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VORWORT

Der zweite Band von Jiidisches Denken widmet sich ausschlieBlich dem, was im
allgemeinen Bewusstsein als »Jiidische Mystik« firmiert. Das sind die mittelal-
terliche und frilhneuzeitliche Kabbala sowie der mittelalterliche und der spitere
osteuropiische Hasidismus des 18./19. Jahrhunderts samt dessen Ausldufern in
der Gegenwart. Der Leser dieses Bandes wird jedoch sehr bald erkennen, dass
Kabbala und Hasidismus in erster Linie als esoterische Theologien zu betrachten
sind, die wie die anderen Richtungen der jiidischen Theologie und Philosophie
auch ihre mystischen Seiten haben. Die Kabbalisten nennen ihre Lehre darum
Hochma nisteret, »Verborgene Weisheit«, was sich durch das schone Kiirzel
HeN, mit der Bedeutung »Huld« ausdriicken lieB. Uberdies zeigt die Einfiigung
dieser esoterischen Theologien in das Denken der mittelalterlichen jiidischen
Philosophen, die-im ersten Band dargestellt wurden, dass Kabbala und Hasidis-
mus sich als eine spezifische jiidische Synthese aus altrabbinischer Tradition und
mittelalterlicher Philosophie darstellen, die man mit den Kabbalisten sehr wohl
die Torat ’Emet, die »Wahre Tora, also die vera philosophia judaica, des Mit-
telalters bezeichnen kann. Haben die mittelalterlichen jiidischen Philosophen den
Versuch unternommen, die altjiidische Theologie, Kosmologie und Anthropolo-
gie mit den Mitteln der griechisch-arabischen Philosophie darzustellen, so haben
die Kabbalisten den umgekehrten Weg beschritten. Sie haben die zentralen Ge-
danken der Philosophie in das Gewand der genuin jlidischen Traditionen geklei-
det. Hier wird unter Beriicksichtigung nicht hintergehbarer philosophischer Posi-
tionen Judentum mit den zentralen Themen jiidischen Denkens neu formuliert.
Darum ist es nicht verwunderlich, dass die Kabbala bis in die Gegenwart, vor
allem in Gestalt des Hasidismus, sich eine feste und weit ausgebreitete Bleibe im
Judentum verschaffen konnte, wihrend die Philosophie eher den Riickzug antrat,
um erst durch die Aufklirung wieder in den Vordergrund treten zu kénnen.

Die Einfiigung von Kabbala und Hasidismus in ihren mittelalterlichen geisti-
gen Mutterboden hat zahlreiche neue Sichten und Seiten des kabbalistischen
Denkens zutage gefordert, die weithin unbekannt sind. Gewiss hat die hiermit
vorgelegte Darstellung reichen Gebrauch von den Ergebnissen der internationa-
len moderen Kabbala-Forschung gemacht, aber die auf ausgedehnte Quellen-
lektiire gestiitzte Zusammenschau hat doch viele neue Einsichten erbracht und
bisher nicht dagewesene Deutungen erméglicht.

An dieser Stelle muss auch ein Wort zu der Abweichung von der dem deut-
schen Leser vertrauten Schreibung des Begriffs Chassidismus gesagt werden.
Die hier verwendete Schreibweise, die im Ubrigen in der wissenschaftlichen
Welt allgemein verbreitet ist, wurde darum gewihlt, um den vielen geldufigen
Verballhornungen dieses Wortes vorzubeugen. Wie fiir den Hasidismus wurde
fiir alle hebrdischen Worter eine Transkription angewandt, die einzig das Ziel
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verfolgt, im Munde des Nichthebraisten eine Aussprache zu erzeugen, die der
hebriischen Aussprache mit Hilfe der deutschen Phonetik so nahe wie moglich
kommt. Dieses Ziel steht vor dem System einer stets gleichen Wiedergabe hebri-
ischer Buchstaben durch einen entsprechenden deutschen. Im Vergleich zum
ersten Band wird der Leser auch feststellen, dass ihm im zweiten sehr viel mehr
hebriische Worter zugemutet werden, deren Ubersetzung aber moglichst haufig
in Klammern beigefiigt wird. Diese Vermehrung des Hebriischen hat mit dem
Gegenstand zu tun, der nicht nur, wie schon angedeutet, sich sehr viel stirker der
alten hebrdischen Tradition zuwendet, sondern aus der hebridischen Sprache
einen zentralen Teil seiner Theologie macht, deren Ubersetzung gleich der Uber-
tragung von Poesie in eine andere Sprache schwierig, wenn oft fast unmoglich
ist.

Eine andere Unregelmifigkeit neben der Transkriptionsweise, dieses Mal ei-
ne nicht freiwillig gewahlte und noch weniger gerne angenommene, ist durch das
iiber uns hereingebrochene Chaos der so genannten »Rechtschreibreform« ent-
standen. Anfangs von mir mit Offenheit angenommen, hat sie sich zunehmend
erwiesen und wurde hier in weitem MaBe wieder zuriickgenommen — soweit dies
eben moglich war.

Denjenigen Lesern, die schon im ersten Band eine zusammenfassende Bib-
liographie der zahlreichen herangezogenen Werke sowie ein Abkiirzungsver-
zeichnis vermissten, sei an dieser Stelle angekiindigt, dass dies fiir alle drei Ban-
de dem dritten Band beigegeben werden wird, um so das Auffinden gekiirzt
zitierter Literatur zu erleichtern. Bis dahin muss ich den Benutzer um Geduld
und Nachsicht fiir die Miihe bitten, die das Aufsuchen der vollen Titel macht.

Ein Band wie dieser hier vorgelegte hat zwar einen Autor, aber viele, denen
er zu Dank verpflichtet ist. Allen voran muss hier das Jerusalemer Institute for
Advanced Studies genannt werden, das mir durch eine Einladung fiir ein halbes
Jahr die Freiheit zum Schreiben und Forschen ohne Verpflichtungen in Lehre
und Verwaltung erméglichte. Jerusalem hat mit seinen reichen Schitzen an alter
und neuer Literatur diesen Band in einer Weise bereichert, die in Berlin und
Potsdam so nicht gegeben ist. Hinzu kommen die zahlreichen Gespriche und
Anregungen der israelischen Freunde und Kollegen, welche diesem Band einen
erkennbaren Stempel aufdriickten. Da waren die Kolleginnen und Kollegen der
Arbeitsgruppe am Institut, Ronit Meros, Eli Yassif, Yehuda Liebes, Haviva Pe-
daya, Elhanan Reiner, Dina Stein, Joshua Levinson, Richard Kalmin, auflerdem
Moshe Idel, Moshe Hallamish, Bracha Sack, Rachel Elior und Haym Soloveit-
chik, Esther Liebes und ihre Mitarbeiter an der Gershom Scholem Bibliothek,
ihnen allen sei gedankt. Ebenso danke ich dem Leiter des Instituts, Professor
Benjamin Z. Kedar, und dessen Mitarbeiterinnen, die alles taten, um unseren
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Aufenthalt in Jerusalem angenehm und effektiv zu machen, Pnina Feldman,
Smadar Danziger und Dalia Aviely.

Ganz nahe am Text waren wieder die vertrauten kritischen Leser, Helga Vol-
kening, fiir die erste Hilfte des Bandes, und der neu hinzugekommene Nathanael
Riemer fiir dessen zweite Hilfte und die Gesamtredaktion, denen die Leser viel
an Lesbarkeit des Textes zu verdanken haben. Die ersten Korrekturen in Jerusa-
lem und die letzten in Berlin sind meiner Frau Elvira zu verdanken und der
schwierige Satz, die Gestaltung des Layouts und des Registers wieder Sigrid
Senkbeil an meinem Potsdamer Lehrstuhl.

Zufrieden mit dem Erarbeiteten werde ich sein, wenn sich im Denken der
Menschen, der Wissenschaftler wie der gebildeten Offentlichkeit, die Einsicht
und das bestimmte Wissen einprégen wird, dass mit der Hebréischen Bibel, dem
Alten Testament der Christen, weder das Judentum noch dessen geistige Produk-
tion zu Ende gekommen ist. Dass vielmehr gerade in nachbiblischer Zeit, durch
die Jahrhunderte und Jahrtausende bis in die Gegenwart, das Judentum eine
ungebrochene geistige, kulturelle und theologische Kreativitit entfaltet hat, die
das Judentum stetig und nachhaltig prigte, und dass der Versuch der Beschrin-
kung des Jiidischen auf die biblische Tradition durch nichts zu rechtfertigen ist.
Das Judentum ist, wie jede Kultur, nur da wirklich existent, wo der schépferische
Prozess voranschreitet, und wo dieser Prozess in seiner Fiille wahrgenommen
wird. Ich sage dies angesichts des schmerzlichen Bewusstseins, dass hier nur ein
kleiner Ausschnitt aus dieser schier grenzenlosen Fiille geboten werden kann.

Berlin und Potsdam im August 2005






EINFUHRUNG

Das jiidische Mittelalter war im Wesentlichen mit einer doppelten Aufgabe be-
fasst. Da war zunichst die Erarbeitung eines nicht anthropomorphen Gottesbil-
des, welches erlaubte, Gott als die Ursache allen Seins und das absolut Eine zu
verstehen. Daraus ergaben sich eine Reihe von Problemen fiir die Religion, deren
Losung die zweite Zielsetzung war, ndmlich die Frage nach der Erkennbarkeit
Gottes, nach seinen Attributen, seiner Relation zur Welt und zum Menschen, die
Frage der Ewigkeit oder Erschaffenheit der Welt, deren Entstehung aus einer
Urmaterie oder aus dem Nichts sowie die Neuformulierung der Anthropologie,
die es dem Menschen erméglichen sollte, mit der spiritualisierten géttlichen Welt
in Kontakt zu treten. All dies zog nach sich die Frage der Erlésung — Auferste-
hung des Fleisches oder Unsterblichkeit der Seele — und schliellich die Bedeu-
tung der Gebote, d.h. des Gesetzes der Tora. Diese Themen wurden bereits im
ersten Band der vorliegenden Darstellung »Jiidisches Denken« erortert.

Beim Durchschreiten der philosophischen Konzeptionen beziehungsweise
philosophischen Theologien der mittelalterlichen Denker ergaben sich jenseits
aller individueller Unterschiede doch einige grundlegende Gemeinsamkeiten.
Hinsichtlich der Frage der Relation des gestaltlosen Gottes zur gestalteten Welt,
des Einen zur Vielheit, des Unbegrenzten zum Begrenzten haben beide grofien
Philosophenschulen, die Neoplatoniker wie die Aristoteliker, zum Erkldrungs-
muster der Mittelinstanzen gegriffen. Danach ist aus der gottlichen Einheit in
ihrer Hinwendung zur werdenden Welt sukzessive die Vielheit hervorgegangen
oder geworden — eine Konzeption, mit der man glaubte, gemil den Gesetzen der
Vernunft beides gewahrt zu haben: Gottes Einheit und zugleich seine Fahigkeit,
als Ursache von Welt und Mensch zu figurieren, und umgekehrt, dem Menschen
zu ermoglichen, aus seiner Begrenztheit heraus mit der Unbegrenztheit zu kom-
munizieren. Die Zwischeninstanzen, sei es die plotinische Triade von Intellekt,
Seele und Natur oder die zehn Separaten Intellekte inklusive des Aktiven Intel-
lekts, bildeten nunmehr eine iiber der sensiblen Welt stehende intelligible Welt,
welche es vermochte, zwischen den beiden sonst unvereinbaren Polen zu vermit-
teln.

In der Frage der Anthropologie war die Spiritualisierung des Menschenbildes
die Gemeinsamkeit aller Philosophenschulen, nach der das Wesen des Menschen
als Intellekt — nach der aristotelischen Lehre — oder als rationale Seele — gemil
den Neoplatonikern — verstanden wurde. Der Korper hatte hierbei nur auxiliare,
also unterstiitzende Bedeutung und Funktionen. Das Wesen der Hinwendung des
Menschen zur géttlichen Welt, das heit der Religion, war demnach intellektuel-
ler oder rational-psychischer Natur, wohingegen die Gebotserfiillung aus ihrer
Bindung an Gott entlassen wurde, welche sie nach biblisch-rabbinischer Auffas-
sung besall. Die Gebotserfiillung diente nach philosophischer Auffassung nicht
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mehr Gott, sondern ausschlieflich dem Menschen, sei es als Form der Seelenhy-
giene, der Entfernung des Menschen aus der Materialitit, oder sei es zur Regulie-
rung des menschlichen Zusammenlebens. Ohne Zweifel war in einer solchen
Gebotsauffassung der Bazillus der Relativierung des Gesetzes angelegt, dessen
eine rein spiritualisierte Religion, in welcher die Beziehung zwischen Mensch
und Gott rein spiritueller Natur war, eigentlich nicht mehr bedarf, wiewohl kei-
ner der in Band I verhandelten Autoren wirklich antinomistische Tendenzen
verfolgte, sondern Konsens dariiber bestand, dass der Mensch angesichts seines
Verhaftetseins in der irdisch-leiblichen Realitit des Gesetzes vorderhand nicht
entbehren kénne.

SchlieBlich mussten auch die Messiaserwartung — wiewohl unbestritten fest-
gehalten — und die Auferstehung des Fleisches an ihrer letztgiiltigen Wertigkeit
fir die Erlosung des Menschen Einbuflen erleiden, ndmlich zugunsten einer
individuellen nichtmateriellen Erlésung des spirituellen Kerns des Menschen.
Dies selbst um den Preis, dass diese individuelle Erlosung der spirituellen Innen-
seite des Menschen moglicherweise zur Auflosung seiner Individualitit im intel-
ligiblen géttlichen Bereich fithren konnte.

Die Kabbala ist in ihrer gesamten im 12. und 13. Jahrhundert aufbrechenden
Vielfalt ein organischer Teil dieses typischen mittelalterlichen Denkens und ohne
dieses nicht vorstellbar. Trotz ihrer noch zu besprechenden Unterschiedlichkeit
haben die Kabbalisten doch im Grunde die gleichen Fragen gestellt und zu be-
antworten gehabt wie all die nach Sa‘adja’ aufgetretenen Philosophen, also die
Frage nach dem Gottesbild und nach den sich daraus ergebenden Konsequenzen.

Die Antworten der Kabbalisten, die in weiten Teilen — wenn auch nicht aus-
schlieBlich — als eine Reaktion auf die von den philosophischen Denkern gege-
benen Antworten verstanden werden kénnen,? sind auf der anderen Seite in un-
aufgebbarer Weise der Philosophie verpflichtet, was bei den einen deutlich aus-
gesprochen wird, bei den anderen implizit angelegt und klar erkennbar ist. Diese
Gemeinsamkeiten zeigen sich einerseits in dem »gelduterten« spiritualisierten
anti-anthropomorphen Gottesbegriff und den ihnen im Rahmen der imago-dei-
Lehre entsprechenden Deutungen des menschlichen Wesens, andererseits in der

Vgl. Bd. ], S. 362-367. 401-405.

2 Hier kann insbesondere der frilhe Josef Gikatilla genannt werden, der sein Erstlingswerk
Ginnat Egos ausgesprochenermallen als eine Auseinandersetzung mit den Philosophen ver-
steht. Er will mit seinem Buch die falschen philosophischen Auffassungen zuriickweisen und
an ihre Stelle den Glauben an den Gott Israels wieder befestigen. Dies sagt er sogleich zu Be-
ginn seines Buches in der Einleitung, wie er dann im Text selbst wiederholt einzelne Philoso-
phen angreift. Dies alles ungeachtet der Tatsache, dass er selbst tiefgehend vom philosophi-
schen Denken, vor allem des Moses Maimonides, beeinflusst war, wie unten noch deutlich
werden wird. Gleiches gilt fiir die aschkenasischen Hasidim und die ‘ljjun-Texte.
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Neuformulierung der religiosen Hinwendung des Menschen zu Gott und damit
auch in dem Bemiihen, fiir die Gebote eine fiir den Menschen verstehbare Deutung
zu finden, was ja die rabbinische Literatur strikt abgelehnt hatte. Die von den
Philosophen inaugurierte Suche nach den Ta’ame ha-Mizwot, d.h. nach den Be-
griindungen der Gebote, wurde von den Kabbalisten in breiter Front aufgenom-
men.

Dem stehen nun aber auch grundlegende Differenzen gegeniiber, welche man
als den Versuch bewerten kann, unverzichtbare rabbinische Positionen zu erhal-
ten, was allerdings nicht ohne neue Sinngebung méglich war. Die wesentlichste
Differenz zur Philosophie bestand vor allem darin, dass sich die Kabbalisten
aller Spielarten nicht mit der volligen Entriickung der Gottheit aus dem mensch-
lichen Relations- oder gar Verfiigungsbereich abfinden wollten. Dem neuen
philosophischen Gottesbegriff allerdings verpflichtet, suchten sie nach Méglich-
keiten, dem philosophischen Gottesbild komplementir ein anderes an die Seite
zu stellen, welches die mehr traditionellen Kommunikationsformen zwischen
Gott und Welt wie Mensch und Gott wieder ermédglichen sollte. Dies geschah
derart, dass die Kabbalisten danach strebten, dem kommunikationsunfihigen
Gott der Philosophen eine dialektisch zugeordnete Kommunikationsgestalt der
Gottheit an die Seite zu stellen. Auch dies war ja in der philosophischen Theolo-
gie nicht ganz ohne Prézedenz, man denke an Sa‘adjas jeweils von Gott ad hoc
zu schaffende Kommunikationsgestalt des »Erschaffenen Kavod«’ auf der einen
Seite und an die Spekulationen um einen gottlichen Willen bei Platonikern und
Aristotelikern gleichermaBen auf der anderen.* Die Kabbalisten der unterschied-
lichen Spielarten, zu denen man unter diesem Gesichtspunkt auch die verschie-
denen Schulen der Haside ’Aschkenas rechnen darf, suchten nun nach unter-
schiedlichen Offenbarungs- und Kommunikationsformen oder -instanzen, die es
dem deus abscondidus, dem verborgenen Gott der Philosophen, ermoglichte, mit
Welt und Mensch zu kommunizieren. Dafiir griffen die Kabbalisten zu den un-
terschiedlichsten Erkldrungsmustern, seien es kreationistische, mythologische,
philosophische oder linguistische. Diese wurden zuweilen getrennt oder aber
miteinander verwoben vorgetragen. Die Folge war, dass in den kabbalistischen
Systemen zwischen den deus abscondidus der Philosophen und die von ihnen
konzipierten intelligible Welt der Mittelinstanzen eine gottliche Selbstoffenba-
rungsgestalt trat.- Das heiflt, das Gottesbild der Kabbalisten erhielt eine dialekti-
sche Verdoppelung des Gottesbildes in einen deus abscondidus und einen deus
revelatus. Letzterer war es, der mit der Welt und mit dem Menschen wieder in
einem mehr traditionellen Sinne kommunizieren konnte, sei es unter Beibehal-

3 Vgl. Bd. I, S. 386f.
4 Vgl. Bd. I, S. 4591f. 510. 532.
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tung der intelligiblen Welt — welche mit der Engelwelt identifiziert wurde — oder
unter deren Vernachldssigung.

Als Konsequenz aus dieser neuen gestalthaften Seite Gottes konnte zudem
das Menschenbild eine analoge Duplizierung erfahren; neben der spirituellen
Innenseite des Menschen konnten manche Kabbalisten nun auch den menschli-
chen Korper wieder in den Bereich des Heiligen integrieren. Der Korper hatte
bei ihnen hinsichtlich seiner Wertigkeit und hinsichtlich seiner Funktionalitit fiir
den Gottesdienst — wenn auch weniger hinsichtlich der Erlosungserwartung —
wieder eine neue, der rabbinischen Anthropologie entgegenkommende Dignitiit
erhalten. Damit wurde der Korper wieder als unverzichtbarer Teil des menschli-
chen Wesens betrachtet. Dasselbe gilt ebenso fiir die mit dem Korper zu erfiil-
lenden Gebote der Tora. Auch sie vermochten die Kabbalisten aus ihrem inner-
weltlichen Gefingnis zu befreien — das Gebot trat nun wieder in eine direkte
Beziehung zur gottlichen Welt.

Angesichts des Dargelegten kann man die kabbalistischen Lehren als den
Versuch bewerten, unter Bewahrung der philosophisch-theologischen Errungen-
schaften alte biblisch-rabbinische Auffassungen zu restituieren, wie man dies
ghnlich bei dem Philosophen Jehuda ha-Levi beobachten kann.’ Dieses Unter-
nehmen lie die Kabbala auf der einen Seite als absolut konservativ erscheinen,
weil sie das Gebot, die korperliche Gebotserfiillung samt dem dazugehorigen
synagogalen Gottesdienst mit vollkommener Treue, ja als ontologische Notwen-
digkeit, bewahrten. Andererseits umgaben die Kabbalisten die gesamte Gebots-
erfiillung mit einem meditativ-theosophischen Gewand, das gewaltige ideologi-
sche Sprengkraft und an das Hiretische grenzende Innovationen besa8.

Wie schon bemerkt, haben die esoterischen Theologen im 12. und 13. Jahr-
hundert eine Vielzahl von Konzeptionen entwickelt, die in der folgenden Dar-
stellung, in unterschiedliche Kategorien klassifiziert, vorgefiihrt werden. Der
Leser wird sich angesichts der bisherigen Erwdgungen die Frage stellen, was
denn — so besehen — an der Kabbala Mystik, das heifit ekstatische Gottessuche,
sei. Und in der Tat, wie sich die verschiedenen kabbalistischen Bestrebungen
bisher darstellten, ist es zutreffender, von »Lehren« von Theologien, Kosmolo-
gien und Anthropologien der Kabbalisten zu reden denn von Mystik. Es ist dar-
um phénomenologisch korrekter, zunéchst von kabbalistischen Lehren zu spre-
chen und nicht von kabbalistischer Mystik. Bei dem iiberaus stark entwickelten
Interesse am deus revelatus war es berechtigt, wie dies Gershom Scholem tat, die
Kabbala zunichst als »Theosophie« zu bezeichnen, wiewohl — wie schon ange-
deutet — sie sich nicht darauf beschrinkt, sondern die Kosmologie, Anthropolo-
gie und Ethik in ihr Denken einbezieht. Joseph Dan hat darum in seinem grund-
legenden Werk zu den Haside ’Aschkenas, deren Systeme nicht als Mystik, son-

5 Vgl. Bd L, S. 590-614.
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dern als Torat ha-Sod, als »Esoterische Lehre«® bezeichnet. Es war deshalb ein
folgenschwerer Missgriff, dass Gershom Scholem sein epochemachendes Werk
zur Kabbala mit dem Titel Die jiidische Mystik in ihren Hauptstrémungen ver-
sah, wiewohl der Leser in diesem Buch — aufer in der Einfiilhrung und den Erér-
terungen zu Abraham ’Abul‘afja — recht wenig »Mystisches« findet, sondern
eben theosophische und esoterische Theologien und Lehrsysteme. Als solche
stellen sie sich als Gattung zunichst an die Seite der philosophischen Systeme,
die wie sie versuchen, den Menschen und seine Welt zu deuten.

Die Gliederung der vielfiltigen esoterischen und kabbalistischen Lehren rich-
tet sich hier nach den von den jeweiligen Kabbalisten konzipierten Mittlerinstan-
zen zwischen der verborgenen Gottheit und der irdischen und menschlichen
Welt. Wo die Philosophen von Separaten Intellekten (Aristoteliker) oder von
Weltintellekt, Weltseele und gegebenenfalls der Natur (Neoplatoniker) als Mitt-
lerinstanzen reden, setzen die Kabbalisten gottliche Offenbarungsformen wie
zum Beispiel die Herrlichkeit Gottes (Kavod) oder die Sefirot, welche hier die
Gliederung der Darstellung bestimmen werden.

Als erstes wird der Sefer Jezira, das »Buch der Schopfung«, behandelt, das
zwar sowohl zeitlich wie auch inhaltlich nicht zu der im 12. Jahrhundert einset-
zenden Kabbala gehort, aber eine ihrer wesentlichen Grundlagen wurde und
seine Verbreitung innerhalb des Judentums nicht zuletzt erst der Kabbala ver-
dankt. Hernach folgt die esoterische Theologie der aschkenasischen Hasidim, die
den traditionellen biblischen Offenbarungsterminus Kavod, die »Herrlichkeit
Gottes«, mit Hilfe philosophischer Interpretationen zu der zentralen Mittlerin-
stanz zwischen verborgenem Gott und Welt machte. Thnen folgen die unter-
schiedlichen kabbalistischen Konzeptionen. An erster Stelle stehen jene Syste-
me, welche die Lehre von den zehn Sefirot entwickelten und diese mit gnosti-
schen Kategorien deuteten, hier als »Sefirotisch-gnostisierendes Modell« be-
nannt. Das niichste Modell stellen die »Philosophisch-onomatologischen Deu-
tungen der Tradition«. In ihnen wird die rabbinische und antik-jiidische Tradition
mit Hilfe philosophischer und onomatologischer’ Kategorien gedeutet. Das dritte
Modell ist das »Sefirotisch-philosophische«, das gleichfalls mit der Vorstellung
von zehn Sefirot arbeitet, diese aber mit Hilfe der mittelalterlichen Philosophie
deutet. Hernach folgt eine Konzeption, die ausschlieflich mit Gottesnamen als
Mittlerinstanzen zwischen Gott und Welt operiert, das »Onomatologische Mo-
dell«. In ihm sind Gott und die Mittelméichte nichts anderes als Gottesnamen.
Als »Philosophisch-glossosophisches Modell« wird die »Prophetische Kabbala«
des ’Avraham ’Abul‘afja benannt, weil in ihr die Onomatologie, die Lehre von
den Gottesnamen, zu einer regelrechten Lehre von der Sprache (griechisch

6 Vgl. Kap. Die esoterische Theologie der aschkenasischen Hasidim 1.
7 Das heifit mit Hilfe der Konzeption von Gottesnamen als géttlichen Wesenheiten.
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»Glossa«) ausgebaut wurde, die schlieBlich in die maimonidische Philosophie
eingezeichnet wird. Das »Sefirotisch-onomatologische Modell« verbindet die
Sefirotlehre mit der Onomatologie derart, dass die Sefirot zu Trigemn der gottli-
chen Namen werden. Die weit verzweigte Literatur des Sohar, des zentralen
kabbalistischen Werkes des 13. Jahrhunderts, erhilt die Rubrik »Die grofie Syn-
these«, weil in ihr fast alle der zuvor genannten Systeme zusammenflieBen. Al-
lerdings gibt es innerhalb dieser groBen Synthese zwei Untergruppen. Die eine
wird vom Midrasch ha-Ne ‘elam (Der Midrasch vom Verborgenen) vertreten, der
sich vom Rest des Sohar grundlegend unterscheidet und eher als eine Reinterpre-
tation des alten rabbinischen Midrasch mit den Kategorien vor allem der maimo-
nidischen Philosophie zu verstehen ist. Er erhilt darum die Rubrik »Das philoso-
phisch-rabbinische Modell«. Der Rest der Sohar-Schriften, vor allem der Sohar
zur Tora, vollzieht nun in der Tat die besagte Zusammenfithrung der vorange-
gangenen Systeme, zeichnet sich dariiber hinaus aber durch ein anderes vollig
neues Charakteristikum aus, nimlich durch seine literarische Form. In ihr wird
die Kabbala zur literarischen Mythologie, weshalb dieser Teil »Das literarisch-
mythologische Modell« genannt wird. Das nichste Modell ist gleichsam ein
Vorbote der Renaissance innerhalb des Judentums, ndmlich »Das kosmo-
sophisch-wissenschaftliche Modell« der lurianischen Kabbala. In ihr wird zwar
die vorausgehende Tradition auf breiter Basis aufgenommen, aber nun in eine
Systematik iiberfiihrt, die in weitem MaBe auch auf naturwissenschaftlich-
physikalische Kategorien zuriickgreift. Ein ganz neues Kapitel wird im osteuro-
pdischen Hasidismus aufgeschlagen, der die verschiedenen Richtungen der vo-
rangegangenen Kabbala in unterschiedlichem MaBe resorbiert, dies aber vor
allem mit einem anthropologisch-mystischen Interesse. Hier wird die theosophi-
sche Begrifflichkeit in groflem Stil in eine anthropologische iiberfiihrt, um dem
zentralen Ziel zu dienen, némlich einer individuellen Mystik.

Gemifl meinen Ausfithrungen zu den »Mystischen Formen jiidischer Religi-
on« im ersten Band® gilt natiirlich auch fiir die Lehren der Kabbalisten, dass sie
der Mystik dienten, das heift, dass die kabbalistischen Theologien je nach ihrer
MaBgabe zur Darstellung des mystischen Bestrebens und Erlebens dienen konn-
ten, wollten und tatsidchlich dienten. Es war sodann Moshe Idel, der in seinem
Buch Kabbalah. New Perspectives’ diese von Scholem vernachlissigte tatsich-
lich mystische Seite der Kabbala zu beschreiben einforderte und nach mystischen
Elementen in den unterschiedlichen Werken der Kabbala suchte, was im Folgen-
den an gegebener Stelle auch getan werden soll.

Ich werde deshalb auch hier die kabbalistischen Lehren zunichst als. das vor-
stellen, was sie in erster Linie sind, ndmlich esoterische Theologien, um dann in

8  Vgl.Bd. [, S. 299ff.
9 M. Idel, Kabbalah. New Perspectives, New Haven u.a. 1988.
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einem nichsten Schritt nach der Mystik der Kabbala zu fragen — in einer Weise,
wie ich dies schon in meinem Artikel »Jiidische Mystik« im Handbuch zur Ge-
schichte der Juden in Europa™ versucht hatte. Dabei wird sich erwartungsgemsB
herausstellen, dass die Bezugspunkte der jeweiligen esoterischen Lehren in den
Beschreibungen der mystischen Erfahrungen wiederkehren, das heiit, dass das
mystische Erleben entweder mit philosophischen — geschieden nach aristoteli-
schen und platonischen —, nach sefirotisch-mythologischen, nach onomatologi-
schen oder psychologisch-teleologischen Termini beschrieben wird und sich
daher zunichst beachtliche Unterschiede auftun, die aber nach dem Vorgang des
besagten Einfiihrungskapitels des ersten Bandes dieser Darstellung'’ meist Un-
terschiede der Beschreibungssprache, weniger aber hinsichtlich ihrer Phanome-
nologie sind.

Die dort skizzierte Phanomenologie des Mystischen versucht eine Klassifi-
zierung der mystischen Phinomene aufgrund der Bewegungsmodalititen, durch
welche die getrennten Pole Gott und Mensch miteinander in Berithrung gebracht
werden. Beim Typus der »unitiven Weltfluchtmystik« bewegt sich der Mensch
aus dem irdischen Raum hinweg zur Gottheit hin, um mit der géttlichen Welt
eins zu werden. Beim Typus der »Visitationsmystik« hingegen kommen die
gottlichen Wesen zum Menschen, der an seinem irdischen Ort bleibt, wihrend
beim Typus der »sakramental-theurgischen Uberbriickungsmystik« beide Pole an
ihrem Ort verbleiben und die Verbindung durch einen theurgischen Akt der U-
berbriickung zwischen beiden hergestellt wird.

M. Idel hat in seinem Buch Hasidism Between Ecstasy and Magic'? eine ihn-
liche Klassifizierung vorgeschlagen, die sich an den Erfahrungen, Techniken und
Aktivititen der Menschen orientiert. Idel unterscheidet gleichfalls drei mystische
Modelle, deren erstes er das »mystisch-ekstatische« nennt. Das zweite nennt er
das »magisch-talismanische« und das dritte schlielich das »mystisch-
magische«. Alle drei konnen nach Idel in weitere Untermodelle zerfallen.

Das »mystisch-ekstatische« Modell ist auf die Devekut, das heifit das mysti-
sche Haften des Menschen an der Gottheit (unio mystica) konzentriert, wobei es
allerdings durchaus unterschiedliche Intensititen der Vereinung des Menschli-
chen mit dem Géttlichen geben konne. "

10 K. E. Grozinger, Jidische Mystik, in: E.-V. Kotowski, J.H. Schoeps, H. Wallenborn (Hrsg.),
Darmstadt 2001, Bd. II, S. 127- 137.

11 Vgl.Bd. ], S. 33-36.

12 M. Idel, Hasidism Between Ecstasy and Magic, Albany 1995.

13 Hierher gehéren nach Idel die mystischen Techniken der Hitbodedut, das ist der Riickzug in
die Einsamkeit, die quietistische Apathie und die buchstaben-kombinatorischen Techniken,
Offenbarungen und paranormale Erscheinungen; Vgl. M. Idel, Hasidism Between Ecstasy and
Magic, S. 55.
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Im »magisch-talismanischen« Modell ist das Ziel des Mystikers das Herab-
ziehen der Krifte der transzendenten Michte in den Bereich des Menschlichen.
Wihrend allerdings diese transzendenten Méchte in der origindren talismani-
schen Mystik die astrale Welt ist, treten in der Kabbala an diese Stelle die Sefi-
rot, das heifit die geoffenbarten Gotteskrifte. Anstelle der magischen Praktiken
der astral-talismanischen Mystik treten in der Kabbala die jiidischen Riten und
die rituelle Verwendung der hebriischen Sprache."*

Das »mystisch-magische« Modell besteht in einer Verbindung der beiden vo-
rangehenden Modelle, das heifit der Verbindung des Strebens nach unio mystica
mit dem Herabziehen der transzendenten Krifte."

Im osteuropdischen Hasidismus, dem der abschlieBende Teil des vorliegen-
den Bandes gewidmet ist, zerfillt laut Idel das »mystisch-magische Modell« in
zwei weitere Untergattungen, nidmlich in das »katabatisch-redemptive« Modell
und in das »anabatisch-mystisch-magische«. Das katabatische Modell bezeichnet
den Abstieg des in der unio mystica stehenden mystischen Spezialisten, des Zad-
dik, um die drunten stehende Volksmasse zu sich hochzuziehen. Demgegeniiber
verbindet das anabatische Modell den ekstatischen Aufstieg des Mystikers mit
dem magischen Herabzichen der transzendenten Krifte.'s

Beide Klassifizierungsmodelle — das von Idel und das im ersten Band dieser
Darstellung vorgetragene — konnen natiirlich nur Versuche sein, eine unsystema-
tische Vielfalt von Erscheinungen zu sortieren, um so das Verstehen zu erleich-
tern. Kein Modell wird dabei die ganze Vielfalt ohne Unstimmigkeiten und Aus-
nahmen rubrizieren kénnen, sondern allenfalls wesentliche Grundlinien sichtbar
machen.

Es ist zu hoffen, dass die oben genannte Unterscheidung von »Lehren« und
»mystischer Aktivitit«, welche als Leitfaden dieser Darstellung dient, das un-
durchsichtige Knduel dessen, was man gemeinhin einfach als Kabbala zu plaka-
tieren gewohnt ist, verstindlicher und durchsichtiger machen wird.

14 M. Idel, Hasidism Between Ecstasy and Magic, S. 67f. Zu dieser mystischen Magie vgl. z.B.
E. Underhill, Mystik. Eine Studie iiber die Natur und Entwicklung des religiésen BewuBtseins
im Menschen, Miinchen 1928, S. 169-219.

15 M. Idel, Hasidism Between Ecstasy and Magic, S. 97.

16 M. Idel, Hasidism Between Ecstasy and Magic, S. 107.



SEFER JEZIRA —»DAS BUCH DER SCHOPFUNG« —
GRUNDLAGE UND VORAUSSETZUNG DER
ASCHKENASISCHEN THEOLOGIE UND DER KABBALA

1. Das Buch der Schopfung — Sefer Jezira

1.1. Datum und Entstehung des Sefer Jezira

Das alte lateinische Sprichwort fatum suum habent libelli gilt fiir kein Werk der
judischen Literatur wie fiir den Sefer Jezira (Buch der Schépfung). Von dem
Buch, das von den mittelalterlichen Autoren aufgrund der am Ende des Buches
geschilderten Begegnung zwischen Gott und dem Erzvater Abraham eben die-
sem Patriarchen zugeschrieben wurde — gelegentlich auch dem im 2. Jahrhundert
d.Z. lebenden Rabbi ‘Akiva'’ —, horte man allerdings nichts, bis ausgerechnet ein
rationalistischer Philosoph, Rav Sa‘adja Ga’on'®, im 10. Jahrhundert (931) einen
Kommentar" zu ihm verfasste und davon ausging, es handele sich um ein altes
Werk. Nach Sa‘adja haben sich gleichfalls noch im 10. Jahrhundert weitere Phi-
losophen diesem Schriftchen zugewandt und es kommentiert: Dunasch Ibn Ta-
mim (956), Schabtai Donolo, sodann Jehuda ha-Levi und Schlomo Ibn Gevirol®,
ebenso zahlreiche Kabbalisten, von denen spéter noch die Rede sein wird. A.
Kaplan®' fiihrt in seiner Bibliographie nicht weniger als 97 traditionelle Kom-
mentare zu dieser Schrift auf! Alle diese Autoren setzen das Biichlein in einer
sehr frilhen, wenn nicht altorientalischen Zeit an. Nicht nur die traditionellen
Autoren, auch moderne Wissenschaftler argumentieren fiir eine Frithdatierung —
der Text sei bereits in der ersten Hilfte des ersten nachchristlichen Jahrhunderts
entstanden, als der Tempel in Jerusalem noch nicht zerstért war. So neuerdings
wieder Yehuda Liebes,” der darin dem Altklassiker Adolphe Franck? folgt, so
dass man eine gut achthundert Jahre andauernde Verborgenheit des Biichleins
annehmen miisste. Bedeutsam fiir diese Frage der Datierung sind allerdings zwei

17  So ab dem 13. Jahrhundert in der kabbalistischen Literatur. Vgl. P.B. Fenton, Sefer Yesirah ou
le livre de la création, Paris 2002, S. 14.

18 Vgl zuihmBd. L, S. 362ff.

19  Tafsir Kitab al-Mabadi, ed. u. iibs. M. Lambert, Saadya Gaon, Commentaire sur le-Sefer
Yesira par le Gaon Saadya, Paris 1891, eine verkiirzte Neuedition d. Ubs. Als: Saadia Gaon,
Commentaire sur le Séfer Yetzira (bearb. R.Lévy), Paris 2001; Arabisch mit hebriischer Uber-
setzung: J. Kafih, Perush Sefer Jezira, Jerusalem 1972.

20 Vgl dazu Bd. 1, S. 525ff.585ff.

21  A.Kaplan, Sefer Yetzirah, York Beach 1990, S. 325-334.

22 Y. Liebes, Torat ha-Jezira schel Sefer Jezira, Jerusalem/Tel-Aviv 2000, S. 229.

23 A. Franck, Die Kabbala oder die Religions-Philosophie der Hebrier, Leipzig 1844 (Neudruck:
Leipzig 0.D.).



