Luthers reformatorische Katechismus-Spiritualitat:
Lernen wahren Menschseins

Von Armin Buchholz

Obwohl das Thema Spiritualitit seit Jahrzehnten in Kirche und Gesell-
schaft virulent ist, gibt es zur Spiritualitit Martin Luthers bislang nur ver-
hiltnismifig wenige Untersuchungen.' Der vorliegende Aufsatz versteht
sich daher als ein ergidnzender Beitrag zur Luther-Forschung hinsichtlich
dieses Themas. Zugleich soll hiermit auch die Kompetenz gefordert wer-
den, in unserer Zeit Rechenschaft dartiber abzulegen, was authentische

1 Siche z.B.: E. Karras, The Spirituality of Luther: A Reappraisal of His Contribution (Spi-
rituality Today 34:4, 1982, 292-302); M. LieENHARD, Luther and Beginnings of the Refor-
mation (in: Christian Spirituality. High Middle Ages and Reformation [World Spiritua-
lity: An Encyclopedic History of the Religious Quest 17], ed. by J. RaITT, 1987, 268-299);
A. SKEVINGTON WooD, Spirit and Spirituality in Luther (Evangelical Quarterly 61:4,
1989, 311-333); E. Gristis, The Spirituality of Martin Luther (Word & World 14:4, 1994,
453-459); S. HENDRIX, Martin Luther’s Reformation of Spirituality (Lutheran Quar-
terly 13:3, 1999, 249-270); P. ZIMMERLING, Die Spiritualitit Martin Luthers als Heraus-
forderung (LuJ 73, 2006, 15—40). In Bezug auf das weiter gefasste Thema >Lutherische
Spiritualitit. siche auch: A. PeTers, Die Spiritualitit der lutherischen Reformation
(in: Volkskirche — Kirche der Zukunft?, hg v. W. Lourr/L. MOHAUPT, 1977, 132-148);
G. Hecker, Lutherische Spiritualitit (in: Zuginge zu Luther [Veroffentlichungen der Lu-
therakademie Ratzeburg 6], 1984, 55—95); B. HorrkMmAN, Lutheran Spirituality (in: Spiri-
tual Traditions for the Contemporary Church, ed. by R. Maas/G. O’DONNELL, 1990,
145-170); E. LunD, The Problem of Religious Complacency in Seventeenth Century
Lutheran Spirituality (in: ibd., 139-159); J.M. KirTeLsoN, Contemporary Spirituality’s
Challenge to Sola Gratia (Lutheran Quarterly 9:4, 1995, 367-390); L.E. DAHILL, Spiritua-
lity in Lutheran Perspective: Much to Offer, Much to Learn (Word & World 18:1, 1998,
68-75); G.E. VEITH, Jr., The Spirituality of the Cross: The Way of the first Evangelicals,
1999; B. HANsON, A Graceful Life — Lutheran Spirituality for Today, 2000; U. KRONBORG,
Kristusmystik — om luthersk spiritualitet og helliggorelse, 2008.
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christliche Spiritualitit fiir uns elementar bedeuten kann. Zu Anfang werde
ich (1) eine kurze Begriffsklirung zum Begriff christlicher Spiritualitit
versuchen, die einen formalen Rahmen fiir verschiedene Traditionen oder
Gestalten christlicher Spiritualitit bietet. Dieser Rahmen wird im vorlie-
genden Aufsatz konkret ausgefiillt werden durch die Darstellung der Spi-
ritualitdit Martin Luthers. Um deren spezifischen Beitrag innerhalb der
Geschichte christlicher Spiritualitit als »reformatorische Spiritualitite
wirdigen zu konnen, werde ich zunichst (2) ihren historischen Kontext in
der spatmittelalterlichen Theologie und Spiritualitit skizzieren. Danach
ist zu zeigen, (3) was das spezifisch Reformatorische an Luthers Spirituali-
tat ist und wie ich diese darzustellen gedenke, bevor (4) ihre grundlegenden
Charakteristika beschrieben werden sollen.

I Begriffsklirung

Bei der Einsichtnahme der Literatur zur Thematik christlicher bzw. luthe-
rischer Spiritualitit fallt auf, dass Bemithungen um Kliarung des Begriffes
christlicher Spiritualitit zumeist recht sparlich ausfallen. Solche Zurtick-
haltung ist insofern erstaunlich als die Verwendungsweisen dieses Begriffes
mitunter erheblich voneinander abweichen konnen; doch ist sie vermut-
lich gerade darin begriindet, dass die Unterschiedlichkeit der Verstindnis-
weisen die Formulierung einer allgemein anerkannten Definition als
aussichtslos erscheinen lisst. Was mir dennoch als winschenswert und
moglich erscheint, ist zweierlei: Der Begriff christlicher Spiritualitit muss
einerseits prizise und konkret genug beschrieben werden, damit er nicht zu
Recht dem Verdikt verfillt, ein >Containerbegriffc zu sein, welcher nahezu
alles in sich aufnehmen kann; andererseits darf die Beschreibung des Begrif-
fes nicht in einer ungebiihrlich verengenden Weise geschehen, welche die
unterschiedlichen Formen christlicher Spiritualitit nicht mehr zu inklu-
dieren vermag. Wir kommen also um eine elementare Begriffsklirung nicht
herum, wenn wir einen verantworteten Gebrauch des Begriffes christlicher
Spiritualitit anstreben. Es geht hier letztlich darum, einen christlich-oku-
menischen Konsens zu gewinnen beziiglich eines Begriffes von christlicher
Spiritualitit, der einen gemeinsamen Verstindnis-Rahmen bietet. Dieser
soll einerseits Raum lassen fiir christliche Verschiedenheiten und anderer-
seits auch Abgrenzung, ja Ausgrenzung ermoglichen beztiglich religitser
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Formen von Spiritualitit, die nicht mehr als christlich bezeichnet werden
konnen.

Der christlich verstandene Begriff der Spiritualitit> wird in der ein-
schligigen Literatur weithin auf die dritte Person der gottlichen Trinitit,
d.h. auf den Heiligen Geist zurtickgefiihrt, und nicht auf den Menschen-
geist. Damit steht christliche Spiritualitit wesentlich in einem trinitéts-
theologischen Kontext und ist konkret pneumatologisch verortet. Das
heifst, um mit der Begrifflichkeit dogmatischer Theologie zu sprechen, dass
das Thema der Spiritualitit der Pneumatologie zuzuordnen ist, und zwar
mit dem spezifischen Schwerpunkt auf dem Heiligen Geist als dem Initia-
tor und Gestalter des »geistlichen Lebens«, des »geistlichen Menschen«,
des »Lebens in/aus dem HI. Geist«, oder schlicht des »christlichen Lebens«.
In diesem Sinne dufiern sich auch viele Abhandlungen zum Thema christ-
licher Spiritualitat.s

Weiterhin geht es bei der Thematisierung christlicher Spiritualitit
nicht blof um die Beschreibung von faktischen — womaoglich nur gelegent-
lichen — Bemiithungen, Erfahrungen oder Handlungs- und Lebensweisen
geistlicher Praxis bzw. christlicher Existenz wie sie im Leben von Einzel-
nen oder Gemeinschaften auftreten. Vielmehr sind spezifische christliche
Formen von Spiritualitidt dadurch charakterisiert, dass sie nach einem Mus-
ter oder Ideal bzw. einer Norm, Regel oder Theologie entworfen sind.
Dieser theoretischen, konzeptionellen, ja normativen Vorgabe trachtet das
Individuum und/oder eine Gemeinschaft praktisch zu folgen, und zwar mit
der Erwartung, dass gerade so der Heilige Geist den geistlichen Menschen
schafft und das geistliche Leben gestaltet. Es geht hier also jeweils um eine
meist bewusste, gewihlte oder zumindest akzeptierte, auf jeden Fall aber

2 Das Wort Spiritualitit an sich ist christlichen Ursprungs. Der lateinische Begriff spiri-
tualitas begegnet erstmals im s. Jh. bei Pelagius (vgl. P. Rorem, Augustine and Luther for
and against Contemporary »Spirituality« [Currents in Theology and Mission 30, 2003,
96-104], 97). Die neuzeitliche Verwendung des Begriffes stammt aus dem 19. Jh. der ka-
tholischen Ordenstheologie in Frankreich (vgl. P. ZimMERLING, Evangelische Spirituali-
tit. Wurzeln und Zuginge, 2003, 15; K.-F. WIGGERMANN, Art. Spiritualitit [TRE 31,
2000, 708-717], 708).

3 Die Fiille der Monographien, Aufsitze und Lexikonartikel zum Thema christlicher
Spiritualitit mit ihren jeweils vorgelegten oder implizierten Definitionen soll hier nicht
eigens aufgefiihrt werden.
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spezifische Form von Spiritualitit (Theorie vom geistlichen Leben), die
ganz wesentlich auf regelmiflig sich vollziehendem Erlernen, Eintiben,
Praktizieren und Erfahren beruht (Praxis des geistlichen Lebens), und dabei
das Entstehen, Wachsen und Ausgestalten des »geistlichen Lebens« vom
Heiligen Geist erwartet. Christliche Spiritualitit beinhaltet also in jedem
Fall einen Theorie- und einen Praxisaspekt des geistlichen Lebens, in dem
sowohl der das geistliche Leben wirkende Heilige Geist als auch der das
geistliche Leben lebende Mensch als gleichzeitig in irgendeiner Weise au-
thentisch am Geschehen des geistlichen Lebens beteiligt gesehen werden.
Von daher mochte ich den Begriff christlicher Spiritualitit wie folgt verste-
hen: Christliche Spiritualitdt meint Theorie und Praxis einer spezifischen,
klar identifizierbaren Weise des geistlichen Lebens, das als ein durch den
Geist des dreieinigen Gottes initiiertes und gestaltetes Leben verstanden
und von Individuen und/oder Gemeinschaften akzeptiert wird, um regel-
mdfsig gelernt, praktiziert, erfahren und gelebt zu werden.

Die hiermit vorgelegte Definition beabsichtigt so formuliert zu sein,
dass alle Formen genuin christlicher Spiritualitit sich darin wieder finden
konnen. Denn: Sie alle erwarten das geistliche Leben vom Heiligen Geist,
der von ihnen allen als die dritte Person der gottlichen Trinitit, d.h. als der
Geist Gottes des Vaters und des Sohnes, geglaubt und bekannt wird — im
Unterschied zu allen Formen von Spiritualitit, die das nicht tun. Meine
Definition lisst aber auch Raum dafiir, dass Verantwortung und Vermogen
des Menschen bzw. des Heiligen Geistes beztiglich der Entstehung und Ge-
staltung des geistlichen Lebens sowie die Mittel, Wege und Ziele der Ver-
wirklichung desselben bei verschiedenen Traditionen christlicher Spiritua-
litit auf charakteristische Weise unterschiedlich, ja gegensitzlich
verstanden werden konnen. Dies wird nicht zuletzt auch an der nun folgen-
den Untersuchung der Spiritualitit Martin Luthers in ihrem Gegentiber zur
Spiritualitit des Mittelalters deutlich werden.
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II Skizzierung des historischen Kontextes4:
Luthers Entwicklung vom Schiiler zum Reformator
spdtmittelalterlicher Spiritualitdt

Luthers Spiritualitit ist erwachsen auf dem Boden spitmittelalterlicher
Spiritualitit, deren eifriger Schiiler und auflerordentlich gewissenhafter
Praktikant er sein musste, bevor er zu ihrem einflussreichen Reformator
werden konnte. Luther war umfassend vertraut mit der fiir seine Zeit cha-
rakteristischen Spiritualitit, und zwar auf drei verschiedenen Ebenen: 1. Als
ein Kind seiner Epoche unterschied er sich nicht sehr von seinen Zeitgenos-
sen, sondern war wie diese mit der damals tiblichen Spiritualitit der rémisch-
katholischen Kirche vertraut, so wie sie im alltiglichen Leben auf der
Ebene gewohnlicher Laien wirksam wurde. 2. Spater bekam Luther Gele-
genheit, noch intensiver kennen zu lernen, was die vorherrschende Spiri-
tualitit seiner Zeit wesentlich ausmachte, indem er Monch und Priester
wurde und somit teilhatte am »geistlichen Stand«, der nach allgemeiner
damaliger Auffassung die Ebene geistlicher Elite reprisentierte. 3. Luther
hat ebenfalls eine fiir damalige Verhiltnisse relativ gute Ausbildung genos-
sen und durch seine philosophische wie theologische Studienzeit und Lehr-
tatigkeit recht griindliche Kenntnisse von den theologischen Traditionen
des Mittelalters erlangt, d.h. er hatte auch vorziigliche Einsicht in die intel-
lektuellen Grundlagen jener Form von Spiritualitit, die seine Zeit domi-
nierte, nimlich auf der Ebene theologischer Lehre.

Im Folgenden sollen die genannten drei Ebenen in ihren wesentlichen
Charakteristika skizziert werden, und zwar im Blick auf die Frage, welche
Aspekte fiir Luthers Entwicklung vom Schiiler zum Reformator spatmittel-
alterlicher Spiritualitit besonders bedeutsam waren:

4 Zur Skizzierung des historischen Kontextes prisentiere ich keine neuen Forschungs-
ergebnisse, sondern greife auf hilfreiche Arbeiten anderer Autoren zuriick, deren fiir den
Zweck dieses Aufsatzes relevanten Inhalte ich zu einer einheitlichen Uberblicksdarstel-
lung zusammenordne.
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1 Die Ebene gewéhnlicher Laiens: eine durch Angst erregende Zweifel
motivierte Spiritualitiit

Mit der Rede von der »Ebene gewohnlicher Laien« in der Uberschrift wird
angezeigt, dass spitmittelalterliche Spiritualitit — wie alle mittelalterliche
Spiritualitit tiberhaupt — von einer grundlegenden Dualisierung gekenn-
zeichnet ist: die eine Christenheit vereinigt in sich eine geistliche Zwei-
klassengesellschaft von »Laien« und »Geistlichen«. Die Klasse der Laien
wird von denen gebildet, die sich mit den geistlichen Minimalanforderun-
gen begniigen, namlich mit der von allen Christen geforderten Erfallung der
Gebote Gottes, d.h. des Dekalogs und des doppelten Liebesgebots. Die so
verstanden geistlich gentigsamen Christen also leben in den »weltlichen
Stinden«, d.h. sie verbleiben in den nattirlichen Lebensbedingungen und
alltidglichen Verrichtungen von Familie und Arbeit mit ihren spezifischen
Pflichten, Freuden und Sorgen, welche jedoch fiir die Entfaltung und Voll-
endung wahren geistlichen Lebens als gravierende Hindernisse angesehen
werden. Die Klasse der Geistlichen hingegen wird von denen gebildet,
die geistliche Vollkommenheit erstreben, indem sie sich freiwillig den die
Gebote Gottes tiberragenden -evangelischen Riten« (consilia evangelica)
nach Mafigabe der Bergpredigt Jesu unterstellen, wodurch sie verdienstliche
Leistungen erbringen konnen. Zu diesem Zweck entscheiden sich man-
che Christen dazu, nicht linger »weltlich« sondern »geistlich« zu leben,
d.h. sie verzichten auf die Lebensweise eines natiirlichen Ehe- und Fami-
lienstandes sowie weltlicher Arbeit, um sich dem Stand der Monche und/
oder Kleriker anzuschliefien und darin einer ausschliefilich geistlichen Be-
rufung zu folgen, wodurch sich ihre Aussichten auf das Erlangen wahren
geistlichen Lebens in Fiille und Vollkommenheit betrachtlich optimieren.¢

5 Eine gute Orientierung zur Verwendung des Laienbegriffs im Spitmittelalter bietet:
C. BURGER, Direkte Zuwendung zu den >Laien< und Riickgriff auf Vermittler in spitmit-
telalterlicher katechetischer Literatur (in: Spatmittelalterliche Frommigkeit zwischen
Ideal und Praxis [SuR.NR 15], hg. v. B. HamMm/T. LENTES, 2001, 85-109), 87ff.

6 Zum Monchtum als Elite siehe: C. BURGER, Leben als Monch und Leben in der -Welt« —
monastischer Anspruch und reformatorischer Widerspruch (in: Reformation und Ménch-
tum. Aspekte eines Verhiltnisses tiber Luther hinaus [SMHR 43], hg. v. A. LExuTT/
V. MANTEY/V. ORTMANN, 2008, 7-27), 7-19.
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Luther nun fand sich zunichst im Stande natiirlicher, weltlicher Lebens-
bedingungen, d.h. als gewohnlicher Laie, vor, in denen er als einigermafien
unauffilliger Sohn unauffilliger Eltern heranwuchs. Von religiésen Ansich-
ten oder Aktivititen in Luthers Elternhaus haben wir nur sehr spirliche
Kenntnisse, und was wir wissen, bewegt sich im Rahmen damaliger Zeit.
Diese kann charakterisiert werden als eine Epoche der Intensivierung,
Internalisierung und Perfektionierung kirchlicher Mafistibe fiir ein heilsa-
mes Frommigkeitsleben, wodurch sowohl ernsthaftes religioses Engagement
als auch krisenhafte Erfahrungen religioser Defizite gefordert wurden.”
Auch Luthers hochdramatische Erfahrung im Unwetter bei Stotternheim
muss vor diesem Hintergrund gesehen werden und kann als der entschei-
dende historische Ausgangspunkt fiir unsere Beschiftigung mit dem Werde-
gang der Spiritualitidt Luthers gelten. Die fur ihn aulergewohnliche Erfah-
rung akuter Lebensgefahr war nicht so auflergewohnlich beztiglich ihrer
religiosen Bedeutung, die sie fiir Luther gewann.® Denn dass Luther als ein
erfolgreicher und eher lebensfroher Student unter der lebensbedrohenden
Gewalt des neben ihm einschlagenden Blitzes die Heilige Anna um Hilfe
anrief und ihr gelobte, ein Monch werden zu wollen — das war fir einen
spiatmittelalterlichen Menschen keineswegs so ungewohnlich oder unver-
stindlich, wie es fiir uns Heutige erscheint. Darin verdichtet sich vielmehr
die Spiritualitit gewoOhnlicher Laien der damaligen Zeit. Somit lisst sich
gerade hier, an Luthers Heiligenanrufung und Geliibde, die Grundstruktur
der Spiritualitit gewohnlicher Laien der damaligen Zeit ganz gut skizzie-
ren, welche durch eine allgegenwairtige Jenseitsungewissheit und die viel-

7 Siehe B. MOELLER, Die Rezeption Luthers in der frithen Reformation (in: Reformations-
theorien. Ein kirchenhistorischer Disput tiber Einheit und Vielfalt der Reformation, hg.
v. B. HAMM/B. MoEeLLER/D. WENDEBOURG, 1995, 9-30), 23 ff. Vgl. B. Hamm, Wollen und
Nicht-Kénnen als Thema der spitmittelalterlichen Bufitheologie (in: Spitmittelalter-
liche Frommigkeit [s. Anm. 5], 111-146), 112f.

8 Zu den verschiedenen Standpunkten der Einordnung und Deutung des Ereignisses von
Stotternheim in Luthers Biographie in der Lutherforschung siche A. LINDNER, Was ge-
schah in Stotternheim? Eine problematische Geschichte und ihre problematische Rezep-
tion (in: Luther und das monastische Erbe [SMHR 39], hg. v. C. BuLTmMANN/V. LEPPIN/
A. LINDNER, 2007, 93-110), 101-107. Hier auch die sehr treffende Bemerkung, Luther
habe spiter das Geschehen von Stotternheim »auf hochst widerspriichliche Weise als Be-
ginn eines gottgewollten Irrweges beschrieben«. (106).
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gestaltige Anwendung des »do ut des<-Denkens konstituiert wird. Was
heifdt das?

Mit der besagten universalen Jenseitsungewissheit ist Folgendes ge-
meint: GewoOhnliche Laien des Spatmittelalters lebten permanent in einem
mentalen Zustand, der von Unsicherheit und Angsten beziiglich ihres post-
mortalen Schicksals gekennzeichnet war. Niemand konnte Gewissheit
dartiber haben, ob jenseits des Todes ewige Hollenqualen oder zeitlich be-
grenzte Liuterungsleiden des Fegefeuers zu erwarten waren. Mit beidem
musste gerechnet werden, und beide Moglichkeiten waren Angst erregend.
Zwar wurden nicht alle Menschen zu jeder Zeit und in gleicher Intensitit
von diesem prinzipiell ungelosten Problem angefochten. Doch waren alle
jederzeit dem Ausbruch schwerster Zweifel und Angste beziiglich des Le-
bens nach dem Tod ausgesetzt, wann immer man an Gott als den heiligen,
gerechten Richter stindiger Menschen erinnert wurde. Gelegenheiten fir
solche Erinnerung waren damals in vielfiltigster Weise vorhanden: sei es
durch kirchliche Belehrungen und Praktiken aller Art, die zu stindiger
Eschatologisierung des alltiglichen Lebens beitrugen, oder durch die da-
mals weit verbreitete Ars-moriendi-Literatur, die eine Nahvergegenwarti-
gung des Todes und seines beingstigenden Jenseits bewirkte9; sei es durch
die vielerorts sinnenfillig erschreckenden Passions-, Todes-, Gerichts-,
Hollen- und Fegefeuer-Motive der sakralen Kunst, oder durch Begegnungen
mit dem Tod im personlichen Umfeld (z.B. hohe Kindersterblichkeit und
die damals immer wieder furchtbar grassierende Pest). Die Erinnerung an
das gottliche Gericht und die Bestrafung jeglicher Stinde musste logischer-
weise bedrohlich sein fiir jedermann, der sich (noch) nicht frei von aller sei-
ner Stinde wusste. So war sich auch Luther im Unwetter bei Stotternheim
nur allzu klar dieser Tatsache bewusst, dass er noch nicht ausreichend
darauf vorbereitet war, augenblicklich dem Tod und damit dem gottlichen
Schopfer und Richter seines Lebens zu begegnen. Der Tod bedeutete fir die
Menschen damaliger Zeit nicht einfach das Ende des Lebens, sondern die
Fortsetzung des Lebens unter anderen Bedingungen: wer nicht in einem Zu-

9 Siehe B. HamM, Luthers Anleitung zum seligen Sterben vor dem Hintergrund der spét-
mittelalterlichen Ars moriendi (JBTh 19, 2004, 311-362), 316-320; vgl. Ders., Naher
Zorn und nahe Gnade. Luthers frithe Klosterjahre als Beginn seiner reformatorischen
Neuorientierung (in: Reformation und Monchtum [s. Anm. 6], 103-143), 116f.
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stand vollkommener Gerechtigkeit, und das heifdt der Stindlosigkeit, direkt
ins Paradies einzugehen erwarten konnte, der wiirde den Tod erleben als
Ubergang zu ewiger Verdammnis in der Holle oder eben als Anfang zwar
zeitlich begrenzter, aber doch dufierst schrecklicher Leiden im Fegefeuer.to

Der Jenseitsbesorgnis aber konnte auf nachdriickliche Empfehlung der
Kirche hin ein recht komplexes Konglomerat geistlicher Leistungent* und
Gnadenangebote entgegengesetzt werden — und hier kommen wir nun auf
die oben erwihnte universale geistliche Anwendung des »do ut des«-
Denkens zu sprechen: Leistung und Gegenleistung, Gabe und Gegengabe,
Verdienst und Lohn sollten in einem eigenttimlichen In- und Miteinander
von gottlichen Gnadenerweisen und menschlichen Werken das Heil des
Menschen befordern helfen. Fasten, Beten, Almosen, Wallfahrten, Stiftun-
gen, Bufisakrament, Ablisse, Messopfer, Maria, Heilige, Reliquien — all dem
kam im religiosen Alltagsleben des Laien Sinn und Funktion zu, gerade vor
dem Hintergrund der zuvor beschriebenen Jenseitsungewissheit. Wo aber,
wie in der Kirche des Spatmittelalters tiblich, gottliche Gnaden nicht ohne
menschliche Leistungen zu haben waren, stellte sich immer sogleich die
Frage nach der Proportionalitit, d.h. nach dem »wie viel « der erforderlichen
Leistung im Verhiltnis zur Gnade, und ob denn die erbrachte Leistung
ausreichend sei.’> Darum ist es nur natirlich, dass spatmittelalterliche
Spiritualitidt charakterisiert ist durch tiberall beobachtbare Phinomene
des Quantifizierens, Zihlens, Messens, Wiegens, Verrechnens und Ausglei-
chens von Stinden und Gnaden, von Verdiensten und Schulden, von Beloh-
nungen und Strafen. So kommt es dann zu »genugtuenden« oder »iiber-
schiissigen« guten Werken sowie zu errechenbaren Strafen bzw. Abldssen

10 »Die Furchtbarkeit der Fegefeuerstrafen wurde wihrend des Spatmittelalters in exzessi-
ver, detaillierter und angsterregender Weise ausgemalt — und die Folge war ein angeheiz-
tes Bemiithen der Gliubigen, entweder durch eigenes Genugtun, vor allem durch Fasten,
Gebetsleistungen, Almosen und Stiftungen, oder durch den Kauf von Ablidssen vor dem
Fegefeuer bewahrt zu werden und sofort nach dem Tode ins Paradies zu gelangen.«
(B. HAmM, Von der Gottesliebe des Mittelalters zum Glauben Luthers [LuJ 65, 1998,
19-44], 30).

11 Vgl. MoEeLLER, Die Rezeption Luthers (s. Anm. 7), 25.

12 Vgl. dazu B. HAmM, Die Einheit der Reformation in ihrer Vielfalt. Das Freiheitspotential
der 95 Thesen vom 31. Oktober 1517 (in: Die Reformation — Potentiale der Freiheit, hg. v.
Dems./M. WELKER, 2008, 29-66), 48-53.
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zeitlicher Strafmalfle, die sich (nicht) zuletzt auch auf das Ausmalfd zu erwar-
tender Leiden im Fegefeuer auswirken.'3s Auf diese Weise wurde die Gottes-
beziehung sowie das ganze geistliche Leben letztlich heilskommerziell ver-
standen und durch die merkantile Logik wie Terminologie des Erwerbens,
Kaufens, Verdienens, Tauschens und Vermehrens, oder — anders gesagt —
durch Prinzipien des »do ut des« bestimmt. 4 Dies fiihrte in vielen Fillen,
zumal auf der Ebene der Volksfrommigkeit gewohnlicher Laien, zur Ver-
vielfiltigung und Verduflerlichung kirchlich approbierter religioser Aktivi-
taten. Damit konnten die latent vorhandenen Jenseitsingste des Einzelnen
zwar zeitweise gemildert, nicht aber wirksam und dauerhaft tiberwunden
werden, sondern die Sehnsucht und Suche nach heilvoller Jenseitsgewiss-
heit wurde nur desto stirker befordert.’s In gegenseitiger Verschrinkung
und Verstarkung trieb deshalb die Jenseitsangst einerseits zu bereitwilliger
Teilnahme an der Spiritualitit des »do ut des«, welche andererseits durch
ihr Unvermogen zur Vermittlung bleibender Heilsgewissheit die Jenseits-
angst immer neu schiirte. Der spiatmittelalterliche Laie wurde also auf-
grund des gottlich-menschlichen Synergismus in permanenter und durch-

13 Sehr treffend beschreibt Berndt Hamm diese Zusammenhinge: »Die gesamte katholi-
sche Religiositit, in der Luther und seine Zeitgenossen aufwuchsen, funktionierte nach
dem Modell einer Lebensversicherung mit Eigenbeteiligung: Die grundlegenden Kosten
hat Gott durch das Sithneleiden seines Sohnes tibernommen. Nur so ist das von Gott
Trennende, nur so sind Schuld und ewige Hollenstrafe, zu tiberwinden. Der Stinder aber
muss nach Empfang der rechtfertigenden Gnade und Siindenvergebung Gottes auch
noch etwas Eigenes zur Erlosung beitragen« (aaO., 48), welches in guten Werken besteht,
durch die der heilsbediirftige Mensch in zweierlei Hinsicht am Heilserwerb beteiligt
sein kann, nimlich: »indem sie zum einen als genugtuende (satisfaktorische) Werke das
Minus auf seinem Strafkonto verringern, zum andern als verdienstvolle (meritorische)
Leistungen die Lohnqualitit der himmlischen Seligkeit erhohen.« (aaO., 49).

14 Siehe zu diesem ganzen Themenkomplex die dufierst instruktiven Ausfithrungen bei:
B. HaAmM, Den Himmel kaufen. Heilskommerzielle Perspektiven des 14. bis 16. Jahrhun-
derts (JBTh 21, 2006, 239-275); DERs., Die Stellung der Reformation im zweiten christ-
lichen Jahrtausend. Ein Beitrag zum Verstindnis von Unwiirdigkeit und Wirde des
Menschen (JBTh 15, 2000, 181-220), 194f. — Vgl. auch A. ANGENENDT, Geschichte der
Religiositit im Mittelalter, 42009, 373-378.577-584.

15 Vgl. B. HamMm, Einheit und Vielfalt der Reformation — oder: was die Reformation zur
Reformation machte (in: Reformationstheorien [s. Anm. 7], 57-127), 85 Anm. 28 und
114f.
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aus intendierter Spannung gehalten »zwischen Gnade und Furcht«6. Dies
war selbst dann der Fall, wenn — wie von Vertretern einer seelsorgerlich
orientierten Frommigkeitstheologie des Spatmittelalters propagiert — eine
Minimalisierung menschlicher Leistungen zugunsten einer Maximalisie-
rung gottlicher Barmherzigkeit angestrebt wurde!7; denn auch dann noch
war der Heilsgewinn nie ganz ohne ein affektives und/oder moralisches
Mitwirken des Menschen gedacht, sondern bewegte sich nach wie vor im
Rahmen von Kalkulationen des Mehr oder Weniger, war also in jedem Fall
als abhingig von menschlichem Wollen und/oder Tun verstanden.8
Beziehen wir dies nun auf Luthers Erfahrung bei Stotternheim: Luthers
Anrufung der Heiligen Anna entsprang seiner Angst vor dem nahen leib-
lichen Tod und galt dessen Vermeidung. Allerdings hatte die von Luther er-
flehte Gelegenheit eines Weiterlebens auf Erden fiir ihn keinen Eigenwert,
sondern trug vielmehr ihren Sinn in der nochmals gewihrten Chance, sich
auf den Tod und dessen Jenseits vorbereiten bzw. sein postmortales Schick-
sal noch positiv beeinflussen zu kénnen. Diese Sichtweise war typisch fur
den spitmittelalterlichen Menschen, denn dessen Spiritualitit war in ihrer
Gesamtheit letztlich eine aus Angst erregenden Zweifeln motivierte Jen-
seitsvorsorge. Luthers Geliibde, ein Monch werden zu wollen, war nicht
nur eine Selbstverpflichtung als Gegenleistung im Falle der Gewihrung er-
betener Hilfe; sondern es war motiviert aus seiner Angst vor den Folgen des
letztlich doch unvermeidlichen Todes und galt der Vermeidung dieser Fol-
gen, indem er sich nun ganz im Sinne des »do ut des« bereit erklirte, sein
zeitlich begrenztes weltliches Leben ganz einzusetzen und hinzugeben, um
daftir das ewige, gottliche Leben zu empfangen. Denn genau dieses nicht
mehr nur partielle Geben, sei es von eigenem Hab und Gut oder von sich
selbst, wie es fir den weltlichen Stand der Laien charakteristisch und gar
nicht anders moglich zu sein schien, sondern der Ganzeinsatz, die Ganz-
hingabe aller Giiter sowie seiner selbst, unterschied den Monch vom ge-

16 Siehe C. BURGER, »Durch Furcht soll Liebe ihren Einzug halten.« Spitmittelalterliche
Frommigkeit zwischen Gnade und Furcht (in: Sehnstiichtig nach Leben. Aufbriiche zu
neuer Frommigkeit, Wittenberger Sonntagsvorlesungen), 2006, 10-27; vgl. dort beson-
ders 18-23.

17 Vgl. HammM, Einheit und Vielfalt der Reformation [s. Anm. 15], 115.

18 Siehe vor allem Hamm, Wollen und Nicht-Kénnen [s. Anm. 7], 111-146; DERS., Was ist
reformatorische Rechtfertigungslehre? (ZThK 83, 1986, 1—38), 6-11.
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wohnlichen Laien. Eben dies lief3 das Monchtum in den Augen der spitmit-
telalterlichen Kirche als den »geistlichen Stand«, ja als den Stand der
Vollkommenbheit erscheinen, welcher als der verheifiungsvollste Weg zum
Himmel galt. Luthers Gelobnis muss also vor dem Hintergrund der Jen-
seitsungewissheit und im Kontext des darauf bezogenen »do ut des«-Den-
kens des Spatmittelalters gesehen werden. Es steht damit an der Schnitt-
stelle von spitmittelalterlicher Spiritualitit auf der Ebene gewohnlicher
Laien und der Ebene der als geistliche Elite angesehenen anderen Christen-
heit des »geistlichen Standes«.

2 Die Ebene geistlicher Elite: eine aus Zweifeln zur Verzweiflung
flihrende Spiritualitdt

Die besondere Spiritualitit des Monchtums setzt die allgemeine Spiritua-
litdt der Kirche im Spatmittelalter nicht nur voraus, sondern setzt diese fort
als deren Steigerung, quasi auf einer hoheren Ebene. Von daher stoflen wir
mit der »Ebene geistlicher Elite« nicht auf einen Bruch zum bislang Gesag-
ten, sondern wir finden dieselben strukturellen Rahmenbedingungen vor
wie auf der Ebene gewohnlicher Laien, nur in ihrer Steigerungsform. Damit
besitzen die zuvor beschriebene Jenseitsungewissheit und die darauf bezo-
gene Anwendung des »do ut des«-Denkens auch hier noch ihre Giiltigkeit
und mussen nicht extensiv wiederholt, sondern nur in ihrer charakteristi-
schen Weiterfithrung betrachtet werden.

Sobald Luther, nach bestandener einjihriger Probezeit als Novize im
Erfurter Kloster, die Monchsprofess abgelegt hatte, durfte er sich endlich als
neu geboren betrachten, wie ein soeben durch die Taufe von aller Stinde ge-
reinigtes Kind. Er hatte durch das Monchwerden sein altes Leben fiir ein
neues Leben in den Tod gegeben (do ut des) und — entsprechend damals gian-
giger Anschauung und Redeweise — seine »zweite Taufe« erfahren, welche
ihn in einzigartiger Weise nochmals in den urspriinglichen Stand der Gnade
versetzte. Damit war er eigentlich schon am Ziel dessen angekommen, was
er mit seinem Monchs-Geliibde anstrebte: vollige Reinheit, Heiligkeit und
Gerechtigkeit, und also direkten Zugang zum Paradies. In diesem Moment
hitte Luther also selig sterben konnen. Mit der vermeintlich geschehenen
vollkommenen Reinigung seiner Person schien er genau den realen Grund
zu berechtigter Hoffnung auf die Erl6sung von Holle und Fegefeuer erlangt zu
haben, der ihm zuvor so Angst erregend gemangelt hatte. Das »Problem« war
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aber, dass Luther nicht sofort sterben und in das Paradies eingehen konnte,
sondern dass sein neu empfangenes Leben erst ganz am Anfang stand und
nun weiter gelebt werden musste: Der einmal erlangte Zustand wiirde nur
dann bewahrt und entwickelt werden, wenn weiterhin bestindig gute Werke
getan wirden; allerdings konnte durch neu auftretende Stinde die einst voll-
kommene Reinheit auch schnell wieder verloren gehen. Deshalb war das
gesamte monastische Leben mit all seinen Frommigkeitsiibungen darauf fo-
kussiert, das in der »zweiten Taufe« erlangte geistliche Startkapital durch
Tun guter Werke moglichst zu vermehren, mindestens zu bewahren, oder
notigenfalls zuriick zu gewinnen. Anders gesagt, das Tun guter Werke ge-
schah mit dreifacher Absicht: In positiver Ausrichtung auf die Mehrung des
erlangten Guten, zur Akkumulation meritorischer Werke (als Verdienste fiir
sich und andere); in negativer Ausrichtung auf die Bewiltigung der Stinde,
d.h. zur Verhinderung andringender Versuchungen durch Ausiibung asketi-
scher Werke (zwecks Befreiung von Stindenbegier) sowie auch zur Wieder-
gutmachung schon geschehener Stinde durch die Ausfithrung satisfaktori-
scher Werke (zwecks Befreiung von Stindenstrafen). Luther zeigte sich mehr
als willig, jegliche guten Werke zu vollbringen, die seinem Heilserwerb for-
derlich sein konnten, denn genau dazu war er ja Monch geworden.

Von Anfang an war er deshalb sehr eifrig und gewissenhaft darum be-
miht, die Regeln des monastischen Lebens genauestens einzuhalten, so
dass er schon nach kurzer Zeit die Art von Spiritualitit demonstrierte, die
ihn in den Augen anderer dazu qualifizierte zum Priester geweiht und bald
darauf auch zum Theologiestudium bestimmt zu werden. Luther machte
im Monchtum gute Fortschritte und er empfand eine Zeitlang, dass er auf
diesem Weg zum anvisierten Ziel himmlischer Seligkeit gelangen konnte.
Die monastische Lebensweise bot ihm nach allgemeiner Auffassung Tag fiir
Tag reichlich Gelegenheit zum Tun guter Werke sowie zum Erlangen gott-
licher Gnaden, und damit zur Heiligung seiner selbst; und er machte von
alledem selbstverstindlich regen Gebrauch. Man kann mit Recht behaup-
ten, dass Luther ein vorbildlicher Monch gewesen sei, was bekanntlich so-
wohl seine Klosterbriider als auch er selbst in spiteren Riickblicken nach-
driicklich bestitigen. Dennoch wurde ihm seine eigene Frommigkeit und
Heiligkeit inmitten aller Mustergiiltigkeit seines klosterlichen Lebens mit
zunehmender Dauer fragwiirdig. Fragwirdigkeit und tiefe Selbstzweifel
wuchsen schliefilich zu negativer Gewissheit heran: Er konnte Gott buch-
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stiblich nicht gerecht werden! Luther erkannte sich als hoffnungslos verlo-
renen Siinder, der trotz aller exzeptionellen Moglichkeiten der monasti-
schen Lebensfiihrung und trotz seiner dufSersten Bemithungen die von Gott
geforderte vollkommene Gerechtigkeit und Heiligkeit bei sich selbst nicht
aufweisen konnte. Er gelangte durch die verheiflungsvollste Form von Spi-
ritualitit seiner Zeit, das Monchtum, aus urspringlicher Heils-Ungewiss-
heit zu endlicher Unheils-Gewissheit. Wie kam es dazu? Wir wollen uns im
Folgenden auf das konzentrieren, was fiir Luthers Erfahrung spiritueller
Krise im Kloster entscheidend werden sollte, nimlich das Problem bleiben-
der Stinde bzw. Luthers schonungslos gewissenhafte, ehrliche Einstellung
gegeniiber dem Buf3-Sakrament.

Zwar war das Bul3-Sakrament fiir die gesamte spatmittelalterliche Kir-
che von zentraler Bedeutung, doch galt dies in besonderem Mafie fiir das
Monchtum, welches in geistlichen Belangen die Steigerungsform, ja den
Superlativ damaliger Christenheit repriasentierte. Hinzu kommt, dass um
1500 Reformbestrebungen des observanten Monchtums sowie ordensnaher
Laiengemeinschaften der -Devotio moderna« auf die Verinnerlichung und
Intensivierung bzw. auf Perfektionierung des geistlichen Lebens dringten.
Hinsichtlich des Buf3-Sakraments hatte das zur Folge, dass nun noch ein-
dringlicher danach gefragt und noch anspruchsvoller darauf geantwortet
wurde, was eine wahre Bufle ausmache: »Welche Art und welches Quan-
tum an Reue, Beichte, Satisfaktionsleistung bzw. Ablaflerwerb ist notwen-
dig und »genugsamc« fiir die Tilgung von Stindenschuld und ewiger wie zeit-
licher Stundenstrafe?« Durch wochentliche, manchmal auch tigliche
Beichte versuchten die Monche, sich so schnell wie moglich ihrer Stinden
zu entledigen. Die anspruchsvolle Lebensweise des Monchtums zielte
nicht blof} auf duflere Einhaltung der zahlreichen Bestimmungen ab, son-
dern auf ganze, innere und freudige Hingabe, auf die Reinheit des Herzens
und auf selbstlose Gottesliebe. Dadurch wurde bei den Monchen sowohl
ein vertieftes Stindenbewusstsein gefordert als auch eine kontinuierliche
wie rigorose Selbstpriifung von ihnen gefordert. Deshalb wurde die Beichte
im Kloster sehr viel griindlicher — und damit im Sinne durchdringender Rei-
nigung vermeintlich Heils-effektiver — durchgefiihrt als es bei gewohnlichen
Laien tiblich und moglich war: die Beichtbefragung richtete sich weniger

19 Hamm, Von der Gottesliebe (s. Anm. 10), 38.
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auf das Bekennen einzelner Stiindentaten als auf das Bewusstmachen inner-
lich verborgener Motive und Gedanken, die die subtile Bosheit des Herzens
offenbarten. Alle zu Bewusstsein gekommenen Siinden waren in der
Beichte zu bekennen. Um aber vollstindig bekannt werden zu konnen,
musste jede Stinde vollstindig erinnert werden — erst dann konnte man
auch vollkommen von ihr absolviert werden. Zudem war die Absolution
von Stnde auch davon abhingig gemacht, dass die Beichte und Missbilli-
gung (detestatio) der Stinde nicht blof3 aus dngstlicher Selbstliebe zur Ver-
meidung von Strafe (attritio) erfolgte — was faktisch nur eine Missbilligung
der Tatfolgen und nicht der Tat wire —, sondern dass die Beichte aus wahrer
Liebe zu Gott geschah (vera contritio)?° und schliefflich auch die notige Ge-
nugtuung geleistet wurde. Die Befreiung von Stinde und ihrer Bestrafung
unterlag deshalb einer ganzen Reihe von Bedingungen, deren ausreichender
Erfallung ein gewissenhafter Monch wie Martin Luther bei rigoroser Selbst-
prifung niemals ganz gewiss werden konnte.2t Eingespannt zwischen ge-
steigertem Stindenbewusstsein und intensiviertem Perfektionsstreben,?22
konnte er nur dariiber Gewissheit erlangen, dass er immer noch stindig und
unrein war. Paradoxerweise wurde ihm das ausgerechnet bei seinem aufser-
gewoOhnlichen Heiligungsstreben monchischer Lebensweise im Kloster
deutlich. So geriet Luther schlie8lich von Selbstzweifeln in Erwihlungs-
zweifel hinein, und war damit der finalen Verzweiflung an Gott nicht mehr
sehr fern, womit er nach damaliger kirchlicher Auffassung in die grofdte aller
Stinden gefallen wire, in die unverzeihliche Stinde gegen den Heiligen
Geist. Wie sollte er, der trotz Monchtum und vielfiltig empfangener Gna-
den Gottes offenbar unverbesserliche Siinder, jemals dem heiligen und ge-

20 Siehe dazu N. SLENczkaA, »Allein durch den Glauben«: Antwort auf die Frage eines mit-
telalterlichen Monchs oder Angebot im Umgang mit einem Problem jedes Menschen?
(in: Luther und das monastische Erbe [s. Anm. 8], 291-315), 297f.

21 Die Forderung der contritio als Bedingung der Wirksamkeit des Buflsakraments forderte
faktisch eine stindige Selbstreflexion auf den inneren Zustand des Biiffenden, die letzt-
lich die Gewissheit gottlicher Stindenvergebung in die subjektive Befindlichkeit bzw.
Selbstwahrnehmung desselben stellte und somit eine extern verankerte, bleibende Ge-
wissheit ruinieren musste (vgl. aaO., 299f). Zum ganzen Problemkomplex in spatmittel-
alterlicher Buf$seelsorge, unter dem Aspekt des Wollens betrachtet, siehe auch: Hamm,
Wollen und Nicht-Kénnen [s. Anm. 7], 111-146.

22 Vgl. HamMm, Naher Zorn und nahe Gnade [s. Anm. 9], 113.
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rechten Gott begegnen, geschweige denn innige Gemeinschaft mit ihm
haben oder gar eins mit ihm werden kénnen?

Die Spiritualitit des Monchtums — ob eher moralisch, affektiv, asketisch
oder mystisch ausgerichtet — hatte Luther keinen Schritt niher gebracht
zum ewigen Heil, sondern vollends in ein noch angstvolleres Warten auf
den Tod und sein unheilvolles Jenseits hineingetrieben. Spiter erst er-
kannte Luther, dass er an diesem Tiefpunkt duflerster Anfechtung dem
wahren Heil Gottes in Christus so nahe gekommen war wie nie zuvor in
seinem Leben.2>3s Als Schiiler spiatmittelalterlicher Spiritualitit war Luther
hier am Endpunkt einer lingeren Entwicklung angelangt — einem End-
punkt, der in paradoxer Weise zugleich der Startpunkt werden sollte fiir die
Entwicklung Luthers zum Reformator spiatmittelalterlicher Spiritualitat:
Der Endpunkt ist damit bezeichnet, dass Luther das totale Ungentigen sei-
ner selbst wie alles eigenen Wollens, Bemiithens und Tuns unausweichlich
gewiss wurde, wodurch das Axiom aller mittelalterlichen Spiritualitit
durchbrochen war, nach dem es in jedem Fall menschlichen Mitwirkens
zur Erlangung des Heils bedurfte (do ut des), ganz gleich welcher Qualitit
und Quantitit; der Startpunkt aber besteht darin, dass Luther in der Ver-
zweiflung an sich selbst die Erlangung des Heils zu begreifen anfing als
volliges Geschenk von aufien, begriindet im barmherzigen Wollen, Wirken,
Vollbringen und Schenken Gottes allein, letztlich im Sinne eines Empfan-
gens des ewigen Heils aus reiner Gnade (sola gratia), einzig um des fiir Stin-
der gekreuzigten Jesus Christus willen (solus Christus) und durch blof3en
Glauben (sola fide), d.h. eines allen eigenen Wollens und Wirkens entblof3-
ten Vertrauens auf diesen Christus.

Dass Luther tiberhaupt in die soeben beschriebene tiefe geistliche Krise
geraten war, das sollte nicht ausschlief8lich auf sein tiberempfindliches
Gewissen24 zurliickgefiithrt werden. Mehr noch ist hier auf die wegweisende

23 Zu Luthers Weg aus spiatmittelalterlich geprigten Anfechtungen hin zu solchen, die
schon reformatorische Qualitit aufweisen, siehe die ausgezeichnete Darstellung bei
HammMm, Naher Zorn und nahe Gnade [s. Anm. 9], bes. 112-128.

24 Zur Problematik der Gewissenszweifel und mangelnder Heilsgewissheit im Spatmittel-
alter: W. WERBECK, Voraussetzungen und Wesen der scrupulositas im Spatmittelalter
(ZThK 68, 1971, 327-350); S. Grossg, HeilsungewifSheit und Scrupulositas im spiten
Mittelalter. Studien zu Johannes Gerson und Gattungen der Frommigkeitstheologie sei-
ner Zeit, 1994.
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Rolle der (spat)mittelalterlichen Theologie zu achten, welche die lehr-
maifdige Grundlage und die intellektuelle Rechtfertigung war fiir jene Art
von Spiritualitit, die Luther einst mit ganzer Uberzeugung und Gewissen-
haftigkeit praktizierte.

3 Die Ebene theologischer Lehre: eine von kirchlichen Traditionen
geleitete Spiritualitdt

Luther legte seinen geistlichen Weg auf drei verschiedenen Ebenen zurtick
und wurde daher mit der spatmittelalterlichen Spiritualitit in ganzheit-
licher Weise vertraut: Diese Vertrautheit grindete und erwuchs aus der
durchschnittlichen, alltiglich-weltlichen Lebensperspektive der gewohn-
lichen Laien; sie wurde vertieft durch eine hervorragende monastische
Schulung des frommen Lebens (Praxisaspekt der Spiritualitit), welche auf
die Motive und Affekte des Herzens fokussiert war; sie beinhaltete aber
ebenfalls eine vorziigliche akademische Schulung frommen Denkens
(Theorieaspekt der Spiritualitit), der es um ein niichternes Denken und lo-
gisches Schlussfolgern des Intellektes ging. Nur durch diese umfassende
und ureigene Einsichtnahme in das Wesen spitmittelalterlicher Spirituali-
tit auf allen Ebenen war Luther dafiir qualifiziert, der grofle Reformator von
Theologie und Spiritualitit zu werden.

Durch seine langjihrige Studien- und Lehrtitigkeit in den Bereichen der
Philosophie wie Theologie an den Universititen Erfurt und Wittenberg war
Luther gut vertraut mit den verschiedenen intellektuellen Traditionen des
(spat)mittelalterlichen Katholizismus. So kannte er nicht nur die einfluss-
reiche Tradition scholastischer Theologie mit ihrer philosophischen Aus-
richtung in ihrer ilteren (via antiqua) und neueren Schulrichtung (via
moderna), sondern auch solche Stromungen mittelalterlicher Theologie,
die mit ihrer Erfahrungsorientierung im Monchtum oder in der Mystik ver-
wurzelt waren. In den Grenzen dieses Aufsatzes ist es weder moglich noch
notig, all diese theologischen Traditionen detailliert zu betrachten. Fiir den
Zweck unseres Themas gentigt es, wenn wir versuchen, moglichst pragnant
solche Primissen und Prinzipien ins Auge zu fassen, die von allen genann-
ten Traditionen akzeptiert waren. Diese bildeten, trotz aller Unterschiede
im Einzelnen, das gemeinsame Fundament, wodurch simtliche theologi-
sche Traditionen in gegenseitiger FErganzung und auf wesensihnliche Weise
groflen Einfluss auf die Auspragung aller mittelalterlichen Spiritualitit aus-
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tibten. Auch die reformatorische Spiritualitit Luthers wird vor diesem Hin-
tergrund in ihrer Besonderheit umso deutlicher wahrnehmbar.

Das elementarste aller mittelalterlichen religiosen Axiome ist die
Uberzeugung, dass die qualitative moralische Gleichheit bzw. Gleichwer-
dung zwischen Gott und Mensch die unverzichtbare Bedingung rettender
Gotteserkenntnis und Gottesgemeinschaft sei.2s Dies entspricht dem alten
platonischen Ahnlichkeitsgrundsatz »similia similibus«, der dies beides
beinhalten kann, dass Gleiches durch Gleiches sowohl erkannt als auch an-
gezogen wird. Die Mittel und Wege, durch die das geschehen soll, konnen in
Monchtum, Mystik und kirchlicher Laienfrommigkeit sehr verschieden
sein. Doch haben alle ein und dasselbe Ziel: progressive, qualitative mora-
lische Gottverdhnlichung zur Erlangung heilvoller Gemeinschaft, ja Ein-
heit mit Gott. Nach mittelalterlicher Theologie bezweckt auch schon die
Menschwerdung Gottes genau dies: die moralisch verstandene Gottlich-
werdung des Menschen, d.h. ein Ahnlichsein (similitudo) bzw. eine Gleich-
gestaltung (conformitas) des Menschen mit Gott.

Worin aber besteht die angestrebte Gottgleichheit und wodurch kommt
sie wesentlich zustande? Die Antwort lautet schlicht: Gott ist Liebe, also
muss die wahre Gottverdhnlichung des Menschen in der umgestaltenden
Verwirklichung gottlicher Liebe am Menschen bestehen. Fur alle mittel-
alterliche Theologie in der Gefolgschaft Augustins ist die Liebe daher der
alles entscheidende, zentrale Gedanke, ja Motor simtlicher religiosen Wege
und Gedanken: sie ist das Prinzip, aber auch die Bedingung der Gleichwer-
dung des Menschen mit Gott. Allerdings ist dieses Prinzip, dass die Einheit
zwischen Mensch und Gott nur zustande kommen kann aufgrund volliger
Gottverdhnlichung durch Liebe, selbst gegriindet auf die Annahme, dass im

25 Dies ist sehr klar beschrieben bei S. OzmenT, The Age of Reform 1250-1550. An Intel-
lectual and Religious History of Late Medieval and Reformation Europe, 1980, 242f: »In
medieval theology, only like could truly know like. This was the underlying rationale of
monastic practices: through rigorous physical and intellectual exercises to replace one’s
own false self with a godlike self. It was the precondition of mystical union: >-Our becom-
ing like God [similitudo],« wrote Gerson, »is the cause of our union with him. And it was
the raison d’etre of the sacramental system of the church: infused grace qualitatively
conforms human to divine being. The final goal of monk, mystic and pilgrim alike was
conformity [...] Medieval theology remained devoted to the proposition that God became
man so that men could be godlike.« (aa0., 242).
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Verstand und Willen des Menschen ein unausléschlicher Funke an Gutem
vorhanden sei (synteresis), von dem aus der Prozess der Gottverdhnlichung
seinen Anfang nehmen und auf den er aufbauen konne. Es wurde also eine
wesentliche Gleichheit zwischen Gott und Mensch — wie gering auch
immer — schon beim nattrlichen Menschen vorausgesetzt, welche durch
den Beistand der vielfiltigen kirchlich vermittelten Gnaden Gottes in eine
vollige Konformitit weiterentwickelt werden konnte, und zwar durch die
Austibung von Liebeswerken. Der Heilsgewinn ist so fir alle mittelalter-
liche Theologie kausal bedingt durch das Vorhandensein wahrer gottlicher
Liebe im Menschen, sei es als Liebesreue oder als Liebeswerke. Die Ermog-
lichung solcher Liebe kann dabei zwar auf die Wirkung gottlicher Gnade
allein (sola gratia) zurtickgefithrt und als im Heilswerk Christi allein (solus
Christus) griindend verstanden werden. Das Wirklichwerden gottlicher
Liebe im Menschen aber und deren Auswirkung in Liebeswerken setzt
gleichwohl immer menschliches Mitwirken voraus und ist das zum Heils-
erwerb letztlich Entscheidende. Es bleibt dabei: Es gibt kein Heil ohne eine
qualitative moralische Gleichgestaltung des Menschen mit Gott durch
mitwirkende menschliche Liebe. Auch der Glaube kann nur dann ein ret-
tender Glaube sein, wenn er durch diese Liebe gestaltet ist (fides caritate
formata). Anders gesagt, eine wahrheitsgemifie Gerechtsprechung des
Menschen vor dem Forum Gottes kann es nicht geben ohne eine zuvor voll-
endete Gerechtmachung, d.h. ein wiederhergestelltes reales Gerechtsein
des Menschen, welches wiederum nichts anderes ist als die besagte morali-
sche Gottgleichheit des Menschen. Wie ist diese Denkweise bezogen auf
Luthers geistliche Krise und seine reformatorische Entdeckung, die in einer
neuen Theologie und Spiritualitit resultierte?

Urspriunglich hatte Luther die eben beschriebenen Anschauungen ge-
teilt und war dabei zur verzweifelten Erkenntnis gelangt, dass er trotz
immenser Sehnsucht und lang anhaltender Bemithungen weder eine voll-
stindige Entfernung seiner Stinden — wie boser, selbststichtiger Gedanken,
Motive, Gefithle und Begierden — noch eine durchgreifende innere Umge-
staltung seiner Seele erfahren konnte. Ganz im Gegenteil, je mehr er sich
um vollige Heiligkeit und gottliche Liebe auf den Wegen traditioneller mit-
telalterlicher Spiritualitit bemiihte, umso mehr musste er schmerzhaft
erkennen, dass er immer noch derselbe alte Stinder war, unfihig zu durch-
dringender Verinderung seiner selbst: Er war hoffnungslos verkrimmt in
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sich selbst (esse incurvatus in se ipsum), selbstbezogen, selbstzentriert,
sich selbst liebend und sich selbst suchend in allen seinen Unternehmun-
gen — sogar noch in denen, welche nach menschlichen Mafstiben betrach-
tet die geistlichsten und selbstlosesten zu sein schienen. Luther war du-
Berst erschrocken tiber die Entdeckung, dass das alte Ich gerne fromm ist
und dass es eigene Ehre und eigene Vorteile in geistlichen Leistungen sucht,
ja dass es Gott selbst fiir seine eigenen Zwecke benutzt. Das war gewiss
weder gottliche Liebe noch Gottgleichheit, sondern das genaue Gegenteil
davon. Die logische Konsequenz des Axioms similia similibus im Sinne des
»Gleiches zieht Gleiches an« war, dass Gegensitze einander nicht anzie-
hen, sondern abstofien. Weil Luther aber nicht aus dem Teufelskreis des
»esse incurvatus in se ipsum« herauskam, konnte er von einem gerechten
Gott nichts anderes erwarten als Verwerfung. Das Ergebnis war Luthers
Verzweiflung an sich selbst und allen eigenen Kriften.

Doch fand er schliefilich ausgerechnet auf dem Tiefpunkt seiner geist-
lichen Not eine ungeahnte Losung, welche fir ihn gerade in ihrer vollig
andersartigen, fremden, paradoxen Gestalt zur einzig wahren und bleiben-
den Befreiung wurde: Die Bedingung fiir heilvolle Gemeinschaft und Ein-
heit mit Gott war nicht die eigene vollendete moralische Gottgleichheit,
sondern im Gegenteil das Eingestindnis eigener Stindhaftigkeit, d.h. der
Gottungleichheit und Gottunwiirdigkeit; zugleich fand Luther in dem aus
gottlicher Liebe fur Sinder gekreuzigten Jesus Christus, d.h. im um unsert-
willen einem Stinder gleich und Gott ungleich gemachten Gottessohn, ge-
nau die reine Liebe, Gerechtigkeit und Gottgleichheit, die er in sich selbst
weder hatte noch je erbringen konnte, und zwar als eine ihm aus reiner
Gnade zugedachte, geschenkte und durch blof3es Vertrauen (sola fide) zu
empfangende. Man konnte also sagen: Nicht Gottgleichheit, sondern Gott-
ungleichheit — sowohl bei Christus als auch beim Stinder — wurde nun fiir
Luther das erl6sende, Einheit stiftende Prinzip zwischen Gott und Mensch.
Und auch dieses Prinzip war ein Prinzip gottlicher Liebe, allerdings der
Liebe Gottes zum Gottlosen und Stinder, welche nicht durch liebende Mit-
wirkung des Menschen, sondern durch herzliches Christus-Vertrauen
allein (sola fide) zu ihrem Ziel kam. Die eben beschriebene Entdeckung
aber machte Luther nicht schon in der bloflen Erfahrung seiner selbst, son-
dern vielmehr erst in der gleichzeitig aufgeschlagenen Heiligen Schrift.
Dort, aufierhalb seiner selbst im dufleren Wort Gottes, wurde Luther die
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vollkommene Gerechtigkeit eines anderen, nimlich Jesu Christi, als seine
eigene verkiindet und im Sinne einer bedingungslosen Verheiflung zuge-
sprochen. Diese Gerechtigkeit allein, die nicht seine eigene Qualitit war
noch forderte, sondern ihm als die Qualitit Jesu Christi durch Gottes Ver-
heiflung geschenkt werden sollte, war fir Luther glaubwiirdig und konnte
ihn seines ewigen Heils gewiss machen. So allein wurden schliefdlich bei
Luther Zweifel und Verzweiflung sowie Todes- und Hollenangst tiberwun-
den. Fortan war fiir Luther der Glaube an Jesus Christus, namlich der
Glaube allein und nicht auch die Liebe, der Zentralbegriff des christlichen
Lebens sowie seiner gesamten reformatorischen Theologie und Spirituali-
tit.26 Dieser heilsgewisse Glaube, der den Stinder durch Christus mit Gott
zu engster, freudiger Lebensgemeinschaft vereinigt, bringt fiir Luther alles
mit sich, was fiir christliches Leben, Lieben und Lernen, d.h. fir christliche
Spiritualitit wesentlich ist. Erst dieser Glaube ist es auch, der nach Luther
zu uneigenniitzigem Lieben des Nichsten befreit.

IIT Uberlegungen zur Untersuchung von Luthers
reformatorischer Spiritualitdt

Nachdem zunichst Luthers Entwicklung vom Schiiler zum Reformator
spatmittelalterlicher Spiritualitit skizziert wurde, stellt sich nun die Frage,
(1) wie die reformatorische Spiritualitit Luthers erarbeitet und dargestellt
werden soll. Wenn wir hier von Luther als dem Reformator spatmittelalter-
licher Spiritualitit und von seiner »reformatorischen Spiritualitit« spre-
chen, so ist auch danach zu fragen, (2) was das Reformatorische an Luthers
Spiritualitit ist. Sodann soll bedacht werden, (3) inwiefern dieses Reforma-
torische fiir Luther in einer spezifischen Spiritualitit Gestalt und Ausdruck
findet.

26 Der Wandel vom Zentralbegriff der Liebe zu dem des Glaubens bei Luther wird gut be-
schrieben bei: HammMm, Von der Gottesliebe (s. Anm. 10), 19—-44; DERs., Naher Zorn und
nahe Gnade (s. Anm. 9), 140-143; DERrs., Warum wurde fir Luther der Glaube zum Zen-
tralbegriff des christlichen Glaubens? (in: Die frithe Reformation in Deutschland als
Umbruch. Wissenschaftliches Symposium des Vereins fiir Reformationsgeschichte
1996, hg. v. B. MOELLER, 1998, 103-127); R. ScHwWARZ, Die Umformung des religiosen
Prinzips der Gottesliebe in der frithen Reformation. Ein Beitrag zum Verstindnis von Lu-
thers Schrift »Von der Freiheit eines Christenmenschen« (in: aa0., 128-148).
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1 Wie lisst sich Luthers reformatorische Spiritualitit untersuchen
und darstellen!?

Bei bisherigen Untersuchungen zu Luthers Spiritualitit ist man sich allge-
mein einig darin, dass Spiritualitit es mehr mit den praktischen Aspekten
des gelebten geistlichen Lebens zu tun hat als mit blofler theologischer
Lehre. Dennoch lisst sich beobachten, dass nahezu alle Darstellungen von
Luthers Spiritualitit dazu neigen, primir Hauptaspekte seiner Theologie zu
benennen, wonach in einem zweiten Schritt die praktischen Implikationen
und Konsequenzen derselben fiir das geistliche Leben der Christen darge-
stellt werden. Zur Veranschaulichung des praktischen Teils verwendet man
dann meist lebenspraktische und ethische Abschnitte aus Luthers Schrif-
ten sowie seine sog. Erbauungsschriften. Bestimmend bei allem bleiben je-
doch die Grundbausteine seiner Theologie. Diese Weise der Prisentation
von Luthers Spiritualitit steht fiir die Meinung, oder vermittelt zumindest
den Eindruck, dass Luthers Spiritualitit letztlich nichts anderes sei als das
Ausleben seiner Theologie. Aber, kann man das so sagen?

Zumindest diirfte diese oftmals angewandte Methode der Priasentation
von Luthers Spiritualitit ein gewichtiger Indikator dafiir sein, dass Luthers
Theologie wirklich wesentlich und unverzichtbar ist, um seine Spiritua-
litit kennen zu lernen. Fur Luther wire es tatsichlich undenkbar, eine
christliche Spiritualitdt zu vertreten, die nicht von christlicher Theologie
informiert, normiert und bestimmt ist: Eine geistlich gesunde christliche
Spiritualitit braucht eine ihr zugrunde liegende geistlich gesunde Theolo-
gie. Das beste Beispiel daftr ist Luthers Reformation der mittelalterlichen
Spiritualitit, die nicht hitte geschehen kénnen ohne eine Konfrontation
und Reformation der theologischen Traditionen, die der mittelalterlichen
Spiritualitidt zugrunde lagen. Obwohl dies fiir mich als Tatsache feststeht,
mochte ich dennoch die Existenz einer definitiven Spiritualitit Luthers
behaupten, die nicht mit seiner Theologie identisch oder blof3 ein Ausleben
derselben ist. Denn einfach zu sagen, fiir Luther sei Spiritualitit gelebte
Theologie, mag zwar Richtiges enthalten, ist aber zu unprizise, um fir
uns hilfreich zu sein. Denn Spiritualitit ist, entsprechend der obigen Defi-
nition,
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Theorie und Praxis einer spezifischen, klar identifizierbaren Weise des geistlichen Le-
bens, das als ein durch den Geist des dreieinigen Gottes initiiertes und gestaltetes Leben
verstanden und von Individuen und/oder Gemeinschaften akzeptiert wird, um regelmai-
Big gelernt, praktiziert, erfahren und gelebt zu werden.

Es fragt sich: Gibt es etwas in Luthers Leben und Denken, das dieser Be-
schreibung von Spiritualitit entsprechen konnte? Wenn ja, wo wird dies er-
kennbar bzw. wie lisst sich dies untersuchen und darstellen? Ich meine,
dass Luthers reformatorische Spiritualitit mit ihren wesentlichen Charak-
teristika enthalten ist in seinem katechetischen Lernen und Lehren, Glau-
ben und Leben.27 Nichts in Luthers Schriften kann identifiziert werden, das
sein ganzes geistliches Leben und Denken nachhaltiger geprigt hat als ge-
rade »der Katechismusc, d.h. die drei klassischen Texte elementarer Chris-
tenlehre: das Credo, der Dekalog und das Vaterunser. Was immer wir auch
an wesentlichen Aspekten der Spiritualitit Luthers nennen mogen, ist ent-
weder im »Katechismus« selbst enthalten, kann auf ihn bezogen oder von
ihm abgeleitet werden. Deshalb soll die Frage, was Luthers reformatorische
Spiritualitit ist, von seiner Sicht und Verwendung des Katechismus her be-
antwortet werden.

2 Was ist »reformatorische« Spiritualitdt?

Was charakterisiert die von Luther gelernte und praktizierte vorreformato-
rische Spiritualitit in ihrem Theorieaspekt, d.h. in theologischer Hinsicht?
Wir konnen das sowohl mit positiven als auch mit negativen Begriffen zu
beschreiben versuchen: Positiv gesprochen, war die Liebe Zentralbegriff
bzw. Zentralmotiv dieser Spiritualitit, nimlich so, dass die Liebe Gottes
zum Menschen und die Liebe des Menschen zu Gott durch fortwahrendes
Zusammenwirken zum anvisierten Heilsgewinn fithren sollten, insofern
dadurch letzten Endes eine vollkommene moralische Gottgleichheit bzw.
reale Gerechtwerdung beim Menschen erwirkt wiirde. Negativ gesprochen,

27 Gelegentlich begegnet in der Sekundirliteratur eine blofle Andeutung oder die unbe-
griindete und unerklirte Aussage, dass Luthers Spiritualitit im Katechismus fundiert
sei: Siehe D. Trirp, Art. Luther, Martin, Lutheran Spirituality (The Westminster Dic-
tionary of Christian Spirituality, 1983, 253-255), 254; DERs., Art. Luther (The Study of
Spirituality, 1986, 343-346), 345; auch J.M. HOUSTON, Art. Spirituality (Evangelical Dic-
tionary of Theology, 51987, 1049).
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war die Forderung nach wahrer und ausreichender Liebesleistung des Men-
schen als Heilsbedingung zugleich Teil des »do ut des«-Denkens und for-
cierte sowohl menschliches Bemiihen aller Art als auch Angst, Zweifel und
Verzweiflung im Blick auf das Jenseits.

Demgegentiber besteht das spezifisch Reformatorische der Spiritualitit
Luthers darin, dass hier der Glaube allein (sola fide) zum Zentralbegriff
bzw. Zentralmotiv alles geistlichen Lebens wird, und zwar im Sinne stren-
ger Bezogenheit auf Jesus Christus, der selbst Inhalt und Zentrum dieses
Glaubens ist: Christozentrischer Glaube, d.h. das herzliche Vertrauen des
Stnders auf Jesus Christus den Gekreuzigten als den »Gott fliir mich« sowie
das aus solchem Glauben gelebte Leben, charakterisiert »reformatorische«
Spiritualitidt im Sinne Luthers. Das im Spdtmittelalter als synergistisches,
heilskommerzielles Geben und Nehmen (do ut des) von menschlichen
Werken und gottlicher Gnade verstandene Christenleben wird hier umge-
formt zum reinen Nehmen und reinen Geben: Das Nehmen des Menschen
wird von der Bedingung oder Beimischung eigenen Gebens radikal befreit
und zum reinen Empfangen der Gnade Gottes; das Geben des Menschen
aber ist nicht mehr auf Gott bzw. auf einen Heilsgewinn gerichtet, sondern
nur noch auf die Mitmenschen, indem es von Kalkiilen des Eigennutzes ra-
dikal befreit und zum reinen Weitergeben des von Gott Empfangenen an
den bedirftigen Nichsten wird. Was in vorreformatorischer Spiritualitit
der Zielpunkt des geistlichen Lebens war, namlich der selige Heilsgewinn
in der Einheit mit Gott, das war nun Ausgangspunkt, bleibende Grundlage
und lebendige Quelle des Christenlebens: Nicht durch die menschliche
Liebe, sondern allein durch den im Glauben empfangenen Christus ist der
Mensch mit Gott vereint. Und dies gilt fiir jeden Menschen in vollig glei-
cher Weise, so dass damit zugleich die mittelalterliche Dualisierung der
Christenheit in eine geistliche Zweiklassengesellschaft von »Laien« und
»Geistlichen« prinzipiell aufgehoben ist. Nicht durch Unterschiede des
Standes, der Lebensweise oder irgendeines eigenen Tuns wird der Mensch
geistlich, sondern durch Glauben an Christus allein.

Der Katechismus stellt nach Luther insofern eine Repridsentation des
Zentrums seiner reformatorischen Theologie dar, als hier wie dort das
Grundthema der Christusglaube ist und in beiden Fillen die Vorbedingung
fir solchen Glauben im Erkennen eigener Stindhaftigkeit und totaler geist-
licher Unfihigkeit zum Guten vor Gott besteht. Im Falle der katechetischen
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Spiritualitdt Luthers wird die besagte Stindenerkenntnis als Vorbedingung
des Glaubens wie auch die Zentralitit des Glaubens selbst an Luthers spe-
zifischer Anordnung der Hauptstiicke des Katechismus deutlich. Durch das
Mittelalter hindurch war man, soweit die Hauptstiicke des Katechismus
zur Anwendung kamen, meist Augustins theologischem Konzept zu ihrer
Anordnung gefolgt, so dass sich diese Reihenfolge ergab28: Credo — Vater-
unser — Dekalog. Augustin verstand diese Anordnung als Reprisentation
der paulinischen Trias von Glaube, Hoffnung und Liebe, und sah im Credo
eine Erzdhlung der zu glaubenden vergangenen Ereignisse, im Vaterunser
das Vorhalten der zu erbittenden und zu erwartenden, d.h. der zukiinftigen
Dinge, und im Dekalog das Gesetz des gegenwirtigen Lebens, welches
durch die Liebe erfullt wird. Die Liebe, repriasentiert durch den Dekalog,
wurde bei Augustin und der ihm folgenden Kirche des Mittelalters als das
Wesen und Ziel des ganzen christlichen Lebens angesehen. Auf die Liebe
als Erfiillung der Gebote Gottes — sowie auch als Motor der tiber die Gebote
hinaus gehenden guten Werke - lief alles hinaus und erst in der Liebe ka-
men auch Glaube und Hoffnung zu wahrer Erfiilllung. Luthers andere An-
ordnung der drei Hauptstiicke (Dekalog — Credo — Vaterunser) hingegen ist
insofern einzigartig, als er vermutlich der erste Theologe war, der aus theo-
logischen Griinden mit dem Dekalog begann, oder der zumindest als Erster
seine Grinde fiir diese Anordnung dargelegt hat»9: Zuerst sagen uns die
Zehn Gebote, was wir tun und lassen sollen, und bringen uns somit zur
Erkenntnis unserer Stinde, d.h. der geistlichen Unfihigkeit und Krankheit
hinsichtlich des Willens Gottes; danach sagt uns das Credo, wem und
was wir glauben sollen, d.h. wo wir das suchen und finden kénnen, was die
Gebote von uns fordern; und schlie8lich sagt uns das Vaterunser, wie wir
begehren, erbitten und empfangen sollen, was uns das Credo gibt, um den
Dekalog zu erfiillen.3e

28 Vgl. C.P. ARAND, That I May Be His Own: An Overview of Luther’s Catechismus, 2000,
124-129.

29 Vgl. aa0., 129.

30 Luthers Erklirung dieser Anordnung begegnet uns erstmals in der Vorrede zu seiner
Schrift Eine kurze Form der zehn Gebote, eine kurze Form des Glaubens, eine kurze
Form des Vaterunsers von 1520 (WA 7; 204,13-205,4); genauso in Luthers Vorrede zum
Betbiichlein von 1522 (WA 10,2; 376,19-377,13); vgl. auch WA 11; 48,17-23.
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Luther bezieht bei seinen Erklirungen der drei Hauptstiicke des Kate-
chismus stindig Credo und Vaterunser auf den Dekalog zuriick, indem er
diese als notwendig zur Erfullung der Gebote Gottes versteht, also in ge-
nauer Umkehrung zur mittelalterlichen Konzeption. Luther kehrt hier
nicht blof} eine dufierlich zufillige Reihenfolge um, sondern er bringt damit
gegentiber dem Mittelalter eine andere, theologisch bedeutsame Sachlogik
zum Ausdruck: Nicht der Dekalog verleiht dem Credo und dem Vaterunser
Wert, indem er das gegenwirtige Leben der Liebe mit seinen Werken be-
tont, sondern es sind das Credo und das Vaterunser, die all das bereitstellen,
was fiir ein Leben der Liebe nach den Geboten Gottes notig ist. Somit sind
die drei Hauptstiicke des Katechismus bei Luther zwar fortwihrend eng
aufeinander bezogen, und das auch nicht statisch sondern in dynamischer
Wechselbeziehung, aber unter Beachtung des grundsitzlichen Unter-
schieds zwischen Gesetz und Evangelium: Die Zehn Gebote sind Gesetz,
d.h. sie geben nichts, sondern fordern nur, und zwar das, was der Mensch
aus sich selbst weder ist noch hat, nimlich gerade die vollkommene Liebe
zu Gott und zum Nichsten. Wo die Gebote in ihrem kompromisslosen
gottlichen Anspruch ernst genommen werden, da verhelfen sie eben nicht
zu dessen Verwirklichung, sondern blofy zur Erkenntnis eigener Schuldig-
keit und eigenen Unvermogens, wodurch sie auf das Evangelium Christi als
der einzig wahren, gnadenvoll rettenden Erfiillung Gottes vorbereiten, die
jedoch erst im Credo angeboten sowie durch das Vaterunser im Glauben er-
beten und empfangen wird.3:

Damit ist in Grundziigen verdeutlicht, inwiefern der Katechismus den
Christusglauben als das Zentrum der neuen, reformatorischen Theologie
Luthers repriasentiert. Dies geschieht in den katechetischen Schriften Lu-
thers interessanterweise weithin ohne Verwendung der fir die Formulie-
rung der Rechtfertigungslehre tiblichen Begriffe. Damit ist deutlich, dass
Luther das Kernanliegen seiner Theologie auch ohne die typische Rechtfer-
tigungsterminologie in fiir ihn sachlich kohirenter, adiquater Weise zum
Ausdruck bringen kann.

31 Entsprechend sagt auch Charles P. Arand: »Clearly, Luther’s explanation of his arrange-
ment of the catechism’s texts reflects his theology on the importance of the distinction
between Law and Gospel. [...] the ordering reflected the heart of Luther’s theology of the
cross, namely, that God kills in order to make alive.« (ARAND [s. Anm. 28], 132).
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3 Was ist reformatorische »Spiritualitit«?

Wenn wir hier die eingangs von mir vorgelegte Definition christlicher Spi-
ritualitit zugrunde legen, kann damit in einigen Punkten kurz angedeutet
werden, inwiefern das Reformatorische fir Luther in einer spezifischen
Spiritualitit zum Ausdruck kommt und wir legitim von reformatorischer
»Spiritualitit« reden konnen. Aus meiner Definition entnehme ich fol-
gende funf Gesichtspunkte in ihrer Anwendung auf Luthers Katechismus-
Spiritualitét:

3.1 Grundaspekte von Theorie und Praxis der Spiritualitiit

Mit der soeben versuchten Identifizierung des Reformatorischen der Spiri-
tualitit bei Luther haben wir den theologischen Theorieaspekt von Spiritua-
litdt angesprochen, der durch den Wechsel des Zentralbegriffs bzw. Zentral-
motivs von der Liebe zum Glauben bezeichnet ist. Die unmittelbare Folge
dessen sowohl fiir den Theorie- als auch fiir den Praxisaspekt durfte schon
einsichtig sein, wenn wir nur bedenken, dass dem Lieben und Tun des Men-
schen bei Luther generell keine konstruktive Bedeutung mehr zukommt
fir den Heilsgewinn, d.h. zur Etablierung und Erhaltung einer intakten Got-
tesbeziehung. Damit werden die vielerlei Werke und religiosen Praktiken
der (spit)mittelalterlichen Spiritualitit sinnlos und unnotig, sofern sie als
Mittel zum Zweck heilvoller Gottesbeziehung (do ut des) verstanden sind.
Gleichwohl bedeutet dies fiir Luther nicht, dass das Lieben und Tun des
Menschen oder alle religiosen Praktiken keinerlei Bedeutung mehr hitten,
also fir das praktisch gelebte Christenleben gleichgultig wiren. Nein, fiir
Luther haben das Lieben und Tun des Menschen ihren legitimen, ja ihren
von Gott gewollten und gebotenen Ort in den zwischenmenschlichen Be-
ziehungen, d.h. einzig zum Nutzen und Wohl des Nichsten. Die vielfiltigen
religiosen Praktiken aber werden von daher einer theologischen Neubewer-
tung unterzogen: etliche (wie z.B. Beten und Fasten oder Beichten) behalten
oder wiedererlangen ihre legitime Bedeutung, wenn sie innerhalb der richtig
verstandenen Beziehungs-Koordinaten von Glaube und Liebe ausgeiibt wer-
den, andere aber (wie z.B. Ablass, Reliquien und Wallfahrten) versinken un-
ter diesem Anspruch ganz in faktischer Bedeutungslosigkeit.

Die eben erwihnte Grundunterscheidung des Christenlebens als eines
Lebens in der Gottesbeziehung durch Glauben und in zwischenmensch-
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lichen Beziehungen durch Liebe ist grundgelegt in Luthers Auslegung des
Dekalogs und durchzieht seine gesamte, relational strukturierte Katechis-
mus-Spiritualitit: Das alles entscheidende erste Gebot des Dekalogs wird
nur durch den Christusglauben des Credos sowie das Bitten des Vaterunsers
erfillt und setzt die Erfiillung aller anderen Gebote, d.h. die praktische Ge-
staltung des Lebens in diesen Beziehungen, aus sich heraus. Luthers Kate-
chismus-Spiritualitit vereinigt in sich die Theorie und Praxis geistlichen
Lebens von Anfang an dadurch, dass sie in Texten gegriindet ist, deren Aus-
sagemodi beim Lernenden fortwihrend auf einen existentiellen Mitvollzug
dringen: sie gebieten (Dekalog), bekennen (Credo) und bitten (Vaterunser).

3.2 Identifizierbarkeit der wahren Weise geistlichen Lebens

Die spezifische Weise geistlichen Lebens bei Luther kann grundlegend in
die Begriffe Glaube und Liebe gefasst und somit als ein geistliches Leben in
Bezichungen identifiziert werden. Fur Luther ist dabei der Glaube als
Schliisselbegriff der Gottesbeziehung immer das Primire in der Weise geist-
lichen Lebens, die er propagiert, weil es fir Luther keine wahre Liebe beim
Stunder geben kann ohne wahren Christus-Glauben. Um aber die Wahrheit
bzw. die Echtheit von Glauben und Liebe identifizieren zu konnen, ist nicht
das Urteil der Kirche, sondern der Heiligen Schrift entscheidend. Nur die
Heilige Schrift ist Gottes eigenes Wort und nur sie allein (sola scriptura),
nicht auch kirchliche Tradition oder Menschenmeinung, kann nach Luther
die zuverlissig heilsame Quelle und autoritative Norm christlicher Theo-
logie und Spiritualitit sein. Deshalb ist allein die Heilige Schrift fiir Luther
mafdgeblich, wenn es um die Identifizierung der gottlichen Weise geist-
lichen Lebens geht: Wahre christliche Spiritualitit muss von Gott empfan-
gen und gelernt werden; diese kommt aus der Schrift und stimmt mit ihr
tiberein.

Die drei Hauptstiicke des Katechismus sind nach Luthers fester Uber-
zeugung nicht nur menschliche Tradition, sondern Gottes Wort, da sie ein
kurzer Auszug der ganzen Heiligen Schrift sind. Als Zusammenfassung der
wesentlichen Schriftinhalte ersetzt der Katechismus nicht die Heilige
Schrift, sondern er fithrt in sie hinein und weist auf sie zurtick. Der Kate-
chismus selbst ist eine Identifizierung dessen, was in der im wahrsten Sinne
des Wortes vielseitigen Heiligen Schrift fiir das christliche Glauben und Le-
ben notwendig ist, und er dient damit in hervorragender Weise dazu, eine
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genuin christliche Spiritualitidt zu gewéhrleisten, die auf das Wesentliche
fokussiert bleibt.

3.3 Pneumatologische Herkunft des geistlichen Lebens

Dass nach Luther die rechte Weise des geistlichen Lebens aus der Heiligen
Schrift kommt, gehort zu den pneumatologischen Ursprungsbedingungen
der reformatorischen Spiritualitit im Sinne Luthers dazu. Denn fiir ihn ini-
tiiert und gestaltet der Heilige Geist das geistliche Leben nicht an der Hei-
ligen Schrift vorbei, und schon gar nicht gegen sie, sondern durch sie. Die
Heilige Schrift, und nicht die heilige Kirche, gilt hier also als die pneuma-
tologische Ursprungsgrofe geistlichen Lebens. Dies ist insofern auch gar
nicht verwunderlich, als die Bibel nach Luther das Buch des Heiligen Geis-
tes ist. Das Wort der Heiligen Schrift sowie die Weisen der Anwendung die-
ses Wortes sind ihm daher im wahrsten Sinne die natiirlichen Wirkmittel
des Geistes, durch welche dieser das geistliche Leben im Innern des Men-
schen schafft, nihrt, wachsen ldsst und von innen nach aufien ausgestaltet.
Uberhaupt sieht Luther den Geist des dreieinigen Gottes als den Schopfer
und Erhalter des geistlichen Lebens seine Werke immer tun durch duflere
Wort-Mittel: Durch das Wort Gottes in Bibel und Verkiindigung (verbum
externum bzw. verbum audibile), besonders durch Bezeugung des in Jesus
Christus fur Stinder Mensch gewordenen Wortes Gottes (verbum incarna-
tum), des Evangeliums; und durch das sichtbare Wort Gottes (verbum visi-
bile) in Taufe und Abendmahl. Das ganze geistliche Leben, und damit die
ganze christliche Spiritualitit, verdankt sich nach Luther dem Wirken des
Heiligen Geistes durch diese dufleren Mittel, indem er dem Siinder zum
Christus-Glauben verhilft, ihn in diesem Glauben bleiben und wachsen
lisst und ihn aus solchem innerlichen Glauben in ein extrovertiertes, dem
Nichsten zugewandtes Leben der Liebe fiihrt.

Dies alles thematisiert der Katechismus nach Luthers Auffassung be-
sonders im dritten Glaubensartikel. Dabei kommt speziell der »Vergebung
der Stnden« vorrangige Bedeutung zu, weil der Heilige Geist diese nur
durch das Evangelium von Christus — ganz gleich in welcher seiner Ge-
brauchsweisen — zum Stinder gelangen lisst, wodurch die Entstehung und
Erhaltung geistlichen Lebens bewirkt wird. Die Kirche aber, die »Gemein-
schaft der Heiligen«, lebt von und in der Anwendung des gottlichen Evan-
geliums-Wortes durch den Heiligen Geist.
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3.4 RegelmidifSigkeit des geistlichen Lebens

Christliche Spiritualitit hat es immer mit Regelmafligkeit des geistlichen
Lebens zu tun, in der nicht blof$ sporadisch dies oder das gelernt, praktiziert
und erfahren wird, sondern Tag fur Tag dieselben Dinge auf gleiche Weise.
Die Regelmafligkeit des geistlichen Lebens besteht darin, dass es bestimm-
ten Regeln folgt und insofern regelmaifdig sowie regelgemals ist. Dass das fiir
Monchsorden gilt, steht aufler Frage, und auch das geistliche Leben spit-
mittelalterlicher Laien war, wiewohl sehr modifiziert, geregelt. Aber trifft
das auch auf Martin Luther und die von ihm initiierte reformatorische Spi-
ritualitit zu? Ich denke schon, dass das so sein muss, wenn wir legitimer
Weise von einer »Spiritualitit« Luthers sprechen zu kénnen beanspruchen.
Im Blick auf Luther selbst ist zu beachten, dass er ein diszipliniertes geist-
liches Leben grofiter Regelmifligkeit wihrend seiner Klosterzeit zu fithren
gelernt hatte. Und diese ausgezeichnete Schulung in monastischer Spi-
ritualitit wirkte sich auch dann noch auf sein geistliches Leben aus, als
Luther schon aufgehort hatte, Monch zu sein: Tégliches Meditieren von Bi-
beltexten sowie regelmifliiges Gebet blieben fiir Luther feste Bestandteile
seines geistlichen Lebens.

Konkret war es das tigliche Meditieren, Beten und Praktizieren des Ka-
techismus, also eine dezidiert katechetische Spiritualitit reformatorischer
Prigung, die zuerst das geistliche Leben Luthers selbst nachhaltig be-
stimmte. Spiter unternahm er es, dies auch in seinem Heim und in seiner
Kirche zu etablieren. Luther praktizierte, lehrte und initiierte eine durch
den Katechismus geprigte Regelmafligkeit geistlichen Lebens, welche das
gemeinsame geistliche Leben elitirer monastischer Spiritualitit in das
alltiagliche Leben gewohnlicher christlicher Hausgemeinschaft zurtickver-
pflanzte.

3.5 Akzeptanz bei Individuen und/oder Gemeinschaften

Spezifische christliche Formen von Spiritualitit zeichnen sich — wie oben ge-
sagt — dadurch aus, dass ihnen ein Muster oder Ideal bzw. eine Norm, Regel
oder Theologie zugrunde liegt. Diese theoretische Vorgabe wird von Indivi-
duen und/oder Gemeinschaften akzeptiert, um ihr praktisch zu folgen. Dies
war bei allen Formen spatmittelalterlicher Spiritualitit der Fall, und auch
bei Luthers reformatorischer Spiritualitit. Diese war derart, dass sie von
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allen Christen jeden gesellschaftlichen Standes akzeptiert und praktiziert
werden konnte, und nicht nur von bestimmten Segmenten der Christenheit.

Historisch fand dies seinen Niederschlag konkret in der jahrhunderte-
langen Tradition einer Katechismus-Spiritualitit wie sie in lutherischen
Kirchen weltweit anzutreffen war, und teilweise bis heute gepflegt wird.
Diese Tradition bezog ausnahmslos alle Christen in einen gemeinsamen
geistlichen Lernvorgang christlicher Glaubens- und Lebensweise ein, der im
weltlichen Alltag verwurzelt und inhaltlich vom Katechismus bestimmt
ist. Katechismus-Spiritualitit ist dabei nicht als eine blof3 fakultative Lern-
Option verstanden. Luther reklamiert fir sie vielmehr, dass sie nicht nur
von jedem Christen akzeptiert werden kann, sondern dass sie von jedem
Christen akzeptiert werden soll, um als Christ zu leben.

IV Grundlegende Charakteristika
der Katechismus-Spiritualitdit Luthers

Wenn hier nun wesentliche Charakteristika der reformatorischen Spiritua-
litat Luthers als einer Katechismus-Spiritualitit zur Darstellung kommen
sollen, so kann das im gegebenen Rahmen nur in Grundziigen geschehen.
Dabei ist es sinnvoll zu kliren, (1) was Luther unter dem Begriff »Katechis-
mus« versteht, (2) wie er die praktische Bedeutung des »Katechismus« fiir
Glauben und Leben des Christen einschitzt, und (3) worum es bei der
Katechismus-Spiritualitit letztlich geht. Die Darstellung geschieht unter
Verwendung der katechetischen Schriften Luthers im engeren Sinne sowie
derjenigen seiner Schriften, die den »Katechismus« und seine Inhalte an-
sprechen, behandeln oder zur Anwendung bringen.

1 Luthers Verstindnis des Begriffes »Katechismuis«

Wenn Luther den Begriff »Katechismus« verwendet, so hat er dabei zumeist
die drei Texte im Sinn, die er als die Hauptstiicke elementarer Christen-
lehre von der mittelalterlichen Kirche empfangen hatte und die in der
kirchlichen Tradition immer wieder verwendet worden warens32: Dekalog,

32 Luther merkt jedoch zum Gebrauch dieser drei Texte in der Geschichte der Kirche kri-
tisch an, dass sie zwar »von Alters her in der Christenheit blieben sind, aber wenig recht
gelehret und getrieben«. (BSLK 554,28-30).
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Credo und Vaterunser. Wo auch immer diese drei Texte im Gebrauch sind,
handelt es sich nach Luther um den »Katechismus«, egal in welchen Pri-
sentationsformen oder mit welchen Methoden, auch ganz abgesehen davon,
bei welchen Adressaten und zu welchen Zwecken sie jeweils verwendet
werden.33

Diese drei Texte (Dekalog, Credo, Vaterunser) enthalten nach Luther
alles Notige, was ein Christ wissen, lernen, glauben, tun, meditieren, beten
und leben soll.34 Allerdings hat Luther bekanntlich manchmal in seinen
katechetischen Predigten und Schriften die von ihm hochgeschitzten Sa-
kramente von Taufe und Abendmahl sowie die Beichte einer gesonderten
Behandlung gewtirdigt. In diesen Fillen scheint somit der Katechismus auf
funf bis sechs Hauptstiicke erweitert zu sein. Doch selbst dort versteht Lu-
ther Sakramente und Beichte als prinzipiell schon in den drei erwihnten
Texten des Katechismus enthalten, namlich im dritten Artikel des Credo
unter den Worten von der »Vergebung der Stinden«.3s Insofern ist die geson-
derte, ausfiihrlichere Behandlung von Sakramenten und Beichte, wenn sie

33 Charles P. Arand stellt fest: »In fact, by identifying the catechism with this syllabus
(Decalogue, Creed, Lord’s Prayer) one may consider under the genre of -catechism-«all the
various methods of catechizing (preaching, teaching, question and answer), modes of pre-
senting the catechism (posters, pictures, booklets), settings for teaching the catechism
(church, school, home), texts of varied lengths (small and large catechisms), different au-
diences (clergy, parents, children), multiple uses (preparation for Baptism, confession,
and the Lord’s Supper, basis for meditation), and different ends (reformation, evangelism,
assimilation).« (ARAND [s. Anm. 28], 15f).

34 So schon 1520 in Luthers Vorrede zu seiner Schrift Eine kurze Form der zehn Gebote,
eine kurze Form des Glaubens, eine kurze Form des Vaterunsers (WA 7; 204,5-13);
ebenso in Luthers Vorrede zum Betbiichlein von 1522 (WA 10,2; 376,12—20) und in der
Vorrede zum GrofSen Katechismus von 1529 (BSLK 557,19-26). Luther sagt in Deutsche
Messe und Ordnung des Gottesdiensts von 1526: »Catechismus aber heyst eyne unter-
richt, damit man die heyden, so Christen werden wollen, leret und weyset, was sie gleu-
ben, thun, lassen und wissen sollen ym Christenthum: da her man Catechumenos ge-
nennet hat die leer jungen, die zu solcher unterricht angenommen waren und den
glauben lernten, ehe denn man sie teuffet. Diese unterricht odder unterweysunge weys
ich nicht schlechter noch besser zu stellen, denn sie bereyt ist gestellet von anfang der
Christenheyt und bis her blieben, nemlich die drey stuck, die zehen gebot, der glaube
und das vater unser. Inn disen dreyen stucken steht es schlecht und kurtz fast alles, was
eym Christen zu wissen not ist.« (WA 19; 76,2-11).

35 Vgl. Luthers Ausfithrungen dazu in BSLK 658,10-29.
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geschieht, fiir Luther keine Ergdnzung oder Erweiterung der drei genannten
Katechismus-Stiicke, sondern nur eine etwas mehr ins Detail gehende Aus-
legung eines besonders wichtigen ihrer Teile.

Luther brachte seine allergrofite Wertschiatzung fiir den Katechismus
sehr hdufig zum Ausdrucksé, davon wiederholte Male so, dass er in den drei
Texten alles fand, was christliches Lehren und Lernen, Glauben und Leben,
Meditieren und Beten, d.h. was wahre christliche Spiritualitit ausmacht, ja
was die Identitit des Christen definiert. Und all das wird von Luther nicht
verstanden als ein Produkt blof$ menschlicher Traditionen, sondern als von
Gott selbst herkommend, und das ist fiir Luther von entscheidender Bedeu-
tung. Denn wahre christliche Spiritualitit muss von Gott empfangen und
gelernt werden, nicht von Menschen. Luther ist fest davon tiberzeugt, dass
der Katechismus nichts anderes ist als Gottes eigenes Wort, »der ganzen
heiligen Schrift kurzer Auszug und Abschrift«37, weil »in diesen dreien Stii-
cken kurzlich, groblich und aufs einfiltigste verfasset ist alles, was wir in
der Schrift haben«38. Die Bedeutung des Katechismus liegt also fiir Luther
nicht zuletzt darin, dass er uns die ganze, dicke, buchstiblich vielseitige
Heilige Schrift »in diesen drei Stiicken« sehr kurz, einfach und klar prisen-
tiert. Der Katechismus ist also die Kurzversion der Bibel, die Bibel im Klein-
format, oder mit Luthers Worten gesagt: »Der catechismus ist der leien bi-
blia«,39 was damals auch hief}, eine Bibelausgabe fiir Analphabeten,4° die

36 So beschrieb Luther in einer Tischrede, wo er den Katechismus auch als die Bibel der
Laien bezeichnet hatte, die Katechismusstiicke allesamt mit Superlativen: der Dekalog
sei eine »doctrina doctrinarume, das Credo »eine historia historiarum«, das Vaterunser
eine »oratio orationume, und die Sakramente »ceremoniae ceremoniarume. (Siehe die
ganze Tischrede in WATR 5; 581,30-582,11). Es ist hier sicher angemessen daran zu er-
innern, dass Luther selbst einmal angesichts des Vorschlags einer Gesamtausgabe seiner
Schriften sagte, nur der Katechismus und De servo arbitrio seien von allen seinen Schrif-
ten wert, aufgehoben und gelesen zu werden. (WAB 8; 99).

37 BSLK 552,31-33 (Kursiv A.B.).

38 BSLK 557,19-21 (Kursiv A.B.).

39 Vgl. WATR 5; 581,30.

40 So sagt Luthers Vorrede zum Betbiichlein (1522): »Das ist nit on onderliche ordenung
gottis geschehen, das fur den gemeynen Christen menschen, der die geschrifft nicht le-
fen mag, vorordenent ist zu leren und wis8en die tzehen gepott, den glawben unnd vater
unfier, ynn wilchen drey stiicken furwar alles was ynn der schrifft stett unnd ymer
geprediget werdenn mag, auch alles was eym Christen nott tzu wissen, grundlich und

167

© 2014, Vandenhoeck & Ruprecht GmbH & Co. KG, Gottingen
ISBN Print: 9783525874462 — ISBN E-Book: 9783647874463



also von jedermann auswendig gelernt und so in das Gedichtnis und Herz
jedes Christen geschrieben werden konnte.

2 Luthers generelle Wertschdtzung des Katechismus

Ausgehend davon, dass der Katechismus als Miniaturbibel letztlich Gottes
eigenes Wort ist, hat der Katechismus fiir die gesamte Christenheit einige
Funktionen, die damit unmittelbar verbunden und in Luthers Spiritualitit
hochbedeutsam sind:

2.1 Zur hermeneutischen Funktion des Katechismus

Insofern der Katechismus alle wesentlichen Inhalte der Heiligen Schrift zu-
sammenfasst und somit in sich vereinigt zu einer Miniaturbibel, gibt er uns
wie eine Landkarte eine Gesamtschau von der ganzen Schrift, d.h. eine
Ubersicht iiber die wichtigsten Hauptinhalte und Grundlinien derselben.
Der Katechismus hilft uns zu verstehen sowie darauf fokussiert zu sein,
worum es in der Bibel entscheidend geht. Doch soll der Katechismus als
eine Miniatur- oder Laienbibel die Heilige Schrift selbst in ihrer Gesamt-
heit nicht ersetzen, sondern ein strukturiertes biblisches Grundwissen ver-
mitteln. Er ist im Verhiltnis zur Heiligen Schrift ein hermeneutischer
Schliissel, der dazu dienen soll, die in der Bibel oder anderweitig wahrge-
nommenen Bibelstoffe aller Art in rechter Perspektive sehen, verstehen, ins
Glaubensleben integrieren und lernen zu kénnen. Alles, was von der Hei-
ligen Schrift gehort oder gelesen wird, kann und soll in Beziehung zum
Katechismus gesetzt werden. Wenn das geschieht, werden die vielerlei bib-
lischen Texte und Themen das umrisshafte Verstindnis der Bibel im Klein-
format des Katechismus stindig weiter fiillen, ausmalen, bereichern und
vertiefen. Der Katechismus und die Heilige Schrift sind somit zwei sich ge-
genseitig erhellende Pole in einem hermeneutischen Verstehens-Prozess:
Der Katechismus ist aus der Heiligen Schrift genommen und fithrt uns wie-
derum wegweisend in die Schrift hinein. Damit ist Luthers katechetische
Spiritualitit prinzipiell und dauerhaft eine Spiritualitit des Wortes Gottes
in der Heiligen Schrift.

uberflussig begriffen ist und mit solcher kiirtze und leychte vorfasset, das niemant cla-
gen noch sich entschuldigen kann, es sey tzuuil odder tzu schweer tzu behallten, was
yhm nott ist tzur selickeyt.« (WA 10,2; 376,12-19).
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2.2 Zur didaktisch-pddagogischen Funktion des Katechismus

Wegen ihrer Bezogenheit auf die Heilige Schrift und ihrer Verwurzelung in
derselben ist Luthers Spiritualitidt charakterisiert als eine sowohl zu ler-
nende als auch zu lehrende. Die wesentlichen Lerninhalte sind der ganzen
Christenheit in den drei Haupttexten des Katechismus vorgelegt. Dabei ist
der Lehrende Gott selbst, wihrend alle Menschen gleichermafien dazu be-
rufen sind, Lernende zu sein, d.h. Schiiler Gottes im Katechismus. Nach
Luther kann und muss dieses Lernen jedermann, der Christ sein will, zuge-
traut und zugemutet werden. Fiir Luther gilt hier: Die Inhalte des Katechis-
mus sind zwar duferst bedeutungsvoll, doch nicht zu tiefgriindig, um selbst
von kleinen Kindern gelernt zu werden; sie sind wiederum auch duferst
elementar und einfach, aber nicht so simpel, dass sie von irgendeinem noch
so intelligenten Gelehrten jemals vollig erfasst und ausgelernt werden
konnten. Der Katechismus verkorpert in Luthers Sicht einen Unterricht,
aus dem auch der eifrigste und beste Schiiler nie herauswachsen, sondern in
den er/sie im Gegenteil nur immer tiefer hineinwachsen kann. Das liegt dar-
an, dass Luther das katechetische Lernen der Christen nicht nur als einen
intellektuellen Lernvorgang ansieht, sondern als einen Lern-, Erziehungs-
und Wachstumsprozess, der den ganzen Menschen mit allen Aspekten sei-
nes alltiglich gelebten Lebens umfasst: Das Denken und Fiihlen, Leib und
Seele, das Sollen, Wollen und Handeln, die Aktion und Meditation, das
Glauben und Lieben, Beten und Arbeiten, Tun und Leiden, Leben und Ster-
ben, und was auch sonst noch genannt werden mag — alles ist inbegriffen
in den gottlichen Lern- und Erziehungsprozess, der durch den Katechismus
Tag fiir Tag normiert, reguliert, korrigiert, interpretiert und reformiert wird.

So hat Luther selbst seine Katechismus-Spiritualitit lebenslang prakti-
ziert, und viele sind ihm durch die Jahrhunderte gefolgt, wodurch eine nicht
blof} individuelle, sondern eine gemeinschaftliche Spiritualitit entstand.4:

41 Charles P. Arand bezieht dieses Ereignis besonders auf die Wirkungsgeschichte des Klei-
nen Katechismus und sagt dazu ganz richtig: »it is impossible to imagine the Lutheran
Reformation without Luther’s Small Catechism. Following its publication, the Small
Catechism became the most widely used pedagogical, theological, and confessional text
among Lutherans for the next 450 years. Wherever Lutherans undertook the training of
the young in the faith, they used this text. Whenever they shipped the message overseas,
they equipped missionaries and catechists with this text. [...] Throughout these years,
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Dabei waren fir Luther nie bestimmte Methoden, Zeiten, Orte und quan-
titative Ausmafle geistlicher Lebensfithrung wichtig oder verbindlich, son-
dern als notwendig galt ihm nur, dass die Inhalte des Katechismus ernsthaft
von Tag zu Tag gelernt werden. Aufiere Umstinde oder Unterschiede der
Lernenden untereinander, ob des Alters, des Geschlechts, des Standes, des
Berufs, des Temperaments, der Lebensweise, oder was auch immer, diirfen
nach Luther niemals eine geistliche Zweiklassengesellschaft begriinden,
wie das in spiatmittelalterlicher Spiritualitit der Fall gewesen war.4> Er
sieht, ganz im Gegenteil, alle Christen als Schiiler derselben geistlichen
Lerninhalte im Katechismus versammelt unter ein und demselben gott-
lichen Lehrer, welcher der Heilige Geist ist. Dieser ndmlich ist es nach Lu-
ther, welcher mithilfe sowohl der komplexen Bibel des AT und NT als auch
der Miniaturbibel des Katechismus die Christen lehrt und erzieht, ein ihm
wohlgefilliges geistliches Leben des Glaubens und der Liebe zu fithren.43

Luther ist tiberzeugt, dass je linger sich die Christen ernsthaft mit dem
Katechismus beschiftigen, sie desto mehr erfahren, wie wenig sie davon
wirklich konnen und wie viel sie noch daran zu lernen haben. Der Katechis-
mus wird in diesem Leben nie ausgelernt, wenn man wie Luther davon aus-
geht, dass wahres Wissen und Lernen durch Praxis und Erfahrung im realen

the catechism was the one theological text of the church, besides the Bible, that was
read, learned, and prayed by rank-and-file church members. [...] As a result, the Small
Catechism cultivated a Lutheran pattern of thought, served as the basis for a common
grammar, and provided a pattern of piety for countless people around the world down
to the present day.« (ARAND [s. Anm. 28], 15f]. Vgl. J. ScHILLING, Art. Katechismen (in:
Luther Handbuch, hg. v. A. BEUTEL, 2005, 305-311).

42 Zwei Jahre nach Erscheinen des Kleinen und Groffen Katechismus im Jahr 1529 ver-
gleicht Luther in seiner Schrift Warnung an seine lieben Deutschen (1531) die geistliche
Situation davor und danach, wobei er mit folgenden Worten restimiert: »Aber nu ists,
Gott lob, dahin komen, das man und weib, jung und alt, den Catechismum weis, Und
wie man gleuben, leben, beten, leiden und sterben sol. Und ist ja eine schone unterricht
der gewissen, wie man sol Christen sein und Christum erkennen.« (WA 30,3; 317,32-35).

43 »Denn ob sie es (d.h. das im Katechismus Gelehrte; A.B.) gleich allerdinge auf allerbeste
wissten und kiinnten (das doch nicht mitiglich ist in diesem Leben), so ist doch mancher-
lei Nutz und Frucht dahinden, so man'’s tiglich lieset und tibet mit Gedanken und Re-
den, ndmlich dafl der heilige Geist bei solchem Lesen, Reden und Gedenken gegenwirtig
ist und immer neue und mehr Licht und Andacht dazu gibt, daf es immerdar besser und
besser schmeckt und eingehet [...]«. (BSLK 549,2-13).
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Leben geschieht. Wer immer ein gewissenhafter Schiiler Gottes im Kate-
chismus ist und bleibt, der wird zunehmend das eigene Ungentigen erken-
nen und darum weiterhin gerne an jedem Tag ein Lernender sein. Gerade so
hat Luther sich selbst gesehen und beschrieben: Bei all seinem Lernen des
Katechismus und trotz aller Vertrautheit damit erfahre er Tag fiir Tag so-
wohl sein eigenes Ungentigen als auch grofien Nutzen zugleich, weshalb er
weiterhin gerne tiglich ein Kind und Schiiler des Katechismus bleibe.44 Was
diese permanente Einstellung, Praxis und Erfahrung Luthers fiir sein geleb-
tes Leben, seine ganze Theologie und Spiritualitit bedeutet hat, das kann
wohl mehr erahnt als im Detail aufgewiesen werden. Doch wird der im-
mense Einfluss dessen kaum in Abrede gestellt werden konnen. Von daher
darf es nicht verwundern, dass Luther als eifriger Schiiler des Katechismus
zugleich auch einer seiner exzellentesten Lehrer fiir andere wurde, und das
nicht nur durch seinen Kleinen und GrofSen Katechismus, sondern auch
durch einige seiner Erbauungsschriften, womit er insgesamt eine Katechis-
mus-Spiritualitit bei christlichen Individuen wie auch Gemeinschaften in
Heim und Kirche forderte. Allerdings konnte dies in Luthers Sicht nur dann
nachhaltig gelingen, wenn geniigend Leute fihig waren, andere im Kate-
chismus zu lehren.

Denn, obwohl Gott selbst der eigentlich Lehrende im katechetischen
Lernprozess ist, muss es nach Luther unter den so Gelehrten doch auch sol-
che geben, die nicht nur die Rolle des Lernens, sondern zugleich auch die
des Lehrens ausiiben, wie z.B. Pastoren und Eltern. Sie stehen damit im
didaktisch-pidagogischen Dienst Gottes an anderen. Deshalb hatte Luther
den hochsten Respekt fiir diejenigen Pastoren und Lehrer der Kirche, die
sich nicht zu gut waren, den scheinbar so einfachen Katechismus selbst un-
aufhorlich zu lernen sowie andere grindlich darin zu lehren. Sie hielt er fir
die besten und niitzlichsten Diener der Kirche, wenngleich er faktisch nicht
viele davon wahrnahm und sie deshalb »seltene Vogel« nannte.4s Man wird

44 BSLK 547,29-548,6; WA 31,1; 227,20-24.

45 Sosagt Luther in der Vorrede zu seiner Auslegung des Propheten Sacharja von 1527: »Die
besten und ntitzlichsten lerer aber und den ausbund halte man die, so den Catechismus
wol treiben konnen, das ist, die das Vater unser, Zehen gebott und den glawben recht le-
ren: das sind seltzame vogel. Denn es ist nicht gros rhum noch schein bey solchen, aber
doch grosser nutz und ist auch die nottigeste predigt, weil drynnen kurtz begriffen ist die
gantze schrifft Und kein Euangelion ist, darynn man solchs nicht leren kiinde, wenn
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auch Luther selbst als einen jener seltenen Vogel bezeichnen und ehren
mussen. An ihm selbst bewahrheitet sich somit genau dies, dass nur der ein
guter Lehrender sein kann, der wie ein Kind mit allen anderen Christen ge-
meinsam ein eifrig Lernender bleibt.46

Dass Luther aber neben den Pastoren als den amtlich berufenen Die-
nern der Gemeinde auch die Eltern christlicher Haushalte als Lehrer des
Katechismus fiir Kinder und Bedienstete ansieht, verdient besondere Beach-
tung. Denn damit sieht Luther die alltidgliche Ein- und Ausiibung reforma-
torischer Spiritualitit primar in der christlichen Familie verortet und somit
in die Miindigkeit und Verantwortung von Laien gestellt. Luthers dies-
beziigliches Verstindnis gleicht eine Ubertragung des monastischen Ideals
vom gemeinsamen geistlichen Leben auf das Leben in der christlichen
Hausgemeinschaft+7, was der reformatorischen Aufhebung der mittelalter-

mans nur thun wolt und sich des gemeynen armen man an neme zu leren. Man mus ja
dem pobel solch kurtz ding ymer furblewen, als vater unser, zehen gebot und glauben
und darnach ynn allen Euangelien und predigten drauff dringen und treiben. Sie lernen
dennoch, leider, wenig gnug davon.« (WA 23; 486,28-37).

46 In auffilligem Kontrast zu Luthers Sichtweisen steht Christoph Burgers Beschreibung
der Versuche von Frommigkeitstheologen des Spatmittelalters, sich den Laien durch ka-
techetische Belehrung zuzuwenden (Vgl. BUrRGER, Direkte Zuwendung [s. Anm. 5],
85-109): er bezeichnet diese als eine »Herrschaft durch Dienst« und als ein »den eigenen
gesellschaftlichen Status sichern« (aaO., 106ff), weil diese Theologen im Vollzug ihrer
Katechese die geistlichen Standes- und Bildungsunterschiede zwischen ihresgleichen
und den einfachen Laien verstirkten und damit die mittelalterliche geistliche Zweiklas-
sengesellschaft faktisch stabilisierten: »Das Gefithl des Abstandes und der geistigen
Uberlegenheit bleibt bei den Theologen, die als Katecheten titig werden, spiirbar. Erhebt
ihre Bildung sie doch auch gesellschaftlich tiber Ungebildete.« (aaO., 108). Und: »Die
>einfiltigen Christen< wurden auch weiterhin nur betreut, nicht mindig gemacht. [...]
Die Reformer dienten den >Laien¢, um desto besser bestimmen zu kénnen, was >Laien-
lernen sollten. Sie gaben keineswegs Kompetenz aus der Hand.« (aaO., 108). Das ist bei
Luther anders, wie oben deutlich geworden sein sollte.

47 Timothy J. Wengert zeigt gerade an Luthers Katechismen sehr gut Luthers Ubertragung
des monastischen Ideals auf das Leben im christlichen Haushalt und Gemeindewesen
auf (T.J. WENGERT, »Per mutuum colloquium et consolationem fratrum«. Monasti-
sche Ziige in Luthers 6kumenischer Theologie [in: Luther und das monastische Erbe
[s. Anm. 8], 253-261], 257): »Insgesamt zeigt sich also in Luthers Katechismen von 1529,
wie aus seiner Kritik am Monchtum die positive Beschreibung des gemeinschaftlichen
Lebens erwichst.« Und: »Luthers Vision des Christentums entstammt einer radika-
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lichen Sicht von besonderen geistlichen Stinden mit ihrer elitiren Spiri-
tualitit entspricht. Die eine, allen Christen gemeinsame christliche Spiri-
tualitat wird also zurtickverpflanzt in ihre vielfiltig unterschiedenen natiir-
lichen Stinde und Lebensrdume »in der Welt«. Die Besonderheit wahrer
christlicher Spiritualitit besteht nach Luther nicht in der Besonderheit von
Lebensbedingungen, sondern sie verwirklicht und zeigt sich gerade in den
gewohnlichen Umstinden und Abliufen eines weltlichen Familien- und
Berufsalltags. Und zu den gewohnlichen Umstinden und Ablidufen weltli-
chen Familienlebens gehort eben auch dies, dass Eltern als ganz gewohnli-
che Christen die didaktisch-pddagogische Verantwortung fiir das Erlernen
und Erleben geistlichen Lebens in der Hausgemeinschaft tragen.

3 Das Anliegen der Katechismus-Spiritualitdt Luthers:
Lernen wahren Menschseins

Nach allem bisher Gesagten, lisst sich festhalten, dass christliche Spiritua-
litat fiir Luther etwas ist, was gelernt werden muss. Im Katechismus ist
alles komprimiert, was ein Mensch wissen muss, um Christ sein und als
Christ leben zu konnen. Denn der Katechismus lehrt Christen wie Nicht-
christen, was ein Mensch nach Gottes Willen glauben, sein, tun und beten
soll, um als Christ gelten zu konnen. Allerdings soll das im Katechismus
enthaltene biblische Grundwissen von denen, die Christen sein wollen,
nicht nur gewusst und verstanden, sondern auch Tag fir Tag ganz existen-
tiell gelernt werden. Luthers Katechismus-Spiritualitit ist so gesehen
nichts anderes als das Lernen wahren Christseins. Der Glaube des Christen
soll sich mitten im weltlichen Alltag bewihren und dadurch wachsen. In
der Katechismus-Spiritualitit geht es also um die Erfahrungs-Dimension
und Bewidhrungsprobe des Glaubens im real gelebten Leben. Die Glauben-
den sollen aus eigener Erfahrung lernen, was es heif3t, Gott durch Jesus
Christus zu allen Zeiten und in allen Dingen bedingungslos zu vertrauen
sowie alle Mitmenschen mit der Liebe Christi zu lieben. In diesem Lernpro-
zess des Glaubens erfihrt der Glaubende je linger je mehr, was es heif3t,
Christ zu sein.

len Riickbesinnung auf das monastische Lebensideal und dessen Ubertragung auf den
christlichen Haushalt.« (aaO., 261). Vgl. auch ZimmeRrLING, Evangelische Spiritualitit
(s. Anm. 2), 68.
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Der so verstandene Lern- und Wachstumsprozess ist fir Luther aller-
dings nichts zum allgemeinen, kreattiirlichen Menschsein Hinzutretendes,
kein optionales, auflergewohnliches Lerngeschehen wie die elitire Spi-
ritualitit des mittelalterlichen Katholizismus es war. Im Gegenteil, fiir
Luther ist das Lernen des Christseins letztlich identisch mit dem Lernen
wahren Menschseins, und zwar im Sinne der Realisierung kreattirlicher
Bestimmung nach Mafigabe des Dekalogs. Dieser namlich reprisentiert fiir
Luther die anthropologische Grundverfasstheit des Menschseins als eines
Lebens in Beziehungen: es geht um die Priméirbeziehung des Menschen zu
Gott sowie um die zwischenmenschlichen Beziehungen, die den Menschen
als Sozialwesen konstituieren.

Ausgangs- und bleibender Bezugspunkt fiir Luthers gesamte katecheti-
sche Spiritualitit des Glaubens ist also erstaunlicherweise weder der Hei-
lige Geist noch Jesus Christus noch der Glaube, also nicht das Credo, son-
dern die Willensoffenbarung Gottes im Dekalog. Dies ist allerdings nicht
der Fall, um eine Spiritualitit der Werke zu etablieren, d.h. Stinder gerecht
und geistlich machen zu wollen durch die Betonung gottlicher Gebote und
menschlicher Gehorsamswerke. Paradoxerweise bezweckt die Voran- und
Vorrangstellung des Dekalogs im Gegenteil die Desavouierung mensch-
lichen Vertrauens auf Gebote und eigene Werke zur Forderung wahrer Spi-
ritualitdt, um stattdessen eine Spiritualitit des Glaubens zu etablieren, die
auf Gott und dessen Werken griindet. Dabei ist Luthers durchgingige
Uberzeugung die, dass solcher Glaube allem von Gottes Geboten Geforder-
ten, auch dem Tun guter Werke, keinen Abbruch tut. Vielmehr ist dieser
Glaube gerade die wahre Erfiillung der Gebote und ermdoglicht erst ein ent-
sprechendes Leben im Tun guter Werke. Der Glaube, der das mit sich
bringt, ist fiir ihn kein anderer als der, der im ersten Gebot von Gott gefor-
dert und im Credo von Christen bekannt wird: »Also daf3 der Glaube
nichts anders ist denn ein Antwort und Bekenntnis der Christen, auf das
erst Gepot gestellet«.48 Die erstrangige Wichtigkeit des Dekalogs ist fiir
Luther allerdings nicht auf die alles entscheidende Bedeutung des ersten
Gebotes beschrankt, sondern sie gilt vom ganzen Dekalog: Alle Zehn Ge-
bote gemeinsam reprisentieren fiir Luther die grundlegenden Struktur-
prinzipien der Spiritualitidt des Glaubens, solche Prinzipien also, die Lu-

48 BSLK 647,36-38.
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thers gesamter Spiritualitit zugrunde liegen und ihr eine das Ganze gestal-
tende Struktur verleihen. Ich identifiziere und beschreibe im Folgenden
einige dieser Strukturprinzipien:

3.1 Der Dekalog ist der immer und tiberall giiltige Wille Gottes,
des Schopfers, fiir alle Menschen, d. h. er ist die schépfungs-
theologische Normgrundlage des geistlichen Lebens:

Luthers Spiritualitit des Glaubens ist von Anfang bis Ende theozentrisch
angelegt und will gegriindet sein im Willen Gottes. Deshalb: Was ein Gott
wohlgefilliges, was gutes, was geistliches Menschenleben und also wahre
christliche Spiritualitit ist, das wird fiir Luther nicht durch Wille und Mei-
nung des Menschen definiert, sondern ausschlief}lich durch Wort und Wille
Gottes, des Schopfers aller Menschen. Die definitive Willensaufierung Got-
tes aber, die fiir alle Menschen gleichermafen gilt, kommt Luther zufolge
konkret und grundlegend zum Ausdruck in den Zehn Geboten, und zwar
wie sie durch die Propheten, durch Jesus und seine Apostel in unterschied-
liche Kontexte hinein ausgelegt und angewandt werden. Fiir Luther miissen
die Zehn Gebote also immer in diesem gesamtbiblischen Kontext gesehen
und verstanden werden, und insofern dann nicht nur als ein isolierter mo-
saischer Gesetzestext. Denn als solcher, der urspriinglich nur dem judi-
schen Volk gegeben war, was aus Wortlaut und Kontext des Dekalogs her-
vorgeht+, konnten die Zehn Gebote nach Luthers Urteil keine Giiltigkeit
fir alle Menschen beanspruchen. Die Zehn Gebote sind aber fiir Luther uni-
versal giiltig, insofern sie das »Gesetz der Schopfung« sind in dem Sinne,
dass sie das kreatiirliche, moralische Wesen des Menschen offenbaren und
das entsprechende Leben gebieten, so wie es vom Schopfer als »gut« ge-
schaffen und gewollt ist. Die Zehn Gebote gelten also fir alle Menschen
aller Zeiten und an allen Orten aufgrund der blofien Tatsache menschlicher
Kreatirlichkeit. Dadurch bilden sie auch die Grundlage und den Rahmen
wahrer Spiritualitit fir alle Menschen. Insofern die Zehn Gebote ein Ge-

49 Der Dekalog wendet sich eindeutig an das Volk, das Gott aus Agyptenland gefiihrt hat,
das heif3t an Israel, und hat an der historisch-kontingenten Kult- und Rechtsordnung
Israels teil. Siehe dazu: T.J. WENGERT, Martin Luther’s Catechisms: Forming the Faith,
2009, 27ff; A. PETERS, Kommentar zu Luthers Katechismen. Band 1: Die Zehn Gebote.
Luthers Vorreden, hg. v. G. SEEBASS, 1990, 73{.
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setz der Schopfung sind, stimmen sie nach Luther mit dem sog. »nattir-
lichen Gesetz« (lex naturalis) elementar tiberein, das fir jeden Menschen
einigermafen erkennbar ist, denn »die zehen Gepot sind auch sonst in aller
Menschen Herzen geschrieben«so, Soweit aber das natiirliche Gesetz mit
den Zehn Geboten tibereinstimmt, ist es nach Luther aus selbigen schop-
fungstheologischen Grinden fiir jedermann qua Geschopf giltig. Wenn
Menschen sich bemiihen, nach den Zehn Geboten bzw. nach dem nattir-
lichen Gesetz zu leben, betonen und beachten sie aber gewohnlicher Weise
vor allem duflerlich wahrnehmbares zwischenmenschliches Verhalten so-
wie die daraus erfolgenden Resultate, ignorieren jedoch leichthin die alles
entscheidende Wichtigkeit der Beziehung zu Gott dem Schopfer sowie auch
die inneren Beweggriinde des Handelns. Darum beurteilen sie gew6hnlich
sich selbst und andere als gut oder bose, als gerecht oder ungerecht aufgrund
des blof3 sinnlich wahrnehmbaren zwischenmenschlichen Verhaltens. Sol-
che Bewertungen sind nur gultig vor den Menschen (coram hominibus),
nicht aber vor Gott (coram Deo). Das sog. »Gesetz der Schopfung« ist also
trotz seiner bleibenden Giiltigkeit fiir alle Menschen aufgrund der univer-
salen menschlichen Gefallenheit dem Missverstindnis, Missbrauch und
geistlichen Unvermogen des Menschen ausgesetzt, so dass es insofern zum
Problemhintergrund fir Luthers Spiritualitit des Glaubens gehort, da bei
ihr ja gilt, dass durch Gesetzesgehorsam kein Mensch geistlich und gerecht
wird. Insofern jedoch die Zehn Gebote als »Gesetz der Schopfunge« fiir Lu-
ther eine Beschreibung des vom Schopfer der Menschheit anerschaffenen
moralischen Wesens sind, bilden sie die immer gleichbleibende Grundlage
und den gesetzten Rahmen kreatiirlichen Menschseins und werden auch
durch die Spiritualitit des Glaubens keineswegs verleugnet oder durchbro-
chen, sondern wahrhaft realisiert. Auch reprisentieren die Zehn Gebote fiir
Luther die untiberbietbare Einheit und Alleingtiltigkeit des gottlichen Wil-
lens, die nicht durch hohere, vermeintlich geistlichere bzw. vollkomme-
nere Mafistibe erganzt oder gar ersetzt werden konnte. Die Zehn Gebote
sind deshalb fiir Luther

5o BSLK 661,25f.
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ein Ausbund gottlicher Lehre, was wir tuen sollen, dafl unser ganzes Leben Gotte ge-
falle, und den rechten Born und Rohre, aus und in welchen quellen und gehen miissen
alles, was gute Werk sein sollen, also dafy aufler den zehen Gepoten kein Werk noch
Wesen gut und Gott gefillig kann sein, es sei so grofl und kostlich fur der Welt, wie es
wolle.st

Vollkommene Erfillung des Dekalogs ist somit fiir Luther nicht mehr und
nicht weniger als vollkommenes, schopfungsgeméifies Menschsein.s2

3.2 Der Dekalog betont die beiden Grundbeziehungen des Mensch-
seins, welche sich in jedem Menschenleben durch Glaube und
Liebe sowie durch Tun und Lassen verwirklichen, d. h. der Dekalog
thematisiert die anthropologische Grundverfasstheit jedes
Menschenlebens:

Luthers Spiritualitit des Glaubens ist wesentlich eine Spiritualitit der Be-
ziehungen, nimlich der Beziehung des Menschen zu Gott und zum Mit-
menschen. Diese beiden Bezichungen stehen nach Gottes Schopferwillen
unter dem sog. Doppelgebot der Liebe, das im Dekalog hinsichtlich konkre-
ter Aspekte dieser Beziehungen in Einzelgeboten zum Ausdruck kommt.
Obwohl die Zehn Gebote mehrheitlich in der sprachlichen Form von Ver-
boten formuliert sind, versteht Luther sie als Verbote und Gebote zugleich,
die jeweils sowohl ein Lassen als auch ein Tun fordern. Diesen Tatbestand
spricht Luther zuweilen ganz grundsitzlich ans3, in seiner konkreten Aus-
legung der einzelnen Gebote dann aber auch in spezifischer Anwendung,
und zwar oftmals im Sinne der neutestamentlichen Gebotsauslegung Jesu
und der Apostel: das menschliche Verhalten unter dem Anspruch der Ge-
bote Gottes kann somit negativ als ein Verstofden oder Unterlassen, positiv

51 BSLK 639,11-19.

52 So auch G. Wenz, Die Zehn Gebote als Grundlage der Ethik. Zur Auslegung des ersten
Hauptstiicks in Luthers Katechismen (ZThK 89, 1992, 404-439), bes. 408f.433.

53 Die Zehn Gebote sind dem Menschen mit dieser zweifachen Hinsicht gegeben, »das er
wisse was er thun und lassen soll.« (WA 7; 204,14f; WA 10,2; 378,20f). Dieselbe Zweisei-
tigkeit begegnet bei Luther an vielen Stellen, so auch in Luthers Betbiichlein von 1522,
wo er den Dekalog zum Inhalt des Betens macht und dabei erst die Ubertretungen der
einzelnen Gebote Punkt fiir Punkt durchgeht (WA 10,2; 380,12-385,13), bevor er auf die
Erfiillung derselben zu sprechen kommt (WA 10,2; 386,3-387,24).
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als ein Erfallen beschrieben werden.s+ In jedem Fall handelt es sich von den
Geboten her betrachtet immer um ein kategorisches Sollen, von dem her
definiert wird, was gute Werke sind und was Stinde.ss Das gottliche Sollen
in den Geboten wird nicht durch menschliches Verhalten allein erfullt,
sondern nur durch ein normgemafes Tun aus Glauben. Aus dem Glauben
niamlich, der als Christusglaube reines Gottvertrauen und somit die buch-
stiblich untitige Erfillung des ersten Gebotes ist, das als einziges der Zehn
Gebote gerade keinerlei Tun fordert. Die Erfillung des ersten Gebotes ge-
schieht nach Luther aber, wie schon gesagt, nicht wirklich durch Liebe,
sondern durch Glauben an Christus allein, weil der Stinder die von ihm ge-
forderte vollige, wahre Liebe zu Gott nicht hat. Daraus ergibt sich, dass das
erste Gebot letztlich allein den Glauben fordert ohne Werke, wihrend die
anderen Gebote den Glauben fordern in den Werken bzw. Werke in und aus
dem Glauben getan. Luther kann dementsprechend das ganze christliche
Leben auch in dem Begriffspaar Glaube und Liebe zusammenfassen. Dabei
reprasentiert der erste Begriff die Gottesbeziehung und der zweite die zwi-
schenmenschliche Beziehung bzw. die Werke der Naichstenliebe. Interes-
sant und charakteristisch ist nun, dass Luther die eben beschriebenen
Aspekte von Tun und Lassen sowie Glaube und Liebe fur die Verwirk-
lichung der beiden menschlichen Grundbeziehungen nicht nur anspricht

54 Dementsprechend legt Luther die Zehn Gebote fast tiberall sowohl hinsichtlich ihrer
negierenden (»du sollst nicht ...«) als auch hinsichtlich ihrer positiv fordernden (»son-
dern ...«) Aussageintention aus, und zwar oftmals unter Verweis auf Applikationen der
Zehn Gebote im Neuen Testament, wie etwa in der Bergpredigt. Deren ethische Forde-
rungen sieht Luther nicht im Sinne der mittelalterlichen »consilia evangelica« als einen
hoheren Weg des geistlichen Lebens an im Gegentiber zur einfacheren Erfullung der
Zehn Gebote. Vielmehr fasst er sie als die autoritative Auslegung und Anwendung des
Dekalogs durch Jesus Christus auf, deren Erfiillung nicht nur von einigen, sondern von
allen Glaubenden gleichermafien gefordert ist, wiewohl sie bei jedermann noch unvoll-
kommen bleiben muss. Zehn Gebote und Bergpredigt sind fiir Luther also ein zusam-
menhingendes Ganzes, das entsprechend nur ganz oder gar nicht erfiillt wird. Er wendet
sich deshalb auch explizit gegen alle diejenigen, die dazu neigen, die Schwierigkeit des
Haltens der Gebote zu unterschitzen: »Ich meine je, man sollt’ hie alle Hinde voll zu
schaffen haben, dafl man diese hielte, Sanftmut, Geduld und Liebe gegen Feinden,
Keuschheit, Wohltat etc., und was solche Stiick mit sich bringen.« (BSLK 639,25-30).

55 So duflert Luther sich schon in den ersten Sitzen seines Sermon von den guten Werken
(WA 6; 204,13-16).

178

© 2014, Vandenhoeck & Ruprecht GmbH & Co. KG, Gottingen
ISBN Print: 9783525874462 — ISBN E-Book: 9783647874463



als Idealgestalten des gottlichen Willens in den Zehn Geboten oder im ge-
lebten Christenleben. Vielmehr versteht er Glaube und Liebe sowie Tun
und Lassen als wesentliche, ja unvermeidbare Elemente anthropologischer
Grundverfasstheit, die sich faktisch in jedem Menschenleben aufweisen
lassen. Anders gesagt, der Mensch kann gar nicht anders, als seine Grund-
beziehungen durch Tun und Lassen auszuleben; auch kann kein einziger
Mensch leben ohne zu glauben und zu lieben. Das alles gehort also nach Lu-
ther zum Menschsein dazu, und die eigentliche Frage im Blick auf den Cha-
rakter bzw. die Qualitit der menschlichen Beziehungen ist fiir Luther letzt-
lich nicht, ob ein Mensch glaubt und liebt, sondern was bzw. wie er glaubt
und liebt. Genauso verhilt es sich mit dem Tun und Lassen. Die beiden
Grundbeziehungen des Menschseins werden also faktisch in ausnahmslos
jedem Menschenleben durch Tun und Lassen, durch Glauben und Lieben
verwirklicht, allerdings beim natiirlichen Menschen gerade nicht im Sinne
und Willen Gottes. Deshalb thematisiert der Dekalog die anthropologische
Grundverfasstheit nicht an sich, sondern vielmehr im Blick auf ihre inhalt-
liche Bestimmung bzw. Ausrichtung, die er beim natiirlichen Menschen als
ein fehlgerichtetes Glauben und Lieben sowie als pervertiertes Tun und
Lassen erweist.s¢

3.3 Der Dekalog soll dem Menschen zeigen, was er selbst weder ist,
hat noch kann und deshalb notwendigerweise von aufSerhalb
seiner selbst empfangen muss, d. h. der Dekalog 1ibt eine
diagnostische Funktion am Menschen als Stinder aus, und zwar
mit soteriologischer Zielsetzung:

Luthers Spiritualitit des Glaubens ist nicht vorstellbar ohne ein realisti-
sches Menschenbild, d.h. ein schonungslos ehrliches und fortgesetztes
Ernstnehmen der eigenen Siinde vor Gott. Das in den Geboten bzw. Ver-
boten des Dekalogs zum Ausdruck kommende Sollen ist nach Luther im

56 In der umfassenden Verkehrung von Glauben und Lieben, Tun und Lassen erweist sich
die Verkehrtheit des stindigen Menschen: der natiirliche Mensch glaubt, d.h. vertraut
und verlisst sich nicht auf den Schopfergott allein, sondern nur oder auch auf Kreatiir-
liches; er liebt nicht wirklich Gott und Menschen, sondern letztlich immer und tiberall
sich selbst; er unterlisst, was ihm von Gott zu tun geboten ist, und er tut, was ihm von
Gott zu tun verboten ist. Diese Beschreibung lisst sich in Luthers Erklirungen des De-
kalogs vielfach wiederfinden.
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Grunde nichts anderes als die Forderung wahrer, vollkommener Liebe zu
Gott und Menschen. Dieser Wille Gottes ist keine auflerordentliche, tiber-
natiirliche oder unmenschliche Forderung im Sinne von Unangemessen-
heit, sondern er entspricht vollig dem kreatiirlichen Wesen des Menschen
in seinen zwei Grundbeziehungen, so wie der Mensch einst vom Schopfer
geschaffen war und nach wie vor gewollt ist. Dennoch wird die Forderung
Gottes nach der besagten Liebe faktisch dort als auflerordentlich, tiberna-
tiirlich oder gar als unmenschlich empfunden, wo sie von Stindern wirklich
ernst genommen wird. Der Stinder empfindet und erfihrt dann, dass die
Liebesforderung Gottes an ihn sein eigenes Vermogen tiberfordert. Und ge-
nau dies ist nach Luther der wichtigste Zweck der Zehn Gebote am Stinder:
sie sollen dem stindigen, Gott entfremdeten und widerstrebenden Men-
schen zeigen, dass er aus eigener Kraft das nicht kann, was er nach Gottes
Willen soll.s7 Der Mensch soll also erkennen, dass er nicht der wahrhaft Lie-
bende im Sinne Gottes ist, dass er die wahre Liebe zu Gott und Menschen
nicht in sich hat, sondern in jeder Beziehung, ja immer und tberall nur
Liebe zu sich selbst (incurvatus in se ipsum).s8 Anders gesagt, auch der siin-
dige Mensch liebt und muss lieben, allerdings nicht was und nicht wie er
lieben soll. Das heif3t, die Liebe des Stinders ist fehlgerichtete Liebe. Ebenso
gibt es keinen Menschen auf Erden, der nicht glaubt, denn jeder Mensch
setzt Zuversicht und Vertrauen auf jemanden oder etwas, von dem er Gu-
tes und Hilfe erwartet, und das ist nach Luther faktisch sein Gott.s¢ Der
zunichst problemunbewusste Stinder soll durch Gottes Gebote seiner
Stundhaftigkeit und Erlosungsbediirftigkeit bewusst gemacht werden. So-
mit wird der Stinder durch die Zehn Gebote seiner blof$ eingebildeten geist-
lichen Gerechtigkeit, Gesundheit und Giite griindlich desillusioniert. Die
vermeintliche Gerechtigkeit des Stinders kann bestenfalls als eine Gerech-
tigkeit vor Menschen gelten. Vor Gott jedoch ist sie blofie Selbstgerechtig-
keit, Stinde und geistliche Krankheit, denn in Wahrheit ist der Mensch un-

57 WA 10,2; 376,21f; 377,41f.141f.

58 In seinem Betbrtichlein (1522) thematisiert Luther diese zwei Arten der Liebe als Erfiil-
lung bzw. Ubertretung der Zehn Gebote. (WA 10,2; 385,14-386,2; 387,35-388,4;
388,11-18).

59 Vgl. dazu besonders Luthers Erklirung des 1. Gebotes im Grofsen Katechismus: BSLK
560,5-567,8.
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fahig zu dem von Gott geforderten Guten.¢© Wihrend ein Lebenswandel
nach den Forderungen der Zehn Gebote fiir die Mehrheit der Menschen
recht einfach realisierbar zu sein scheint und sie deshalb »diese fahren las-
sen, gerade als wiren diese viel zu gering oder allbereit langist ausgericht«1,
ist Luther davon tiberzeugt, »dafd kein Mensch so weit bringen kann, daf} er
eins von den zehen Gepoten halte, wie es zu halten ist«62, Wie kommt es bei
Luther zu diesem pauschalen und radikal negativen Urteil? Grindliche, un-
abgeschwichte Erkenntnis eigener schwerwiegender Stindhaftigkeit kann
nach Luthers Uberzeugung und eigener Erfahrung nur dadurch erfolgen,
dass die kompromisslosen Forderungen der Gebote Gottes ernst genom-
men werden. Dabei zielen die Gebote fiir Luther nicht blof$ auf die radikale
Vermeidung jeglichen Ubels, also auf Vermeidungsethik, sondern vor
allem auch auf die riickhaltlose, freudige Ausiibung alles Guten. Gleich-
falls dringen die Gebote nicht allein auf das Geschehen eines duflerlich gu-
ten menschlichen Verhaltens, sondern auch auf die Giite und Reinheit der
innersten Motive des Herzens — also auf wahre Gottesliebe und wahre Men-
schenliebe, d.h. auf selbstlose Liebe des anderen um seinetwillen. Somit
wird gerade durch die in dieser Weise ernst genommenen und als unerfill-
bar erlebten Gebote das im Menschen schlummernde, verborgene Bose an
Gottes Licht gebracht, wie es auch in der Bergpredigt Jesu so eindriicklich
demonstriert wird. Erst wenn diese schmerzhafte, letztlich aber sehr heil-
same Entdeckung der Stinde in ihrer Vielgestaltigkeit und ganzen Schwere
vor Gott durch die Zehn Gebote geschieht, wird der Mensch fihig, seinen
wahren Zustand zu erkennen. Nur so wird er dazu bereit gemacht, Gottes
Gnade nicht nur einmal, sondern immer wieder neu zu begehren und
zu empfangen, d.h. das unverdiente Geschenk der Stindenvergebung und
Gerechtigkeit Gottes in Jesus Christus, allein durch Glauben. Erst dadurch
wird der Stinder wahrhaft gerecht vor Gott und empfiangt auch den Heiligen
Geist. Und erst aus solchem Glauben bzw. aus der Innewohnung des Heili-
gen Geistes heraus folgt dann ein williges, freudiges Herz, mit dem sich der
glaubende Stunder auf den Weg begibt, Gottes Gebote wirklich halten zu
lernen. Auf diese Weise erfiillt der Dekalog eine bleibende diagnostische

60 WA 7; 204,22-25
61 BSLK 639,23-25.
62 BSLK 640,39—41.
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Funktion am Stinder, um gerade so zu einer Spiritualitit glaubender Stinder
beizutragen.

3.4 Der Dekalog lehrt die absolute Prioritit der Gottesbeziehung mit
den ihr eigenen konkreten Gestaltungsprinzipien:

Luthers Spiritualitit des Glaubens ist konsequent dadurch charakterisiert,
dass die Gottesbeziehung absolute Prioritit hat und dass erst von ihr her
alles andere bestimmt wird. Dies ist fiir Luther schon im Dekalog selbst
grundgelegt, der ja die Gottesbeziehung vor den zwischenmenschlichen Be-
ziehungen thematisiert und damit letztlich das Grundgesetz wahren krea-
tirlichen Menschseins beschreibt. Luther unterscheidet den Dekalog im
Anschluss an die Tradition nach zwei Tafeln, wobei die erste Tafel aus den
ersten drei Geboten besteht, »ynn wilchen der mensch geleret wirtt, was er
gott soll und schuldig ist tzu thun und lassen«¢3; die zweite Tafel besteht
aus den tbrigen sieben Geboten, »yn wilchen der mensch geleret wirt, was
er den menschen und seynem nehisten schuldig ist tzu lassen und thun.«64
Luther sieht die konkrete Ausgestaltung der Gottesbeziehung in den ersten
drei Geboten so charakterisiert, dass sie sich in dreierlei Hinsicht verwirk-
licht, nimlich »mit Herzen, Mund und Hinden«: Das erste Gebot lehrt, wie
sich der Mensch innerlich im Herzen, das zweite Gebot, wie sich der
Mensch duflerlich in Worten, und das dritte Gebot, wie sich der Mensch 4u-
Berlich in Werken gegen Gott verhalten soll.¢s Somit ist der Mensch primir
und ganzheitlich auf Gott bezogen. Dabei gilt fiir Luther, wie gesagt, dass
das erste Gebot nur durch den Glauben des Herzens erfiillt wird und dass
auch alle tGbrigen neun Gebote nur aus diesem Glauben heraus zu wahrer
Erfullung gelangen konnen.

Was aber ist der durch das erste Gebot geforderte Glaube fiir ein Glaube,
von dem nach Luther die Erftillung aller Zehn Gebote abhingig ist? Im Fol-
genden seien ein paar wesentliche Aspekte zu Luthers Verstindnis des

63 WA 10,2; 377,181

64 WA 10,2; 378,16f. — Auch im GrofSen Katechismus begegnet die Zweiteilung des Deka-
logs. Jedoch spricht Luther dort schlicht von den »ersten drei Gepot« als denen, »die da
gegen Gott gerichtet sind«, und von den »andern siebene, gegen unserm Nihisten gestel-
let« (BSLK 586,35 f.47f).

65 WA 10,2; 377,20-378,13; BSLK §572,26-29; 586,35-46.
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Glaubens hinsichtlich der Zehn Gebote genanntéé: 1. Das ist der vom ersten
Gebot des Dekalogs (»Du sollst keine anderen Gotter haben neben mir«) ge-
forderte Glaube, dass der Mensch seine ganze Zuversicht und alles Ver-
trauen des Herzens auf nichts und niemand anderes setze als auf Gott
alleine, so dass er zu jeder Zeit alles Gute allein von Gott erwarte, und zwar
im Wirken und Leiden, im Leben und Sterben, in Lieb und Leid.67 Warum
fordert das erste Gebot diesen Glauben? »Dan mit keinem anderen werck
mag man got erlangenn odder vorliren, dan allein mit glauben odder unglau-
benn, mit trawen odder tzweiffeln«.68 Das heif3t, nur durch Glauben kann
der Mensch den einzig wahren Gott alleine zu seinem Gott haben, und
nicht etwa Kreaturen als andere, falsche Gotter neben ihm. 2. Dieser
Glaube ist far Stinder nur moglich als Christus-Glaube.6 3. Gilt fiir Luther
generell, dass nur die Werke gut sind, die Gott geboten hat7°, so sagt er vom
Glauben, dass dieser das »erste, hochste und beste gute Werk« sei, aus dem
alle anderen Werke ihr Gutsein empfangen miissen; d.h. alle Werke, die
nicht aus Glauben geschehen, konnen nicht wirklich gut sein.’t Denn wie
das Gewissen des Handelnden in Beziehung zu Gott steht und glaubt, so
sind auch die Werke, die daraus geschehen.”2 4. Der Glaube des ersten Ge-
botes ist also fiir Luther das gute Werk in allen guten Werken, allerdings
nicht als unser eigenes Werk, sondern als das Werk Gottes in uns. 5. Mit an-
deren Worten, alle von Gott gebotenen Werke sollen Werke des Glaubens
sein, weshalb der Glaube allein alle Gebote wahrhaft erfallt7s; alle sog. »gu-
ten Werke« ohne Gottes Gebot und Glauben aber sind blofy duflerlicher
Schein vor den Menschen, vor Gott jedoch sind sie nichts als Lug und

66 Dies geschieht vorwiegend anhand von Luthers Sermon von den guten Werken, wo Lu-
ther die Bedeutung des Glaubens im Bezug zu den Zehn Geboten besonders ausfiihrlich
dargelegt hat. Allerdings kommen dieselben Charakteristika auch in den katechetischen
und anderen Schriften in immer neuen Wendungen zum Ausdruck.

67 WA 6; 209,24-210,3. Vgl. auch BSLK 560,5-563,13; 565,25-566,2.

68 WA 6; 217,34f.

69 AaO., 204,25f.

70 AaO., 204,131

71 AaO., 204,25-32; 209,33-210,3.

72 AaO., 205,8ff.

73 AaO., 211,4-7.
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Trug.7+ 6. Der Glaube ist also das spezifische Hauptwerk, das die Christen
zu Christen macht, denn alle anderen Werke konnen an sich auch von
Nichtchristen getan werden, aber ein festes Vertrauen in Gottes Wohlge-
fallen zu haben, ist nur den Christen gegeben.7s 7. In der Beziehung zum
Glauben sind alle Werke gleich, denn sie sind alle gleichermaflen abhingig
von ihm, der ihnen allen ganz alleine das verleiht, was sie in sich selbst
nicht haben: Gottes Wohlgefallen; in ihrer Beziehung zueinander aber sind
die Werke nach Rang, Wiirde und Niitzlichkeit durchaus verschieden.?6
8. Die wahrhaft Glaubenden tun gute Werke aus freiem, frohlichem Geist
in der Gewissheit, dass sie um Christi willen mit ihrem Leben und allen
Werken Gott gefallen, nicht aber tun sie gute Werke gezwungenermafien
aus Furcht, um sich damit Gottes Gunst und Wohlgefallen zu erwerben.?7
9. Wer glaubt, der siindigt nicht — damit ist ein Zweifaches gesagt: einerseits,
dass alles Tun der Glaubenden gut ist, nicht wegen der Gute ihrer voll-
brachten Werke, sondern allein um des Glaubens willen; andererseits, wo
auch Glaubende noch stindigen, was tiglich und vielfiltig geschieht, wird
ihnen ihre Stinde vergeben aus Gottes Gnade und Barmherzigkeit in Chris-
tus, ebenfalls durch Glauben allein.”8 10. Solcher Glaube ist wahrer Chris-
tus-Glaube und kommt nicht aus den Werken zustande, sondern durch das
Horen des Evangeliums vom Leiden und Sterben Christi fur uns, d.h. aus
dem Verheiffungswort von der Barmherzigkeit Gottes.”o 11. Da der Mensch
faktisch nicht leben kann ohne unaufhorliches Tun oder Lassen, soll er den
wahren Glauben zu Gott fortwihrend tiben in dem von Gottes Geboten
ausdriicklich geforderten Tun und Lassen, so wird er daran immerfort mehr
als genug zu schaffen haben.so

Die Tatsache, dass jeder Mensch nicht anders kann als sein Menschsein
in Tun oder Lassen auszuleben, bedeutet letztlich auch, dass es kein neu-
trales Menschsein geben kann. Die einzige Frage ist somit die, was jeweils
getan oder gelassen wird und wie? Genau dazu, also zu den konkreten Aus-

74 AaO., 210,10-19; 212,1-7; 213,12 ff.
75 AaO., 206,14-18.

76 AaO., 206,33—207,1; 217,12-19.

77 AaO., 207,26-32.

78 AaO., 206,1-5; 215,13-216,6.

79 AaO., 216,12-38.

80 AaO., 212,32-37.

184

© 2014, Vandenhoeck & Ruprecht GmbH & Co. KG, Gottingen
ISBN Print: 9783525874462 — ISBN E-Book: 9783647874463



gestaltungen des Menschseins, geben die Zehn Gebote Antwort. So geht
Luther bezuglich der konkreten Ausgestaltung der Gottesbeziehung davon
aus, dass jeder Mensch einen Gott hat, auf den er im Herzen vertraut und
sich verlisst. Fraglich ist nur, ob es der einzig wahre Gott, der Schopfer des
Himmels und der Erde ist, oder ob es sich um Kreaturen handelt, also um
Gotzenglaube. Die ersten drei Gebote beziehen nach den Aspekten von
Herz, Mund und Hinden den ganzen Menschen auf Gott. Sie zeigen nach
Luthers Auslegung dem Menschen, ausgehend vom Herzen, ob wahre Got-
tesfurcht, Gottesliebe und Gottvertrauen seine durch Mund und Hinde
ausgedriickte Gottesbeziehung bestimmen, oder ob die jedem Menschen
unvermeidlichen Herzenszustinde von Furcht, Liebe und Vertrauen in
stiindhafter, selbstbezogener Weise sich mehr auf Kreattirliches als auf den
Schopfer richten.

3.5 Der Dekalog lehrt die von der Gottesbeziehung abhdingigen
zwischenmenschlichen Beziehungen mit den ihnen eigenen
konkreten Gestaltungsprinzipien:

Die zweite Tafel des Dekalogs mit dem vierten bis zehnten Gebot stellt fiir
Luther eine Art Grundgesetz des menschlichen Zusammenlebens dar, wel-
ches den schopfungstheologischen Rahmen bildet fiir das Ausleben der Spi-
ritualitit des Glaubens in zwischenmenschlichen Beziehungen. Die auf die
zwischenmenschlichen Beziehungen bezogenen Gebote der zweiten Tafel,
die auf die drei ersten Gebote der Gottesbeziehung folgen, bleiben fortwih-
rend von diesen abhingig.

Das vierte Gebot belehrt uns nach Luther nicht nur tber die Eltern-
Kind-Beziehung, sondern impliziert auch verschiedene, daraus abgeleitete
Autoritits-Beziehungen zwischen Uber- und Untergeordneten, wodurch
»beide geistlich und weltlich Regiment, das ist gottliche und viterliche
Oberkeit und Gehorsam«3t thematisiert werden. Das fiinfte bis achte Ge-
bot lehrt uns hingegen, wie man sich hinsichtlich einiger grundlegend
wichtiger Aspekte gegen den gleichgestellten Nichsten verhalten soll.82
Es geht in diesen Geboten nach Luthers Auffassung wesentlich darum,
dem Nichsten seine Giiter nicht zu nehmen, zu mindern oder zu schidi-

81 BSLK 605,37-39.
82 WA 10,2; 378,22; 379,1.5.8; auch BSLK 605,41-606,1.
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gen (negierende Aussageintention), sondern diese im Sinne der Lehre Jesu
fordern und bewahren zu helfen (affirmative Aussageintention), nimlich
im Blick auf die folgenden Aspekte: des Nichsten Person, d.h. Leib und
Leben, als seinem allerhochsten Gut?s (5. Gebot); des Nachsten Ehegemahl
als seinem zweithochsten Gutd4 (6. Gebot); des Nichsten Besitztiimer als
seinem materiellen zeitlichen Gut?s (7. Gebot); des Nichsten Ansehen,
Ruf und Ehre als seinem ideellen zeitlichen Gut8é (8. Gebot). Ohne die
Auslegung Luthers hier im Detail darstellen zu konnen, seien wenigstens
ein paar wesentliche, tibergreifende Charakteristika genannt: 1. Die vier
genannten Gebote gelten ohne Einschrinkung fiir jeden Menschen in sei-
nen personlichen zwischenmenschlichen Nichsten-Beziehungen, diirfen
aber nicht auf die Obrigkeiten des vierten Gebotes angewandt werden,
sofern ihre von Gott verliehene amtliche, »an Gottes statt« ausgetibte Ur-
teils- und Strafgewalt davon betroffen wire, wie es nach Luther beim fiinf-
ten und achten Gebot durchaus der Fall sein kann.87 2. Luther formuliert
und beherzigt in seiner Gebots-Auslegung das Prinzip, dass dort, wo be-
stimmte Handlungen verboten sind, zugleich immer auch alle Ursachen
verboten sind, die zur entsprechenden Handlung fithrens®, d.h. er wahrt
eine ganzheitliche Sicht- und Beurteilungsweise des Menschen, bei der in-
nerlich Verborgenes und duflerlich Evidentes zwar voneinander unter-
schieden, nicht aber getrennt werden. 3. Luther legt die Gebote sowohl
hinsichtlich des jeweils Verbotenen als auch des Gebotenen aus bzw. im
Blick auf das Tun und Lassen des in den Geboten Geforderten, wobei er
sich wiederholt auf die Bergpredigt Jesu und auf die Lehre der Apostel
beruft.® 4. Luther kontrastiert wiederholt die von Gott in den Geboten
gelehrten wahren guten Werke mit den selbst erwihlten, nur scheinbar gu-

83 WA 10,2; 378,22ff; BSLK 611,2f.

84 WA 10,2; 379,1-4; BSLK 611,3-8; 616,131.

85 WA 10,2; 379,5ff; BSLK 616,12-18; 623,33-50.

86 WA 10,2; 379,8-11; BSLK 624,28-37.

87 Zum 5. Gebot: BSLK 606,1-11.21-27. Vgl. auch zum 8. Gebot: BSLK 627,17-34;
628,3-13; 629,25-630,2.

88 Vgl. beispielhaft Luthers AufSerungen zum 5. Gebot (BSLK 606,17-33) und zum 5. Gebot
(BSLK 611,27-32).

89 Vgl. BSLK 608,1-40; 609,30-37; 615,25-42; 632,7-633,7.
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ten, ja vermeintlich besseren Werken monchischer Lebensweise, die er als
Tiduschung beurteilt.o

Im Unterschied zu den anderen Geboten der zweiten Tafel des Deka-
logs, verbieten das neunte und zehnte Gebot nach Luther nicht bestimmte
Taten, sondern bose Begierden. Diese Begierden sind zwar auf den Nichsten
und seine Giiter bezogen und kénnen tatsichlich auch in konkreten Hand-
lungen resultieren, aber sie selbst an sich und als solche »bleyben dem
nehsten on schaden«or. Die letzten beiden Gebote sind, so Luther, vor-
nehmlich nicht den offensichtlichen Stindern gegeben, sondern den als die
Frommsten angesehenen Menschen, die selbst gerne aufrichtig genannt
und als tadellos gelobt werden wollen, weil sie sich gegen keines der voran-
gehenden Gebote verschuldet zu haben meinen.s2 Dass es jedoch mit einer
duflerlichen Gebotserfillung fiir Luther nicht getan ist, haben wir oben be-
reits festgestellt. Dies wird nun hier von Gott selbst durch seine Gebote
ausdriicklich gegen ein derartiges Missverstindnis zur Geltung gebracht.
Denn Gott richtet sich mit diesen Geboten gegen die Ursache und Wurzel,
aus der alles entspringt, wodurch man den Nichsten schadet.?3 Gott will
damit also vor allem das Herz rein haben und hat uns ein Ziel gesetzt, nach
dem wir streben sollen, was aber in diesem Leben nicht von uns selbst er-
reichbar ist, sondern nur durch tigliche Bufle, und zwar mit Gottes Hilfe
und Gnade.o¢ Auf diese Weise lehrt Gott uns, wie rein von bosen Begierden
wir sein sollen, wie bose wir aber faktisch unserer Natur nach sind.ss Denn
niemand ist je so heilig gewesen, dass er nicht bose Neigungen in sich ver-
spuirt hitte.o¢ Bose Begierden sind uns ndmlich durch die Erbstinde von Na-
tur angeboren und konnen zwar gedimpft, aber nicht ausgerottet werden
aufler durch den leiblichen Tod, der eben dazu fiir uns auch niitzlich und
winschenswert ist.97 Erst durch leiblichen Tod und Neuschopfung wird die
bose Begierde im Menschen griindlich tiberwunden, so dass das wahre Voll-

90 Vgl. aa0., 610,3-30; 614,13-42; 630,38-50.

91 WA 6; 276,11f.

92 BSLK 635,33-38.

93 BSLK 638,36—41.

94 BSLK 638,43-639,2; WA 10,2; 385,4f; WA 6; 276,13 ff.
95 WA 10,2; 379,271

96 WA 6; 276,15 1.

97 WA 6; 276,171f.
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bringen des in Gottes Geboten Geforderten erst und allein im neuen Leben
jenseits des Todes erfolgen kann.o8 Deshalb bleiben die bosen Begierden und
der Kampf gegen sie in uns solange wir hier leben, d.h. bis zum Tod.?» Die
Gebote gegen bose Begierden sind insofern Gebote wie alle anderen Gebote,
als sie uns unaufhorlich beschuldigen und zeigen, dass wir auch als fromme
und glaubende Menschen immer noch Siinder sind.ro° Alle Gebote tiben am
Stnder also die Stindenerkenntnis bewirkende Funktion des Gesetzes Got-
tes aus.

3.6 Wahre christliche Spiritualitit geschieht als Erfiillung
des Dekalogs im Glauben und ist uniiberbietbar:

Luthers Spiritualitit des Glaubens kennt kein anderes oder gar hoheres
geistliches Leben als das Leben der Erfiillung des im Dekalog Geforderten.
Nach Luther ist wahres geistliches Leben namlich kein Leben ohne oder gar
gegen Gottes Gebote; genauso wenig ist es ein Leben, was das von den
Geboten Geforderte jemals tiberbieten konnte, sondern wahres geistliches
Leben erfiillt vielmehr die Gebote. Da der Stinder dazu allerdings aus eige-
nen Kriften nicht in der Lage ist, braucht er nach Luther Hilfe von aufser-
halb seiner selbst, nimlich durch den Glauben an den Gott des Credos und
durch das Gebet zu diesem Gott im Vaterunser.tor Die Art aber wie Luther
das Leben beschreibt, welches die Zehn Gebote wahrhaft erfillt, kann m.E.
am treffendsten mit den Begriffen Christusihnlichkeit oder Christusfor-
migkeit charakterisiert werden. Und das ist letztlich das, was menschlicher
Gottgleichheit bzw. der Wiederherstellung protologischer, kreatiirlicher
Gottebenbildlichkeit entspricht. Fir Luther hat die wahre Erfiillung der
Gebote genau damit zu tun. Die mittelalterliche Sichtweise, dass anderes

98 WA 10,2; 385,6f; 387,23f.
99 WA 6; 276,12f; WA 10,2; 379,18-380, 1.

100 BSLK 639,2-5.

101 Luther sieht jeden Menschen schon als Geschopf und erst recht als Siinder in permanen-
ter, volliger Abhingigkeit vom dreieinigen Gott, dem Schopfer, Erloser und Heiligma-
cher. Diese Abhingigkeit muss immerfort gewusst, empfunden und erfahren werden, sie
soll geglaubt und ausgesprochen werden, ganz gleich ob in Form der Bitte oder des Dan-
kes, der Klage oder des Lobes. Dazu dient nach Luther das Vaterunser: Ein Christ soll
nicht zuletzt durch das Beten, d.h. durch ausgesprochene Abhingigkeit von Gott, tagtig-
lich konkret lernen, was es heif3t im Glauben zu leben.
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und mehr als die »blofle« Erfiillung der Zehn Gebote selbst zu einem voll-
kommen heiligen Leben notig sei, hatte gerade die geistliche Zweiklassen-
gesellschaft und ihre Zweistufenethik mittelalterlicher Spiritualitit von
Laien und Geistlichen mit ihren vielfiltigen religiosen Sonderleistungen
begriindet.o> Luther hilt diese Sichtweise fir ganz absurd und fiir reine
Selbsttduschung: Denn mehr sein zu wollen, als man nach dem Werk und
Willen des Schopfers ist und sein soll, das ist irreal. Nach Luther lisst sich
auf Erden tiberhaupt kein hoherer und besserer Weg finden, ein gutes, Gott
wohlgefilliges Leben zu leben als den, den uns die Zehn Gebote weisen. 03
Vielmehr betont Luther:

man wird noch lang kein Lehre noch Stinde aufbringen, die den zehen Gepoten gleich
sind, weil sie so hoch sind, daf3 sie niemand durch Menschenkraft erlangen kann, und
wer sie erlanget, ist ein himmlisch, engelisch Mensch weit tiber alle Heiligkeit der
Welt.1o4

Gerade ein solches Menschenleben, das die Gebote wahrhaft hilt, kann also
nach Luther als himmlisch und engelgleich charakterisiert werden und ist
somit wohl eher in eschatologische Kategorien der Vollendung einzuordnen
als in defizitire Vorstufen geistlichen Lebens. Dies himmlische oder engel-
gleiche Leben vollkommener Gebotserftillung ist nach Luthers eigenen
Worten durch Menschenkraft unerreichbar und kann sich daher im eigent-
lichen Sinne wohl nur auf Christus selbst beziehen oder auf jene, die durch
das Heiligungswirken des Heiligen Geistes mit Christus bereits ganz gleich
gestaltet sind. Obwohl also die vollige Erfullung der Zehn Gebote unter
dem eschatologischen Vorbehalt steht und noch auf letzte Vollendung war-
tet, so gilt doch fiir Luther unverkiirzt die diesseitige kreatiirliche Bedeu-
tung des Dekalogs als ein »Gesetz der Schopfunge, in dem uns die Verant-
wortlichkeiten unseres kreatiirlichen Lebens vorgehalten werden wie sie
vom Schopfer selbst mit der Erschaffung des Menschen etabliert wurden.
Deshalb wird wahres geistliches Leben das kreatiirliche Leben weder ver-
leugnen noch zerstoren, sondern vielmehr stindig erneuern und heiligen:

102 Vgl. BURGER, Leben als Monch [s. Anm. 6], bes. 9-15.19-22.

103 BSLK 640,31—45. Vgl. auch C. BURGER, Gottesliebe, Erstes Gebot und menschliche
Autonomie bei spitmittelalterlichen Theologen und bei Martin Luther (ZThK 89, 1992,
280-301), 300f.

104 BSLK 641,11-17.
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das gesamte kreattirliche Leben wird wieder Gott dem Schopfer zugeeignet
und seinen Zwecken dienstbar gemacht.

Dies findet nach Luther konkrete Gestalt im Kontext vielfiltiger siku-
larer Berufungen mit ihren jeweiligen Aufgaben, d.h. der im Mittelalter sog.
»weltlichen Stinde«, die durch den lebendigen Glauben der involvierten
Personen geistliche Qualitit erlangen und geheiligt werden. Bei den sog.
»geistlichen Stinden« mittelalterlicher Spiritualitit hingegen war es ge-
nau umgekehrt, dass die angebliche Geistlichkeit derselben ihre inhérente,
hohere geistliche Qualitidt quasi auf die Personen tibertrug, die sich in sie
hineinbegaben. Mit dieser Sichtweise ist nun fur Luther endgiiltig Schluss.
Er preist und betont stattdessen hiufig den groflen Wert aller weltlichen
Stinde, Berufungen und alltiglichen Verrichtungen fiir die wahre christ-
liche Spiritualitit. Er sieht diese natiirlichen Gegebenheiten als den kon-
kreten Lebensrahmen, den Gott jedem Glaubenden zugeteilt hat, um darin
die Zehn Gebote zu erfiillen und so das geistliche Leben des Glaubens zu
leben. Luthers vielfiltigen diesbeztiglichen Wiirdigungen sehen wir nicht
nur wiederholt in seinen Auslegungen der Zehn Gebote, s sondern auch
zum Beispiel am Ende des Kleinen Katechismus, der sog. Haustafelo¢, Die
von Luther gelehrte Spiritualitit des Glaubens erwihlt oder erfindet sich
somit nicht ihre eigenen, besonderen, scheinbar sehr geistlichen Wege und
Regeln, um das geistliche Leben zu leben, sondern sie empfiangt den offen-
barten Willen und die etablierte Ordnung aus den Hinden Gottes, des
Schopfers. Daraufhin setzt sie sich in Bewegung, um in Ubereinstimmung
mit diesen gottlichen Vorgaben in den Beziehungen und Aufgaben des tag-
lichen nattirlichen Lebens geistlich zu leben: Der Dekalog fithrt nicht aus
den weltlichen Stinden und dem weltlichen Leben heraus, sondern lehrt
uns vielmehr, inmitten der Welt und ihrer weltlichen Belange geistliche
Menschen zu sein und geistlich zu wirken.

In diesem Sinne ist Luthers Spiritualitit des Glaubens eine eminent
bodenstiandige Spiritualitit fiir jeden gewohnlichen Menschen: sie ist von

105 Luther stellt hier wiederholt die wahre, von Gott gebotene Frommigkeit den selbst er-
wihlten und deshalb nur scheinheiligen Frommigkeitsformen (spit)mittelalterlicher
Spiritualitit, besonders des Ménchtums, gegentiber: BSLK 588,35-589,16; 590,34-591,28;
609,41-610,30; 613,10-614,42; 639,I1-641,22.

106 BSLK §23,30-527,26.
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Beginn an schopfungstheologisch fir alle Menschen grundgelegt, d.h. tief
verankert und eingefasst im Werk und Willen des Schopfers; sie ist soterio-
logisch radikal ehrlich und kompromisslos zur menschlichen Siinde ange-
sichts des Gotteswillens in den Zehn Geboten und fihrt nur tiber Stinden-
erkenntnis zu Christus; sie ist letztlich unter bleibender Integration der
ersten beiden Punkte auch im Bezug auf den Heiligen Geist und das von ihm
bewirkte geistliche Leben des Glaubens in der Heiligung ein von den Zehn
Geboten Gottes strukturiertes, diese wahrhaft erfillendes Glaubensleben.
Die vom ersten Gebot bzw. vom Glauben her interpretierten Zehn Gebote
im biblischen Kontext der neutestamentlichen Auslegung wurden von Lu-
ther dann in der Weise als eine einheitliche, ausreichende Grundlage und
Norm der Lebensfithrung fiir die ganze Christenheit propagiert, wodurch
die typische mittelalterliche Tradition einer Zweistufenethik und einer
geistlichen Zweiklassengesellschaft ganz grundsitzlich aufgehoben war.o7

Wenn im vorliegenden Aufsatz gesagt wird, dass es Luthers Katechismus-
Spiritualitdt beim Lernen wahren Christseins letztlich um nichts anderes
geht als um das Lernen wahren Menschseins, ist damit nicht behauptet,
dass jeder Mensch, der sich um die Verwirklichung seines Menschseins be-
miuht, letztlich das Christsein lerne, vielleicht unwissentlich, oder quasi in
anonymer Weise. Nein, dieser Umkehrschluss kann von Luther her nicht
gemacht werden. Im Sinne Luthers ist es vielmehr so, dass der christliche
Glaube und christliche Spiritualitit auf schopfungstheologischen Grund-
lagen nur die Reformation der deformierten menschlichen Kreatur befor-
dern will. Dass dies nach Luthers Uberzeugung nur tiber Stindenerkenntnis
und durch die Vermittlung des gekreuzigten Gottessohnes sowie des ihn
bezeugenden Heiligen Geistes moglich ist — also offensichtlich nicht auf
blof} kreattirlichem Wege —, liegt an der faktischen Stindhaftigkeit des Men-
schen, ist aber immer noch als das (neu-)schopferische Handeln des Schop-

107 In diesem Zusammenhang verdient erwahnt zu werden, dass Volker Leppin gerade in der
Aufhebung der Unterscheidung von Klerikern und Laien das Identifikationsmerkmal fir
»das Reformatorische« der an sich vielfiltig disparaten Reformationsbewegungen des
16. Jahrhunderts sieht, das also, wodurch diese Bewegungen von jedermann in ihrer Ge-
meinsamkeit und als eine Einheit wahrgenommen werden konnten. (V. LerriN, Wie re-
formatorisch war die Reformation? [ZThK 99, 2002, 162-176], 175).
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fergottes zugunsten seiner menschlichen Kreaturen zu verstehen, aller-
dings unter post-lapsarischen Verhiltnissen. Deshalb bilden die in Luthers
Katechismus-Spiritualitit wie auch anderswo zutage tretenden Charakte-
ristika seiner Kreuzestheologie keinen Gegensatz zu seiner Schopfungs-
theologie, sondern Kreuzestheologie muss vielmehr verstanden werden
als Schopfungstheologie unter den Bedingungen einer in Stinde und Tod
gefallenen Welt. Das unter schopfungstheologischen Vorzeichen sich voll-
ziechende Lernen wahren Menschseins beinhaltet niamlich als die Kehr-
seite des ganzen Lernprozesses auch das Verlernen unwahren Menschseins.
Das heifdt aber, unwahres Menschsein muss erkannt, bereut, bekannt, be-
kiampft, ja mit Christus gekreuzigt und begraben werden, damit der wahre
Mensch Gottes, wie er in Christus offenbart ist, im Glaubenden Gestalt ge-
winne.

Die reformatorische Katechismus-Spiritualitidt Luthers beansprucht letzt-
lich eine 6kumenische Relevanz und Giiltigkeit, die sich an alle Christen,
ja—wie eben zumindest angedeutet — an alle Menschen aller Orte und Zei-
ten wendet. Ich finde, es wire wert, dem auch heute weiter nachzudenken.
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