Clovis Prunzel noted that much research
on Luther’s theology of the Lord’s Supper
stresses polemical aspects related to disputes
with Rome and the Enthusiasts. His paper,
»Lord’s supper in the Large Catechism: a
pastoral approache, focused on pastoral as-
pects in Luther’s instructions, exhortations,
and counseling concerning the Lord’s Supper.

Several presentations looked at catechesis
and the use of Luther’s catechisms in par-
ticular locations.

Simo Heininen in his presentation »The
first Finnish Catechism« compared the Finn-
ish Reformer Michael Agricola’s (1509-1557)
ABC book (1539) with Luther’s Small Cate-
chism (1529) as well as catechisms by Philip
Melanchthon (1536) and by Andreas Osian-
der (1498-1552) (1539). Agricola, like Melan-
chthon, included an introductory rhyme.
Like Luther, Agricola included table, morn-
ing, and evening prayers. Unlike the other
three, Agricola included the alphabet and
letters as well as the Ave Maria and prayers
to be said when bells were rung.

Ninna Jorgensen examined the reception
of Luther’s Small Catechism in Denmark in
the 18" through 20™ centuries, considering
editions of the catechism as well as the use
of the catechism in hymnals.

Klaas Zwanepol in »The reception of
Luther’s Small Catechism in the Nether-
lands« reviewed editions of Luther’s Small
Catechism in the Netherlands from the 16t
century to the present day. He also exam-
ined the use of the Small Catechism during
these centuries. A special section consid-
ered the reception of the text on the office of
the keys and confession in Dutch editions of
Luther’s Small Catechism and correspond-
ing developments concerning confession and
absolution in the Netherlands.

Mary Jane Haemig examined catechesis
and the use of Luther’s Small Catechism
by an important early Lutheran leader in
North America in her presentation »Early
Lutheran catechetical efforts in Colonial
America: the correspondence of Henry Mel-
chior Miihlenberg, 1742-1752«.

Die Rezeption und Unterscheidung von
vita contemplativa und vita activa bei Luther

Seminarleiter: Volker Leppin
Berichterstatter: Matthias Mikoteit

Im Seminar wurden mit Hilfe einer Reihe
von mittelalterlichen, wirkungsgeschicht-
lich hochgradig bedeutsamen Texten Deu-
tungsmodelle der Unterscheidung von vita
contemplativa und vita activa rekonstru-
iert. Diese Rekonstruktion ermoglichte es,
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eine Reihe von Texten Luthers so zu inter-
pretieren, dass dessen Modell des christli-
chen Lebens in seinem Verhiltnis zu den
mittelalterlichen Traditionsstromen erfasst
werden konnte. Wie sich herausstellte, sind
fir das Verhiltnis zur Tradition bei Luther



die Begriffe »Anknupfung« und »Abgren-
zung« charakteristisch, wenn es um das Ver-
standnis der vita christiana geht.

Die Texte, die dem Seminar zugrunde la-
gen, enthalten die Unterscheidung von vita
contemplativa und vita activa nicht alle ex-
plizit. Sie gehen aber alle entweder auf die
Frage nach den Sozialformen des christli-
chen Lebens, nach der Frommigkeitskultur
oder nach der Begriindung der Ethik ein.

Es folgen die Textinterpretationen in Kurz-
fassung:

Nach der »Glossa ordinaria« - erstes Drit-
tel des 12. Jahrhunderts; Patriologiae cursus
completus/ besorgt von Jacques-Paul Mig-
ne. Series latina. Bd. 113-114. P 1852, einem
mafigeblichen mittelalterlichen Lehrbuch aus
der Schule des Anselm von Laon (um 1oso-
1117), das bis in das 16. Jahrhundert hinein auf
die Bibellektiire gewirkt hat —, reprisentiert
das Schwesternpaar Martha und Maria -
L 10,38-42; dazu 114, 287 — die vita activa bzw.
die vita contemplativa als zwei gleichberech-
tigt nebeneinander stehende »vitae spiritu-
ales« bzw. »vitae innocentes«:

Die vita activa der »Martha« beinhaltet
die karitative Tatigkeit, aber auch die Pre-
digtmission und die Seelsorge; die vita con-
templativa der »Maria« umfasst die Liebe zu
Gott und dem Nichsten, wobei allerdings
das duflere Tun ruht und die Schau Gottes
das sehnsiichtig angestrebte Ziel ist. Das
Konzept der vita contemplativa schlief8t so-
mit die Nichstenliebe ein, wenn es auch
deren Auswirkungen ausschlieft. Den mys-
tischen raptus freilich schliefit es explizit
nicht mit ein.

Vita activa und vita contemplativa stehen
als gleichberechtigte vitae spirituales bzw.
innocentes nach der »Glossa ordinaria« der
»vita iniqua« gegeniiber. Der Ubergang von
der nicht geistlichen in eine der geistlichen

Lebensweisen geschieht laut »Glossa ordi-
naria« in dem Moment, in dem »Martha«
und »Maria« ihr Leben in direktem und evi-
dentem Bezug zu Christus, der »fons vitaec,
zu leben beginnen. Angesprochen ist offen-
bar der Ubergang vom Leben in der oecono-
mia und politia zum Leben in der ecclesia,
wobei vorausgesetzt ist, dass das Leben sich
nicht zugleich in ecclesia, oeconomia und
politia vollziehen kann.

Vita activa und vita contemplativa mei-
nen in der »Glossa ordinaria« mithin exklu-
siv das Leben in der ecclesia.

In der populdrsten mittelalterlichen Le-
gendensammlung, die von dem Domini-
kaner Jacobus de Voragine (1228/30-1298)
stammt, der »Legenda aurea« — um 1263/1273;
kritisch hrsg. von Giovanni Paolo Maggioni.
Firenze 1998 -, wird Maria, die Schwester
von Martha, mit Maria Magdalena identi-
fiziert (Kap. XCII). Aufschlussreich ist hier
die Deutung des Namens »Maria« im Drei-
schritt als »amarum mare«, »illuminatrix«
und »illuminata« - Vers 1-8 —. In Anlehnung
an das traditionelle Dreierschema zur Be-
schreibung des mystischen Aufstiegs — pur-
gatio, illuminatio, perfectio; vgl. Pseudo-
Dionysius Areopagita — wird amarum mare
auf die geistliche Stufe der »poenitentiac,
illuminatrix auf die der »contemplatio in-
terna« und illuminata auf die der »coelestis
gloria« bezogen.

Die Seelsorgetitigkeit, die in der »Glossa
ordinaria« der Lebensweise der Martha zu-
geordnet wurde, wird hier der Maria zuge-
schrieben: Als illuminatrix nimlich widmet
sie sich nach der contemplatio interna ihren
Mitmenschen in Sudfrankreich als Predi-
gerin, die »ausgiefit«, was sie »geschopfte«
hat. Vita contemplativa und vita activa
bilden somit auf dieser Stufe bei ihr eine
Einheit. Als illuminata befindet sich Maria
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dann freilich auf einer Stufe, auf der die vita
activa aufhort und die vita contemplativa
sich vollendet. Wihrend Maria als illumina-
trix nur mit einem unvollkommenen Licht
ausgestattet ist, besitzt sie als illuminata
das »perfekteste Licht der Erkenntnis«. Als
illuminata gelangt sie sogar zur Verklirung
ihres Korpers.

Die sich anschliefiende biografische Schil-
derung in der »Legenda aurea« illustriert
dieses differenzierte Schema des geistli-
chen Lebens. In ihr wird u. a. die »Siifie
der Beredtsamkeit« — Vers 38 — der Maria
hervorgehoben und von einer duflerlich
sichtbaren korperlichen Erhebung — vgl. Vers
135 — berichtet, wie sie — der Uberlieferung
nach - in Beginengemeinschaften vorkam.

Kaum ein mittelalterlicher Autor geht
so ausfiihrlich auf die Begriindung des geist-
lichen Lebens ein wie der Dominikaner
Thomas von Aquino (um 1225-1274). Er liefert
eine theologisch-ethische Begriindung von
dessen Sozialform. In der Schrift »De perfec-
tione vitae spiritualis« (um 1269/70) -~ Thomas
von Aquino: Opera omnia/ hrsg. im Auftrag
von Leo XIII. Bd. 41. Romae 1970, B 69-111 —,
mit der er die Bettelorden in Paris mit ihrer
strikten Armutsforderung verteidigt, betont
er, dass die Vollkommenbheit des geistlichen
Lebens hauptsichlich in der Vollkommen-
heit der Liebe besteht (Kap. IT), wobei »Liebe«
zuerst und hauptsichlich die Gottesliebe,
an zweiter Stelle dann auch die Nichstenli-
ebe meint. Der Einfluss der aristotelischen
Soziallehre auf Thomas wird sichtbar, wenn
er andeutet, dass die Nichstenliebe sich auf
dem Boden des ius sociale ereignet (Kap. III).
Die dem Menschen mogliche Gottesliebe
realisiert sich nach Thomas vollkommen erst
auf dem Weg der Befreiung, der durch die Be-
folgung der »Rite« »Armut«, »Keuschheit«
und »Gehorsam« beschritten wird (Kap. VII-
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XIII). Thomas arbeitet heraus, dass es auf die
innere Befolgung der »Rite« ankommt, und
konzediert, dass die Befolgung derselben des-
halb auflerhalb des Standes der Religiosen
moglich ist. Er macht gleichwohl unmiss-
verstandlich klar, dass die »Rite« eigentlich
diesen Stand erfordern.

Meister Eckhart (um 1260-1328) setzt sich
als dominikanischer »Lebemeister« konkret
mit problematischen Entwicklungen im
geistlichen Leben bestimmter Beginenge-
meinschaften auseinander. Zu diesem Zweck
kniipft er in seiner Predigt tiber »Maria und
Martha« — um 1313/1326; Meister Eckhart:
Die deutschen Werke/ hrsg. und iibers.
von Josef Quint. Bd. 3: Predigten. S 1973-
1976, 481-492, im Folgenden =zitiert nach
der neuhochdeutschen Ubersetzung ebd,
592-599 — an die einschldgigen Texte in der
»Glossa ordinaria« und in der »Legenda
aurea« an. Auch seiner Meinung nach
sind die beiden vitae spirituales der Maria
und der Martha gleichwertig — vgl. 596,
14-31 — Allerdings macht er deutlich, dass
das noch nicht zu der Zeit gilt, als Ma-
ria zu Jesu Fiflen sitzt, wo sie namlich
»im Wohlgefiihl und in siifler Empfin-
dung« - 598, 20 — verharrt. Meister Eckhart
liegt alles daran, zu zeigen, dass die sinn-
lich gefarbte vita contemplativa, die Maria
anfangs reprisentiert, gegeniiber der von
Martha reprisentierten vernunfterhellten
vita activa defizitir ist.

Nun kann Meister Eckhart freilich auf-
grund der hagiografischen Uberlieferung der
»Legenda aurea« bei Maria eine Entwick-
lung konstatieren, die durch die Anglei-
chung an Martha zustande kam. Auferst
prignant beschreibt er diese Entwicklung
folgendermaflen: »Maria ist erst [eine sol-
che] Martha gewesen, ehe sie [die reife] Ma-
ria werden sollte« — 598, 17f —.



An dieser Stelle interpretiert er die in
der »Legenda aurea« dargestellten Phasen
im Leben der Maria als einen dialektischen
Prozess: Maria gelangte auf dem Weg der
vernunfterhellten vita activa zu sich selbst,
weil sie auf ihm den Weg der vita contem-
plativa, von dem sie hergekommen war,
neu -nimlich als rein geistigen Weg - ent-
deckte.

Das Ideal des geistlichen Lebens, an dem
sich die Beginen orientieren sollen, ist folg-
lich nach Meister Eckhart die vita activa in
ihrer Einheit mit der vernunftgemaf} trans-
formierten vita contemplativa.

Der Dominikaner Johannes Tauler (um
1300-1361) hat aus Eckharts Schriften be-
stimmte Grundgedanken tibernommen. So
verwundert es nicht, dass auch bei ihm
vita activa und vita contemplativa nach-
weislich — Dietmar Mieth - eine Einheit
bilden. In seiner Weihnachtspredigt — Die
Predigten Taulers/ hrsg. von Ferdinand Vet-
ter. B 1910, 7-12 —, mit der er urspriinglich
Dominikanerinnen, dariiber hinaus auch
sog. Gottesfreunde und Beginen adressiert,
beschreibt er die vita contemplativa in zeit-
los guiltiger Form. Thr Ziel ist nach seiner
Darstellung die Geburt Gottes bzw. des Soh-
nes Gottes bzw. des ewigen Wortes Gottes
in der Seele.

In ihrer strengen Bezogenheit auf die
Gottesgeburt enthilt die vita contemplativa
eine aktive und eine passive Komponente.
Die aktive besteht darin, dass die Seele sich
wie die Jungfrau Maria in sich selbst ein-
schlieft und sich von allem abkehrt, nicht
nur »von zitlichen uzldffungen, die ettewaz
gebrestlich schinent«, sondern auch »von
sinnelicher tibunge der tugende« — 11, 25f —.
Die aktive Komponente geht in dem Mo-
ment in die passive iber, in dem durch die ge-
nannte Aktivitit ein volliges »swigen« — 11, 31

u.6. —entsteht und dieses seine Funktion als
»mittel« des »unmittellichen inganges diser
ewiger geburt« —12, 4 —erfiillt —vgl. 11, 34f -

Fiir Tauler ist die aktiv angestrebte Pas-
sivitit aufseiten des Menschen die notwen-
dige Bedingung fiir die Gottesgeburt in der
Seele bzw. fiir die Vereinigung von Gott
und Seele entsprechend der von ihm rezipier-
ten allgemeinen Regel: »Wan wenne zwei
sallent eins werden, so mus sich daz eine
halten lidende und daz ander wirckende;
[..]«-9,34-36 -

Jean Gerson (1363-1429) wendet die Unter-
scheidung von vita contemplativa und vita
activa konkret an, um den Seelsorgeklerus
aufzuwerten, wie es Christoph Burger in ei-
nem Referat darstellte:

Als Hochschullehrer der Theologie und
Kanzler der Pariser Universitit sieht sich
der Weltgeistliche Gerson, der »Kirchenva-
ter des 15. Jahrhunderts« — Bernd Moeller —,
mit dem Anspruch von Kollegen aus den
Bettelorden konfrontiert, ihr »schauendes
Leben« stehe hoher als das »titige Leben«
der Sikularkleriker. In »De consiliis evan-
gelicis et statu perfectionis« — um 1400; Jean
Gerson: (Euvres complétes/ hrsg. von Palé-
mon Glorieux. Bd. 3. P 1962, 10-26 — riickt
Gerson Weltgeistliche nahe an Bischofe
heran: vermittelten doch die Angehorigen
beider Stinde Vollkommenheit, wihrend
Monche sie erst anstrebten. Die »Evange-
lischen Rite« seien lediglich Werkzeuge
dazu, geistlich vollkommener zu werden.
Auf die Nachfolge Christi komme es an.

In »De comparatione vitae contemplativae
ad activam« —um 1401; ebd, 3, 63-77 — schreibt
Gerson, weil der Stndenfall viele Note im
menschlichen Leben verursacht habe, sei eine
Lebensweise zu empfehlen, in der ein Christ
sich nicht ausschlie8lich der an und fiir sich
vorziiglicheren Gottesschau hingebe, sondern
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auch fiir seinen Nichsten wirke. Pralaten und
»andere Heilige« vereinbarten Gottesschau
und titiges Leben miteinander - vita mixta —.

In beiden Schriften relativiert der Pariser
Theologe den Anspruch der Bettelordenstheo-
logen, ihre Lebensweise sei vollkommener.

In seinen Randbemerkungen zu Taulers
Predigten — um 1516; WA 9, 97-104 — zeigt
Luther, dass er die traditionelle typologische
Deutung des Schwesternpaares Martha und
Maria als die Verbindung von vita activa und
vita contemplativa tibernimmt. Er kommen-
tiert mit diesem Schema die genannte Weih-
nachtspredigt, die es voraussetzt, aber ex-
pressis verbis nicht enthilt - vgl. 98, 14-34 —

Luther bezieht die beiden Lebensweisen
aufeinander, ohne einer von beiden den
Vorrang zu geben. Gott wird ndmlich einer-
seits — damit fasst er die Ausfiihrungen
Taulers zusammen - »in nobis secundum
statum vitae contemplativae« geboren, an-
dererseits — und damit erginzt er dessen
Ausfihrungen - »moraliter [...] in opera-
tione virtutum secundum statum vitae ac-
tivae«.

Luther betont dabei, dass die vita con-
templativa nur dann ihr Ziel erreichen kann,
wenn sie strikt von der vita activa abgegrenzt
wird, weil »in contemplatione et operatio
virtutum impedit nativitatem dei in animac,
und wenn die vita activa ihr vorgeordnet
wird; denn wer zur Ruhe der »contemplatio«
eilt, muss nach Luther gemif Is 1,16 zuvor
Leidenschaften, Laster und bose Werke zur
Ruhe bringen.

Den Abschluss bzw. Hoéhepunkt seiner
Argumentation bildet eine Uberlegung zum
Theologiebegriff: Die Theologie, welche die
geistliche Geburt des inkarnierten Wortes zu
ihrem Gegenstand hat, erwichst aus der Erfah-
rung dieser Geburt und ist deswegen als eine
»sapientia experimentalis« zu bezeichnen.
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Das Interesse, das Luther bei der An-
wendung des Schemas um 1516 leitet, ist
somit hoéchstwahrscheinlich ein wissen-
schaftstheoretisches, nimlich die Uberwin-
dung des aristotelischen Wissenschaftsbe-
griffs durch die positive Aufnahme der Kate-
gorie der Erfahrung in den Theologiebegriff.

In den »Operationes in psalmos« — 1518-
1521; WA 5 2 AWA 2 als Neuedition von Ps 1-
10 — spricht Luther von der vita passiva, die
man als Synthese von vita contemplativa und
vita activa verstehen kann. Diese These er-
lauterte Ilmari Karimies in seinem Referat:

Wenn Luther Ps 2,6 kommentiert, scheint
er die Unterscheidung zwischen aktivem und
kontemplativem Leben zu akzeptieren. Spiter
kritisiert er in dem umfangreichen Exkurs
»De spe et passionibus« — AWA 2, 284, I - 321,
5 — jedoch an beiden Lebensweisen, dass sie
auf dem Tun des Menschen griinden.

Unter Zuhilfenahme mystischer Begriff-
lichkeit beschreibt er in diesem Exkurs die
Wirkung der eingegossenen gottlichen Tu-
genden Glaube, Hoffnung und Liebe - vgl.
AWA 2, 302, 9 - 304, 6; 305, 14 - 306, 7; 307, 3 -
308, 17; 317, 7 - 319, 3 — Sie verbinden die Seele
mit dem unsichtbaren Wort Gottes und ma-
chen die menschlichen Verdienste zunichte,
sodass fiir sie als »Tugenden« kein anderer
Grund ibrig bleibt als Gott. Das verursacht
fiir das Fleisch Leiden, weil es unfihig ist,
das Unsichtbare zu begreifen. Nach Luther
ist das rechte christliche Leben deshalb ein
Leben des Leidens, das er an besagtem Ort
»vita passiva« — 302, 15; vgl. 303, § — nennt:
leidendes, passives, rezeptives Leben.

Zu beachten ist nun, dass er zwischen
dem Innen- und dem Auflenaspekt der gott-
lichen Tugenden unterscheidet — vgl. AWA
2, 320, 15 - 321, 5 — Wihrend diese sich in
Bezug auf das Wort Gottes im Inneren
rein rezeptiv vollziehen, vollziehen sie sich



nach auflen hin, in Bezug auf den Nichs-
ten, allerdings aktiv: Sie nehmen in Taten
der Nichstenliebe Gestalt an. In solchem
dufleren Tun fungiert das menschliche Wol-
len wie ein Werkzeug, das die Bewegung, in
der es sich befindet, nicht selbst begonnen
hat, aber das Ergebnis seiner Bewegung sehr
wohl mit bewirkt.

Luthers Idee von der vita passiva in den
»Operationes in psalmos« nimmt demnach
Elemente der beiden mittelalterlichen Le-
bensweisen in sich auf: das Element der Er-
fahrung der unsichtbaren Realitit und das
der praktizierten Nichstenliebe.

Die Neubegriindung des christlichen Le-
bens im Glauben fithrt Luther zur Neube-
wertung der ihm begegnenden Sozialformen
des christlichen Lebens. In der Schrift »De
votis monasticis iudiciume« - 1521 auf der
Wartburg entstanden; WA 8, (564) 573-669 —
weist er nach, dass die Aufteilung des Evan-
geliums in »Rite« und »Gebote« unhaltbar
ist, weil sie erstens aus dem Evangelium ein
Gesetz mache und weil sie zweitens verken-
ne, dass die sog. »consilia« in Wirklichkeit
»necessaria mandata« seien - §81, 31 —. Er
folgert daraus, dass es nur den einen, allge-
meinen Weg der Christen in der Nachfolge
Christi gibt — vgl. 583, 25sf —. Trotz einiger
Spitzensitze, die Anderes vermuten lassen —
vgl. z. B. 583, 20-28; 596, 1-4 —, bedeutet dies
fir Luther nicht, dass die Sozialform des
Monchtums nicht bestehen bleiben konnte.
Akzeptabel bleibt es fiir ihn, wenn sein Sinn
ausschlief8lich in der leiblichen Askese, der
karitativen Titigkeit und der Schriftmedita-
tion gesehen und es somit nicht prinzipiell
von den weltlichen Berufen unterschieden
wird - vgl. 604, 18-23 —.

Mit dem Sermon »Von den guten Wer-
ken« — bereits im Jahr 1520 entstanden, in
seiner Bedeutung vergleichbar mit den sog.

reformatorischen Hauptschriften; WA 6, (196)
202-276 — legt Luther den Entwurf einer fiir
jeden Christen verbindlichen »Ethik aus dem
Glauben« —Martin Brecht — vor. Er fordert in
diesem Zusammenhang nicht nur, dass bei
der weltlichen Arbeit »geistlich betenn« —
234, 36 —, d. h. ein inneres Reden mit Gott,
geschieht, sondern dass bei der weltlichen
Arbeitundiiberhaupt beijeder Form mensch-
licher Aktivitit »ein ruge und auffhoren ge-
scheh aller unser werck, wort, gedancken
unnd lebenn« — 244, 15f -, so »das wir allein
gotin uns wirckennlassen« —244, 5 —.

Luther bestimmt hier die Alltagswelt
der Christen neu, indem er sie als den Ort
begreift, an dem sich vita activa und vita
contemplativa stets aktuell miteinander
verbinden, und macht zugleich deutlich,
dass sich durch das Ineinander derselben in
der Welt fir jeden Christen die Moglichkeit
und auch die Notwendigkeit ergibt, Taulers
mystisches Konzept einer auf Gott konzen-
trierten Passivitit in transformierter Weise,
namlich in der Zuwendung zur Welt, fort-
wihrend zu realisieren.

Luthers neues Konzept der Verbindung
von vita activa und vita contemplativa als
von Gott regierte weltzugewandte vita pas-
siva liegt auch seinem Kommentar zum
Magnifikat — L 1, 46b-55; WA 7, (538) 544-604 —
aus den Jahren 1520/21 zugrunde. Wie Chris-
toph Burger in einem weiteren Referat aus-
fihrte, zeigt gerade dieser Kommentar, dass
dieses Konzept Gedanken mittelalterlicher
Mystiker aufnimmt und umbildet:

Zum zentralen Thema der Schrift macht
Luther Gottes gnidiges An-Sehen Marias.
Zu L 1,46b schreibt er, Marias ganzes Ge-
mit, ihr Leben und alle ihre Sinne seien
hingerissen. Gott selbst erhebe sie zu sei-
nem Lobe — vgl. WA 7, 550, 2-18; 554, 19-29 —
Diese Ausdrucksweise ist vertraut aus dem
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Sprechen von Mystikern iiber das Hingeris-
sensein — raptus —. Freilich vermeidet Lu-
ther jede Aussage, die so missverstanden
werden konnte, als vereinige sich Marias
Geist mit dem Geist Gottes. Da er zu die-
sem Zeitpunkt noch keine negativen Er-
fahrungen mit Spiritualisten gemacht hat,
kann er ungeschutzt sagen, Gottes Wort ver-
stehe nur recht, wer es unmittelbar vom
Heiligen Geist habe - vgl. 546, 24-29 —. Mys-
tisch klingt auch sein Reden von Gelassen-
heit — vgl. 555, 21-35; 581, 24-31; 582, 27-29 —
Rechtes Regieren eines Herrschers — vita
activa — habe seine Grundlage darin, dass
er sich von Gott leiten lasse — vita passiva;
vgl. 544, 21-29 —, was durch das eigene Beten
ermoOglicht werde - vita contemplativa; vgl.
602, 30 - 603, 6 — In der Lebensform, in der
ein Christ sich von Gott leiten lasst - vita
passiva —, kommen vita activa und vita con-
templativa fiir Luther zusammen.

Dass Luthers reformatorisches Konzept
der vita passiva worttheologisch fundiert ist,
erkennt man dort, wo er sich in seiner dritten
Psalmenvorlesung — 1532-1535; WA 40 II, (185)
193-312. (313) 315-470. (471) 472-610; 40 I1I, (1) 9-475.
(476) 484-594 — positiv zur Erfahrung der »unio
cum deo« auflert. Diese Stelle - WA 40 111, 199,
5-13 — analysierte Matthias Mikoteit:

Luther grenzt sich hier von der braut-
mystischen Intention ab und empfiehlt die
»unio cum deo« im Sinne einer »unio« mit
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dem Wort Gottes als tigliche Ubung. Damit
betont er jedoch nur scheinbar die menschli-
che Aktivitit. Das wird deutlich, wenn man
einige Abschnitte der gegen Ende der drit-
ten Psalmenvorlesung im Jahr 1535 verfassten
Gebetsanleitung fiir Peter Beskendorf - WA
38, (351) 358-375 — zur Interpretation seiner
Empfehlung heranzieht - vgl. 363, 9-16; 366,
10-15; 372, 31 - 373, 7 —

Luther unterscheidet dort nimlich zwei
Phasen des Umgangs mit dem biblischen
Text: In der ersten Phase betitigt der Beter
den Text mit einem kalten Herzen wie einen
Feuerstein. In der zweiten Phase bewirkt
der Heilige Geist, dass durch den Text ein
Feuer im Herzen entsteht, welches das
Herz erwarmt. Wihrend der Beter in der ers-
ten Phase in Erwartung der Aktivitit des
Geistes aktiv sein soll, soll er in der zweiten
Phase im Erleben der Aktivitit des Geistes
passiv sein.

Die Ubung der »unio« mit dem Wort
Gottes gipfelt fiir Luther im idealen Fall, den
er selbst nach eigenem Bekunden »offt« —
WA 38, 363, 9 — erlebt hat, in der Aktivitit
des Heiligen Geistes. Sie besteht darin, dass
dieser als Bibelausleger spontan selber »pre-
digt« —363, 13 —, wodurch er die Passivitit
des Menschen gegentiber dem Wort Gottes
iberhaupt erst erméglicht — dass nimlich
der Mensch »mit stille« zuhort; wie Luther
es an dieser Stelle ausdriickt.



