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Es ist eine unentrinnbare Tatsache, dass der Pietismus von der mittelalterlichen Mystik tief beeinflusst ist. Das gilt auch dem Urgrossvater des Pietismus, Johann Arndt (1555-1621). Die Bedeutung des Einströmens mystischer Theologie in den evangelischen Raum hat lange Zeit Auseinandersetzungen erweckt. Eine besondere Schwierigkeit in dieser Beurteilungen liegt jedoch darin, dass man mit einem Begriff – Mystik – gearbeitet hat und nicht mit konkreten Texten oder mit Gedankenlinien, die textlich zu belegen sind. Auch hat man insgemein davon abgesehen, dass die Mystiker eben wie die Pietisten in erster Hand Bibelausleger sind, und dass das Wesen ihrer Frömmigkeit in ihrer Bibelauslegung hervortritt.

    Johann Arndt  meint selber, dass Thomas à Kempis zu den Verkündigern gehört, die ihn beeinflusst haben. In der Vorrede zum ersten Buch des Wahren Christentums (1609) schreibt er: „Es sind aber in demselben, sonderlich im Franckfurtischen Druck
, etliche Reden nach Art der alten Scribenten Tauleri, Kempis, und anderer mit eingemischet, die das Ansehen haben, als wenn sie menschlichem Vermögen zu viel tribuiren…“
 „Die Franckfurtische“ Ausgabe von 1605 war ohnedies auch nach Arndts eigener Beurteilung mangelhaft.
 Er bezeugt jedoch „damit aller Missverstand aufgehoben, so habe ich dieselbe in diesem ietzigen Druck corrigiret…“
 Es ist auffallend, dass während die spätere, von Ritschl bestimmte Arndt-Kritik, beim WChr quietistische Züge verdächtigte
, so hat Arndt selber eine Neigung zum Synergismus in dem mystischen Einfluss gesehen.

    In selben Jahr – 1605 - in dem  Arndt die erste Ausgabe des erstens Buches vom WChr veröffentlichte, liess er zur Herbstmesse in Frankfurt eine neue Ausgabe von Thomas à Kempis Imitatio Christi zusammen mit der Theologia Deutsch drucken. Auch im Jahr seines Todes hat er eine neue Auflage der beiden Bücher besorgt. In der Vorrede schreibt er: „Ob dir nun dieses erste Büchlein
 dunckel und unverstendlich fürkommen wird / so wird dirs doch das ander
 erkleren…“
 Die Vorrede zu dieser Ausgabe ist in späteren Auflagen des WChr im sechsten Buch und zwar als „zweites Bedenken“ über die Theologia Deutsch zu finden.

    Edmund Weber hat eine Reihe von Belegstellen im WChr I beleuchtet, in denen den  Einfluss der Nachfolge Christi zu spüren ist.
 Ehe wir seine Ergebnisse betrachten, wollen wir aber Thomas à Kempis näher kennenlernen.

Einführung

Das abendländische Mittelalter brachte mehr als nur scharfsinnige Philosophie und kirchlichen Zerfall. Es gebar auch geistliche Reformbewegungen, die für die Christenheit eine bleibende Wirkung haben. Zu diesen Bewegungen gehört die devotio moderna.
 Sie war, wie alle abendländische Spiritualität des Mittelalters, von Augustin geprägt. Sie schöpfte auch von der Seelenfürhung von Bernhard, Anselm und Suso. Ihre Prägung war eher fromm als gelehrt, mehr praktisch als spekulativ.
 Das Leben Christi stand ihr stets vor Augen.
 Die devotio moderna war nicht neuschöpfend, sie war eher eine Intensivierung des Überlieferten. R.R. Post schreibt: „Het nieuwe van de Moderne Devotie lag niet in de theologie, wel een weinig in de aard en methode van de spiritualiteit, doch vooral in de ernst en ijver, waarmede deze Devoten de vroomheid beoefenden.“
  

    Vor allem war die devotio moderna eine Bibelbewegung.
 Ihre Frömmigkeit nahm in den Brüdern des gemeinsamen Lebens konkrete Gestalt. Die Brüder lebten klosterähnlich aber ohne Gelübde.
 In diesen Kreisen entstand das Werk, das der ganzen abendländischen Christenheit zu eigen geworden ist, die Imitatio Christi von Thomas à Kempis. 

Forschungslage

Die bisherige Forschung hat sich hauptsächlich mit der Verfasserfrage beschäftigt. Die gegenwärtige Forschung hat sich fast einstimmig für die Imitatio als ein Werk des Thomas à Kempis entschieden.
 Bei dieser Stellungsnahme sind die Ergebnisse von Karl Hiersche besonders wichtig.
 Demnach hat sich Albert Hyma sich gründlich mit der Sprache, dem Inhalt, den Manuskriptvarianten und der Struktur des Werks beschäftigt. Seiner Ansicht nach ist Thomas à Kempis eher Kompilator als Verfasser
, eine Beurteilung die seltsamerweise auch Arndt getroffen hat.
 Die Imitatio Christi ist eine Zusammenfassung der geistlichen Erfahrung und der Seelenführung, die in der devotio moderna  von grossen Gestalten wie Gerhard Groote (1340-1384) und Florentius Radewijns (1350-1400) überliefert wurde. Die Vorstellung, dass die Bedeutung eines Werks von dessen Originalität abhängig sei, gehört der Neuzeit an. In früheren Zeiten war die Überlieferungstreue wichtiger. Die Einsichten der Vorgänger treu weiterzuführen war für den Wert eines Werks mehr von Gewicht als eine selbständige Verarbeitung. Diese Auffassung prägte auch die nachreformatorische Zeit; so sind die Vier Bücher vom wahren Christentum (1605-1609) in mancher Hinsicht eine Kompilation, was damals ihre Zuverlässigkeit erhöhte, wenn man darin z.B. die Stimme Augustins erkannte.  

Das Leben des Thomas à Kempis

Thomas wurde 1379 oder 1380 in der Stadt Kempen, Diozöse Köln, geboren. 1392 erhielt er als zwölfjähriger Zutritt zur Katedralschule von Deventer, und hier trat er in Verbindung mit Florentius Radewijns, einer der geistlichen Führer der devotio moderna. Die Verbindung bestand bis zum Tode Radewijns im Jahre 1400. Thomas begab sich im Jahre 1399 zum Augustinerkloster von Agnetenberg in der Nähe von Zwolle.
 Er wurde 1412 oder 1413 ordiniert, was für die Datierung des Vierten Buches der Imitatio Christi besonders bedeutungsvoll ist, denn dieses Buch ist der Eucharistie aus der Sicht des Priesters gewidmet. 1425 wurde er zum Sub-Prior erwählt. Er lebte bis ins hohe Alter und starb als neunzigjähriger im Jahre 1471.

   Seine Verfasserschaft ist umfassend. Er hat Lebensschilderungen von Gerhard Groote, Florentius Radewijns und ihren Schülern geschrieben.
 In gesamt umfasst sein Werk 38 Schriften, darunter Der Garten der Rosen und Das Tal der Lilien 
 – Titel die Arndts Paradiesgärtlein (1612) vorgreifen. In dem weitberühmtesten Werk des Thomas, der Imitatio Christi  ist die Weisheit seiner geistlichen Väter in der devotio moderna  reichlich überliefert.
 

    Es sind bisher 400 vollständige Manuskripte der Imitatio Christi erhalten. Eine niederländische Übersetzung (1421) des Ersten Buches stammt aus Windesheim.
 Das ganze Werk hört den ersten Jahrzehnten des 15 Jahrhunderts zu. Für spätere Manuskripte und Ausgaben ist das Autograph des Thomas von 1441 entscheidend.
 Dies muss inzwischen durch im Vergleich mit der früheren, niederdeutschen Übersetzung beleuchtet werden.
 

      Die Imitatio Christi erhielt in der Reformationszeit eine neue Leserschaft, allerdings nicht durch Luther und Calvin, sondern durch die dritte Bewegung der Reformation, das Schwärmertum, die Spiritualisten.  Die erste evangelische Ausgabe wurde von Kaspar von Schwenckfeld (1489-1561) hervorgebracht.
 In dieser, wie auch in den folgenden evangelischen Ausgaben, fehlt das Vierte Buch mit seiner Sakramentalen Frömmigkeit.
 Diese Tatsache betrifft ebenso die lateinischen Ausgaben von Sebastian Castellio (1515-1563), die auch mit Kommentaren versehen waren.
 Arndts Verarbeitung der Imitatio Christi ist auf Schwenckfeld und Castellio gegründet.
 Auf der Herbstmesse in Frankfurt 1605 liess Johann Arndt seine Neuausgabe der Imitatio Christi mit der Theologia Deutsch in einem Band auslegen. Seitdem hat Thomas Werk auch in Skandinavien grossen Einfluss gewonnen, obschon erst nach einem Jahrhundert. Die erste dänische Auflage wurde 1699 gedruckt, die erste schwedische 1663. Dass die letztere nicht auf Arndt/Castellio/Schwenckfeld baut, zeigt sich darin dass sie auch das Vierte Buch der Imitatio enthielt. Sogar in der bedrängten Zeit des grossen nordischen Krieges wurde sie in Åbo 1710 gedruckt.

Die Zeit des Thomas à Kempis

Der Sitz im Leben der Imitatio Christi ist nicht nur die devotio moderna, sondern auch das abendländische Spätmittelalter als Epoche. Johan Huizinga beschreibt diese als eine Zeit der stärksten Gegensätzen, in der die Ambivalenz des geistlichen Lebens bis zum Äussersten getrieben wurde. Die Priester wurden zugleich verachtet und hochgeachtet. Eine naive Äusserlichkeit im Blick auf die religiösen Pflichten lebte neben einem Übermass an Innerlichkeit.
 Es bestand eine Spannung zwischen zwei Polen, die heute kaum vorstellbar ist.
 Es lebten zwei gegensätzliche Lebensauffassungen nebeneinander. Dieser Zeitgeist drängte auch in den  kirchlichen Bereich hinein. Strengste Askeze und sittliche Zügellosigkeit wurden nahe bei einander gefunden, bei den Bettelmönchen ebenso wie bei den Brüdern des freien Geistes.
 Auch in der devotio moderna kam „geistlicher Ehebruch“ vor.
 In der Kirchenkunst des Spätmittelalters traten ein tiefer Ernst, eine unergründliche Sehnsucht, eine Betroffenheit über die Vergänglichkeit des Daseins hervor, zusammen mit einer tiefer Gemeinschaft mit dem leidenden Heiland. So gestaltete sich die Welt, in welcher Thomas à Kempis die Seelenführung der devotio moderna weiterführte.    

     Es ist auffallend, dass Johann Arndt seine Zeit ähnlich erlebt hat. Einerseits war sie eine Zeit, wo manche geistliche Vertiefung suchten, z. B. Johann Gerhard mit seiner Meditationes sacrae (1603-1604) und Martin Moller (1547-1606) mit seinen Verarbeitungen lateinischer Hymnen.
 Hier wurde die spätmittelalterliche Sündenreue, Jesusbezogenheit und Passionsfrömmigkeit  mit viel Einfühlungsvermögen vermittelt:

Gedenk an deins Sohns bittern Tod,

sieh an sein heilig Wunden rot,

die sind ja für die ganze Welt

die Zahlung und das Lösegeld.

Des trösten wir uns allezeit

und hoffen auf Barmherzigkeit.

Das Wirken der Spiritualisten enthielt ebenso eine Sehnsucht nach geistlicher Vertiefung, z. B. bei Valentin Weigel (1533-1588), dessen Schrifttum auch auf Arndt eingewirkt hat. Arndt richtet sich an eben jene Kreise, die ein tieferes Christsein suchten, an die wahren Christen, die Kinder Gottes.
 Der sittliche Zerfall seiner Gegenwart hat ihn tief erschüttert. Er schreibt: „Durch das jetzige unchristliche Leben wird Christus und der wahre Glaube verläugnet.“
 Die Verwandtschaft mit dem Zeiterlebnis des Spätmittelalters ist nicht fern. 

Die Bibel der Nachfolge

Thomas à Kempis ist vor allem Bibelausleger. Dasselbe betrifft Johann Arndt. Ihre Texte sind in einer Weise, die heute kaum vorstellbar ist, von dem biblischen Zeugnis durchdrungen. Die Auslegung der Heiligen Schrift, die den Hauptstrom der Theologiegeschichte bildet, tritt in den Werken des Thomas und Arndts in reicher Fülle hervor. Die devotio moderna war eben wie die Reformation eine Bibelbewegung. Die Imitatio Christi enthält ca. 350 Bibelzitate, darunter 93 aus den Psalterpsalmen, 100 aus den Evangelien und 94 aus den apostolischen Schriften, das Buch der Offenbarung einbezogen.

    Wir werden uns nun Thomas à Kempis und Johann Arndt als Bibelausleger nähern. Die im Folgenden erwähnten Bibelstellen sind zwei- oder mehrmals in der Imitatio Christi angeführt. 

Das Engelbrot
Wir beginnen mit Psalter (77)78, 25: „Panem angelorum
 manducavit homo“ – „Sie assen Engelbrot.“ Das Engelbrot dient hier bei Thomas als Beschreibung der Hoheit des Christseins. Den Gegensatz  stellt Thomas mit dem Bild des verlorenen Sohnes dar: „ …Et cupiebat implere ventrum suum de siliquis, quas  porci manducabant…“ – „Und er begehrte, seinen Bauch zu füllen mit Trebern, die die Säue assen…“(Luk 15,16). Die von Thomas hier verbundenen Bibelworte sind in einem Zusammenhang eingesetzt, der eine Warnung vor dem „geistlichen Ehebruch“ darstellt: „Quorum opera videbantur laudabilia, ceciderunt ad infima: et qui comedebant panem Angelorum, vidi siliquis delectari porcorum.“-„Menschen mit scheinbar vorbildlichen Wandel stürtzten denkbar tief, und ‚die das Brot der Engel assen, sah ich die Treber der Schweine geniessen.’“ 
 

    Das Vierte Buch der Imitatio Christi unterschediet sich von den anderen drei, indem es völlig der Messfrömmigkeit gewidmet ist; wir erinnern uns hierbei daran, daran dass die Textvarianten von Sebastian Castellio och Kaspar Schwenckfeld, die Arndts Vorlagen waren,  das Vierte Buch ausgeschlossen hatten. In dem Vierten Buch wird das Engelbrot folgerecht als die Hostie verstanden. Thomas betet den in der Hostie anwesenden Christus an. Thomas verbindet hier Ps. (77)78, 25 mit Joh 6, 33: „Pani enim Dei est, qui de caelo descendit, et dat vitam mundo.“ – „Denn dies ist das Brot Gottes, das vom Himmel kommt und gibt der Welt das Leben.“ Es war für Thomas wie für die ganze christliche Überlieferung  bis in die Neuzeit überhaupt,  eine selbstverständliche Voraussetzung, dass die Bibel eine Einheit bildet, und dass das Alte und Neue Testament mit einander so innerlich verbunden waren, dass z.B. das Engelbrot der Wüstenwanderung mit dem Brot des Lebens, von dem Jesus redet, einander beleuchten konnten.  Thomas sagt: „ Tu mihi dare vis coelestem cibum, et panem Angelorum ad manducandum, non alium sane, quam te ipsum, panem vivum, qui decoelo descendisti, et das vitam mundo.“- „Du willst mir die Himmelsspeise reichen, das Himmelsbrot, und zwar kein anderes als dich, das lebendige Brot, das vom Himmel herabstieg und der Welt das Leben gibt.“
 Es sind also hier drei Vorstellungskreise in einander eingeflochten: das Engelbrot in der Wüste, Christus als das Brot des Lebens und das Altarsakrament. In der sakramentalen Wirklichkeit sind der Alte und der Neue Bund gegenwärtig.

    Für Arndt sind die Worte vom Himmelbrot in einen anderen Zusammenhang eingesetzt. Das Brot in der Wüste ist Gott selbst. Er ist durch seine Inkarnation das Manna geworden: „Ja, damit Gott selbst unsre Seelen Speise würde, ist Gottes Sohn Mensch worden…Solches ist durch das Manna, oder Himmel-Brodt bedeutet…“
  Es ist kein Zufall, dass das Wort vom Manna von Thomas sakramental, von Arndt aber inkarnatorisch verstanden wird, denn die priesterliche Messfrömmigkeit des Thomas, die indessen nicht auf das Messopfer sondern auf die Kommunion bezogen ist, konnte Arndt nicht in sich aufnehmen, eben weil das Vierte Buch der Imitatio Christi  in seiner Vorlage nicht vorhanden war.

Der Weg des Menschen

In einem Kapitel über geistliche Übungen unterstreicht Thomas seine Darstellung mit Sprüchen 16,9: „Cor hominis disponit viam suam, Sed Domini est dirigere gressus eius.“ – „Des Menschen Herz erdenkt sich seinen Weg,  aber der Herr allein gibt dass es fortgehe.“ Diese Worte verbindet Thomas mit Jer 10,23: „Scio, Domine, Quia non est hominis via eius…“ – „Ich weiss, Herr, dass des Menschen Tun nicht in seiner Gewalt steht …“ Die Entwicklung der geistlichen Gaben ist aus dieser Sicht eine Gnadengabe. Selbst im Wille und dem Entschluss Christus zu folgen wirkt Gott. Thomas schreibt: „Justorum propositum in gratia DEI potius, quam in propria sapientia pendet…“ – „Der Wille des Gerechten steht mehr auf Gottes Gnade als auf eigener Einsicht.“
 Die Absicht Thomas ist es hier zu unterstreichen, dass der gute Vorsatz des Klosterbruders eine Gabe Gottes ist, und dass alles darauf ankommt, dass er eben diesen Vorsatz verwirklicht. 

   Im Dritten Buch der Imitatio Christi ist die Fragestellung eine andere, nämlich wie man die geistlichen Gaben verbergen soll, um die Demut zu bewahren. Mit geistlichen Gaben versteht Thomas die Erfahrung der Gottesgemeinschaft, die einen Höhepunkt des geistlichen Lebens bildet , die consolatio gratiae. Man soll sich nicht so stark auf geistliche Erfahrungen  beziehen, dass man mutlos wird, wenn diese nicht eintreten: „Non enim semper est in potestate hominis via ejus, sed DEI est dare et consolari, quando vult, et quantum vult, et cui vult, sicut sibi placuerit, et non amplius.“ – „Und doch ‚liegt der Weg des Menschen nicht in seiner Hand’. Gott kann bereichern und trösten wann er will, wie viel er will, wen er will, ganz nach seinem Belieben.“
 Was bleibt dann noch übrig? Thomas antwortet: „…libenter quod in te est, facias…“– „…einfach dein möglichste tust…“ 
 Der Mensch soll sich an die geistlichen Übungen, die ihm vorgelegt und möglich sind, halten, ohne sich von dem Dasein oder Ausbleiben der grossen geistlichen Erfahrungen – die consolationes – zu bekümmern zu lassen. 

    Dasselbe Wort – Jer 10,23 – mit Nachklängen von Sprüche 16,9 – wird also in zwei ganz verschiedenen Lagen eine Antwort geben, einerseits bei dem Anfang des geistlichen Lebens, dem guten Vorsatz, anderseits bei dem Entziehen seines Höhepunkts, der consolatio oder Gotteserfahrung. In beiden Fällen unterstreicht das Wort die Bedeutung der Demut Gott gegenüber. 

   Das tiefe Sündenbewusstsein des Thomas zeigt sich in seiner Bibelauslegung, z.B. 1.Mos 8,21: „…sensus enim et cogitatio humani cordis in malum prona sunt ab adolescentia sua…“- „… das Dichten des menschlichen Herzens ist böse von Jugend auf.“ Diese Einsicht öffnet ein doppeltes Blickfeld, erstens die Zerstörtheit des Daseins, die corruptio naturae, zweitens die Unentrinnbarkeit und Kraft der Gnade, efficacie gratiae divinae. Thomas schreibt: „Opus est gratia tua, et magna gratia ut vincatur natura,  ad malum semper prona ab adolescentia sua.“ – „Ich benötige deine Gnade, soll die von Jugend auf zum Bösen geneigte Natur unterjocht werden.“
 Nur die Gnade, keine andere Macht, vermag den Verderb der Natur zu überwinden. Die Gnade ist als ein göttliches Heilsmittel und Medizin in der Kommunion gegenwärtig: „Proni enim sunt sensus hominis ad malum ab adolescentia sua ; et nisi succurrat divina medicina, labitur homo mox ad pejora.“ – „Das Menschenherz neigt von Jugend an zum Bösen. Fehlt ihm die himmlische Arznei, wird der Mensch bald schlimmer.“
 Die beide hier angeführten Zitate zeigen dass der Verderb des Menschen sein Wesen – natura – ebenso wie seine Sinne – sensus – betroffen hat, sein Innerstes eben wie seine äusseren Eigenschaften. 

   Die ursprüngliche Botschaft der Bibelworte, das Da und Dort, liegt bei Thomas völlig ausserhalb des Blickfelds. Für ihn kommt alles auf das Hier und Jetzt an, darauf was die Worte des Herrn für die Brüder des gemeinsamen Lebens zu sagen haben. Thomas liest die Bibel existential, nicht geschichtlich. Das gehört auch zum Vermächtnis der devotio moderna an dem Pietismus.
    Bei Johann Arndt ist das Wort vom Weg des Menschen in einen anderen Zusammenhang eingefügt, in ein Gespräch der gläubigen Seele mit Gott.
 Der Ausgangspunkt ist die Frage an Gott: „Willst du denn  ewiglich über uns zürnen und deinen Zorn gehen lassen für und für? Willst du uns denn nicht wieder erquicken, dass sich dein Volk über dich freuen möge? Herr, erzeige uns deine Gnade und hilf uns.“ (Ps 85,6-8) Die Fragen und Gottes Antworten in dem folgenden Kapitel sind alle aus der Bibel entnommen. Die gläubige Seele sagt z.B. mit Jer 10,23: „Ich weiss, Herr, dass des Menschen Tun steht nicht in seiner Gewalt und steht in niemandes Macht wie er wandle oder seinen Gang richte.“
 Gott beantwortet die Frage der Seele mit Ps 32,8: „Ich will dich unterweisen und dir den Weg zeigen, den du wandeln sollst; ich will dich mit meinen Augen leiten.“
 Die Frage nach dem Weg des Menschen  ist hier nicht gestellt um Demut zu erwecken sondern um das Vertrauen an Gott und sein Wort zu fördern. Die Erfahrung der consolatio – die höchste geistliche Erfahrung – war für Thomas das innerliche Fundament des Gottvertrauens. Bei Arndt tritt Gottes Versprechung an ihre Stelle.
Die göttliche Einladung

Am Anfang des Vierten Buches der Imitatio Christi, das dem Altarsakrament gewidmet ist, steht das Jesus-Wort: „Venite ad me omnes qui laboratis, et onerati estis, et ego reficiam vos.“ – „Kommet her zu mir alle, die ihr mühselig und beladen seid, ich will euch erquicken.“ (Matt 11,28). Mit „erquicken“ war im Hochmitteldeutsch neu beleben und sogar vom Tode erwecken gemeint, was auch dem damaligen Verständnis von refectio entsprach.
 Diese Einladung Christi wird von Thomas sakramental verstanden, indem er sie mit den Worten Christi verbindet: „… panis quem ego dabo, caro mea est pro mundi vita.“- „Und das Brot das ich geben werde, ist mein Fleisch, welches ich geben werde für das Leben der Welt.“(Joh 6,51-52) Dass Thomas die Worte vom Brot, das von Christus gegeben wird, sakramental versteht, zeigt sich, indem er die Einsetzungsworte des Abendmals folgen lässt. 

   Die Einladungsworte Christi erwecken bei Thomas Verwunderung, Staunen und Schauder. Wie kann der Herr zum sterblichen Menschen sagen: „Komm zu mir“? Thomas schreibt: „Sed quis ego sum, Domine, ut ad te praesumam accedere…Quid sibi vult ista piissima dignatio, et tam amicabilis invitatio“- „Doch, wer bin ich, Herr, dass ich mir dir zu nähern wage?... Was bedeutet eine derart liebevolle Herablassung und ein so freundlicher Wink?“
  Die göttliche Einladung führt Thomas zur Sündenreue: „Quomodo te introducam in domum meam, qui saepius offendi benignissimam faciem tuam?“- „Wie dich in meine Behausung einführen, nachdem ich dein gütiges Antlitz so oft beleidigt habe?“
 Wo aber die göttliche Einladung trotzdem empfangen wird, werden Danksagung und Lobgesang geboren: „Gratias tibi, Jesu bone, pastor æterne, qui nos pauperes et exsules dignatus es pretioso Corpore et Sanguine tuo reficere…“ – „Ich danke dir dafür, guter Jesus, ewiger Hirt, dass du uns arme Verbannte hast stärken wollen mit deinem kostbaren Leib und Blut…“
 Die Verheissung der göttlichen Einladung – „et ego reficiam vos“-„ich will euch erquicken“ – ist im Empfang des Altarsakraments verwirklicht, „dignatus es reficere“ - „du… hast stärken wollen“. Die Mängel des Lebens werden im Sakrament ersetzt: „Quidquid mihi autem deest, JESU bone, Salvator sanctissime, tu pro me supple benigne ac gratiose qui omnes ad te dignatus es vocare, dicens: ‚Venite ad me omnes…’“ – „Was noch fehlt, lieber Jesus, heiliger Erlöser, das ergänze du gnädig. Du wolltest ja alle zu dir rufen mit den Worten: ’Kommet alle zu mir…“

Die göttliche Einladung erweckt zugleich Staunen, Sündenbewusstsein und Dankbarkeit. Sie wird hier durchgehend sakramental verstanden und zwar als eine Einladung des Einzelnen. Das „alle“ wird zu einem „Du“, nämlich einem priesterlichen „Du“. Das Vierte Buch der Imitatio Christi ist allerdings auf Priester bezogen, was die Erwähnung vom Blut Christi zeigt; der Kelch war zu dieser Zeit dem Priester vorbehalten.
 Besonders anzumerken ist der durchgehende Individualismus des Thomas. Obwohl Christus zu allen Mühseligen und Beladenen redet, antwortet hier nur ein „Ich“, das nur für sich redet. Es kommt hier der Individualismus des jungen Augustins deutlich zur Rede: „Gott und die Seele! Nichts mehr? Überhaupt nichts mehr!“

    Thomas Verständnis von der göttlichen Einladung lässt sich mit der Auslegung Arndts vergleichen. Arndt versteht sie ebenso wie Thomas individualistisch: „Darum siehe, lieber Christ, du kanst ihn brauchen… zu deinem Friede und Ruhe wider dein Böses Gewissen…“
 Die Erquickung, die Christus jedem verspricht der zu ihm kommt, ist hier zur Ruhe des Gewissens geworden. Das Beladensein ist also das gequälte Gewissen, mit anderen Worten: das Sündenbewusstsein. Arndt geht von der entscheidenden Erfahrung der reformatorischen Seelsorge aus, was eine Konzentration des Schriftverständisses, aber auch dessen Verengung bedeutet.  Christi Einladung ist die Antwort, „so offt ein gläubiges Herz GOtt seine Noth klaget.“
 Nicht die Beladenen sondern das gläubige Herz steht hier im Blickpunkt. In diesem Sinne ist auch Arndt dem Individualismus der augustinischen Überlieferung treu gewesen. Arndt, der Christus selber als das himmlische Manna und Engelbrot versteht, zieht daraus die Folgerung: „…wer Christus verwirfft, muss des ewigen Hungers sterben. Darum spricht er: Kommt her zu mir, ich will euch erquicken…“
 Das „erquicken“ ist hier als „neues Leben zu geben“ zu verstehen, und demnach viel näher dem mittelhochdeutschen als dem gegenwärtigen Verständnis. Nur so ist Arndts Auslegung verständlich. Für Arndt hat die göttliche Einladung hier keinen sakramentalen Bezug; sie ist eher eine Einladung zum Glauben: „…auf dass er uns mit  vollkommener Liebe und Gnade speise…“
  Arndt versteht die Einladung nicht sakramental, sondern inkarnatorisch: „Ja, damit Gott selbst unser Seelen Speise würde, ist GOttes Sohn Mensch worden...“
 Es ist indessen zu bemerken, dass Christi Worte über sich selbst als Brot des Lebens von Arndt auch sakramental verstanden werden können
, im bewussten Gegensatz zur reformatorischen Überlieferung, die das Bort des Lebens nur inkarnatorisch verstand. Zwischen Inkarnation und Sakrament ist jedoch kein Gegensatz zu sehen, die Sakramentalität ist eher die Folge der Inkarnation.

Leiden und Herrlichkeit

Der mittelalterliche Bruder des Gemeinsamen Lebens war wie sein Nachkomme, der Pietist, ein Fremder in dieser Welt. In dieser Hinsicht wie auch in anderen waren sie Erben des apostolischen Geistes. St. Paulus spricht: „Existimo enim quod non sunt condignae passiones huius temporis ad futurum gloriam, quae revelabitur in nobis“ – „Denn ich halte es dafür, dass dieser Zeit Leiden der Herrlichkeit nicht wert sei, die an uns soll offenbart werden.“(Röm 8,18) Diese Offenbarung der Herrlichkeit versteht Thomas als die Seligkeit nach dem Tod. Wenn aber der Tod zögert, sieht Thomas darin, dass der Mensch nicht bereit ist, d.h. „indignos tantae adhuc gloriae, quae revelabitur in nobis“ –„...der übergrossen Glorie noch für unwürdig“ 
. Sein Streben ist nicht das Leben zu verlängern, sondern die Herrlichkeit zu erreichen. Das lange Leben ist sogar ein Zeichen der Unwürdigkeit. Das Leiden im gegenwärtigen Leben ist mit Geduld zu ertragen, wie die grossen Heiligen „patienter sustinuerunt se in omnibus, et magis confisi sunt DEO, quam sibi...“ – „Geduldig ertrugen sie das bei jeder Gelegenheit und bauten mehr auf Gott als auf sich selber...“ 
  Thomas stellt das oben genannte apostolische Wort von Leiden und Herrlichkeit mit Ps (118)119,32 zusammen
: „Viam mandatorum tuorum cucurri, Cum dilatasti cor meum. – „Wenn du mein Herz tröstest, so laufe ich den Weg deiner Gebote.“ Der Trost ist eben darin zu finden dass die Leiden dieser Zeit keinen Wert haben im Vergleich mit der kommenden Herrlichkeit.  Der Weg zum Trost – consolatio – beginnt für Thomas in den geringen Werken und in dem Vertrauten auf die kommende hohe geistliche Erfahrung, die superna visitatio. Der Weg geht durch die Dürre der Seele – ariditas mentis – und biblische Einsicht.
 

    Johann Arndt fügt das apostolische Wort Röm 8,18 von Leiden und Herrlichkeit in einem Kapitel ein, dessen Überschrift lautet: „Von der Gedult, dadurch alle Creutz überwunden, und die verheissene Herrlichkeit erwartet wird.“
 Für Arndt steht nicht das Leiden der Christen sondern die verheissene Herrlichkeit im Blickpunkt: „Sehet an die herrliche Belohnung… wilt du solcher heiligen Herrlichkeit haben, so must du auch ihren Weg der Trübsal und der Gedult wandeln…“
 Um der kommenden Herrlichkeit wegen ist das Kreuz zu lieben, „denn GOtt will lauter Freude und Herrlichkeit daraus machen:“
 Das Leiden der Christen ist eben deshalb für Arndt „das liebe Creutz“.
 Die zukünftige Herrlichkeit nach dem Leiden wirft Licht über den Schmerz: „Darum ist es eine grosse Barmhertzigkeit dass uns Gott hie züchtiget…“
  Mit dem Apostel
 sagt Arndt: „Darum sollen wir uns freuen, weil dieser Zeit Leiden nicht werth ist der Herrlichkeit…“

    Die Auslegungen Thomas und Arndts von Röm 8,18 zeigen, dass sie das Christsein ähnlich empfunden haben.  Zugleich ist bei Arndt eine Akzentverschiebung zu spüren, die mit der stärkeren Bedeutung der Eschatologie zu tun hat. Die kommende Herrlichkeit steht in seinem Blickpunkt in einer Weise, die es ihm ermöglicht von dem „lieben Creutz“ zu reden. In dem weiteren Verlauf des Pietismus wurde die Eschatologie  verstärkt und erreichte im Chiliasmus einen Höhepunkt mit allerlei Sektenwesen und Verirrungen als Folge. Bei dem Urgrosvater des Pietismus ist nichts davon zu finden, nur eine stärkere Freude über die kommende Herrlichkeit wie wir bei Thomas gefunden haben.

Glaube und Liebe

Der Apostel spricht: „Et si habuero prophetiam, et noverim mysteria omnia, et omnem scientiam: et si habuero omnem fidem ita ut montem transferam, charitam non autem non habuero, nihil sum“ – „Und wenn ich weissagen könnte und wüsste alle Geheimnisse und alle Erkenntnis und hätte allen Glauben, also dass ich Berge versetzte, und hätte der Liebe nicht, so wäre ich nichts.“ (1.Kor 13,2) Thomas knüpft an dieses Wort an in einem Kapitel, das benannt ist: „De humili sentire suiipsius“ – „Sei gering in deinen Augen“.
 Hier polemisiert Thomas gegen das ausschliesslich theoretische Wissen seiner Zeit, die scientia. Ein Wissen ohne Wirken des Guten ist ohne Wert vor Gott: „…quid me juvaret coram DEO, qui me judicaturus est ex facto.“- „…was nützte er mir vor Gott, der mich nach meinen Werken richten wird?“
 Anderseits sind Werke ohne Liebe nutzlos: „Sine charitate, opus externum nihil prodest…“ – „Ohne Liebe keine fruchtbringende äussere Tätigkeit.“

   In einem Kapitel in dem Thomas Natur und Gnade gegeneinander stellt, beschreibt er wie Naturgaben – dona naturae – den Bösen und den Guten gemeinsam sind. 
 Das Kennzeichen der Auserwählten ist aber die Gnade oder die Liebe – gratia sive dilectio.
 Bemerkenswert ist hier dass die Gnade und die Liebe als Begriffe und als Wirkende Kräfte gleichgestellt sind. Diese Gleichstellung ist aus der Tatsache heraus zu verstehen, dass die Liebe für Thomas eine Gnadengabe Gottes war, denn die höchsten Tugenden – Glaube, Hoffnung und Liebe – sind nicht Naturgegeben. Auch sind Glaube und Hoffnung nicht vor Gott angenommen – accepta – ohne Liebe und Gnade – caritas et gratia.
 Dilectio und caritas sind hier austauschbare Begriffe. Die früher erwähnte Polemik des Thomas gegen die bloss theoretische Wissenschaft – alta speculatio
 - tritt auch hier hervor.

   Die Liebe, nicht die Erkenntnisse, sind nach Arndt das Kennzeichen eines Christens, und die Liebe wird mit folgender Formulierung bestimmt: „der Glaube, so durch die Liebe tätig ist.“
 Die Worte sind paulinisch
 und waren für Arndt in dessen Zusammenhang als reformatorischer Christ kennzeichnend. Für Thomas gehörte Glaube und Hoffnung – fides et spes – zu den Tugenden, die vor Gott durch Gnade und Liebe – gratia et caritas – angenommen werden
; d.h. die Gnade und die Liebe machen Glaube und Hoffnung für Gott angenehm im tiefsten Sinne des Worts.

   Arndt hat einen anderen Blickpunkt: der Glaube wird durch die Liebe wirksam. Der Glaube verwirklicht sich selbst. In seiner Widerholung und Verantwortung der Vier Bücher vom wahren Christentum wird Arndt in dieser Hinsicht sehr deutlich: „Denn weil GOtt die Liebe selbst ist, kann derjenige kein Kind GOttes seyn, aus GOtt geboren, in welcher die Liebe GOttes nicht ist.“
  Arndts Gedankengang ist einfach: Ein Kind ist seinem Vater ähnlich. Ein Kind das seinem Vater unähnlich ist, ist folglich nicht des Vaters Kind. Gott liebt und wer nicht liebt kann daher nicht Gottes Kind sein. Arndts Eindeutigkeit auf diesem Punkt erklärt sich aus seinem Anliegen, das von seinem Zeiterlebnis geprägt ist. Die theologischen, politischen, gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und völkischen Auseinandersetzungen seiner Zeit hatten in einem sittlichen Zusammenbruch zusammengewirkt. Es entstand eine Akzentverschiebung der Spiritualität, eine Bewegung vom Mittelpunkt des Glaubens bis zu dessen Rand. Das betrifft sogar die Formula Concordiae – das Meisterstück der spätreformatorischen Theologie. Sie hat schwerwiegende Fragen wie den Synergismus
 geklärt, aber sie bringt nicht die Liebe Gottes in Christus als Zentrum der Darstellung hervor. Die Auseinandersetzungen der reformatorischen Bewegungen fielen unerbittlich unter das Schicksal aller Polemik: Verflachung. Mit der Bewegung von Zentrum zum Rand des Glaubens wurde auch die Kraft zur sittlichen Erneuerung geschwächt oder sogar verloren. Die alte Schöpfung wurde nicht mehr in die Neue verwandelt. So hat Arndt seine Zeit erlebt, und aus dieser Erfahrung ist seine Auslegung von 1.Kor 13,2 zu verstehen.  
   Arndts Anliegen wird besonders deutlich, als er von Gottes Wort und den Sakramenten redet: Er behauptet dass „Ohn ein heilig Leben ist alle Weissheit, Kunst und Erkänntnis umsonst, ja auch die Wissenschaft der gantzen H. Schrift vergeblich.“
 Diese Behauptung ist aus seinem Anliegen und seiner Zeiterfahrung heraus verständlich. Sie wird aber seelsorgerlich fragwürdig, wenn sie nämlich einen Angefochtenen begegnet, einen Menschen der es wegen seiner sittlichen Mängel und seiner Niederlagen im Kampf gegen die Sünden schwer hat, der Gnade Gottes in Christo zu vertrauen. Er sieht in sich selbst kaum eine Spur von dem heiligen Leben, von dem Arndt redet. Arndt sagt sogar: „Denn es soll GOttes Wort in das Leben verwandelt werden, sonst ist es nicht nützte.“
 Das angefochtene Gewissen spürt nichts von dieser Verwandlung des alten Adams, und für ihn sind Arndts Worte ein hartes Urteil: „Gleichwie die natürliche Speise dem Leibe nichts hilft, wenn sie nicht in Fleisch und Blut verwandelt; also hilfft auch Gottes Wort und Sakrament nicht, wenns nicht in ein heil. Leben verwandelt…wird. Darum spricht S. Paulus 1.Kor. 13,2: Wenn ich weissagen könnte…“
 Arndt stand einer anderen pastoralen Frage als Luther und seine Zeitgenossen gegenüber, die das angefochtene Gewissen freimutig trösteten. Arndt begegnete dagegen einem Glauben, der das Leben nicht verwandelte und bei diesem Ausbleiben des neuen Lebens unbekümmert blieb. In Arndts Auseinandersetzung mit dieser neuen Fragestellung ist er zu einer Seelsorge getrieben, die ein angefochtenes Gewissen zur Verzweifelung führen konnte. Die Streitigkeiten, die Arndts Werk hervorriefen, waren nicht ganz grundlos. Sein Kommentar zu dem oben angeführten Kapitel zeigt, dass er seine Mängel gespürt hat: „Wie nun der Glaube aus dem hohen Göttlichen Werck unser Rechtfertigung alle Menschenwercke ausschliesset…“
 Zu bemerken ist auch dass der Apostel in 1.Kor. 13,2 nicht von der Rechtfertigung, auch nicht wie Arndt von dem Christsein redet, sondern von der Liebe, die die geistlichen Gaben ihre Wirkung gibt.  

„Der Gott alles Trostes“
St. Paulus schreibt: „Benedictus Deus et Pater Domini nostri Iesu Christi, Pater misericordiarum et Deus totius consolationis.“ – „Gelobt sei Gott und der Vater unsers Herrn Jesu Christi, der Vater der Barmherzigkeit und Gott alles Trostes.“ ( 2.Kor 1,3) Wie versteht Thomas den Trost, consolatio? Das geht aus dem Zusammenhang hervor. Thomas schreibt: „…qui me indignum omni consolatione, quandoque tua recreas consolatione…”- „…dass du mich, der keinen Trost verdiente, trotzdem  zuweilen damit heimsuchst. “
 Das Wort quandoque – zuweilen – gibt an, dass die consolatio nicht ein währender Zustand, sondern zeitbegrenzt und zufällig  ist. Die Erfahrung des Trostes beschreibt Thomas folgenderweise: „…cum tu veneris in cor meum, exsultabunt omnia interiora mea“- „Wenn du in mein Herz kommst, frohlockt all mein Inneres.“
 Die consolatio ist eine Erfahrung von Gottes Gegenwart die Seele und Leib – auch die Eingeweide, interiora – mit Jubel füllt.
 Dieselbe Wirklichkeit kann auch von Thomas als gratia dargestellt werden.
  Diese Erfahrung ist ein Geschenk von Gottes Barmherzigkeit, die liebende Bewegung seines Herzens, die misericordia. An ihn – Gott - richtet Thomas sein Gebet: „Ad te sunt oculi mei, in te confido, DEUS meus, misericordiarum Pater:“-„Zu dir erhebe ich meine Augen, auf dich vertraue ich, mein Gott, Vater allen Erbarmen.“

    Bei Arndt ist das apostolische Wort von Gott als dem Vater der Barmherzigkeit in einem Kapitel über das Gebet eingefügt: „Grund und Ursache dass GOtt unser Gebet gewiss und gnädig anhöret.“
  Arndt schreibt: „Solte ein Mensch Barmhertzig seyn, und der, der ein barmhertzig Hertz  gemacht hat, solte selbst unbarmhertzig seyn?“
 Arndts Blick ist hier auf die Barmherzigkeit Gottes gerichtet, näher bestimmt auf Gottes Herz, den  Trost, nicht auf die Gnadengaben Gottes, die consolationes. In einem späteren Kapitel überlegt Arndt indessen, was der Trost sei. Seine Antwort lautet, dass Gottes Trost Gott selbst ist: „GOtt ist das einige, unendliche und höchste Gut. Was kann anders auss dem ewigen Gut kommen und entspringen, denn aller Trost wider das Elend?“
 Arndt greift hier einen Begriff der Philosophie auf, indem er Gott als das höchste Gut beschreibt. Seine Absicht ist Gott als den Gott allen Trostes darzustellen.

   Wir erinnern uns hier an ein paralleles Verhältnis. Hier ist der Trost für Thomas eine ganz bestimmte und abgegrenzte Wirklichkeit, die Erfahrung von Gottes Gegenwart, während der Trost für Arndt Gott selbst ist. Gleichartig war das Engelbrot für Thomas eine konkrete Gegebenheit, die Kommunion, während es für Arndt Christus selbst wurde. Im Vergleich mit Arndt ist die Spiritualität des Thomas konkreter aber auch enger. 

Fremdlinge und Pilger

Die Pietisten haben sich genau wie die Mystiker des Mittelalters als Fremde in dieser Welt erlebt. St. Petrus hat einen guten Grund für dieses Selbstsverständnis gegeben: „Charissimi, obsecro vos tanquam advenas et peregrinos abstinere vos a carnalibus desideriis, quae militant adversus animam.“-„Liebe Brüder, ich ermahne euch als die Fremdlinge und Pilgrime: Enthaltet euch von fleischlichen Lüsten, welche wider die Seele streiten.“ (1.Petri 2,11). Das Selbstbild der Christen als Fremde in dieser Welt folgt Selbstzucht und Askeze. Sie bedeuten auch eine Weltentfernung. Thomas sagt: „Si vis debite stare et proficere, teneas te tamquam exsulem et peregrinum super terram.”- ”Willst du pflichtgetreu bleiben und vorwärtskommen, betrachte dich als Fremdling und Pilger auf Erden.“
 Die Weltentfremdung wird für ihn sogar eine Menschenentfremdung. Zum Innersten hat nur Christus Zutritt: „Da ergo Christo locum, et ceteris omnibus nega introitum.“- „Gib also Christus Raum, und lass sonst nichts und niemanden ein.“
 Mit Hebr 13,14 sagt Thomas: „Non habes hic manentem civitatem, et ubicumque fueris, extraneus et peregrinus: nex requiem aliqando habebis, nisi Christo intime fueris unitus.“- „Du hast hier keine ‚bleibende Stätte’. Magst du dich aufhalten wo du willst, du bleibst immerfort ein Fremdling und Pilger. Ruhe wirst du lediglich in der innigen Vereinigung mit Christus finden.“
 Der Mönch muss ein Aussenseiter sein, um mit Christus vereinigt zu werden. Nur in dieser Vereinigung findet die Seele Ruhe. Der Mönch soll sich von Allem entfernen, sogar „ab omni temporali solatio mentem tenere privatam“-„das Herz jedem zeitlichen Trost verschliessen.“
 

   Nicht unerwartet findet man dieselbe Thematik auch bei Arndt. Er hat ein Kapitel in seinem Werk des Apostels Wort gewidmet: „Enthaltet euch von den fleischlichen Lüsten, welche wider die Seele streiten.“
 Die Frage, der Arndt sich stellt, ist die Beurteilung von „Lust und Freude dieser Welt“. Er schreibt: „…die Kinder Gottes aber fürchten sich dafür, als für die Lockspeise des Teufels dadurch sie von GOtt ihrem höchsten Gut abgerissen werden…“
 Noch einmal sehen wir, wie bedeutsam für Arndt der von der Philosophie geschaffene Begriff „das höchste Gut“ ist. Es gehört seit Augustin zum Gemeingut der abendländischen Theologie. Arndts Bild beschreibt eine Falle, in welcher der Teufel als Lockspeise „die Lust und die Freude dieser Welt“ gelegt hat; wer sie berührt wird in der Falle gefangen. Die Lockspeisen des Teufels sind nach Arndt die „Gesellschaft und Kurzweil der Welt, so sie treiben in Worten und Wercken; ja, für allem Werck darinne Gottes Lob und Ehre nicht ist.“
 Gemäss der augustinischen Weltauffassung ist alles, was ist, gut - menschliche Gemeinschaft eingeschlossen. In der Vorstellung von Gott als höchstes Gut liegt auch vorausgesetzt dass alles in der Schöpfung gut ist, wenn auch verhältnismässig, d.h. von seiner Nähe bzw. Abstand zu Gott bestimmt. Diese Folgerung der Vorstellung von dem höchsten Gut hat Arndt nicht gezogen, und deshalb sind „Lust und Freude dieser Welt“ für ihn nur die Lockspeise des Teufels. Arndt hat mit dem späteren Pietismus eine finstere Weltauffassung gemeinsam: „Dabey findet sichs, dass der meiste Theil der Welt Gottes Feind sey.“
     
     Arndts finstere Weltauffassung bedeutet inzwischen nicht, dass er schöpfungsfremd sei. Vielmehr sieht er die Schöpfung emblematisch, als Botschaft und Zeugnis von Gott, wie er in der Überschrift zum Vierten Buch des Wahren Christentums sagt: „Die creaturen sind Hände und Boten GOttes die uns zu GOtt führen sollen.“
 Arndt freut sich über das Gotteszeugnis der Schöpfung, nicht über die Schöpfung an sich, und ihrer Lust und Freude steht er argwöhnisch gegenüber. 

Nüchtern und wachsam – immer bedroht

St. Petrus schreibt: „Sobrii estote, et vigilate: quia adversarius vester diabolus tanquam leo rugiens circuit, quaerens quem devoret“-„Seid nüchtern und wachet; denn  euer Widersacher, der Teufel, geht umher wie ein brüllender Löwe und sucht, welchen er verschlinge.“ (1.Petri 5,8). Das Bild des Apostels ist an die Kirche gerichtet -  „euer Widersacher“. Es beschreibt wie die Herde um den Hirt gesammelt ist, und wie sich der Löwe brüllend um sie bewegt, in der Absicht die Schafe aus Furcht von dem Hirt zu treiben. Wenn sie von der Herde weg in das Dunkel fliehen, erwarten dort die jungen Löwinnen ihre Beute. So jagen die Löwen, dessen war sich der Apostel bewusst. 

    Thomas indessen versteht dies Wort, das an die Kirche gerichtet ist, nur individuell, als eine Warnung vor Versuchungen: „Ideo unusquisque sollicitus esse deberet circa tentationes suas, et vigilare in orationibus: ne diabolus locum inveniret decipiendi, qui nunqaum dormitat sed circuit quærens quem devoret.“ – „Jederman sei deshalb gegen die ihm eigenen Versuchungen gewappnet; er wache und bete, damit es dem Teufel nicht gelinge, ihn zu verblenden. Denn dieser schläft nie, sondern streicht beutegierig umher.“
 Das konkrete Bild von der schreckenstarren Flucht der Herde wird bei Thomas zur inneren Verblendung oder zum Betrug – decipiendi – des Einzelnen. Das schreckerregende Brüllen des Löwen ist zu der eigenen Versuchungen geworden – tentationes suas. Thomas sagt: „Sed antiquus hostis, omnibus bonis adversans, a tentatione non cessat…” – “Allerdings lässt der alte Feind, in seiner Wüte gegen alles Gute, nicht ab von Versuchungen.“
 Das sicherste Kampfmittel ist hier abnegatio sui ipsius – das Absterben des eigenen Ichs.
 
    Johann Arndt fügt das apostolische Wort in ein Kapitel ein, dessen Überschrift heisst: „Trost wider die innerliche, heimliche, verborgene Anfechtung des leidigen Satans, durch böse, lästerliche, hertzplagende, unruhige, ängstliche Gedanken.“
 Arndt hat hier die Individualisierung und Verinnerlichung, die wir bei Thomas bemerkten, treu weitergeführt. Alles zielt auf das Innere des Einzelnen, nichts auf die Kirche. Der brüllende Löwe geht nicht mehr umher – circuit – er bewegt sich nur im Gedanken des Einzelnen. Arndt schreibt: „Bald versuchet er unsere Gedanken, bald unsern Beruf, bald unser Gebet an…“
 Die Versuchung und Anfechtung ist als ein dämonischer Angriff zu verstehen. Obwohl das Apostelwort auch die individuelle Perspektive umfassen möchte, bedeutet Arndts Auslegung eine Verengung, indem das Wort überhaupt nicht als ein Wort an die Kirche verstanden wird. In der Auslegungsüberlieferung von Thomas, die von Arndts weitergeführt wurde, ist der Einzelne – nicht die Kirche – immer bedroht und zur Nüchternheit und Wachsamkeit berufen. Das carissimi des Apostels ist zu einem carissime geworden, die lieben Brüder zu einem lieben Bruder. 
Verarbeitung und Bibelauslegung 

Edmund Weber hat mit grosser Sorgfalt die Abhängigkeit Arndts von seinen Quellen aufgespürt. Mit Hilfe seiner Ergebnisse werden wir jetzt die Auslegung von einigen Bibelworten in den von Arndt übernommenen und verarbeiteten Abschnitten der Imitatio Christi untersuchen. 

Das Tränenbrot
    Im Psalter wird das Leben des Gottesvolks folgenderweise beschrieben: „Cibabis nos pane lacrymarum, Et potum dabis nobis in lacrymis in mensura.“-„Du speisest sie mit Tränenbrot und tränkest sie mit grossem Mass voll Tränen.“ Ps (80)81,6.  Thomas verwandelt das Wort in ein Gebet: „Ciba me, Domine, pane lacrymarum“- Speise mich Herr, mit dem Tränenbrot.“
  Warum bittet Thomas um das Tränenbrot? Um sich von dem Leben der Welt zu befreien, auf dass er nicht wegen der Strenge – rigoris 
– des Klosterlebens von seinen Brüdern zurück in die Welt weicht.

    Arndts Auslegung des Tränenbrots scheint beim ersten Anblick als ein Gegensatz zu dem Verständnis Thomas vom Tränenbrot zu sein: „Alle Heiligen haben vom Anfang also gelebet, sie haben mit Danksagung für Thränen-brod gessen, und mit Freuden ihr Thränen-Tranck getruncken….“
 Der Grund der Freude über das Tränenbrot ist indessen, dass er etwas besseres hervorhebt: „Solch Thränen-Brod machet der Glaube süsse, und solcher Thränen-Tranck wird gepresset aus der zarten Wein-Trauben der andächtigen Hertzen durch wahre Busse; und das ist die Reue zur Seligkeit, die niemand gereuet.“
 Die widerlichen Erfahrungen des Lebens sollen also zur Busse führen, und eben deswegen sind sie erfreulich, denn Busse führt zur Seligkeit. 

   Mit dem Tränenbrot verstehen Thomas und Arndt etwa dieselben Erfahrungen. Für Thomas sind sie wichtig, weil sie den Bruder des gemeinsamen Lebens von der Welt befreien, für Arndt aber weil sie zur Busse und Seligkeit führen.

Kennen und erfahren
Im Buch der Offenbarung spricht der Heilige Geist: „Vincenti dabo manna absconditum, et dabo illi calculum candidum: et in calculo nomen novum scriptum, quod nemo scit, nisi qui accepit.“ – „Wer überwindet, dem will ich zu essen geben von dem verborgenen Manna und will ihm geben einen weissen Stein und auf dem Stein einen neuen Namen geschrieben, welchen niemand kennt, denn der ihn empfängt.“ (Off 2,17) Diese Worte sind besonders bedeutsam, weil in ihrer Auslegung das theologische Erkenntnisprinzip der Mystik wie auch des Pietismus deutlich wird. Es ist, wie wir sehen werden, eine Weiterführung der augustischen Überlieferung. 

    Augustin zeigt in einer Predigt den Zusammenhang zwischen Liturgie, Leben und Verständnis: „…non patueritis probare quam vera cantetis, nisi cœperitis facere quod cantetis.“ – „…Sie können nichts von dem, was Sie  so wahr gesungen haben verstehen, wenn Sie nicht tun was Sie singen:“
  Das christliche Erkenntnis ist nur zusammen mit christlichem Leben zu erhalten, mit der Praxis: unerschütterlicher Glaube, Gebet, Studium und Heiligung.
 Sie sind für Augustin selbstverständliche Voraussetzungen der Theologie im Sinne der geistlichen Erkenntnis. Die Vorstellung von einer Theologie ausserhalb des christlichen Daseins wäre für ihn ebenso unmöglich wie undenkbar.

    Diesem Hintergrund ist die Auslegung Thomas von Off 2,17 zu entnehmen. Im Anschluss an die der Worte von dem „verborgenen Manna“ sagt Thomas: „Qui autem vult plene et sapide Christi verba intelligere, oportet ut totam vitam suam illi studeat conformari…“ – „Wer die Worte Christi voll verstehen und verkosten will, soll sich befleissen sein ganzes Leben an seinem Leben zu gleichgestalten.“
 Es gibt also ein Verstehen – intelligere – und eine Erfahrung  (sapide, eig. durch Geschmack)  der Worte Christi, und diese sind nur durch Teilnahme an seinem Leben zugänglich.

    Johann Arndt geht von dem zweiten Teil von Off 2,17 aus – die Worte von dem verborgenen Namen: „…denn gleichwie niemand die Süssigkeit des Honigs empfindet, denn der es kostet: Also kennet niemand den neuen Namen des Gezeugnisses Gottes im Hertzen, denn wer es empfindet, der kennet allein den Trost Gottes.“
 Die wahre theologische Erkenntnis ist für Arndt eben die Erkenntnis von Gottes Trost, und sie ist nur durch Erfahrung zu erhalten.

    In einem augustinischen  Zusammenhang, welches der abendländisch-christliche bis zum Anfang des 17. Jahrhunderts war, ist diese Auffassung der Theologie von Thomas und Arndt nur selbstverständlich. Sie brachte aber eine Akzentverschiebung in der Theologie des 18. Jahrhunderts mit sich, eine Bewegung von dem Objektiven zu dem Subjektiven, die im 19. und 20. Jahrhundert verhängnisvoll wurde, z. B. bei Schleiermacher und Bultmann.

Erwägungen

Das biblische Material, dessen Auslegung hier untersucht wurde, ist begrenzt. Trotz, dass die aktive Bibelerkenntnis bei Thomas und Arndt eine für uns fast undenkbare Höhe erreichte, ist das gemeinsame Material in seiner Art eng. Das betrifft auch Abschnitte, in welchen Edmund Weber eine literarische Abhängigkeit gezeigt hat. 

   Jedoch wurden auch in dieser Begrenzung wichtige Züge der devotio moderna und des Pietismus aufgespürt. Am deutlichsten tritt der Individualismus hervor. Gott und die Seele – wie Augustin sagt – ist überall der Blickpunkt, auch wo die Bibelworte deutlich an das Gottesvolk gerichtet sind.  In der Konzentration des Anliegens liegt die Stärke der devotio moderna und des Pietismus: ihr Sündenbewusstsein, ihre Innerlichkeit, ihre lebensumwandelnde Kraft, ihre Gottesnähe und Wahrheit. Die Spiritualität Arndts ist ein wahres Christentum in dem Sinne, dass das Evangelium Christi in dem Leben des Christen Gestalt annimmt. Der Pietismus, der das Anliegen Arndts weiterführte, wurde zu einer Neubelebung der evangelischen Christenheit, wie es z.B. das Wirken der Herrnhuter in Marienland
 bezeugt.

    Die Konzentration, die einmal die Stärke des Pietismus war, setzte damals voraus, dass er in der Kirche der lutherischen Orthodoxie lebte. Das gemeinsame christliche Leben, das Kirchenbewusstsein, die Verantwortung Aller für Alle, die Bekenntnistreue, die objektive Offenbarungswahrheit, die intellektuelle Stringenz – all das war damals in den Kirchen der augsburgischen Konfession vorhanden. Wo diese Züge aber fehlen, wachsen die Mängel des Pietismus schmerzhaft: die Entfremdung des Kirchenbewusstseins, das Herabsinken in den völligen Subjektivismus, intellektuelle Schlaffheit, Sentimentalität und geistlicher Hochmut der verfallenen Kirche gegenüber.

   Wie sind diese Mängel theologisch zu überwinden? Eine neue Besinnung auf die Inkarnation ist für die Kirche und den Pietismus eine erregende Möglichkeit, denn die Menschwerdung Gottes bedeutet, dass Gott sich mit allem „Fleisch“ (Joh 1,14) verbunden hat, mit dem ganzen menschlichen Dasein, ja mit der ganzen zeitlichen Existenz. Die Weltentfremdung und der Subjektivismus des Pietismus – wenn auch biblisch begründet – erhalten in der Inkarnation ihr notwendiges Gegengewicht. Die in der Kirche als Leib Christi fortgesetzte Inkarnation versetzt den Subjektivismus des Pietismus in den ihr gebührenden geistlichen Raum. Inkarnatorisch entwickelt könnte der Pietismus aufs neu eine segensbringende Wirklichkeit in der evangelischen Christenheit werden.       
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