in besonderen Erfah-
rungen, sondern im Propheten. Wihrend sich die mystische Erfahrung in
tiberzeitlichen Symbolen ausdriickt, ist der gottliche Anruf, der den Pro-
pheten trifft, datierbar im Hier und Jetzt, er setzt Geschichte. Wer an den
Gott der Offenbarung glaubt, erfihrt sich nicht einem Kreislauf des immer
Gleichen unterworfen, er ist in eine Geschichte gestellt, die fiir Neues oftfen-
bleibt, weil Gott unentwegt in ihr handelt. Wihrend der Mystiker gegen-
tiber seinen Mitmenschen ein Erfahrener «erster Hand» ist, sind unter dem
Anruf Gottes alle in der gleichen Lage, jeder wird in gleicher Weise aufge-
fordert bzw. gerufen.! Beantwortet wird Gottes Anruf konkret im Gebet.
Wie aber vollzieht sich diese Antwort, und was sagt sie iiber das Spezifikum
des christlichen Erfahrungsweges? Ein zentrales Moment ist die Begegnung
mit dem Schweigen Gottes, wie im Folgenden dargelegt werden soll.

1. Der Erfahrungsweg im Glauben

Es wire ein Missverstindnis, den christlichen Glauben einzig von der
menschlichen Erfahrungswirklichkeit her zu definieren. Die Norm der
christlichen Erfahrung ist einzig die Erfahrung, die Christus macht?, sie allein
stellt die Grunderfahrung des Glaubens- und Gebetsweges dar. Christus ist
das Objekt, aber auch das Subjekt christlicher Glaubenserfahrung. Gehort
es zu einem Propheten oder Religionsgriinder, dass er eine besondere
Erfahrung des Gottlichen macht und sie anschliefend in Worte fasst, so
unterscheidet sich davon Christus dadurch, dass er gewissermallen nichts zu
sagen hat; er selbst ist, was er zu sagen hat: «Wer mich sieht, siecht den Vater»

MicHAEL ScHNEIDER SJ, geb. 1949, Dr. theol., Studium in Miinster, Rom, Wien und
Freiburg. Professor fiir Dogmatik und Liturgiewissenschaft sowie Leiter des Instituts fiir
Dogmen- und Liturgiegeschichte und des Seminars Byzantinistik an der Philosophisch-Theo-
logischen Hochschule Sankt Georgen in Frankfurt a. M.



516 Michael Schneider

(Joh 14,9). Jesus Christus ist die Erfahrung des Vaters. Diese genuin christ-
liche Erfahrung relativiert alle weiteren Erfahrungen, die nicht Christus
zum Objekt und zum Subjekt haben. Der Christ will selbst nichts erfahren,
er sucht vielmehr Anteil zu erhalten an der Erfahrung Christi, der die Er-
fahrung Gottes ist.

Die Teilnahme an der Erfahrung Christi gibt Anteil an der Wirklichkeit
Christi: Auf dem Weg der Nachfolge wird der Glaubende selbst diese Er-
fahrung!® Von hier aus erklirt es sich, dass der Christ auf seine eigene Erfah-
rung keinen sonderlichen Wert legt, er braucht selbst nichts zu erfahren, ist
er doch hineingenommen in eine Erfahrung, die alle innerweltlichen
Grenzen ubersteigt. Gegentiber allen Erfahrungen, die sich ihm anbieten,
ist unvergleichlich mehr das, was ihm geschenkt ist, namlich dem nach-
zufolgen und immer dhnlicher zu werden, der die Erfahrung des Vaters ist.
Paulus schreibt im Galaterbrief: «Ich bin mit Christus gekreuzigt worden;
nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir» (Gal 2,19t.). In der Erfah-
rung Gottes ist der Glaubende sich selbst enteignet. Diese Expropriierung
bleibt wesenseigentiimlich fiir den Weg der christlichen Erfahrung.

Das Urbild der Erfahrung im Glauben ist die Trinitit: «Der Sohn ist die
Erfahrung des Vaters. Und zwar in dem doppelten Sinn, dass der Sohn der-
jenige ist, dessen Erfahrung der Vater macht, und auch derjenige, der die
Erfahrung des Vaters macht. Die Einheit dieser beiden Sinne, des ob-
jektiven und des subjektiven, ist der Heilige Geist. Durch den Sohn erkennt
sich der Vater, deshalb gibt er sich dem Sohn auch zum Erkennen hin. Der
Vater gibt uns also keinen Ersatz seiner Gegenwart; er fordert vielmehr von
uns, ihn in seinem Sohn so zu erkennen, wie er sich selbst erkennt. Der
Vater erkennt den Sohn nur deshalb, weil er sich ihm vollkommen hingibt.
Und entsprechend kennt der Sohn den Vater nur, indem er mit thm zusam-
men den Heiligen Geist hervorgehen lisst.»* Dieses doppelte «Erkennen im
Sohn» macht einen Wesenszug des Lebens im Glauben und speziell der
Liturgie aus.

Die christologische und trinitarische Grundlegung des christlichen Er-
fahrungsweges im Glauben findet ihren sichtbaren Ausdruck in der Taufe,
die der Beginn des christlichen Erfahrungsweges ist. Die Riickbezogenheit
auf die Taufe bestimmt sogar den «mystischen» Erfahrungsweg, auch er ist
in seinem Wesen von der Trinitits- und Tauftheologie bestimmt. Obwohl
sich zahlreiche Gleichheiten mit anderen Formen der Mystik aufzihlen lassen,
unterscheidet sich die christliche Mystik von jeder anderen dadurch, dass sie
eine Christuserfahrung ist. Der hier deutlich werdende Vorrang des Gehaltes
vor der Gestalt, der fiir das Christentum eigentiimlich ist, lisst verstaindlich
werden, warum «Mystik» kein genuin christlicher Begrift ist. «Christlich»
erweist sich der Weg der Mystik, wo er sich auf das «mysterion», nimlich
das Heilsereignis in Jesus Christus bezieht. Das Gnadengeschenk, das jedem
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Getauften im objektiven Mysterium verheiflen ist, bleibt fiir ihn subjektiv
einholbar. Jeder Getaufte ist zum Mystiker berufen. Die Tatsache jedoch,
dass jeder Christ ein Mystiker werden kann, besagt nicht, dass christliche
Mystik auf eine rein natiirliche Ebene zurlickfihrbar wire, geht sie doch
tiber jede Erfahrung natiirlicher Mystik hinaus; die mystischen Elemente
der christlichen Erfahrung miissen in ihrem inkarnatorischen Kontext ge-
sehen und gedeutet werden.

Jede Erfahrung im Glauben ist Gabe und kann als solche nicht «gemacht»
werden, sondern wird von Gott geschenkt. Die Glaubenserfahrung wird
gleichsam «passiv» empfangen. Von einer Aktivitit des Menschen kann nur
insofern gesprochen werden, als er gemif3 der Wirklichkeit zu leben hat, die
seine Existenz ausmacht. Die Gabe, die der Mensch im Glauben empfingt,
bleibt ihm nicht duBerlich, sieht er sich doch in das gottliche Drama der Heils-
geschichte mit hineingenommen. Dieser Mitvollzug tibersteigt alles Men-
schenmogliche, er fithrt namlich in «die jede Erkenntnis iiberragende Liebe
Christi, um erfiillt zu werden in die ganze Fiille Gottes hinein» (Eph 3,19).

Aus der Erkenntnis, dass Gott und seine Liebe immer grof3er sind als
alles, was wir von ihm erfahren kénnen, ergibt sich die Dringlichkeit der je
neuen «Destruktion des Gottesbildes» (K. Rahner): «Man erweist dem
Menschen einen grofen Dienst, und zwar den grof3ten von allen, wenn
man vor seinen Augen alle abergliubischen Vorstellungen nacheinander
zum Erl6schen bringt, um schlieBlich in ithm das reine Geftihl der religiosen
Erwartung zu erzielen [...]. Nichts dient mehr der Wahrheit und nichts ist
notwendiger als zuzusehen, wie selbstgefillig oder eher naiv der Meta-
physiker von seinen Konstruktionen eingenommen, der Kiinstler in sein
Werk, der Fromme in sein sittliches Ideal verliebt ist oder der Apostel der
Tat um der Tat willen sich wie ein Wilder mit seinen G6tzen verhilt: tiberall
derselbe Anspruch und dieselbe AnmaBung; alle machen sich gleicherweise
vor, ihren Gott zu machen ohne Gott. Dieses Nichts menschlicher Anstren-
gung bloBzulegen, ist das Werk einer frommen Gottlosigkeit.»® Nur jene
Erfahrung darf als authentisch und als dem Glauben angemessen bezeichnet
werden, die dieser je neuen Destruktion des Gottesbildes nicht ausweicht,
denn nur diese fiihrt in die Begegnung mit dem wahren Gott.

2. Zwischen Offenbarung und Schweigen

Es stellt sich nun die Frage, wie der endliche Mensch tiberhaupt von der
Fiille des unendlichen Gottes erfiillt werden kann. Das Lateran-Konzil von
1215 greift diese Frage auf und lehrt: «Von Schopfer und Geschopt kann
keine Ahnlichkeit ausgesagt werden, ohne dass sie eine groBere Unihnlich-
keit zwischen beiden einschlosse.» Um diese Antwort in ihrer Aussagekraft
recht zu verstehen, muss sie bedacht werden auf dem Hintergrund der
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Frage, wie in der geschichtlichen Person Jesu tiberhaupt Gottes Unbegreif-
lichkeit begreiflich werden kann: «Niemals wird es den Menschen gelingen,
eine endgiltige, unbeweglich bleibende Antwort zu geben: Das genau
meint das Lateran-Konzil mit je gréBerer Unihnlichkeit iiber alle Ahnlich-
keit hinaus; aber dies nicht deshalb, weil Gott unerreichbar bleibt, sondern
weil wir ihn in seinem Sohn Jesus Christus erkennen und verstehen kénnen
[...]. In ihm (Christus) ist Gottes <Unahnlichkeit uns so @hnlich> geworden,
dass wir ihn, d.i. Gott, mit Hinden greifen konnen.»® Der Mensch erfihrt
Gottes Ahnlichkeit, wenn er eintritt in Gottes Unihnlichkeit, nimlich in
die Menschwerdung des Gottessohnes und seinen Gehorsam bis zum Kreuz;
ithm wird der Glaubende dadurch immer ihnlicher, dass er in seine Ent-
dulBerung eintritt und sie mitvollzieht, indem er in den Dienst am Nichsten
eintritt. Der Dienst am Bruder und an der Schwester verliert sich nicht auf
der Horizontalen, bleibt er doch riickgebunden an den, der allen Menschen
gleich geworden ist. Der auferstandene Herr und Bruder aller lasst den
Bruderdienst zu einem authentischen «Gottesdienst» werden.

Wihrend das Christentum die Erfahrung der «Unsagbarkeit» Gottes mit
anderen Religionen gemeinsam hat, kennt es neben der verneinenden,
der apophatischen Sprechweise auch die «positiv-symbolische, rhetorisch-
allegorische» Rede von Gott. Die «Verleiblichungy in die Form der Sprache
bedeutet nicht, dass der Glaubende des Sagbaren und Gesagten habhaft
werden will. Dies lisst sich erkennen an dem, was der «Leib» fiir den Men-
schen bedeutet: Wihrend die Korperlichkeit eines Menschen dem Zugrift
des anderen ausgeliefert ist, bleibt der Leib unverfligbar, er ist nie nur Sache,
nie nur Gegenstand, sondern letzter Ausdruck des personlichen Daseins eines
Menschen in der Welt, er zeigt, wie einer «leibt und lebt». Es gibt eine
Sprache, die einer zu «sprechen» versteht, ohne sich des Ausgesprochenen
zu bemichtigen, und die es thm ermoglicht, im Wort zu «ebeny, statt Worter
zu gebrauchen. Trotz aller Ohnmacht der Sprache, die sich in der Verwen-
dung von Paradox, Negation usw. zeigt, kennt die Glaubenssprache beides,
nimlich «das sprachliche Unvermogen und die Sprachkraft, die Sprach-
feindschaft und die Sprachfreude, das Schweigen und die Uberfiille macht-
voller Beredtsamkeit»’. Beides, die Scheu wie auch die Notwendigkeit,
tiber das Erfahrene zu berichten, erklart sich aus der Erfahrung selbst: Wer
Gott erfihrt, weil3, dass er seine Erfahrung nicht in Worte fassen kann, und
doch kann er das Erfahrene nicht fiir sich behalten.

Gott wird sowohl als der Nahe wie auch als der Ferne erfahren, und bei-
des, Gottes «Nihe» und Gottes «Ferne», gibt dem Leben im Glauben seine
«Gestalt». Selbst die hochste Theophanie, nimlich Gottes vollkommene
Oftenbarung in der Welt durch die Inkarnation des Wortes, ist apophatisch.
Pseudo-Dionysios gibt hier zu bedenken: «Bei der Menschwerdung Christi
trat der Uberwesentliche aus der Verborgenheit in die Offenbarkeit unserer
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Welt. Doch bleibt Er verborgen, auch nachdem Er sich offenbart hat, und
damit ich die Sache auf eine der gottlichen Wahrheit entsprechendere Weise
ausspreche: selbst in der Offenbarung.»® Des weiteren heif3t es: «Was immer
tiber die heilige Menschheit Jesu Christi bejahend ausgesagt werden kann,
hat den Sinn einer hochsten und duflersten Verneinung.»’

Gottes Offenbarung wie auch sein Schweigen bestimmen die Art und
Weise, wie der christliche Glaube tiberliefert und in seinen Grundaussagen
weitergegeben wird. Basilius bezeichnet die ungeschriebene Tradition als
«Dogmav, die geschriebene hingegen, welche er als «Kerygma» definiert, ist
in der Heiligen Schrift und in den Werken der Kirchenviter tiberliefert.
Dem «Dogma» kommt es zu, das Kerygma auszulegen und zu vertiefen,
nicht mit Worten und Begriften, sondern im Vollzug der Sakramente wie
auch im Leben der Kirche und im Alltag des Christen. Das Kerygma wird
verkiindet, das Dogma hingegen bleibt «verschwiegen», wie Basilius sagt,
denn nur im Schweigen lisst sich die Wiirde der Geheimnisse bewahren
und vor aller Gewohnheit und Gewdhnlichkeit schiitzen. Beide, Kerygma
und Dogma, bilden die apostolische Tradition. Das dem Osten eigene Ver-
standnis der Theologie zeigt sich in seinem Verstindnis von «Dogmatik»
und dogmatischen Formulierungen. Fiir die frithe Kirche sind die «Horoi»,
wie Christos Yannaras darlegt, «keine theoretischen Prinzipier, sondern
die Grenzen (horoi, termini) der Erfahrung der Kirche, welche die gelebte
Wahrheit von der Verfilschung durch Hiresie trennen»'”. Hier zeigt sich
ein Grundzug des christlichen Glaubens: Im Leben des Glaubens braucht es
eine andere Sprache als nur die der Begrifte und Sachmitteilungen. Selbst
die Schonheit des Bildes und der Kirchenmusik sind von dogmatischem
Rang, denn sie driicken nicht nur die zentralen Glaubensinhalte aus, sie
geben — durch ihre beredte wie verschwiegene Kunde —auch Anteil an der
Erfahrung der Wahrheit.

3. Das Schweigen Gottes

Nachdem Gott in seinem Wort, das Fleisch geworden ist, zu uns gesprochen
hat, gibt es immer wieder Menschen, die dennoch im Glauben die Erfah-
rung der Dunkelheit Gottes und seines Schweigens durchmachen. Gerade
in der Glaubensgeschichte der Neuzeit mussten viele Christen — sogar am
Ende ihres Aufstiegsweges zu Gott — die bleibende und nicht mehr sich
authebende Ferne Gottes durchleiden.!" Maria von der Menschwerdung,
die Kleine Thérése, Simone Weil, Marie Noél, Reinhold Schneider u.a.m.:
Fiir sie alle verlief der mystische Erfahrungsweg von der Erhebung zur Er-
niedrigung und vom Aufstieg zum Abstieg — in die Erfahrung der Dunkel-
heit und des Schweigens Gottes. Er scheint sich fiir immer im Dunkel der
Zeit verborgen zu haben: «... des Vaters Antlitz hat sich ganz verdunkelt; es
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ist die schreckliche Maske des Zerschmeiflenden, des Keltertreters; ich kann
eigentlich nicht «Vatep sagen.»'> Himmel und Erde kiinden nicht mehr Gottes
Ruhm, sie zeugen nicht mehr vom Werk seiner Hinde." Der Glaubende
erfihrt in der «noche oscura» des Kreuzes «Gottes Mummerei» (Martin
Luther); der, den man liebt, ist abwesend. Der Mensch sucht nicht mehr
eine Trostung flir seinen Schmerz, sondern im Leiden an Gottes Ferne fasst
er den Entschluss, in der Wiiste, in der «Holle» zu bleiben — um Gottes
willen: «Wir sind die Generation, die keines Trostes bedarf. Wir stellen uns
der Zeit ohne Trost»'*, resiimiert Reinhold Schneider, denn: «Es ist viel
besser zu sterben mit einer brennenden Frage auf dem Herzen als mit einem
nicht mehr ganz ehrlichen Glauben; besser in der Agonie als in der Narko-
se.»'” Die Not des Glaubens und Betens wird zu einer Not im Schweigen,
da die Erfahrung der Dunkelheit und der Ferne Gottes alles einhiillt. Hier
handelt es sich um eine dem Glauben gemdfle Erfahrung, um etwas, was
nicht einem unvorhergesehenen «Betriebsunfall» gleichkommt, sondern in
die Begegnung mit Gott hineingehort. Schweigen ist nimlich nicht etwas,
was der Mensch macht und herstellen kann, kein Mittel, um eine Gottes-
erfahrung oder -begegnung zu erzeugen. Vielmehr ist es eine Reaktion auf
die Erfahrung Gottes selbst — nimlich seiner GroBe, Herrlichkeit und
Heiligkeit (vgl. Apk 8,1). Gott selbst ruft das tiefe Schweigen im Menschen
hervor. Dieser kann sich iiben, nimlich in Geistlicher Lesung, Gebet und
Meditation; aber das Wesentliche wirkt Gott selbst in ihm: Das Schweigen,
das Gott selbst ist, iiberkommt den Menschen, manchmal brennt es ihn aus,
entleert ihn, schmerzt, und zwar so sehr, dass der Mensch es nicht schon
gleich als ein von Gottes Gegenwart erfiilltes Schweigen erfihrt.

4. Not und Segen géttlichen Schweigens

Paulus bezeugt zunehmend bedringender, wie er in seinem Leben und
Dienen die eschatologische Scheidung von altem und neuem Aon existentiell
durchzuhalten hat: «Wenn auch unser duBBerer Mensch aufgerieben wird, so
erneuert sich doch unser innerer Mensch von Tag zu Tag» (2 Kor 4,16).
Der «innere Mensch» (homo interior) steht bei Paulus nicht in einem
Dualismus zu dem auBeren, wie es die Platoniker sehen, sondern in einer
eschatologischen Spannung. Der Apostel weil3 sich mit seiner ganzen Exi-
stenz geborgen (vgl. Kol 3,2) in der Gemeinschaft mit dem auferstandenen
Christus, dessen Wiederkunft er erwartet. Wer das «neue Leben» empfangen
hat und «mit Christus» lebt, ist bereit, mit ihm zu sterben, um mit ihm
aufzuerstehen (vgl. R6m 6,4). Es ist ein «Sterben» nicht blof bestimmter
Gewohnheiten und Kleinigkeiten, sondern des ganzen Menschen mit allem,
was in thm Wurzel geschlagen hat, von Besitz, Plinen und Hoftnungen bis
hin zum eigenen Denken und Wollen. Dabei kénnen den Menschen alle
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Schrecken und Angste iiberkommen, wie sie einen Sterbenden befallen:
«Das in der Lebensgeschichte gewordene Ich geht zugrunde — und mit thm
der bisherige Horizont, die Art, die Welt wahrzunehmen, zu denken, zu
urteilen und zu fithlen. Mit Leidenschaft verfochtene Ziele und Ideale wer-
den belanglos, eingeschliffene Verhaltensweisen verlieren ihren zwingenden
Charakter, aber auch die Verwundungen und Leiden am bisherigen Leben.»'¢
Fortan kann es sein, dass der Mensch das Leben nur noch erleidet; es scheint
ihn restlos auszuriumen und ihn allem Gewohnten und Bekannten zu ent-
reien. Selbst die Wirklichkeit Gottes wird vom Menschen nur noch er-
litten, scheinbar ohne Sinn und Ziel. Zuriick bleibt das Schweigen des
Leidens, das sich weder asketisch noch theologisch in eine Rede oder gar
Antwort autheben ldsst.

Das Schweigen ist mehr als eine geistliche Ubung, in ihm driickt sich
eine Grundhaltung des Glaubens aus. Denn keiner gelangt durch eigenes
Miihen zu Gott. Hierzu schreibt Simone Weil, mit einem deutlichen Unter-
ton: «Es gibt Menschen, die ihre Seele zu erheben versuchen, wie etwa ein
Mensch unablissig mit geschlossenen Fiilen springen konnte in der Hoft-
nung, weil er alle Tage ein wenig hoher springt, werde er eines Tages nicht
mehr auf die Fiile zuriickfallen, sondern bis in den Himmel aufsteigen.
Wihrend er damit beschiftigt ist, findet er keine Gelegenheit, den Himmel
zu betrachten. Wir kénnen auch nicht einen einzigen Schritt gegen den
Himmel hinauf tun. Die senkrechte Richtung ist uns versagt. Aber wenn
wir lange Zeit den Himmel betrachten, steigt Gott hernieder und hebt uns
empor. [...|] Im Evangelium ist an keiner Stelle von einer Suche die Rede,
die der Mensch unternimmt. [...] Die Rolle der kiinftigen Braut besteht
darin, zu warten. [...] Die Anstrengung, durch welche die Seele sich rettet,
gleicht der Anstrengung des Schauens, des Lauschens, der Anstrengung, mit
welcher eine Braut ihr Jawort ausspricht. Es ist ein Akt der Aufmerksamkeit
und der Zustimmung.»'’

Was dem Menschen in solchem (Er-)Leiden am meisten zu schaften
macht, ist das Schweigen selbst, weil er es als ein Schweigen Gottes erfihrt.
Diese Erfahrung macht das eigentliche und tiefste Leid des Menschen aus.
Hier hilft keine Theorie weiter — der Mensch ist nun mehr als seine Ge-
danken und sein Reden —, er ist nur noch Sehnsucht nach einer neuen Be-
gegnung mit dem lebendigen Gott. Karl Rahner schreibt hierzu kurz vor
seinem Tod: «Wenn die Engel des Todes all den nichtigen Miill, den wir
unsere Geschichte nennen, aus den Riumen unseres Geistes hinausgeschaftt
haben (obwohl natiirlich die wahre Essenz der getanen Freiheit bleiben
wird), wenn alle Sterne unserer Ideale, mit denen wir selber aus eigener An-
malBung den Himmel unserer Existenz drapiert hatten, verglitht und er-
loschen sind, wenn der Tod eine ungeheuerlich schweigende Leere
errichtet hat, und wir diese glaubend und hoftend als unser wahres Wesen
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schweigend angenommen haben, wenn dann unser bisheriges, noch so langes
Leben nur als eine einzige kurze Explosion unserer Freiheit erscheint, die
uns wie in Zeitlupe ausgedehnt vorkam, eine Explosion, in der sich Frage
in Antwort, Moglichkeit in Wirklichkeit, Zeit in Ewigkeit, angebotene in
getane Freiheit umsetzte, und wenn sich dann in einem ungeheuren
Schrecken eines unsagbaren Jubels zeigt, dass diese ungeheure schweigende
Leere, die wir als Tod empfinden, in Wahrheit erfiillt ist von dem Urge-
heimnis, das wir Gott nennen, von seinem reinen Licht und seiner alles
nehmenden und alles schenkenden Liebe, und wenn uns dann auch noch
aus diesem weiselosen Geheimnis doch das Antlitz Jesu, des Gebenedeiten,
erscheint und uns anblickt, und diese Konkretheit die gottliche Uberbietung
all unserer wahren Annahme der Unbegreiflichkeit des weiselosen Gottes
ist, dann, dann so ungefihr mochte ich nicht eigentlich beschreiben, was
kommt, aber doch stammelnd andeuten, wie einer vorlaufig das Kommende
erwarten kann, indem er den Untergang des Todes selber schon als Aufgang
dessen erfihrt, was kommt.»'® Die Erfahrung des Sterbens wird zum Ge-
schenk neuen Lebens, da im Schweigen unerwartet oftenbar wird, dass Gott
immer schon im Menschen wohnt, weil er sich unverbriichlich mit ihm in
der Taufe geeint hat. Der Mensch entdeckt, dass er «in Gott» ist und «Gott
in thm» (vgl. Gal 2,19¢f.). Fortan wandelt sich das Schweigen des Menschen
in ein gottliches Symbol, und zwar in der Vorausschau auf das Eschaton, ja,
das treue Verbleiben in der Erfahrung des Schweigens wird selbst zu einem
Symbol der kommenden Welt: «Man darf das Leben nicht als einen un-
unterbrochenen Strom von Worten ansehen, der endlich durch den Tod
zum Verstummen gebracht wird. Sein Rhythmus entwickelt sich im
Schweigen, steigt in Augenblicken notwendiger Aussage an die Oberfliche
empor, kehrt zu tieferem Schweigen zuriick, gipfelt in einer letzten Aus-
sage und erhebt sich dann still in das Schweigen des Himmels, das von
unauthorlichem Lobpreis tont. Wer nicht weil3, dass es nach diesem Leben
ein anderes gibt oder es nicht vermag, sein zeitliches Dasein auf die ewige
Rubhe in Gott einzustellen, der widersetzt sich dem fruchtbaren Schweigen
seines eigenen Wesens durch stindiges Gerausch.»'

5. Innertrinitarische Griinde

Auch auf dem Weg des Schweigens gilt der Vorrang des Logos vor allem
Ethos. Dies wird im Leben Jesu selbst tiberdeutlich: Der Menschensohn ist
von Ewigkeit her Sohn, also Empfang vom Vater her; sein Selbstsein ist
«von oben sein», also bis in seine Wurzeln hinein Gebet. Ohne den Willen
des Vaters vorwegzunehmen, kann er schweigend warten, bis seine «Stunde»
kommt. Diese Stunde kennt nur der Vater, nicht aber der Sohn; sie ist ihm
nicht das lingst schon Bekannte und Vertraute, er erhilt sie vielmehr vom
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Vater als etwas Neues, vom Willen des Vaters herkommend. Auch inner-
trinitarisch gibt es also ein Schweigen, denn in den gottlichen Relationen
bleibt alles ein Empfangen und ist Herkunft vom Vater.

Der verborgene Gott hat sich in seinem Wort geoffenbart und ist er-
schienen, auf dass der Mensch ihn fithlen, sehen, horen und erkennen kann.
Doch selbst in seinem «Erscheinen» entzieht sich Gott, denn er selbst ist mehr
als alles, was Menschen in seinem Sohn von ihm zu erkennen meinen: Das
zur Epiphanie Gottes gehorende Schweigen gewihrt nicht nur seine Gegen-
wart, es wird zum Raum seiner entzogenen Anwesenheit. Das Schweigen
in der Offenbarung birgt und entbirgt diese Erfahrung der Abwesenheit
Gottes. Erfahrungen von Dunkelheit und Abwesenheit im Glauben sind
demnach nicht psychologisch, sondern offenbarungstheologisch zu verstehen.
Die Oftenbarung bricht nicht das Schweigen, sie geht als und im Schweigen
weiter.?’ Erst am Ende der Zeiten wird die letzte Parusie anbrechen, nimlich
die des Redens Gottes.

Justin spricht von zwei Parusien, namlich der des inkarnatorischen
Schweigens und der des eschatologischen Redens. Das erste Kommen often-
bart den leidenden und sterbenden Gottesknecht (vgl. Jes 53,7; Phil 2,7),
der im Gehorsam gegeniiber dem Willen des Vaters die Passion schweigend
an sich geschehen lisst. Mit seiner Inkarnation ist das gottliche Schweigen
nicht gebrochen, es steigert sich vielmehr bis zur Passion und endet im
Schweigen des Vaters zur Stunde der Kreuzigung. Das gottliche Wort
schweigt, wie der Vater schweigt. So steht die erste Parusie unter dem
Zeichen des Schweigens, bis in das Reich des Todes, in das der Menschen-
sohn hinabsteigt: Je mehr Gott sich dem Menschen 6ffnet, desto tiefer geht
er in das Schweigen ein. Folgt man Origenes, dann steht erst am Kreuz mit
dem dem Schweigen entrungenen und dann verstummenden Todesschrei
Jesu das unaussprechliche Innere Gottes often. Dass es sich also um ein nicht
verschweigendes, sondern oftenbarendes Schweigen handelt, findet seinen
biblischen Anhaltspunkt im Christusbekenntnis des Hauptmanns unter dem
Kreuz. In der duBersten Verdichtung des Schweigens kommt somit die
Offenbarung an ihr eigentliches Ziel. Ein solches Verstindnis von Often-
barung als Selbster6ffnung Gottes kann aber nicht mehr am Modell des
Sprechens und Gesprichs erschlossen werden, sie geschieht wesentlich
nicht durch Worte, sondern in schweigender Selbstentiuferung.»*

Aus dem Schweigen des Kreuzes ergeht jedoch das « Wort vom Kreuz»,
das neues Leben aus der Auferstehung Gottes verkiindet in der Kraft des
Heiligen Geistes, der selbst «jenseits des Wortes»* wirkt: «Weil Gott dem
Beter kein Wort zur Antwort gibt, sondern seinen Geist (Lk 11,13), ergeht
seine Erhorung schweigend. Das Schweigen ist nicht einfach eine andere,
eben gottliche Weise des Sprechens, es ist gar nicht Wort, vielmehr Geist,
in dem Gott nun gegenwirtig ist. [...] Das Urparadigma dieses Gebets ist
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Jesu Kreuzesgebet. Im Schweigen des Vaters, das dem verstummenden Auf-
schrei Jesu am Kreuz folgt, wird der Geist frei, der sowohl der Geist Jesu
wie der Geist des Vaters ist und ein wechselseitiges Sich-Geben und Fiir-
einander-Dasein bedeutet. Der Geist ist der Geist des Gebets, weil er selbst
das schweigende Gebet zwischen Jesus und seinem Vater ist. Jesus ruft nicht
mehr verbal nach Gott, sondern tibergibt sich dem Vater; und Gott erhort
nicht verbal, sondern gibt im Schweigen sich selbst als pneumatische,
lebendige und lebendigmachende Gegenwart.»* Es gibt eine Offenbarung
Gottes, die der Mensch — jenseits des Wortes — schweigend ertragen und
erleiden muss. Dieses verschwiegene Reden Gottes ist endgiiltig oftenbar
geworden im «Wort vom Kreuz», das dem Menschen einen Blick in die
«Tiefen Gottes» (1 Kor 2,10) und die unauslotbare «Breite und Liange, Hohe
und Tiefe» (Eph 3,18) seiner Liebe gibt.

Gottes Kenose im Schweigen des Menschensohnes vollendet sich am
Kreuz im Schweigen grundloser Liebe. Was Liebe ist, kann nur Gott selbst
sagen, und er sagt es wie ein Lamm, das zur Schlachtbank gefiihrt wird, aber
angesichts seiner Scherer «einen Mund nicht 6ffnet» (Jes 53,7): «Es gibt
eigentlich kein Wort, das diese Liebe beschreiben konnte, weil sie nichts
neben anderem ist, von dem man sie umgrenzen kénnte von aullen, weil
sie die einigende und urspriingliche Essenz aller Wirklichkeit ist und sie
darum nichts auB3er sich hat als die Leere des Nichts.»** Die Liebe, nicht das
Wort, macht das Wesen aller Wirklichkeit aus, sie selbst jedoch ist jenseits
des Wortes». Gottes Selbstentiul3erung aus Liebe lasst sich nicht nochmals in
Worte fassen, wohl setzt sie mitliebende und mitleidende Liebe («sympathia»)
frei, und das geniigt. So fiihrt Gottes Schweigen — ebenfalls «enseits des
Wortes» — in die Praxis titiger Gottes- und Nichstenliebe.

6. Pneumatische Uberbietung

Weiterhin gibt es eine pneumatologische Dimension in der Erfahrung gott-
lichen Schweigens. Der Heilige Geist schenkt kein neues Wort, er ist viel-
mehr jener, den Jesus in seinem Reden und Handeln meint und den er bei
seiner Passion am Kreuz allen Menschen mitteilt, «iibergibt» (vgl. Joh 19,30).
Er ist keine neue Mitteilung Gottes, sondern die Vollendung all seiner
Kundgaben: Der Heilige Geist ist die Oftenbarung Gottes schlechthin, doch
sie ergeht aus dem tiefsten Schweigen Gottes, namlich aus dem Abgrund des
Todes des eingeborenen Menschensohnes.

Jesus brauchte keine Biicher zu schreiben, denn der Heilige Geist wird
die Menschen in allem unterweisen und sie an alles erinnern. Gegeniiber
dem «Buchstaben» des Alten Testaments steht kein neues Buch, einzig der
Geist macht lebendig, was Jesus gelebt und gelehrt hat (vgl. 2 Kor 3,6). Was
der Buchstabe nicht vermag, nimlich das Herz des Menschen aufzuschlieBen,
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das schenkt und wirkt der Heilige Geist im Herzen des Menschen. Der
Heilige Geist spricht nicht Worte, aber er bewirkt, dass Christus selbst ins
Herz des Menschen tritt und sein Wort — inkarnatorisch — verleiblicht im
Glaubenden. So iiberschreitet Gottes Offenbarung sogar die Heilige Schrift:
Diese trigt «keinerlei Willen zur Selbstindigkeit, zur AbschlieBung in die
Buchstabenexegese hinein in sich, sondern kann nur bestehen innerhalb der
Geistwirklichkeit Jesu Christi»®. In der Heiligen Schrift gibt es einen Raum
des Schweigens, in den der Mensch nur durch Schweigen eingefiihrt wird,
damit sein Herz lebendig wird in der lebendigen Begegnung mit dem Auf-
erstandenen. Was Heilige Schrift, Tradition und Dogma letztlich «iiber-
tliissig macht», ist diese «unmittelbare Nihe des gottlichen Meisters im
Menschen selbst»?°. Hier erfihrt der einzelne, was ihm weder Schrift noch
Tradition sagen konnen, weil Gott selbst es thm sagt: «Der aktuelle «Fund-
ort der im Geist gegenwirtigen Christusoffenbarung ist also nicht eine
Schrift, er findet sich vielmehr dn den Herzen der Glaubenden>. Der Offen-
barung gewiss wird der Glaubende darum nicht auf dem Weg des Lebens
und Belehrtwerdens, sondern der dnspiration> und dnkarnation», und zwar
durch Kontemplation und Aktion.»?’ In diesem Sinn hat Gottes Offenbarung
noch eine Geschichte mit dem Menschen, und er selbst ist der Ort ihrer
Anwesenheit. Solche Offenbarung ergeht nicht mehr in der Form des
«Sagens», sondern des «Ergiefens» in die Herzen der Gliubigen (vgl. Rom
5,5): «Je tiefer Gott sich selber enthiillt, desto tiefer hiillt er sich in den
Menschen ein.»®® Verharrt der Mensch im Schweigen seines Herzens, ist er
doch nicht mit sich allein oder gar in der Leere, sondern bei Gott.

7. Geistliche Bezeugung

Die innertrinitarischen, christologischen und pneumatologischen Dimen-
sionen des Schweigens lassen die geistliche Bedeutung der Theologie des
Schweigens erkennen. Nicht selten wird das Gebet als ein «Sprechen mit
Gott» ausgegeben, wihrend das im Gebet erfahrene Schweigen nur als das
Schweigen Gottes thematisiert wird. Wird die Dimension des Schweigens
nicht in die Definition des Gebetes mit aufgenommen, hat das schwer-
wiegende Folgen. Wenn das Beten als ein «Gesprich mit Gott» ausgegeben
wird, flihrt dies zu einem verkiirzten Gebetsverstindnis, das wiederum ein
reduziertes Verstindnis der Oftenbarung nach sich zieht, weil es nun so
scheinen mag, dass der Mensch redet, Gott aber schweigt. Ganz anders die
Aussage des Matthiusevangeliums, der Beter solle nicht viele Worte machen
(Mt 6,7), auf dass Gott im Schweigen zu Wort kommen kann. Gott und
Mensch stehen nicht auf derselben Stufe, vielmehr muss der Mensch im
Gebet zu Gott erhoben werden, denn dieser will sich thm eroffnen und sich
ihm oftenbaren: «Der sogenannte Stand der Gnade bedeutet auf der Ebene
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des Herzens tatsichlich Zustand des Gebets. Dort, im Innersten unserer
selbst sind wir seither in bestindiger Fithlung mit Gott. Der Heilige Geist
hat uns dort ergriffen und vollig von uns Besitz genommen: er ist Atem von
unserem Atem, Geist von unserem Geist. Er nimmt unser Herz sozusagen
ins Schlepptau und kehrt es zu Gott. [...] Diesen Gebetszustand tragen wir
allezeit in uns.»*

Im Gebet wird Gottes Gegenwart als Antwort im Schweigen erfahren:
«Das Gebet ist der einmalige Fall eines «Gesprichs» — weshalb hier alle
menschlichen Analogien wegfallen —, in dem das «Gegeniiber raum-zeit-
lich nicht fixierbar, sinnenhaft nicht erfahrbar ist und dennoch als gegen-
wirtig und wirklich angesprochen wird.»** Im «Gesprich» des Schweigens
offenbart sich Gott dem Menschen immer neu. Denn die Offenbarung ist
mit dem Tod und der Himmelfahrt des Auferstandenen nicht abge-
schlossen, sie wird im Heiligen Geist universalisiert und aktualisiert. Der
Christ schaut nicht zurtick auf das Leben Jesu als historische, vergangene
Wirklichkeit, vielmehr sieht er sich in dieses Leben mit hineingenommen:
Durch die Taufe ist er mit-gekreuzigt und mit-auferstanden mit Christus.
Im Geschenk der Taufe und in der Feier der Liturgie werden das Leben Jesu
und das Leben des Glaubenden miteinander gleichzeitig. Das Leben Jesu
wird «heute» gegenwirtig im Schweigen des Leidenden, des Martyrers, des
Verfolgten, der verborgenen Kirche und im Schweigen verborgenen, ja
verschwiegenen Lebens: «Das Schweigen, das der Glaubende erfihrt, eroft-
net ihm der Geist als das Schweigen des verborgen gegenwirtigen Christus.
Das Schweigen des Glaubenden ist das Schweigen Jesu. [...] Weil Glaube
als Weg des Schweigens wesentlich ein Weg ist, den der schweigende Jesus
mit dem Glaubenden geht, geht auch im Schweigen und Leiden der
Glaubenden und der Kirche die Passion Jesu weiter. [...] Je mehr der Glau-
bende Gott im Schweigen, das ihm widerfihrt, wahrnimmt, desto mehr
offenbart sich thm Gott, wird er also in eine neue Geschichte einbezogen.
[...] Fir den Weg des Schweigens im Glauben bedeutet dies, dass er sich
nicht so sehr in der Horizontalen erstreckt, als vielmehr ein Weg in den
erdftneten Tiefenraum des Schweigens Gottes ist. Man glaubt nicht nur an
Gott, sondern vor allem auch «dn Gott hinein (in Deum)), wie es im Credo
bekannt wird.»”!

Es gibt im Glauben einen «Uberhang» des Schweigens, der die Ewig-
keitstiefe der Zeit anzeigt, sobald der Mensch sich ganz 6ffnet. Das Schwei-
gen ist nicht blof eine Sache der geistlichen Einiibung; es ist ein Sakrament
der Gottesbegegnung. Eine grol3e Beterin unserer Tage, nimlich Simone
Weil, fordert zu diesem Weg des Schweigens auf, der fiir sie zur inneren
Mitte und zur Grundhaltung ihres geistlichen Lebens geworden ist; kurz
vor dem Ende ihres Lebens bringt sie das Vermichtnis ihres Lebens in die
Wegweisung: «Sprich mir schweigend von Gott.»
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