Uberlegungen zu »Gottes Nihe unmittelbar erfahren:
Mystik im Mittelalter und bei Martin Luther/ hrsg.
von Berndt Hamm; Volker Leppin. Tiibingen 2007«*

Von Peter Zimmerling

Das vorliegende Buch markiert eine Revo-
lution in der deutschen Lutherforschung:
Luther wird darin ganz wesentlich als von der
Mystik geprigter Theologe interpretiert. Die
folgenden Uberlegungen stellen keine Rezen-
sion im traditionellen Sinne dar. Stattdessen
mochte ich Hinweise auf Ausfithrungen der
Autoren des vorliegenden Werkes geben,
die fiir Forscher und Freunde christlicher
Mystik von besonderem Interesse sind. Wie
von den beiden Herausgebern im Vorwort
festgehalten, ist das Buch aus einer Sozietit
hervorgegangen, die wihrend des Sommerse-
mesters 2005 in Erlangen und Jena stattfand.
Dabei war das Thema breit angelegt: Es ging
um die Verinderungsdynamik der abendlian-
dischen Mystik im Zeitraum vom 12. bis zum
16. Jahrhundert. Dass diese Thematik nicht
in extenso traktiert werden konnte, liegt auf
der Hand. Notwendigerweise ergaben sich
thematische Schwerpunkte, die auch das
vorliegende Buch bestimmen.

Ein erster Schwerpunkt liegt auf dem 15.
Jahrhundert. Dieses der Reformation unmit-
telbar vorausgehende Zeitalter erweist sich
als Periode einer duflerst lebendigen Mystik,
die allerdings gegeniiber dem 14. Jahrhundert
tief gehende Verwandlungen durchmachte.
Damit wird eine hartnickige Forschungs-
meinung tiberwunden, wonach das 1s. Jahr-
hundert ein unmystisches Zeitalter war.
Der zweite Schwerpunkt des vorliegenden
Bandes liegt speziell auf Martin Luther. Ge-

geniiber der traditionellen Lutherforschung
ergibt sich eine revolutionire Verdnderung.
Wurde schon frither davon ausgegangen,
dass Luther traditionelle mystische Motive,
Bilder und Begriffe rezipierte, diese allerdings
umprigte und dadurch kein im eigentlichen
Sinne mystischer Theologe war, so wird von
den Autoren eine radikal andere Auffassung
vertreten. Luthers reformatorische Theolo-
gie insgesamt habe mystischen Charakter
und gerade die Entstehung seiner Theologie
miisse als Ausbildung einer neuen Gestalt
von Mystik verstanden werden.

Der vorliegende Band wird eroffnet mit
einem voluminésen Beitrag von Andreas Ze-
cherle iiber Entstehung und Inhalt der »Theo-
logia Deutsche«. Zecherle geht davon aus, dass
diese am Ende des 14. Jahrhunderts entstand.
Die Ontologie ihres Autors ist neuplatonisch
geprigt, wobei das gesamte Werk unter dem
Einfluss Meister Eckharts (um 1260-1328)
und Johannes Taulers (um 1300-1361) steht.
Von grofler Wichtigkeit ist die »Theologia
Deutsch« wegen ihrer Wirkungsgeschichte.
Sie hat nicht nur Martin Luther aufs Stirkste
beeinflusst. Er hat die »Theologia Deutsche«
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als erster in zwei Auflagen vollstindig in
den Druck gegeben. Dariiber hinaus fihrte
Luthers Hochschitzung der »Theologia
Deutsche« zu einer intensiven Rezeptions-
geschichte des Werkes in der lutherischen
Kirche. Sowohl Johann Arndt (1555-1621) als
auch Philipp Jakob Spener (1635-1705) sind
ohne den Traktat nicht zu verstehen.
Christoph Burger zeigt in seinem Artikel
»Mystische Vereinigung - erst im Himmel
oder schon auf Erden?: das Doppelgesicht der
geistigen Literatur im 15. Jahrhundert« am
Beispiel unterschiedlicher Konzeptionen der
unio mystica auf, welche Bandbreite mysti-
sche Vorstellungen im 15. Jahrhundert erken-
nen lassen. Er weist nach, dass die Mehrzahl
der mystischen Texte im 15. Jahrhundert
davon ausgehen, dass eine Vereinigung mit
Gott erst im Himmel stattfinden wird. Im
irdischen Leben besteht die Aufgabe der
Christen darin, das Kreuz zu tragen und auf
diese Vereinigung zu warten. Jedoch gibt es
eine Minderheit von mystischen Texten mit
Nonnen und Kanonikerinnen als Adressaten,
nach denen die unio mystica bereits wihrend
des irdischen Lebens erfahren werden kann.
Als Briute Jesu Christi lag fiir diese die
irdische Vorwegerfahrung der endgiiltigen
Vereinigung mit Gott im Himmel nahe.
Nach diesen Einzeluntersuchungen folgt
der inhaltlich gewichtigste und auch in sys-
tematischer Hinsicht entscheidende Artikel
des ersten Buchteils von Berndt Hamm: »Gott
beriihren: mystische Erfahrungen im ausge-
henden Mittelalter; zugleich ein Beitrag zur
Klirung des Mystikbegriffs«. Hamm stellt
die Mystik des 15. Jahrhunderts als tief grei-
fenden Transformationsprozess gegeniiber
dem 14. Jahrhundert dar, ein Prozess, der sich
seiner Uberzeugung nach bei Luther im 16.
Jahrhundert noch einmal fortgesetzt hat.
Entscheidend fiir die Transformation der
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Mystik im 15. Jahrhundert sei die kritische
Korrektur neuplatonisch geprigter unio-Vor-
stellungen des 14. Jahrhunderts, wie sie bei
Meister Eckhart, Johannes Tauler, Heinrich
Seuse (1295/1297-1366) und Jan Ruusbroec
(1293-1381) erkennbar werden. Wichtig ist
dabei Johannes Gersons (1363-1429) Konzep-
tion einer mystischen Theologie, die von
einer bleibenden seinshaften Differenz zwi-
schen Gott und Kreatur ausgeht. Er kniipft
an ilteren mystischen Vorbildern aus dem
12. und 13. Jahrhundert an, vor allem an der
Liebes- und Passionsmystik des Zisterzien-
sers Bernhard von Clairvaux (ro9o-11s3).
Hamm zeigt an der Mystik des 15. Jahrhun-
derts folgende weitere Verinderungen gegen-
iiber dem 14. Jahrhundert auf: ihre Demokra-
tisierung bzw. Popularisierung, die damit
verbundene Konzentration auf die Christus-
liebe, die jedem Christen im Alltag moglich
ist. Dabei bleiben bevorzugte Orte mystischer
Erfahrungen auch im 1s. Jahrhundert die
geistlichen Gemeinschaften. Dieser Bewe-
gung einer popularisierten und diffundieren-
den Mystik steht ein mystikfeindliches Kli-
ma in groflen Teilen der wissenschaftlichen
Theologie gegeniiber.

Angesichts der Beobachtung, dass sich
Mystik als ein dulerst dynamisches und viel-
gestaltiges Phinomen zeigt, ergibt sich das
Problem der begrifflichen Prignanz. Dieses
wird gerade angesichts der Transformation
des Mystischen besonders dringlich. Hamm
nihert sich einer prizisen Begriffsbestim-
mung, indem er auf Textbeispiele mystischer
Erfahrungen zuriickgreift und diese interpre-
tiert. Dabei kann er zeigen, dass fiir die mys-
tische Erfahrung die Verfliissigung der Grenze
zwischen der Heiligkeit des Schopfers und
der Unbheiligkeit der stindigen Kreatur durch
Gottes Geist und die Liebe des Menschen
charakteristisch ist, wobei die Verfliissigung



nicht Verwischung oder Aufhebung der
Grenze zwischen Gott und Mensch meint,
sondern ihre Durchlissigkeit symbolisiert.
In der mystischen Erfahrung kommt es zu
einem Umarmen und Kiissen, zum Schme-
cken und Kosten Gottes. Es zeigt sich, dass
in Aufnahme brautmystischer Vorstellungen
Bernhards von Clairvaux solche Erfahrungen
ganzheitlich interpretiert werden: Die unio
mystica umfasst gleichermaflen Geist und
Leib. Allerdings wird die mystische Erfahrung
als Vorwegerfahrung der eschatologischen
Gotteserfahrung verstanden, wobei die Erfah-
rung des Beriithrens und Schmeckens Gottes
die Erfahrung der Nihe Gottes symbolisiert.
Im Himmel wird es zu einer anderen Form
der Gottesbertihrung kommen, namlich des
entindividualisierenden Sehens und Horens.
Indem die Seligen im Himmel von ihrer
irdischen Materialitit befreit sind, kommt
es zur Aufgabe ihres Eigenwillens und zur
Unterwerfung unter die Universalitit Gottes.
Damit wird die Entwicklung zwischen unio
mystica unter den Bedingungen der irdischen
Existenz und der eschatologischen unio als
Entwicklung vom genieflenden Individuum
zur transindividuellen Selbstlosigkeit fassbar.
Die endgiiltige Vollendung der unio wirkt
sich bereits auf die Gestalt der irdischen
unio aus, insofern als die sinnlich erfahr-
baren Berithrungen Gottes unter den Bedin-
gungen der irdischen Existenz zunehmend
als Durchgangsstadium verstanden werden.
Mehr und mehr wird die mystische Erfahrung
als kreuzes- und anfechtungstheologisch
gebrochen interpretiert. Im 15. Jahrhun-
dert wird das wesentliche Ziel mystischer
Erfahrung als Gottesliebe verstanden, die
immer geistiger, entsinnlichter und trans-
zendentaler wird. Auf diesem Hintergrund
kommt Hamm zu folgender Definition des
Mystikbegriffs: Als mystisch ist eine Glau-

benserfahrung zu charakterisieren, die sich
als personliche Erfahrung der unmittelbaren
Nihe Gottes darstellt. Dabei wird eine solche
Erfahrung als Prozess der Anniherung und
Transformation des Menschen verstanden.
Gleichzeitig ist festzuhalten, dass mystische
Naherfahrungen immer eingebettet sind in
die Grunderfahrung der Ferne Gottes. Mar-
guerite Porete (t1310) spricht deshalb von
Gott als dem »Fernnahenc.

Der erste Teil des Bandes wird mit dem
Beitrag Barbara Steinkes abgeschlossen: »Den
Briautigam nehmt euch und habt ihn und ver-
lasst ihn nicht, denn er verldsst euch nicht:
zur Moral der Mystik im Niirnberger Katha-
rinenkloster wihrend des 15. Jahrhunderts.«
Steinke kommt zu dem Ergebnis, dass die
Moral mystischer Inhalte in folgendem Satz
zusammenzufassen ist (164): »Haltet diesem
Briutigam die Treue, der zuerst euch und den
ihr dann fiir euch erwihlt habt!«

Im zweiten Teil des Buches geht es spe-
ziell um das Verhiltnis Luthers zur Mystik.
Dieser Teil wird er6ffnet mit Volker Leppins
gehaltvollem Artikel »Transformationen spai-
mittelalterlicher Mystik bei Luther«. Leppin
setzt ein mit einer kurzen Darstellung der
Forschungsgeschichte und zeigt auf, dass die
Beziehung zwischen Luther und der Mystik
nach dem Zweiten Weltkrieg zuerst von der
auflerdeutschen Lutherforschung themati-
siert worden sei. Er lehnt die von Kurt Flasch
vertretene Auffassung ab, den Mystikbegriff
aufgrund seiner Unschirfe iiberhaupt fallen
zu lassen und versteht fortan mystisch bezo-
gen auf einem bestimmten textlichen Zusam-
menhang - in Aufnahme von Uberlegungen
Kurt Ruhs (1914-2002). Ausgehend von dieser
These zeichnet Leppin in seinem Artikel den
Traditionszusammenhang mit der spatmit-
telalterlichen Mystik nach, wie er bei Luther
fassbar wird. Dabei ist interessant, dass die
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Mystik fiir Luther eine Erfahrungsdimension
besafl: Er hat als Ménch mystische bzw. visio-
nire Erfahrungen gemacht. Entscheidend fiir
die weitere Entwicklung waren Einfliisse
von Bernhard von Clairvaux, die ihm iber
Johann von Staupitz (um 1465-1524) — seinen
Ordensoberen - vermittelt wurden. Neben
Bernhard ist fiir Luthers Theologie vor allem
Tauler als Mystiker wichtig, der fiir den re-
formatorischen Durchbruch eine wichtige
Rolle spielte. Leppin geht dann der Frage
nach, was aus den mystischen Anfingen bei
Luther im Gefolge seiner reformatorischen
Umorientierung geworden ist. Seine These
besteht darin, dass die reformatorische Umo-
rientierung auch zu einer Transformation
mystischer Gedanken in seiner Theologie
gefithrt hat, wobei diese Transformation
sowohl eine Differenz zum Vorgegebenen als
auch eine beibehaltene Identitdt aufweist.
Leppin zeigt diesen Prozess an drei Themen-
bereichen auf: Luthers Stellung zu Gesetz
und Evangelium, seiner Rechtfertigungslehre
und seiner Lehre vom allgemeinen Pries-
tertum. Schon die besondere Dialektik von
Gesetz und Evangelium zeigt, dass Luther
aus der Mystik tibernommene Vorstellungen
worttheologisch gebrochen hat, ohne deren
mystische Struktur grundsitzlich aufzuge-
ben. Gott wird in Luthers Theologie immer
eindeutiger der Handelnde im Hinblick auf
den Heilsprozess. Gleichzeitig entwickelt er
immer stirker worttheologische Kriterien
des Heilsgeschehens. Im Hinblick auf seine
Rechtfertigungstheologie weist Leppin nach,
dass der Glaube - nicht mehr eine affektive
Liebesfunktion - die Einheit zwischen der
Seele und Christus stiftet. Schlieflich zeigt
auch die Lehre vom allgemeinen Priestertum,
dass Luther gegeniiber der Mystik zu einer
Entschrinkung kommt. Das allgemeine
Priestertum ist nicht nur wie bei Tauler
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Moglichkeit fiir mystisch lebende Menschen,
sondern Heilstatsache fiir alle Getauften.
Leppin kommt zu dem Ergebnis, dass Lu-
thers Theologie bis in ihre Kerninhalte auf
dem Hintergrund ihrer mystischen Wurzeln
verstanden werden muss (18s): »Von ihnen
ging er aus, sie hat [er] weitergedacht und
sie hat er in transformierter Gestalt an das
Luthertum weitergereicht.«

Sven Grosse weist in seinem Artikel »Der
junge Luther und die Mystik: ein Beitrag
zur Frage nach dem Werden der reformato-
rischen Theologie« wie Leppin nach, dass
die mystische Theologie fiir den Reformator
eine bleibende wesentliche Bedeutung be-
safy und dass seine reformatorische Recht-
fertigungslehre mit ihr in einem engen
Verhiltnis stand (188). So trigt Luther z.B.
die Notwendigkeit des reflexiven Glaubens
unter ausdriicklicher Berufung auf Bernhard
von Clairvaux vor. Insgesamt konzentriert
sich seine Theologie wie die von mystischen
Einfliissen geprigte monastische Theologie
des Mittelalters immer mehr auf das Herz
des Christentums, das Mysterium des Heils,
die Beziehung zwischen dem Menschen und
Gott und auf ihre Vereinigung (196). Grosse
zeigt, dass Luthers reformatorische Theologie
ohne die Eckpunkte traditioneller mystischer
Theologie nicht verstanden werden kann: als
da sind die Konzentration auf das Ich, die
Siindhaftigkeit des Menschen und seine Nei-
gung zum Nichts, das Erbarmen Gottes und
das Ausfiillen des Nichts, die Abwendung
von der Sinnlichkeit und die Hinwendung
iiber den Geist zu Gott, der Weg durch die
Sinnlichkeit zum Geist, wie er in der Pas-
sion Christi prafiguriert ist. Obwohl Grosse
entschieden darauf verweist, dass die Mystik
fiir Luther kein Durchgangsstadium war, wie
die traditionelle deutsche Lutherforschung es
verstand, hilt er gleichzeitig daran fest, dass



Luthers reformatorische, mystisch geprigte
Theologie auch Neuansitze enthilt. Dazu
gehort primir die Orientierung am Wort der
Verheiflung, das geglaubt werden muss. Im
Vergleich zu den Artikeln von Leppin und
Hamm bekommt man den Eindruck, dass
diese deutlicher als Grosse die Transforma-
tion mystischer Uberzeugungen bei Luther
zu beschreiben vermogen.

Das wird vor allem an Berndt Hamms Ar-
tikel »Wie mystisch war der Glaube Luthers?.«
deutlich. Hamm fithrt in diesem instruk-
tiven Artikel seine These aus dem bereits
beschriebenen Beitrag im vorliegenden Band
aus, dass Luthers reformatorische Theologie
als Fortfiihrung bzw. Transformation einer
bestimmten Art von Christusmystik zu
verstehen ist. Wie Leppin geht er davon aus,
dass in der gegenwirtigen Lutherforschung
eine neue Unbefangenheit im Hinblick auf
die mystische Komponente von Luthers
Theologie zu beobachten ist. Daher ist es
moglich, zu erkennen, wie intensiv Luthers
Theologie in bestimmten Traditionen der
Mystik verwurzelt ist. Hamm versteht die
reformatorische Umgestaltung der Theo-
logie Luthers in ihrem Grundcharakter als
Ausbildung einer neuen Gestalt von Mystik
(242). Martin Luther schuf einen neuen Ty-
pus der reformatorischen Glaubensmystik.
Gemeinsam mit der ihm vorausgehenden
spatmittelalterlichen Mystik umfasst fiir
ihn das Gottesverhiltnis des Menschen die
personliche, unmittelbare und ganzheitliche
Erfahrung einer beseligenden Nihe Gottes,
die ihr Ziel in einer innigen Vereinigung mit
Gott findet. Entscheidend ist fiir Luthers
Mystikverstindnis zunichst die Ablehnung
einer elitiren Mystik. Mystik meint nie
Gnade fir Ausnahmemenschen. Von der
Rechtfertigungslehre her radikalisiert Luther
auflerdem bestimmte mystische Uberle-

gungen. Dazu gehort die Ablehnung jedes
Bedingungs- und Vorleistungsdenkens. Die
Heilsgabe ist in keiner Weise an Qualitit,
Disposition oder Verdienst des Menschen
gekniipft. Entsprechend verwirft Luther das
traditionelle Prozess- und Stufenmodell des
mystischen Aufstiegs zur unio mit Gott.
Anstelle der Aufwirtsbewegung setzt Luther
eine radikale Deszendenzmystik. Wie vor
ihm schon von Staupitz geht es auch Luther
um eine Basismystik fiir alle Menschen.
Gerade die Christusmystik des von Staupitz
hat Luthers Art der Christusmystik in we-
sentlichen Ziigen vorgeformt. Das Neue an
Luthers Christusmystik ist die Erkenntnis,
dass die innige mystische Beziehung zwi-
schen Gott und Mensch durch Wort und
Glaube zustande kommt. Ziel ist die unmit-
telbare Beziehung der Seele zum lebendigen
Wort Gottes. Bei Luther wird der Glaube
zum Zentralbegriff des christlichen Lebens;
aus der mittelalterlichen Liebesmystik wird
die reformatorische Glaubensmystik. In-
dem der Mensch im Glauben ganz aus sich
herausgerissen wird, wird Heilsgewissheit
moglich. Dem widerspricht nicht, dass
Luther die unio der Seele mit Gott durch
mehrere Brechungen hindurchgehen lisst.
»Durch die Erfahrungstiefe der Anfechtungen
des Siinders, durch die Passionswirklichkeit
des gekreuzigten Christus, durch die Verbor-
genheit der gottlichen Heilsnihe unter dem
Gegensatz furchtbarer Gottferne und durch
die Bindung der Christusgemeinschaft an die
Beziehung von Wort und Glaube« (275).
Indem Luther tiber von Staupitz und Tau-
lerhinausgeht, kommt eszu einer Begriindung
eines neuen Typus abendldndischer Mystik.
Luther nimmt die Ursiinde im mensch-
lichen Herzen in einer Intensitit wahr, dass
der mystische Weg nach innen als Weg zur
befreienden Gottes- und Heilsgewissheit
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nicht mehr gangbar ist. Befreiung kann dem
inneren Menschen nur von aufien her wider-
fahren. Insofern radikalisiert Luthers neuer
Typus der Mystik die Erniedrigungstheologie
des von Staupitz und die Anfechtungstheo-
logie Taulers. Der unendliche Abstand zwi-
schen Mensch und Gott kann nur durch
Gott selbst aufgrund seiner barmherzigen
Kommunikation im Wort des Evangeliums
und durch den von ihm in Gang gesetzten
»frohlichen Wechsel« erfolgen. Martin Lu-
thers Mystikverstindnis stellt daher eine
Intensivierung der traditionellen Auffassung
von Mystik dar. Kein Mystiker vor ihm hat
die Kluft zwischen Gott und Kreatur so stark
hervorgehoben wie er.

Mystik als Strukturprinzip von Luthers
Gesamttheologie: Hamm zieht daraus am
Ende seines Artikels zwei wesentliche Konse-
quenzen. Indem die reformatorische Neuori-
entierung auch im Rahmen der mystischen
Theologie vollzogen wird, beriihrt sie nicht
nur die rationale Ebene der Schultheologie,
sondern hat auch Auswirkungen auf die
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mystische Erfahrungstheologie. Weiter bietet
Luthers Verwendung der Mystiktheologie die
Chance, seine Christologie und Rechtfer-
tigungslehre nicht nur forensisch, sondern
auch in mystischen Kategorien, in ganzheit-
lichen Frommigkeitsbeziigen darzustellen.

Der duflerst lesenswerte, von Hamm und
Leppin herausgegebene Sammelband schliefit
ab mit dem Beitrag von Heidrun Munzert:
»Unio mystica versus Teufelsbuhlschaft:
Uberlegungen zur Vergleichbarkeit von mys-
tischer Erfahrung und Hexenvorstellungen
am Beispiel von Gertrud von Helfta und
Else Rodamer«. Dieser Artikel bietet einen
bedriickenden Einblick in die Praxis der
Hexenverfolgung im spiten 16. Jahrhundert.
Gleichzeitig stellt er das Hexenverstindnis
dem Mystikverstindnis kontrastierend ge-
gentiber. Dies ist nicht zuletzt insofern be-
rechtigt, weil auch eine Reihe von Mystikern
und Mystikerinnen zeit ihres Lebens von der
Inquisition argwohnisch beobachtet wurden,
ob ihre mystischen Erfahrungen im Letzten
nicht doch Teufelserfahrungen waren.



