BERN HARD}_ MAURER

Martin Luther und die Mystik

Die Geschichte der Lutherdeutung ist nicht frei von Geist und Umstén-
den der jeweiligen Zeit. In seinem Lutherbuch spricht Gerhard Ebeling von
einem Kaleidoskop der Lutherauffassungen.! Unser Thema ,,Luther und die
Mystik* 148t vielleicht den Verdacht aufkommen, hier solle nun noch ein
neues Lutherbild angeregt und aufgezeigt werden: Martin Luther, der fein-
sinnige Mystiker. Zumindest ist das Thema fiir die Theologie nicht ohne
Brisanz, denn es gibt eine antimystische Tendenz in der evangelischen Theo-
logie, die sich seit dem Jahr 1870 und seit Albrecht Ritschls dogmenge-
schichtlichen Arbeiten iiber Adolf von Harnack, Emanuel Hirsch, Karl Holl
bis zu Karl Barth, Emil Brunner und der Dialektischen Theologie verfolgen
14Rt. In Kurt Alands Lutherlexikon findet sich das Stichwort Mystik nicht.
Die Auffassung ist unter gebildeten Protestanten weit verbreitet, da8 die
Mystik eine Angelegenheit der romisch-katholischen Kirche und der katho-
lischen Frommigkeit sei, von der Luthers theologisches Denken klar unter-
schieden werden miisse. Glaube sei eine Angelegenheit des BewubBtseins
und des Gehorsams gegeniiber dem ,,Wort“. In der evangelischen Schul-
theologie ist es nicht iiblich, vom Erleben Gottes oder gar von mystischen
Gotteserfahrungen zu reden. Grundlage des Glaubens und der Theologie ist
vielmehr Gottes Offenbarungstat in Jesus Christus und dessen geschicht-
liches Zeugnis in der Bibel. Erst die neuere Forschung ist auf Zusammen-
hiinge zwischen der Lebensgeschichte und der Theologie des jungen Luther
einerseits und der vorreformatorischen Kirche andererseits gestoBen und
wiirdigt den EinfluB der Mystik auf Luther positiv. Dies ist durch Vortriige
wihrend des Dritten Internationalen Kongresses fiir Lutherforschung in Jar-
venpii in Finnland 1966 besonders deutlich geworden.” Inzwischen haben

| G. Ebeling, Luther. Einfithrung in sein Denken, Tiibingen 1964, S. 12.

2 1. Asheim (Hg.), Kirche, Mystik, Heiligung und das Natiirliche. Vortriige des Dritten
Internationalen Kongresses fiir Lutherforschung. Jirvenpii, Finnland 11.-16. August
1966, Gottingen 1966; darin: H. A, Oberman, Simul gemitus et raptus. Luther und die
Mystik, S. 20-59; E. Iserloh, Luther und die Mystik, S..60-83; B. Higglund, Luther
und die Mystik, S. 84-94. Zur Mystik allgemein: F.-D. MaaB, Mystik im Gespriich.
Materialien zur Mystik-Diskussion in der katholischen und evangelischen Theologie
Deutschlands nach dem Ersten Weltkrieg, Wiirzburg 1972.
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sich weitere Autoren dem Thema zugewandt.’ Gewil wird man Luther
nicht zu den grofen Mystikern zdhlen konnen. Er selbst duBerte sich sogar
kritisch zur spekulativen, neuplatonisch gepragten Mystik des Dionysius
Areopagita, eines unbekannten Monchs aus dem 6. Jahrhundert. Aber es
gibt andererseits geniigend Hinweise darauf, daB zumindest der junge Lu-
ther durch die Tradition der Mystik stark geprigt wurde und sein Werde-
gang und seine Theologie ohne die Kenntnis der Mystik nicht zu verstehen
sind. Oberman spricht von einem mystischen Gewebe, das Luthers Geistig-
keit und Theologie unablésbar durchziehe.*

Zunichst aber ist wichtig, sich Klarheit dariiber zu verschaffen, was
Mystik ist, und in welchem Sinn bei Luther von Mystik zu reden ist. Eine
einfluBreiche Definition der Mystik stammt aus einer 1656 in Lyon erschie-
nenen theologischen Summe des Thomas-Interpreten Philippus a St. Tri-
nitate und lautet: ,,Die himmlische mystische Theologie ist eine gewisse
Kenntnis Gottes, die durch die Vereinigung des Gott anhidngenden Willens
hervorgerufen oder durch das vom Himmel her eindringende Licht hervor-
gebracht wird.*® Es geht in der Mystik also um eine Erkenntnis Gottes, die
durch den nach der Vereinigung mit Gott strebenden Willen gesucht und in
der mystischen Union mit Gott oder durch das vom Himmel eindringende
Licht — die ,,Aufklarung® — erreicht wird. In der Regel ist in der mystischen
Lehre von Stufen die Rede. Man beginnt beispielsweise mit der inneren
Sammlung und der aktiven Reinigung im Gebet, kommt dann zur Betrach-
tung, in der ein Ubergang vom diskursiven Denken in das intuitive erfolgt,
bis schlieBlich die Seele mit Gottes Gnade zum Frieden kommt und ,,vollig

rezeptiv und passiv die gottlich eingegossene Beschauung erleidet*®.

3 K.-H. zur Miihlen, Nos extra nos. Lutherische Theologie zwischen Mystik und Scho-
lastik, Tiibingen 1972; W. Rochler, Luther und die mittelalterlichen Mystiker, 2 Bde,
Dissertation, Leipzig 1973; A. Riihl, Der EinfluB der Mystik auf Denken und Ent-
wicklung des jungen Luther, Dissertation Marburg, Flensungen 1960. — Zum Wort als
Sakrament, der Verbalprisenz Christi und der Erfahrung der Worthaftigkeit des Heils-
ereignisses sowie dem Zusammenhang von Sacramentum und Exemplum Christi in
der Meditation: Martin Nicol, Meditation bei Luther, Gottingen 1984.

H. A. Oberman, Simul gemitus et raptus (wie Anm. 2), S. 21.

Zitiert nach Oberman, a. a. 0., S. 22.

So E. Hendrikx, zitiert nach Oberman, a. a. O., S. 23.
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Luther lehnte die mystische Geburt, also die Erneuerung des Menschen in
der mystischen Erfahrung nicht ab, hat allerdings der neuplatonisch-speku-
lativen Mystik gegeniiber eine kritische Haltung eingenommen, die die Eini-
gung von Intellekt und Willen mit Gottes Geheimnis sucht. Er wandte sich
auch kritisch gegen die, die ,das ungeschaffene Wort selbst héren und
anschauen wollen, aber vorher noch nie die Augen ihres Herzens durch das
geschaffene Wort haben rechtfertigen und reinigen lassen.”” Luther stand
aber historisch unter dem EinfluB der Mystik. Im Jahr 1523 schrieb er, er
sei einmal in den dritten Himmel entriickt gewesen (raptus),® und in seiner
Jesaja-Auslegung berichtete Luther als Sechzigjahriger, auch er sei in der
Schule der mystischen Theologie gewesen und wihnte, er sei zwischen den
Choren der Engel, obwohl er doch vielmehr zwischen Teufeln weilte. Lu-
ther riet deshalb, sich davor zu hiiten; er hielt es fiir besser, mit dem Sohn
herabzusteigen, ,,der darum zu dir herabstieg”, so schreibt er, ,,dal du in
ihm Gott erkennst*®. Gott erkennen heiBt also nicht abheben, sondern mit
dem Sohn herabsteigen und unter das Kreuz gehen. In seiner Genesis-
Auslegung bekannte er sich dazu, daB es lauter satanische Illusionen gewe-
sen seien, von denen er als Monch beinahe gefangen genommen worden
wire, wenn ihn Staupitz nicht zurtickgerufen hitte.

Luther hielt die neuplatonische, areopagitische mystische Theologie fiir
spekulativ und fiir nichtig. ,,Ich las Bonaventura dariiber, aber er hitte mich
fast toll gemacht, weil ich die Einigung Gottes mit meiner Seele, von der er
fabelt, durch die Einigung von Intellekt und Willen spiiren wollte. Es sind
lauter fanatische Geister®, schrieb er und meinte, die wahre Theologie sei
praktisch: ,,Glaube an Christus und tue, was du sollst.” Die mystische Theo-
logie des Dionysios Areopagita hielt Luther fiir ,,reines Fabelwerk“'’. Das
praktische Fundament der wahren Theologie war fiir Luther nicht die per-
sonliche geistliche Erfahrung, sondern Jesus Christus, dessen Tod im Glau-
ben erfaBt wird. Darum noch einmal: So sehr Luther historisch unter dem
EinfluB der Mystik stand, ,,so gewiB ist es auf der anderen Seite, daB3 Luther
die Mystik im Sinne seiner theologia crucis gedeutet hat*!". Im Hineinster-
ben in den Tod Christi erfihrt der Mensch die Begrenzung und die Nichtig-
keit seiner eigenen Existenz, aber indem er diese reale Erfahrung des Hin-
einsterbens in den Tod Jesu ertrigt und auf sich nimmt, widerfihrt ihm

7 WA 56, 299.

8 WAL, 117,35f.

9 WA 40, III, 657.

10 WA 43, 667,31.

11 W. v. Loewenich, Theologia Crucis, Bielefeld ®1982, S. 93.
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auch die Gelassenheit und ein Sein, das ihn tragt. Luther hat sich dazu
bekannt. In einer seiner Tischreden, die von seinen Schiilern aufgeschrieben
worden sind, erzihlte er: ,,Ich habe es oft erfahren, wie der Name Christus
hilft, daB mich, so Gott will, niemand soll davon trennen, dieselbe experien-
tia macht mir die Schrift gewiB.“" Insofern war Luther auch Erfahrungs-
theologe, und das heifit im weiteren Sinne Mystiker.

Wichtiger als die spekulative Mystik im Sinne des Areopagiten, der
Neuplatonismus und Christentum miteinander zu verbinden suchte, waren
fiir Luther die romanische Mystik, wie er sie bei Bernhard von Clairvaux
und in dessen Christus-Liebesmystik gefunden hat, und die deutsche My-
stik, die er besonders durch die Lektiire der Predigten des StraBburgers
Johannes Tauler kennengelernt hat.” In seinem 14. Lebensjahr, also etwa
um das Jahr 1497, besuchte Martin Luther ein Jahr lang die Schule in
Magdeburg, ehe er dann vermutlich aus familidren Griinden'* nach Eise-
nach wechselte. In Magdeburg wohnte er bei den Briidern vom Gemeinsa-
men Leben, wo er die devotio moderna, die ,,moderne®, die neuzeitliche
Frommigkeit kennenlernte. Im Unterschied zur objektiven, an duflere For-
men gebundenen Frommigkeit betonte diese neue Frommigkeit die Ver-
innerlichung des Glaubens und die erbauliche Betrachtung des Lebens Jesu.
Die Briider vom Gemeinsamen Leben bildeten eine geistliche Gemeinschaft
ohne monastische Geliibde, und statt in klosterlicher Abgeschiedenheit zu
leben, wandten sie sich praktischen Aufgaben des Christentums in der Welt
wie Armenfiirsorge, Krankenpflege, Schulen und anderen Werken der hel-
fenden Liebe zu. Sie pflegten nicht das scholastische Gedankengut, sondern
legten Wert auf eine affektive, das heiBt auf Erfahrung beruhende Gotteser-
kenntnis. Aus dem Geiste dieser devotio moderna ist um 1420 die ,.Nach-
folge Christi des Thomas von Kempen entstanden. Auch das Rosetum des
Johannes Mauburnus, ein Lehrbuch der Meditation mit Betrachtungen zum
Leiden Christi, das Luther in seiner Psalmenvorlesung zitierte und auf das
er sich in Predigten zur Passion Jesu bezog, stammt aus dieser spétmittel-
alterlichen Frommigkeitskultur."

12 Zitiert nach A. Kéberle, Universalismus der christlichen Botschaft, Darmstadt 1978,
S. 11 (Legitimation der religiosen Erfahrung).

13 M. Brecht, Martin Luther. Bd. I: Sein Weg zur Reformation 1483-1521, Stuttgart
31990, S. 137ff; Erich Vogelsang, Luther und die Mystik, in: Luther-Jahrbuch 19/
1937, S. 32-54.

14 Brecht, a.a. O, S. 27.

15 M. Elze, Ziige spitmittelalterlicher Frémmigkeit in Luthers Theologie, in: ZThK 62/
165, 4,381ff.
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Uber Luthers Zeit in Magdeburg ist wenig bekannt; wichtig ist aber, daf
er Jahre spiter als junger Monch wieder mystischem Gedankengut im Au-
gustinerkloster in Erfurt begegnete. Selbstverstindlich lernte Luther hier die
Grundlagen monastischer Meditationspraxis kennen, die der augustinischen
Tradition des Ordens entsprachen. Aber in einem Kloster der observanten,
also der strengen Richtung, in der das Erfurter stand, hatten auch Schriften
aus der devotio moderna groBe Bedeutung.'® Luther befand sich in einer
schweren personlichen Krise. Erik H. Erikson hat in seiner Studie ,.Der
junge Mann Luther* die Lebenskrise Luthers psychoanalytisch darzustellen
versucht; was er aber aus seiner Sicht nicht sehen und beriicksichtigen
konnte, das waren die theologischen Implikationen dieser Krise und die
Losung, die Luther in seiner Glaubenserfahrung gefunden hat."” Die Frage,
die Luther bekanntlich umtrieb, war die, wie er einen gerechten Gott be-
kommen konne. Wie sollte er vor Gott bestehen und seines Heils gewiB sein
koénnen, wo doch die herrschende Lehre den Menschen auf sich selbst zu-
riick warf. ,,Fac quod in te est": Tue, was an dir liegt, so lautete der Rat der
nominalistischen Moraltheologie. In seiner skrupuldsen Einstellung war Lu-
ther nicht sicher, ob er genug gefastet und den Leib abgetdtet habe, und
nach jeder Beichte muBte er sich fragen, ob er alles gebeichtet habe und ob
seine Reue aus Einsicht kam und echt war oder nur eine Reue aus Angst vor
Strafe.

Entscheidende Anregungen fiir sein geistliches Leben erhielt Luther von
seinem Ordensoberen und Beichtvater, dem Generalvikar des Augustiner-
ordens Johann von Staupitz, den er auch nach der im Jahr 1521 deutlich
gewordenen Entfremdung noch ,.ehrwiirdigen Vater” genannt hat. Staupitz
hat Luthers Anfechtungen im Kloster ernstgenommen und ihm geraten:
_Man muB den Mann ansehen, der am Kreuz hingt, der da Christus heift.“'*
Luther berichtete spiter in einer Tischrede, Staupitz habe ihm gesagt, nicht
Gott ziirnt mit dir, sondern du ziirnst mit Gott."” Und von Staupitz hat er
erzihlt, daB dieser die Lehre des Evangeliums angefangen habe, und daf er
die ganze Sache von ihm habe. Er habe ihm dazu geholfen.?® Staupitz war

16 M. Nicol, Meditation bei Luther (wie Anm. 3).

17 E. H. Erikson, Der junge Mann Luther, Miinchen 1958; auf die Kritik an diesem
Buch kann hier nicht eingegangen werden, hierzu: H. Bornkamm, Luther und sein
Vater, in: ZThK 66/1969, S. 38-61; H. Faber, Religionspsychologie, Giitersloh 1973
L, S.92-122; J. Scharfenberg, Luther in psychohistorischer Sicht, in: AnstoBe 32/
1985, 1, S. 19-26. b

18 WA TR 1, 526.

19 WATR 1, 122.

20 WATR I, 173.



28 Bernhard Maurer

durch die augustinische Ordenstradition geprégt und stand der Mystik nahe.
Seine christozentrische Frommigkeit hat Luther stark beeinfluft.?' Indem er
auf Christus blickte, wurde Luther von seiner Verfallenheit an sich selbst,
der incurvatio in se ipsum befreit. Diese Erkenntnis verdankte Luther sei-
nem geistlichen Lehrer, der seinerseits allerdings seinen Schiiler spéter nicht
mehr verstehen und ihm nicht mehr folgen konnte. In der meditativen Be-
trachtung des Gekreuzigten wird das Bild Christi verinnerlicht, und in die-
ser inneren Bildung kommt der Mensch in die Conformitas, in die Gleich-
formigkeit mit Christus. Das war fiir Luther das entscheidende Erlebnis.
Dazu kam aber Luthers eigene Beschiftigung mit der mystischen Theolo-
gie. Vermutlich ist ihm das im Mittelalter weit verbreitete Erbauungsbuch
..Meditationes vitae Jesu Christi* des StraBburger Kartdusermonchs Ludolf
von Sachsen nicht unbekannt geblieben.*

IT.

Staupitz hatte als Dekan der theologischen Fakultit Luther in Wittenberg
1512 zum Professor der biblischen Theologie gemacht. In seinen Vorlesun-
gen liber die Psalmen 1513/15, die er aus den Stundengebeten im Kloster ja
genau kannte, und zum Romerbrief 1515 1aBt Luther seine Beschiftigung
mit mystischen Schriften erkennen. Das Seelenfiinklein Meister Eckharts,
das der Grund ist, in dem Gott geboren wird, wird bei Luther zum Ankléger
Gottes im Gewissen. Luther kannte auch die Werke von Johannes Tauler,
durch den ihm Gedanken Meister Eckharts vermittelt wurden. Es sind Rand-
bemerkungen Luthers zu Taulers Predigten erhalten. 1516 notierte er, daf3
diese geheime Beschiftigung selten und mit ernsten Gefahren verbunden
sei.?? Das Streben nach dem GenuB der suavitas (Lieblichkeit) sei ,,eher die
Frucht und der Lohn der Liebe als die Liebe selbst”. Das praktische Funda-
ment der wahren Theologie war fiir Luther Jesus Christus selber, dessen
Tod im Glauben erfaBt wird.** Die spekulative Theologie aber gehort ,.in die
hell zum Teuffel*”, In seinen Dictata super psalterium (1513 bis 1516)

21 E. Wolf, Staupitz und Luther, Leipzig 1927.

22 G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung. Eine Untersuchung zu Luthers Her-
meneutik, Darmstadt 21962, S. 158.

23 WA 9, 98,19; 9, 100,38f, zitiert nach Oberman (wie Anm. 2), S. 20.

24 WA 25, 172,45.

25 WATR 1,72



Martin Luther und die Mystik 29

konnte Luther jedoch auch anerkennend auf die ,,negative Theologie* des
Dionysios-hinweisen, weil er lehre, sich durch geistliche Finsternisse und
durch Verneinung aufzuschwingen; denn so verborgen und unbegreiflich
sei Gott. An anderer Stelle sagte er: ,,Unsere Theologen sind viel zu unbe-
sonnen, die kiihn iiber gottliche Dinge diskutieren und Meinungen austau-
schen. Denn wie ich gesagt habe, die affirmative Theologie ist im Vergleich
zur negativen wie Milch zu Wein, und das kann durch Disputation und viel
Rederei nicht traktiert werden, sondern nur in hdchster Ruhe des Geistes
und im Schweigen, wie in der Entriickung und in der Ekstase, und das
macht den wahren Theologen.“? Luther vertrat in dieser Zeit noch eine
Demutstheologie, in die sich die Gedanken der negativen Theologie gut
einfiigten. Negative Theologie heiBt, daB iiber Gottes Wesen keine positi-
ven Aussagen gemacht werden konnen, und daB der Gang in das Nichtwis-
sen und in die innere Dunkelheit des Nichtwissens die Voraussetzung fiir
das Erkennen des ungeschaffenen Lichtes Gottes sei.

Luthers Beschiftigung mit Tauler hat sicher auch seine Auffassung der
Anfechtung mitgeprigt. Bernd Moeller glaubte im Blick auf die Anfech-
tung neben einem Unterschied im Verstidndnis der Rechtfertigung und der
Uberwindung der Anfechtung doch auch eine starke Verwandtschaft zwi-
schen dem Mystiker Tauler und dem Reformator Luther ,,in der formalen
Gestalt ihrer Frommigkeit und Verkiindigung* nachweisen zu konnen.”’
War bisher die Anfechtung der dunklen Nacht der Seele der Weg, auf dem
sich der Mensch gewaltsam vom Unvollkommenen 16sen muBte, so wird
dem Selbst jetzt in der Anfechtung das Vollkommene entzogen.* Soweit
die Anfechtung von Gott kommt und nicht vom Teufel, der den Menschen
zur Siinde driingen will, muf} sich der Mensch in der mystischen Nacht von
allem Kreatiirlichen 16sen und sich fiir Gott 6ffnen. Die Anfechtung besteht
darin, daB Gott nicht kommt. Gott entzieht dem Menschen den Trost und
alle Freude. Der Mensch hiingt hilflos und bedroht zwischen Gott und aller
Kreatur und diirstet nach Gott. Es kommt zur Conformitas mit Christus am
Kreuz und zum Sterben. Tauler vergleicht die Verlassenheit des Menschen
mit der Verlassenheit Christi am Kreuz. Im Tod stirbt der Mensch endgiil-
tig, oder er wird des Grundes gewahr und erlangt die Seligkeit in der ,Uber-
formung durch Gott*. Gott wird in der Seele des Menschen geboren, jedoch

26 WA 3, 372.

27 B. Moeller, Die Anfechtung bei Johannes Tauler, Dissertation Heidelberg 1956,
S92

28 E. Underhill, Mystik, Miinchen 1928, S. 494ff, S. 506; zitiert nach Moeller, a. a. O.,
S. 46.
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nicht aufgrund einer menschlichen Haltung, sondern einer schopfungsmafi-
gen Notwendigkeit. Die Seligkeit ist das Werk Gottes durch die Anfech-
tung; der Mensch allerdings muB} sich ihr stellen. Bernd Moeller hat festge-
stellt, daBB Luther zwischen 1515 und 1544 den Namen Tauler in seinen
Schriften 26mal und immer positiv erwihnt.?

Einen weiteren Beleg fiir Luthers Beschiftigung mit der Mystik gibt es
in einer Veroffentlichung Luthers: In den Jahren 1516 und 1518 gab er die
von einem Frankfurter Priester des Deutschen Ordens stammende Theolo-
gia deutsch heraus. Im existentiellen Verstdndnis der Siinde als eines Fern-
seins von Gott und nicht nur im Sinne einer moralischen Defizienz, im
Ledigwerden aller Dinge, ndmlich des AnmaBens, des Nichtigwerdens und
Sterbens des eigenen Ich und in den Schilderungen des Erleidens Gottes
und der Vergottung des Menschen in Christus fand Luther seine eigenen
Erfahrungen wieder. Auch seine AuBerung iiber den freien Willen und seine
Unterscheidung vom inneren und dufleren, vom geistigen und fleischlichen
Menschen in seiner Schrift tiber die ,,Freiheit eines Christenmenschen® des
Jahres 1520 sind vor dem Hintergrund der Mystik zu verstehen. Aus seiner
eigenen Erfahrung heraus schrieb Luther in den Operationes in Psalmos
(1519-1521), der zweiten Psalmenvorlesung, ,,durch das Leben, ja sogar
durch Sterben und Biilen wird ein Theologe, nicht durch Erkenntnis, Lesen
oder Spekulieren*®.

Fiir die abendldndische Theologie und Frommigkeit war im Mittelalter
die Lehre vom stellvertretenden Siihneleiden des Gottessohnes, wie sie An-
selm von Canterbury aufgestellt hat, bedeutend geworden. So konnte die
compassio mit Christus — im Sinne der Gedanken Bernhards von Clairvaux
von passio und compassio Christi — zur sublimsten Form der Selbstliebe
verkommen. Die Selbstliebe der zur anima curvata in se ipsam gewordenen
Seele, also dieses in sich selbst Verfangensein des Menschen, fiihrt jedoch
zum Leiden an sich selbst. Der im Mittelalter gelehrte Affekt des Mitleidens
mit Christus bewirkt den Effekt der Selbstliebe und der Selbstgerechtigkeit
in der Tugendliebe. In der Nachfolge Christi ist Christus das Exemplum
und das Vorbild, dem man nachfolgt, indem man das Leiden auf sich nimmt
und tugendhaft zu leben versucht, aber in diesem Leiden letzten Endes
immer nur sich selbst in seinem Ich vor Gott erfahrt.’ Der leidende Christ
bleibt im Grunde doch bei sich selbst.

29 B. Moeller, a. a. O., S, 46-52, S. 71f.

30 WA 5, 163,28f.

31 A. M. Haas, ,Die Arbeit der Nacht”. Mystische Leiderfahrung nach Johannes Tau-
ler, in: G. Fuchs (Hg.), Die Nacht der dunklen Sinne. Leiderfahrung und christliche
Mystik, Diisseldorf 1989, S. 9-40.
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Luther konnte im Blick auf Tauler verstehen, dal christliches Leben eine
durch meditatives sich Einlassen auf Christi Wunden geformte Nachfolge
Christi ist. Diese aller ,,Aufstiegsmystik* entgegengesetzte Mystik des sich
in Christi Tod Fallenlassens ist Erfahrung der eigenen ,Nichtshaftigkeit“
und deren ,Nicht-Erfahrung®. In dieser Gelassenheit des in keiner Weise
mehr Auf-sich-selbst-bezogen-Seins, in dieser letzten Nichtigkeit des Er-
lebens des eigenen Nichts angesichts der Finsternis und des Erloschens des
geschaffenen Lichts liegt die Maglichkeit der Bereitung der Seele fiir die
Gnade der Erleuchtung durch das gottliche Wort. Die ,,Arbeit der Nacht®,
ein Wort aus der Mystik, besteht also im Verzicht auf jede Gotteserfahrung,
und im sich Einlassen auf diese Nichtigkeit der eigenen Existenz hilt sich
der Mensch fiir die ,,Uberformung* durch Gott in der Auferstehung Christi
bereit. '

IIL.

Luther ist in seiner tiefsten Krise Staupitzens Rat gefolgt und hat auf den
Mann am Kreuz geblickt, bis ihm, wie er spiter selbst berichtete, in der
HiBlichkeit Christi, in der foeditas Christi, die claritas, die Klarheit Gottes
erschien. Jetzt wuBte er, Gott in Christus ist auch im Leiden, auch in der
Finsternis, auch im Sterben, auch in der Gottesferne Gott. Christus ist der
Grund des Heils. Das eigene Leiden hat keine Heilsbedeutung. Der Affekt
der Christusliebe und der compassio Christi bringt als Effekt nicht ein in-
tensiveres Mitleiden mit Christus, sondern befreit zur Annahme des eigenen
Leidens in der Hingabe an ihn. Der Effekt ist die Befreiung des Menschen
von der incurvatio in se ipsum, vom Selbstmitleid zur Liebesfahigkeit, zur
Hingabe an das Leben, zum Kampf mit den Michten des Verderbens und
zum getrosten tiglichen Sterben und Neuwerden in Christus. Erst wenn
Christus zum Sakrament geworden ist, kann er auch exemplum sein. Das
Vorbild der Nachfolge steht also nicht vor der Christuserfahrung, sondern
das Geheimnis des Sterbens mit Christus bringt das Leben und 148t Christus
zum Vorbild der Nachfolge werden. Auch das sind klassische Begriffspaare
in der mittelalterlichen Mystik, namlich exemplum und sacramentum, die
bei Luther in der Reihenfolge umgekehrt werden.? Das Leiden in der Nach-

32 M. Elze, Das Verstindnis der Passion Jesu im ausgehenden Mittelalter und bei
Luther, in: Geist und Geschichte der Reformation. Festgabe Hanns Riickert zum
65. Geburtstag, Berlin 1966, S. 127-151.
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folge bringt Gott nicht ndher. Die Leidensnachfolge ist nicht verdienstlich,
sondern im Glauben als einem Akt des Gehorsams und der Hingabe ist
iiberhaupt erst ein vom Selbstmitleid befreites Leiden moglich. Der Glaube
an die Verdienstlichkeit des Leidens ist mit einer Projektion menschlicher
Erwartungen in Gott verbunden, die eher zur Entfremdung vom lebendigen
Gott als zu ihm hinfiihrt.

In seinem Werk ,,Von der Gottesliebe* (De diligendo Dei) unterschied
schon Bernhard von Clairvaux vier verschiedene Formen der Liebe: die
Selbstliebe, die gute Wohltaten begehrende Liebe, die uneigenniitzige Freun-
desliebe und die Liebe um Gottes Willen, in der der Mensch alles liebt, was
Gott ist, also auch sich selbst. In der liebenden Beziehung zu Gott muf der
Christ sein Proprium verlieren. Dieses sein Eigenes ist die von der Siinde
verzerrte Selbstliebe, nicht aber seine Individualitit als Gottes Ebenbild.
Diese wird ihm vielmehr in der Hingabe an Gottes Liebe zuteil und er-
schlieBt sich thm mitsamt der mit ihr verbundenen Wiirde als Mensch. Das
fromme Leiden, auch wenn es das Leiden am eigenen Tod ist, kann in
seinen masochistischen Formen subtilste Selbstbehauptung des Menschen
vor Gott sein, wenn der Leidende sich nicht ganz in den Osterlichen Sieg
Christi, in das Ja zum gegenwirtigen und zukiinftigen Leben hineinnehmen
1Bt — und so erkennt, daB vor Gott auch die Finsternis nicht finster ist.**
Vor dem Hintergrund dieser Fragen wird freilich deutlich, wie fatal die
,vollig ungeistliche Konzentration des Interesses auf Straferlal im AblaB-
wesen** war.

Das Turmerleben Luthers, das in der neueren Forschung auf das Jahr
1518 datiert wird,” brachte Luther beziiglich des Verstindnisses der Ge-

33 O.Langer, Zur Bedeutung der Passionsmystik bei Bernhard von Clairvaux, in:
G. Fuchs (wie Anm. 31), S.41-62; K. Ruh, Geschichte der abendlindischen My-
stik, Bd. I: Die Grundlegung durch die Kirchenviter und die Monchstheologie des
12. Jahrhunderts, Miinchen 1990, S. 229ff; B. J. Vosicka, In Liebe heilen. Die Be-
griffe ,,sacramentum® und ,;mysterium* in den Werken Bernhards von Clairvaux,
Heiligenkreuz 1987. — Zum EinfluB Bernhards auf Luther: W. Kéhler, Luther und
die Kirchengeschichte, Bd. I, Erlangen 1900, S. 3021f.

34 G. Ebeling (wie Anm. 22), S. 260,

35 E. Bizer, Fides ex auditu. Eine Untersuchung iiber die Entdeckung der Gerechtig-
keit Gottes durch Martin Luther, Neukirchen *1966 (1958); O. Bayer, Promissio.
Geschichte der reformatorischen Wende in Luthers Theologie, Darmstadt 21989;
Brecht (wie Anm. 13), S. 214ff; eine Sammlung von Aufsitzen und Buchausziigen
verschiedener Autoren zur Frage nach Luthers reformatorischem Durchbruch hat
B. Lohse zusammengestellt und herausgegeben: Der Durchbruch der reformatori-
schen Erkenntnis bei Luther, Darmstadt 1968; O. H. Pesch faBt die Diskussion zu-
sammen und unterscheidet bei Luther eine friihe, teilweise unbewuBte reformatori-
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rechtigkeit Gottes die GewiBheit einer Erfahrung, die in seinem Denken seit
seiner ersten Auslegung der Psalmen, seit dem Romerbrief-Kommentar und
seiner Lektiire der Schrift Augustins De spiritu et litera sowie durch seine
betende Betrachtung des Wortes Gottes vorbereitet war: Nicht der Mensch
muB sich vor Gott als gerecht erweisen, sondern Gott macht den Menschen
ihm gerecht (,,ustitia passiva®). In dem Schliisselerlebnis verdichtet sich
die meditative Praxis des angefochtenen Monchs zu einer trostlichen und
befreienden Erfahrung der Ganzheit der Person. Daher wird dieses Erlebnis
mit dem Ende der Demutshaltung und einem gegeniiber der Tradition neuen
Ansatz einer Theologie des Wortes in Verbindung gebracht.

Luther kannte die Kommentare des Faber stapulensis zu den Psalmen
und zu den Paulusbriefen und war iiber Faber auch von Nikolaus von Kues
beeinfluBt; dieser EinfluB bezog sich besonders auf sein Gottesverstdndnis
und seine Auffassung von der Inkarnation im Wort als einer duBeren Laut-
bildung mit einem ,,inneren* Sinn.*® Nun war Luther frei und stark genug,
Papst und Kaiser zu widerstehen, mit denen er infolge seiner AblaBthesen
und seiner Infragestellung kirchlicher Machtpositionen in Konflikt geraten
war. Im Augsburger Gespriich von 1518 mit dem pépstlichen Legaten Kar-
dinal Cajetan wurde deutlich, daB Luthers Position auch Konsequenzen fiir
das Verstindnis der Kirche hatte. Die Kirche war fiir ihn nicht die Institution,
die das von Christus im Kreuzesleiden erworbene Heil verwaltet, vermittelt
und verkauft, sondern die Gemeinschaft derer, die von Gott durch Christus
im Heiligen Geist in das Heil gerufen und auf den Namen des Dreieinigen
Gottes getauft sind. Die Kirche soll nicht Heilsanstalt sein, sondern das Heil
verkiindigen und leben. Aber dieser Bezeugung des Heils stand ihre kon-
krete Gestalt im Wege. Fiir Cajetan hieB das jedoch, eine andere Kirche
bauen. Darum traf Luther 1519 die Bannandrohungsbulle, und er reagierte
darauf mit dem Verbrennen dieser Bulle und der kanonischen Rechtsbiicher
vor dem Elster-Tor in Wittenberg.

Einen wichtigen Hinweis auf die Bedeutung der Jahre 1517/18 fiir Lu-
ther sahen Bernd Moeller und Karl Stachmann in der Weise, in der Luther
seinen Namen schrieb. Urspriinglich hieB der Reformator Luder. Das Wort

sche Wende, die sich in der tropologischen Schriftauslegung zeigt, und einen spite-
ren, bewuBten reformatorischen Durchbruch (., Turmerlebnis®) als eines auch psy-
chologischen Erlebnisses: O. H. Pesch, Zur Frage nach Luthers reformatorischer
Wende, in: B. Lohse, a. a. O., S. 445-505.

36 F. Hahn, Faber stapulensis und Luther, in: ZKG 57/1938, S. 356-432; R. Haubst
(Hg.), Das Cusanus-Jubildum in Bernkastel-Kues vom 8.-12. 8. 1964. Die wissen-
schaftlichen Referate, Mitteilungen und Forschungsbeitriige der Cusanus-Gesell-
schaft, Bd. IV, Mainz 1964, S. 214-229.
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bedeutet soviel wie Aas. Vermutlich im Herbst 1517 nahm er den uns
geldufigen Namen Luther an und nannte sich voriibergehend auch Eleuthe-
rius. Mit diesem griechischen Namen unterschrieb er einen Brief an Melan-
chthon. Fiir Kurt Aland ist diese Schreibweise ,,ein scherzhafter Hinweis auf
die Augsburger Verhandlungen wie auch seine durch Melanchthon hervor-
gerufene Hinwendung zum verstarkten Studium des Griechischen.“*” Moel-
ler und Stachmann gingen jedoch davon aus, daB eine ungefihre Ahnlich-
keit der Namen damals fiir die Konstatierung eines etymologischen Zusam-
menhangs geniigt habe und stellten die iiberzeugende Hypothese auf, daf}
sprachhistorische und grammatikalische Uberlegungen allein keine befrie-
digende Losung fiir die konsequente Anderung der Schreibweise des Na-
mens ergidben. Sie kamen zu dem SchluB, die Wahl der ,,th*-Schreibung fiir
den Familiennamen Luthers beruhe ,,auf Uberlegungen, die aus der Praxis
der mittelalterlichen Namensetymologie zu erkldren sind*. Das ,,th* soll die
Ahnlichkeit mit dem griechischen Wort verdeutlichen, das der Freie heif3t.*®
Also nannte sich Luder eine Zeit lang, moglicherweise auch unter dem
EinfluB des Humanismus und der Begegnung mit Melanchthon, der Eleu-
therios, der Freie, und von 1518 an schrieb er sich mit ,,th*.

Falls die Autoren recht haben, wire die biographische und kirchenge-
schichtliche Bedeutung dieses Namenswechsels bisher zu wenig beachtet
worden. Er stand in einem inneren Zusammenhang mit Luthers Entdeckung
der Freiheit, von der er spiter bekannte: ,Ich war lange irre, wullite nicht
wie ich drinnen war, ich wufte wohl etwas, oder wullte doch nicht, was es
wire, bis so lang, daf} ich tiber den locum ad Rom 1 kam: Justus ex fide
vivit“ (Der Gerechte lebt aus dem Glauben).* Diese Entdeckung der Frei-
heit aus der Gerechtigkeit des Glaubens war fiir Luther von grofler Trag-
weite. Das Entscheidende ist, dal} Luther die Gerechtigkeit nicht als eine
Leistung verstanden hat, die der Mensch vor Gott aufzubringen hat und
doch nie aufbringen kann, sondern Gerechtigkeit im theologischen Sinn
verstand er als ein von Gott ausgehendes Wirken. Der alttestamentliche
Inhalt des Wortes Gerechtigkeit ist mehr als der einer austeilenden oder
zuteilenden Gerechtigkeit in unserem Sinne, sondern Gerechtigkeit ist Le-
ben, Segen und Kraft. Diese Kraft geht von Gott aus und macht den Men-
schen ihm recht. Darum schreibt Paulus, ,Jalt euch versShnen mit Gott®,

37 K. Aland, Die Reformatoren, Giitersloh *1980, S. 56.

38 B. Moeller/K. Stachmann, Luder-Luther—Eleutherius. Erwigungen zu Luthers Na-
men. Nachrichten der Akademie der Wissenschaften in Gottingen, I. Philologisch-
historische Klasse, 1981, Nr. 7, Gottingen 1981, S. 181 (15) und S. 188 (22).

39 WA TR 5, 270,7ff.
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laBt euch Gott recht sein (II Kor 5,20). Es geht also um die Blickwendung
weg von dem auf sich konzentrierten Leistungswillen religidser, sittlicher
und moralischer Art hin auf die GewiBheit, dal Gott den Menschen liebt
und ihm die Kraft zum Leben gibt.

Iv.

Trotz der Anklinge an die Demutstheologie in den Wittenberger AblaB-
thesen von 1517 hatte Luther schon zu dieser Diskussion aus einer inneren
Freiheitserfahrung heraus aufgerufen. Aber nun versteht er den Glauben
nicht mehr als Selbstverleugnung und Demut, sondern stark, kraftvoll und
mutig. Hat Luther den inneren Frieden wihrend der Romerbrief-Vorlesung
noch nicht aus Erfahrung gekannt und deshalb gelehrt, daB er nur geglaubt
werden kionne und seine Erfahrung dem zukiinftigen Leben vorbehalten sei,
so lebte und lehrte er nun aus einer Spiritualitit, die die tiefe Dunkelheit der
fritheren Jahre durchgestanden und hinter sich gelassen hatte. Die Kraft des
Glaubens war an die Stelle der scholastischen rationalen Gotteserkenntnis
und der mystischen Gottessehnsucht getreten.®

Aber dieser Glaube blieb fiir Luther nach Rudolf Ottos Meinung wie die
Erkenntnis und die Liebe eine ,Beziehung auf ein mirum ac mysteriosum
und zugleich die geheimnisvolle Seelenkraft der adhaesio Dei®, des Gott-
anhingens, ,die den Menschen eint mit Gott. Einigung aber ist der Stempel
des Mystischen.” Glaube ist ein kraftiger Affekt wie der Amor mysticus,
die mystische Liebe, ,,s0 verschieden er von ihm ist nach seiner inneren
Bestimmtheit. Und in der Seligkeit der Certitudo salutis*, der GewiBheit des
Heils, ,die er ergreift, und in der Hochgestimmtheit des Lutherischen Kind-
schaftsglaubens kehren, gedampfter, die Kindschaftsgefiihle Pauli wieder,
die mehr sind als bloBer Seelentrost, Gewissensstillung oder blofie Gebor-
genheits-Stimmung.“Y! Unter dem Kreuz hat Luther seine Angste aufgege-
ben; er ist illusionslos geworden. Bei allen narzifitischen Hoffnungen und
falschen Wunschvorstellungen, aber auch in allem Selbsthal3 und der selbst-
zerstorerischen Todessehnsucht, der subtilsten, jedoch negativen Form des

40 Vom Frieden und dem Guten gilt aber, daB sie ,nicht nach der Weise der Welt
sichtbar sind; denn sie sind so verborgen, daB sie nur durch das Wort verkiindet
werden und nur durch den Glauben an das Wort ergriffen werden.” WA 56, 27.

41 R. Otto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein
Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen (1917) 1971, S. 129f.
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NarziBBmus, also der Eigenliebe, wurde er in seiner Schwermut ein Armer
im Geist. In dieser Lage entstand in Luther jenes Kreaturgefiihl, das Rudolf
Otto als das eigentliche religiose Erlebnis beschreibt. Es ist ,,subjektives
Begleitmoment und Wirkung®, ,.gleichsam der Schatten eines anderen Ge-
filhlsmomentes, nimlich der Scheu, welches selber zweifellos zuerst und
unmittelbar auf ein Objekt aufer mir geht. Das aber ist eben das numinose
Objekt.“** Das ist Gott. Also mir begegnet etwas Fremdes, und dieses Frem-
de tragt mich, indem ich es annehme, mich ihm hingebe, mich auch von
ihm durchdringen lasse. Es geht aber nicht nur um ein Gefiihl der schlecht-
hinigen Abhéngigkeit vom Unendlichen, wie es Schleiermacher in seinen
..Reden iiber die Religion an die Gebildeten unter ihren Verdchtern® im
Jahr 1799 beschreibt; das wire immer noch ein Selbstgefiihl, das heif}t, ein
Gefiihl bei sich selbst und seiner selbst.** Das religiose Gefiihl ist vielmehr
der Reflex eines als gegenwiirtig erlebten gottlichen anderen im Gemiit.
Indem Luther aufhorte, sich selbst verwirklichen zu wollen, fand er seine
Identitit in Gott, und sein Ich wurde stark. Er fiihlte in sich eine Kraft und
konnte die Realitdt und sich selbst mit seinen Konflikten anerkennen. Er
empfing seine Identitiit aus jener Verbindung von Werken und Liebe, die er
die opera manuum Dei, die Werke der Hiande Gottes, nannte.* Nun hatte
Luther erlebt, was er in der Auslegung des Wortes von der Gerechtigkeit
Gottes in den Psalmen und im Rémerbriefkommentar schon zu sagen und
zu lehren versucht hatte. Aus der Demutstheologie war — wie sich schon in
den Heidelberger Thesen von 1518 zeigte — eine Theologie des Kreuzes
geworden.® Unter dem Kreuz Christi hatte er erkannt, dafl sich der Mensch
nicht vor Gott gerecht machen muB, sondern da3 Gott den Menschen ihm
gerecht macht, und daB3 Gott den Menschen mit ihm und sich selbst ver-
sohnt. Im Zusammenhang mit seiner Kenntnis Taulers und des Frankfurters
hatte Luther gelernt, sich von den synergistischen Elementen, also von den
Elementen des Zusammenwirkens der menschlichen und geistlichen Aktivi-
tdt, auch von dem kontemplativen Streben und den spekulativen Elementen
im Nachdenken iiber das Seelenfiinklein und von einer moglicherweise
eingegossenen Gnade abzugrenzen und den mystischen Affekt mit dem

42 Otto, a. 2. 0, S. 11.

43 Otto, a. a. O.

44 WA 3, 289.

45 Luther erkldrte 1533: ,Ich kannte Christus nicht anders denn als einen strengen
Richter, vor dem ich fliehen wollte und doch nicht entflichen konnte” (WA 38,
147). Nun ist ihm — im Zusammenhang mit seiner Hebrierbrief-Vorlesung (Ostern
1517 bis Mirz 1518)? — der Hingabe-Charakter des Christusgeschehens befreiend
klar geworden.
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Befreiungserlebnis des Glaubens an Christus zu verbinden. Also nicht im
eigenen Tun und nicht im Reflektieren dessen, was in ihm vor sich ging,
sondern in der vollkommenen Auslieferung an den gekreuzigten Christus
erfuhr er die Befreiung der Auferstehung. Ja, es fragt sich, ob nicht eben
dieser mystische Affekt mit seiner von der Tradition der Hochmystik vor-
gegebenen Nihe zum Gnadengedanken Luther erméglicht hat, diese dop-
pelten Abgrenzungen vorzunehmen und theologisch zu formulieren.*

Luthers Kreuzestheologie wird in seinen operationes in psalmos aus den
Jahren 1519 bis 1521 besonders deutlich, wihrend deren Entstehung Luther
in konkreter Todesgefahr lebte. Nicht nur wird der Glaube hier allen
menschlichen emotionalen Wahrnehmungen entgegengesetzt, der Mensch
fiihlt seine Gottverlassenheit und darf dennoch an den gnidigen Gott glau-
ben. Der Glaube ist dann an das Unsichtbare verwiesen, und die Erkenntnis
des Glaubens ist der ,,Anfang jener Nacht, in der verschlungen wird, was
Sinne, Verstand, Geist und Einsicht des Menschen erfassen konnen.“# Am
Kreuz offenbart sich auch der verborgene Gott der finsteren Nacht. Aus
diesem in die Finsternis Gehen — ire in caliginem — kann keine religiose
Technik und keine selbsterwihlte Ubung gemacht werden. Es wird dann
seines Ernstes beraubt und zu einem unter dem Gericht des Kreuzes stehen-
den frommen Menschenwerk. Vielmehr ist es ,,ein Hineingezogenwerden in
das Geschehen, das sich uns im Kreuz Christi offenbart. Es ist also nicht
selbst erwihltes Tun, sondern kommt iiber uns als Gottes Tat an uns. Es
tendiert nicht auf Zeitlosigkeit, sondern ist an einer Geschichte orientiert. Es
ist mit alledem nicht theologia gloriae, sondern theologia crucis®, schreibt
Walther von Loewenich.*®

Im GroBen Galaterkommentar erkldrte Luther Jahre spiter (1525 bis
1531): ,,In einem gliicklichen Tausch mit uns hat er unsere siindige Person
angenommeéhn und uns seine unschuldige und siegreiche Person geschenkt.”*
Christus schenkt dem Menschen ein neues Personsein: ,,Wo der rechte Glaube
gelehrt wird,* sagte Luther, ,,da wirst du durch den Glauben so mit Christus
zusammengeleimt, daB aus dir und ihm gewissermal3en eine Person wird,
die nicht getrennt werden kann, sondern ihm anhangt und sagen darf: Ich
bin wie Christus und Christus wiederum sagt: Ich bin wie jener Siinder, der
mir anhangt und ich ihm!“** Das Motiv dieses frohlichen Wechsels zwi-

46 Oberman (wie Anm. 2), S. 38.

47 WA 5, 69; das (lateinische) Zitat findet sich bei v. Loewenich (wie Anm. 11), S. 92;
dort auch weitere Hinweise auf Stellen bei Luther.

48 A.a.0,8S.9%4.

49 WA 40, 1.

50 Ala. Q.
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schen Christus und Christ 146t sich nicht aus der Versohnungslehre des
Anselm von Canterbury und der mittelalterlichen Scholastik, sondern nur
vor dem Hintergrund des klassischen Typus der Versthnungslehre der frii-
hen Kirche verstehen: Christus hat durch seinen Gehorsam bis zum Tod am
Kreuz der Siinde, dem Tod und dem Teufel die Macht genommen und in
seiner Auferstehung dem Menschen gottliches Leben geschenkt.

Der gottliche Tausch Jesu mit dem Siinder ist ein bereits in der zweiten
Hilfte des zweiten Jahrhunderts bei den griechischen Vitern nachweisbarer
Begriff. Auch Augustin versteht Jesu Tod als Tausch. Jesus gibt das Leben,
um den Tod zu bekommen: Qualia commercia, welch ein Handel °* Gustaf
Aulén hat auf den Zusammenhang von Versthnungslehre und Gottesver-
stindnis aufmerksam gemacht und darauf hingewiesen, daf} der ,klassische
Versohnungstyp® geprigt ist von dem paulinischen Motiv der Versohnung
als Gottestat. ,,Wihrend das klassische Motiv charakterisiert ist durch die
ungebrochene Gotteshandlung und das durchbrochene Rechtsschema, ist
das Kennzeichen der lateinischen Versthnungstheorie das ungebrochene
Rechtsschema und die gebrochene Gotteshandlung.”>® Diese klassische Ver-
sohnungslehre findet sich auch im Mittelalter, so beispielsweise bei Petrus
Lombardus, den Luther ja im Anfang seiner theologischen Lehrtatigkeit
kommentierte. Aber im Abendland haben die Lehre des Anselm von Can-
terbury und das juridische Verstdndnis des Gottesverhaltnisses des Men-
schen ein starkes Ubergewicht bekommen.

V.

Wenn das Heil objektiv im Heilsgeschehen am Kreuz begriindet ist,
dann erhebt sich die Frage nach der Beteiligung des Menschen an diesem
Erlosungsprozef oder, anders gesagt, nach der subjektiven Seite der Erlo-
sung. Wie kommt der Mensch in den GenuB3 der Heilstat Gottes in Christus?

51 E. Iserloh, Luther und die Mystik (wie Anm. 2).

52 Augustinus, Sermones 80,5 ML 38,496: W. Maas, Staunenerregender Platztausch,
Zu Versuchen der Kirchenviiter, das Leiden und Sterben Jesu zu verstehen, in:
W. Maas, Versuche, das Leiden und Sterben Jesu zu verstehen, Schriftenreihe der
Katholischen Akademie der Erzdidzese Freiburgi.Br., Miinchen/Ziirich 1983,
S. 47-69.

53 G. Aulén, Den kristna férsoningstanken. Huvudtyper och brytningar, Stockholm
1930, S. 28; ders., Die drei Haupttypen des christlichen Versohnungsgedankens, in:
ZsystTh 8/1930.
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Luther beantwortete diese Frage vor dem Hintergrund der mystischen Tra-
dition. Der frohliche Wechsel wird mystisch erfahren. Der Mensch wird
nicht nur forensisch gerecht gesprochen, sondern der Heilige Geist wirkt
den Glauben und die Erneuerung im Menschen, die auch als inneres Erleben
wahrnehmbar ist. ,,Das neue Leben der Wiedergeburt ist in diesem Sinne,
wie er (Luther) sich in zugespitzter Form ausdriicken kann, vita experimen-
talis.* Eine neue Spontaneitit entsteht, der Mensch , fiirchtet und liebt Gott*
und erfiillt die Gebote aus freiem Herzen. Der Glaubende hat daher durch-
aus ein BewuBtsein der Rechtfertigung und des Heils.*® Torsten Bohlin
erklirte: ,,Es handelt sich also um etwas Wichtigeres als um eine nur rheto-
rische Wendung, wenn Luther vom Glauben sagt, er sei gar ein lebendig,
gewaltig Ding, er mache gar ein ander Herz, einen anderen Menschen. Aber
diese realpsychologische Betrachtung des Menschen als eines durch die
Gnade neu erschaffenen Subjekts geht bei Luther unaufhorlich in die rein
religivse Betrachtungsweise iiber, da der Mensch nun, da er in Gnade
aufgenommen ist, fiir vollig geistlich angesehen wird."**

Das Christusgeschehen nimmt seinen Fortgang im einzelnen Christen, er
wird der Welt und diese wird ihm gekreuzigt. Der Tod Christi 14Bt die Seele
des Menschen in Christus sterben, bis dieser schlieBlich auch duBerlich in
seinem Tod am Todesschicksal Christi teil hat und vollends in seinen Sieg
hineingerissen wird. Bis dahin tobt im Herzen des Menschen der Kampf
zwischen dem Siinder und dem Gerechtfertigten, und der Mensch muB sich
immer wieder neu an seine Taufe erinnern lassen und in den Tod in Chri-
stus hineinsterben, um mit ihm neu zu werden. So schrieb Luther in der
Auslegung der Taufe im GroBen Katechismus: ,Diese zwei Stiick, unter das
Wasser sinken und wieder herauskommen, deutet die Kraft und Werk der
Taufe, welches nichts anderes ist, denn die Totung des alten Adams, danach
die Auferstehung des neuen Menschen, welche beide unser Leben lang in
uns gehen sollen, also daf ein christlich Leben nichts anderes ist, denn eine
tigliche Taufe, einmal angefangen und immer darin gegangen.“*® Luther

54 T. Bohlin, Glaube und Offenbarung, Berlin 1928, S. 138, unter Hinweis auf WA 2,
499.

55 A.a 0. S.139, unter Hinweis auf WA 11, 339. — Den Zusammenhang von Recht-
fertigung und Heiligung auf der Grundlage der Bibel und der refomatorischen Theo-
logie hat Adolf Koberle in Auseinandersetzung mit der friihen Dialektischen Theo-
logie aufgezeigt; gegeniiber dem #duBeren Gehorsam und der Gottesfurcht als Motiv
der Nachfolge sollten die Dankbarkeit gegeniiber Gott und die Christusliebe den
Vorrang haben: A. Kéberle, Rechtfertigung und Heiligung, Leipzig *1938.

56 Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche, Hannover #1979,
S. 704.
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hat seine Erfahrung mit dem mystischen Sterben und Auferstehen in Chri-
stus in Anlehnung an den Romerbrief des Apostels Paulus (R6m 6) und an
die Theologie deutsch in einer noch heute verstindlichen und ergreifenden
Sprache klar zum Ausdruck gebracht.

Luther war durch seine Lebenserfahrung geprigt, aber nie hat er seine
Autoritdt mit mystischen Erlebnissen zu begriinden oder aus ihnen abzulei-
ten versucht. Wie auch immer der Begriff mystische Erfahrung expliziert
und was auch unter Mystik verstanden wird, mit Bengt Hiagglund sollte die
Vorstellung aufgegeben werden, ,hinter aller Mystik stehe ein religiser
Grundgedanke, der den reformatorischen Grundgedanken fremd sei®*". Si-
cher deuten die Mystiker die religiosen Erfahrungen weithin mit ontologi-
schen Seinskategorien; die biblischen Zeugnisse sind dagegen personale
Aussagen. Die Scholastik denkt qualitativ, und die Reformatoren sprechen
von Relationen. Aber es gibt auch eine Ontologie der Person, und mit dieser
Ontologie der Person ist thematisiert, worauf sich in unserem Zusammen-
hang die Probleme zuspitzen. An die Stelle der mystischen Einung der
Seele mit Gottes Sein, in der das Gegeniiber von Gott und Seele aufgeho-
ben wird, tritt bei Luther der Umgang des Menschen mit dem Wort Gottes
im Glauben und das Festhalten an diesem Wort auch in der dunklen Nacht
der Anfechtung. Dieses ,,Wort" ist der gekreuzigte und auferstandene Chri-
stus. Das Sein Christi ist das strukturierende Prinzip in Luthers Theologie.?®
Aber Luther vertritt keine Substanzontologie, sondern die Aktualprisenz
Christi im und durch das Wort.

Vil

Luther verstand sich nicht als Mystiker und grenzte sich sogar ausdriick-
lich von der neuplatonischen, areopagitischen Mystik ab. Er sah die Heils-
gewilBBheit nicht in der subjektiven Innerlichkeit des Glaubenden begriindet,
aber auch nicht im Dogma der Kirche, das zu glauben wire, sondern im
lebendigen Zeugnis von Jesus Christus. ,JJn dem gekreuzigten Christus ist
wahre Theologie und Gotteserkenntnis®, schrieb der junge Luther im ent-
scheidenden Jahr 1518.% Aber Luther hatte erlebt, was er glaubte, und er

57 B. Higglund, Luther und die Mystik, in: I. Asheim (Hg.), Kirche, Mystik, Heiligung
und das Natiirliche bei Luther, Gottingen 1968, S. 84.

58 W. Joest, Ontologie der Person bei Luther, Gottingen 1967.

59 WA 1, 362,18f.
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hat sein Erleben theologisch reflektiert. Erfahrung ist gedeutetes Erleben;
Luthers Theologie ist durch seine Glaubenserfahrung personlich ,,legiti-
miert”. In einer Randbemerkung zu Taulers Predigten bezeichnete Luther
um 1516 die Theologie als ,,sapientia experimentalis“, das heiBt als eine auf
Erfahrung griindende Weisheit.*® Weisheit — sapientia — schliet Wissen-
schaft — scientia — nicht aus; vielmehr verbindet sie Theorie und Praxis der
Theologie mit der vorwissenschaftlichen Erlebniswelt des Menschen.

Aus Luthers Heidelberger Disputation von 1518 wissen wir, daf} er nicht
den als wert erachtete, ein Theologe genannt zu werden, ,der Gottes un-
sichtbares Wesen durch seine Werke erkennt und versteht”, sondern der
verdient ein rechter Theologe genannt zu werden, ,der das, was von Gottes
Wesen sichtbar und der Welt zugewandt ist, als in Leiden und Kreuz sicht-
bar gemacht begreift.” Das uns zugewandte, sichtbare Wesen Gottes ist
seine Menschlichkeit, Schwachheit und Torheit und ,,dem Unsichtbaren ent-
gegengesetzt, wie 1. Korinther 1,25 von der gottlichen Schwachheit und Tor-
heit sagt. Weil die Menschen né@mlich die Erkenntnis Gottes aufgrund seiner
Werke miBbrauchten, wollte nun Gott aus dem Leiden erkannt werden. Er
wollte solche Weisheit des Unsichtbaren durch eine Weisheit des Sicht-
baren verwerfen, damit die, die Gott nicht verehrten, wie er in seinen Wer-
ken offenbar wird, ihn verehrten als den, der in den Leiden verborgen ist.*®!
Durch den Glauben ist Christus in uns und mit uns eins. ,,Christus aber ist
der, der gerecht ist und alle Gebote erfiillt. Darum erfiillen auch wir durch
ihn alles, wenn er durch den Glauben unser geworden ist.“® Gemeingut
aller Philosophen und Theologen ist, dal das als liebenswert empfundene
Objekt der Grund der Liebe ist, ,,indem man nach Aristoteles alles Ver-
mogen der Seele als passiv annimmt, als Stoff, nur im Aufnehmen titig,
wodurch er selbst bezeugt, da3 seine Philosophie gegen die Theologie ist,
weil sie in allem das Ihre sucht und mehr das Gute nimmt als gibt.* Gottes
Liebe aber liebt, sofern sie im Menschen lebendig ist, ,,was siindig, schlecht,
toricht und schwach ist, um etwas gerecht, gut, weise und stark zu machen
und so viel mehr sich verstromt und Gutes schafft. Darum némlich, weil sie
geliebt werden, sind die Stinder gerecht, nicht aber werden sie geliebt, weil
sie gerecht sind.*®

Fiir Luther konnte die Philosophie nicht mehr die Grundlage der Methode
und der Erkenntnis der Theologie sein. Theologie war fiir ihn keine Wissen-

60 WA 9, 98,21.

61 WA 1, 361f (im Zusammenhang mit Thesen 19 und 20).
62 WA 1, 364 (im Zusammenhang mit Thesen 26 und 27).
63 WA 1, 365 (Erlduterungen zur 28. These).
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schaft des nach Einsicht und Verstehen verlangenden Glaubens im Sinne
des Prinzips der ,fides quaerens intellectum® des Anselm von Canterbury
und der mittelalterlichen thomistischen Theologie, aber auch keine neuzeit-
liche Erkenntnisbemiihung diesseits des Wissens um Gott im Sinne der
aufgeklért-kritischen Rationalitit. Ohne diese Traditionen der Bemiihung
um Glauben und Verstehen auszuschliefen, ist Theologie vielmehr Aus-
legung der Botschaft der Heiligen Schrift in der Betroffenheit durch das
Zeugnis vom Mensch gewordenen Gott. Theologie ist fiir Luther Erfah-
rungswissenschaft, deren Methode durch die Trias Gebet, Meditation und
Anfechtung bestimmt ist. In einer Tischrede erklérte Luther, was den Theo-
logen ausmacht: Erleuchtung des Geistes, Anfechtung, Erfahrung, Situa-
tionsbezug, hiufige Lektiire der Schrift und Kenntnis der Wissenschaften,*
und in der Vorrede zum ersten Band der Wittenberger Ausgabe seiner deut-
schen Schriften von 1539 erklirte er die ,,drey Regel®, die ,.dir anzeigen
eine rechte weise in der Theologia zu studirn®; sie ,heissen also: Oratio,
Meditatio, Tentatio“®. Die Autoritdt der Heiligen Schrift ist das Apriori der
christlichen Theologie, und ein Theologe ist, wer als vom Zeugnis der
Schrift Betroffener diese anderen angefochtenen Menschen auslegt.®® Damit
ist jedoch nicht die fundamentalistische Schriftidolatrie der spiteren prote-
stantischen Scholastik gemeint. Zwar bildet der von der Alten Kirche fest-
gelegte Kanon der fiir Predigt und Lehre maBgebenden Uberlieferungen als
»auBeres Wort* die Grundlage der Theologie und des Glaubens, aber ent-
scheidend ist die Auslegung der Schrift als ,,viva vox evangelii“, nimlich
die durch den erfahrenen Zeugen sprechende lebendige Stimme des Evan-
geliums! Sein hermeneutisches Prinzip war dabei die Frage nach dem, ,,was
Christum treibet*®.

Luther konnte sagen, dafl das Schriftprinzip primum principium sei und
daB das ganze Leben und Wesen der Kirche im Worte Gottes liege, aber
dann fiigte er hinzu, daB er nicht vom geschriebenen, sondern vom gespro-

64 ,Quae faciunt theologum: 1. gratia Spiritus; 2. tentatio; 3. experimentia, 4. occasio,
6. sedula lectio, 6. bonarum artium cognitio: WA TR 3, 312,11-13, zitiert nach
O. Bayer, Oratio, Meditatio, Tentatio. Eine Besinnung auf Luthers Theologiever-
stindnis, in: H. Junghans (Hg.), Lutherjahrbuch 55/1988, Gottingen 1988, S. 7-59.
Dieser Studie verdanke ich fiir diesen Abschnitt wichtige Hinweise.

65 WA 50, 658f.

66 Vgl. O. Bayer (wie Anm. 64), S. 13f.

67 .Wer diesen Mann, der da heiBt Jesus Christus, Gottes Sohn, den wir Christen
predigen, nicht recht und rein hat noch haben will, der lasse die Bibel in Ruhe. Das
rate ich, er wird gewiBlich zu Schanden und wird, je mehr er studiert, um so blinder
und toller”: WA 54, 29.
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chenen Evangelium rede.®® In seinem Verstandnis des Wortes schwingt diese
Dimension der Glaubwiirdigkeit des Zeugnisses mit. Damit ist er kein reli-
gioses Genie, aber Exponent einer Bewegung im Ubergang vom Mittelalter
zur Neuzeit, die im Zusammenhang mit den allgemeinen historischen und
sozialen Verdnderungen zu sehen ist. Luther hat teil an der Emanzipation
der biirgerlichen Gesellschaft von feudalen Herrschaftsstrukturen und von
bloB #uBerlichen Frommigkeitspraktiken. Aber letztlich entscheidend und
in seiner Bedeutung neu ist nicht das System oder das Ritual, sondern das
Wort als Triager der Heilsvermittlung. Jesus Christus ist selbst das Wort
Gottes an die Welt. Unter dem Wort vom Kreuz kommt der Mensch zum
Glauben, und wahrend der duBere, vergédngliche Mensch dem Tod anheim-
fallt und stirbt, aufersteht der innere Mensch und lebt angesichts des Ster-
bens unter und mit dem Wort.

Dieser Dialektik von innerem und duBerem Menschen entsprechen auch
die Begriffspaare ,,gemitus et raptus” (im Elend Klagender und von Gott
Hingerissener) in Luthers Theologie und ,,justus et peccator” (gerecht und
Siinder) in seiner Auffassung von der Rechtfertigung des Menschen. Diese
Formulierungen sind vor dem Hintergrund der Mystik als Ausdruck des
Glaubensprozesses des Individuums zu verstehen. Luthers Auffassung vom
Wort, die ganz von der Begegnung mit mystischem Gedankengut beein-
fluBt war, trug zur ,Demokratisierung” der Mystik bei, d.h., er gab auf-
grund dieser Priagung wesentliche AnstoBe fiir die Entwicklung eines demo-
kratischen BewubBtseins in der frithbiirgerlichen Gesellschaft seiner Zeit.
Den Schwirmern aber machte er zum Vorwurf, da3 sie das Kreuz Christi
nicht ernst nihmen und damit auch das Evangelium nicht tief genug erfaB3-
ten, daB sie nicht in der sich entdufernden Liebe Gottes zu den Menschen
lebten und handelten. Wie die Papisten bediirfen sie zur Interpretation der
Schrift einer zweiten Offenbarungsquelle des Geistes; die Papisten materia-
lisieren diese im Lehramt, die Schwirmer spiritualisieren sie als Offen-
barung des Geistes in der subjektiven Innerlichkeit. Beide halten sich nicht
an die VerheiBungen des biblischen Wortes Gottes, wie es im Leben, Tod
und Auferstehung Jesu Christi deutlich geworden ist.* Die Logik der Her-
meneutik Luthers ist die Christologie.” Das Geheimnis Gottes ist nicht sein
an sich Sein, sondern daB seine Gerechtigkeit Liebe ist, wie sie sich im fiir

68 WA 7, 721; vgl. hierzu B. Maurer, Einfithrung in die Theologie. Ortsbestimmung
des Glaubens, Gottingen 1976, S. 119-122.

69 G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung (wie Anm, 22), S. 314.

70 A.a O, S.452.
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uns Sein Christi gezeigt hat.”! Die Schrift muBl daher von Christus her
verstanden werden, und das Wort von Christus hat sakramentalen Charakter.
Es diirfte nicht richtig sein, von einer grundsitzlichen Abkehr Luthers
von der Mystik, etwa im Zusammenhang mit der Begegnung mit den Schwir-
mern, zu sprechen. Luther warnte vor einer unkritischen und spekulativen
Mystik, seine Kritik an der Mystik richtete sich gegen einen an Christus
vorbeigehenden Weg der mystischen Gotteserkenntnis. Er hat den Weg der
Demut ernst genommen und in seinen Anfechtungen erkannt, daf der Ver-
such, auf dem Weg der imitatio Christi zur conformitas mit der Menschheit
Christi zu kommen und dadurch die Teilhabe an der Gottheit Christi zu
erlangen, zum Scheitern und in die ohnméchtige Verzweiflung fiihrt. Stau-
pitz gab Luther den Rat: ,,Wenn du iiber die Préidestination disputieren
willst, so fang bei den Wunden Christi an, dann wird jede Disputation iiber
die Pradestination aufhoren. In den Wunden Christi verstehst du deine Er-
withlung, nirgendwo anders.“’ Uber die Wunden Christi kam Luther zu
einem neuen Gottesverstidndnis, und der aus sich selbst herausgehende Gott
brachte ihn dazu, in sich selbst zu gehen und eroffnete ihm eine neue
Selbsterkenntnis. In seinem Sermon von der Bereitung zum Sterben schrieb
er 1519, ,,suche dich nur in Christo und nicht in dir selbst, so wirst du dich
ewiglich in ihm finden.” Gott legt ,,deinen Tod, deine Siinde, deine Holle
auf seinen liebsten Sohn und tiberwindet sie dir, macht sie dir unschédlich.
Er 146t dazu deine Anfechtung des Todes, der Siinde, der Holle auch iiber
seinen Sohn gehen und lehrt dich, dich daran zu halten und macht sie dir
unschédlich und dazu ertriglich. Er gibt dir des alles ein gewisses Wahrzei-
chen, daB du ja nicht daran zweifelst, namlich die heiligen Sakramente. "
Nach dem Tod Luthers, der sich selbst in seiner derben Sprache als
stinkenden Madensack und als Bettler bezeichnet hatte, fand man auf sei-
nem Schreibtisch einen Zettel, auf den er geschrieben hatte: ,,Baptizatus
sum®, das heift: Ich bin getauft. Nicht sein Glaube, nicht sein Bewuftsein
und nicht sein mystisches Erleben, sondern seine Taufe waren fiir ihn die
Grundlage der GewiBheit, hineingenommen zu sein in das Geheimnis des
diese Welt liebenden Gottes, das am Kreuz Christi offenbar wurde, und das
sich im Sterben und Auferstehen eines jeden Menschen fortsetzt. Die Chri-
stuserkenntnis und deren Bedeutung fiir das Leben des einzelnen haben sich
bei Luther gedndert. ,,Es ist nicht mehr Christus das Vorbild und nicht mehr
der Weg der Imitatio Christi, der uns zu Gott fithrt. Es ist Christus das
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Sakrament, der ,fiir uns® gelitten hat, ,fiir uns‘ gestorben ist und alles ,fiir
uns‘ getan hat. Das ist der Weg der Gnade, den Gott zu uns geht.“’* Aus
dieser Umkehr ergibt sich, dall nicht aus der Nachfolge die Gotteskind-
schaft folgt, sondern aus der Gotteskindschaft die Nachfolge. Das Zusam-
menwirken von Gott und Mensch — die cooperatio Dei — wird nicht im
Sinne der mittelalterlichen Scholastik synergistisch verstanden, sondern im
Mitsterben mit Christus wird der alte Mensch tiberwunden, und der neue
Mensch aufersteht in Gottes Kraft und arbeitet im Dienste Gottes.™ In Chri-
stus ist der Mensch von der Last der Heilsfrage befreit und an sein Werk in
der Welt gewiesen. Christus ist fiir Luther das Wort Gottes; in ihm ist das
ewige, unerschaffene Wort Mensch geworden, und wo Christus verkiindigt
wird, da ist Gottes richtende und freisprechende Wirklichkeit am Werk. Das
Wort Gottes ist bei Luther eine Explikation des Mysteriums Christi, in dem
die Befreiung des Menschen von Siinde, Angst und Tod beschlossen ist,
und in jeder Verkiindigung Christi wird dieses befreiende Handeln Gottes
am Menschen interpretiert und aktualisiert.” Die Christusmystik, das Ver-
stdndnis des Wortes und der vom Heiligen Geist gewirkte Glaube sind bei
Luther nicht zu trennen. Fiir Luther war der Glaube eine Gabe der Gnade
Gottes und Werk des Heiligen Geistes, zugleich aber auch ,.ein personaler
Akt des Menschen, der das im Wort des Evangeliums bezeugte Heilswerk
Jesu Christi empfangt und ergreift. Dieser menschliche Aktvollzug ereignet
sich im psychischen Bereich des Handelns, der Erfahrung, der Selbstbeob-
achtung des Menschen. Der Glaube ist experientia, ist sensus; ist er da, so
wird er auch erfahren und gefiihlt.“”” ,,Wie kann es geschehen®, fragte
Luther in seiner Galaterbrief-Vorlesung von 1519, ,,daB} du diesen Glauben,
wenn er in dir ist, nicht fithlst?“7®
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