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Karl Erich Grozinger

Formen jiidischer Mystik

Es ist eine alte jiidische Tradition, einem lesenswerten Buch
einen Kommentar beizugeben. Auch die Schriften der jiidi-
schen Mystiker sind zum groBen Teil solche Kommentare. Sie
sollen helfen, den Grundtext zu verstehen, ihm widersprechen
oder ihn in ein neues Licht setzen. Einen solchen Weg will ich
hier beschreiten.

Aus der langen Geschichte der jiidischen Mystik hat David S.
Ariel in diesem schénen Buch vor allem die Kabbala des Sohar
dargestellt, jenes vielgenannten Klassikers aus dem Spanien
des 13. Jahrhunderts. AnschlieBend folgt noch ein kiirzerer
Streifzug durch den osteuropiischen Chassidismus. In den
einfiihrenden Kapiteln diagnostiziert Ariel eine zunehmende
»Entfernung« von Mensch und Gott seit der biblischen Zeit,
herab iiber die rabbinisch-talmudische Literatur der Antike bis
zum Mittelalter. Das BewuBtsein dieser zunehmenden Kluft
zwischen Gott und Mensch habe die Mystik hervorgebracht als
den Versuch, den entstandenen Abgrund zwischen Mensch
und Gott im mystischen Aufschwung zu iiberwinden.

Die Nihe Gottes zu suchen, der Wunsch, seine Gegenwart
unmittelbar zu erleben, ist ein Phinomen, das die gesamte
jiiddische Religionsgeschichte begleitet. Und es ist denkbar, daB3
der vom Mystiker dabei erlangte Gliickszustand durch die
Jahrtausende der selbe geblieben ist. Was sich allerdings
verinderte, ist seine Beschreibung. Denn der Versuch, das
Erlebte in Worte zu fassen, ist jeweils bedingt und abhingig
vom Gottes-, Welt- und Menschenbild, das der Mystiker mit
seinen iibrigen Religionsgenossen teilt.

Es ist demnach méglicherweise nicht das DistanzbewuBts-
ein, welches den mystischen Impetus hervorbrachte. Mysti-
sches Dringen scheint eine zeitunabhiingige anthropologische
Konstante zu sein, eine Veranlagung ausgewihlter Menschen,
unabhingig vom »Entwicklungsstand« der Religion. Der »Ent-
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wicklungsstand« der Religion ist allerdings entscheidend fiir die
Sprache des Mystikers, wenn er sein Erleben mit Worten
mitteilen will. Dies geschieht jeweils mit den religiosen Vorstel-
lungen seiner Zeitgenossen, die auch seine eigeunen sind.

Die Beschreibung der erlebten Gottesgegenwart wird
anders aussehen, wenn der Mystiker glaubt, da8 Gott noch bei
den Menschen auf Erden wandelt — ein Zustand, den die Bibel
selbst in die adamitische Urzeit und in die Tage der Erzviter
hinaufverlegt — oder wenn er als K6nig im Himmel thront oder
gar als abstrakter Geist gesehen wird. Dies ist die Wandlung,
die der Religionshistoriker beim Studium der mystischen
Quellen erkennt, weniger die zunehmende Distanz — sind es
doch gerade die spiten osteuropiischen Mystiker des Chassi-
dismus, die nicht miide werden zu betonen, dafl Gott ganz nahe
ist, in allem was vor Augen liegt.

Die Moglichkeiten jiidisch mystischer Berichte werden
darum von den Eckpunkten der jiidischen Theologie geprigt.
Sie entscheiden, ob das mystische Erleben als Begegnungsmy-
stik, als theurgische Mystik oder als Vereinigungsmystik
beschrieben wird.

Gerade in dieser Frage steht nun David S. Ariel in seiner
Darstellung noch unter dem fast iibermichtigen Eindruck des
groflen Gershom Scholem, der mehrfach betont hatte, die
jildische Mystik kenne keine wirkliche unio mystica, das heifit
kein wirkliches Verschmelzen von Mensch-Ich und Gott-Du,
weil die theistische Grundform jiidischer Theologie stets einen
Rest der Trennung zwischen Mensch und Gott bewahrte.
»Aber immer bleibt ein Rest von Distanz in der Beziehung zu
Gott, auch in den enthusiastischsten Schilderungen solcher
communio mit Gott, wie sie etwa spiter chassidische Schriften
geben.«' Diese Einschrinkung, schon von Scholem selbst
relativiert, wurde von der neueren Forschung aufgegeben, und
man pflegt demgegeniiber im wesentlichen zwei Typen von
Mystik in der jiidischen Religionsgeschichte zu unterscheiden,
eine unitive Mystik und eine theurgisch sakramentale Mystik,

1 G. Scholem, Die jiidische Mystik in ihren Hauptstromungen, Frank-
furt a.M. 1967, S. 133; u.6.
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wobei natiirlich stets mit Vermischungen gerechnet werden
mul.

Diese beiden Grundformen jiidischer Mystik sind nun ihrer-
seits von dem jeweils herrschenden Gottes- und Menschenbild
abhiingig. Wo Gott und Mensch als personhafte »kirperliche«
Wesen definiert sind, muf im mystischen Akt zwangsliufig eine
personhafte Grenze zwischen Gott und Mensch bleiben; wo
beide als Geistwesen definiert werden, kann die vollkommene
Verschmelzung statthaben. Das sind die Koordinaten, in wel-
che sich die jiidische Mystik einordnet — dies sei im folgenden
kurz skizziert, damit der Ort der in diesem Buch beschriebenen
Kabbala im Rahmen der jiidischen Religionsgeschichte deut-
lich wird.

Fiir die biblische wie fiir die talmudisch-rabbinische Zeit,
d.h. von ca. 1200 vor bis 900 nach der Zeitrechnung, bleibt das
jiidische Gottesbild ein personalistisches. Auch wenn es im
finften Buch Mosis zur Sinaioffenbarung heift »ihr habt ja
keinerlei Gestalt gesehen« (Dtn 4,15), ist dieser Gott dennoch
einer, der liebt und ziirnt, hort und sieht, also typisch korperli-
che Merkmale besitzt. Trotz dieser generellen theologischen
Einheit von Bibel und Talmud gibt es auch zwischen der
biblischen und der rabbinischen Zeit gewisse, fiir das mystische
Erlebnis bedeutende Unterschiede, wie im folgenden noch
deutlich werden wird.

Gewshnlich pflegt man die direkten Gotteswiderfahrnisse
der historischen biblischen Zeit nicht der Mystik im spiteren
Sinne zuzurechnen, sondem spricht beziiglich ihrer lieber von
prophetischen Visionen. Dessenungeachtet gehoren aber auch
sie zu der Kategorie direkter Kommunikation zwischen Gott
und Mensch, die ja das Wesen der Mystik ist. Da ist zum einen
die Vision des Propheten Micha (LKon 22), der Gott auf
seinem himmlischen Thron, von seinem Hofstaat umgeben,
schaut, dhnlich Ezechiels Vision der Merkava, d.h. des himmli-
schen Gottesthrons (Ez 1). Sodann die prophetischen Visionen
des Jesaja (Jes 6) und des Amos (c. 9) im Tempel zu Jerusalem.

Fiir den biblischen Menschen war Gott ein Himmelskonig,
der aber zugleich seinen Namen oder seine Gegenwart im
Heiligtum von Jerusalem wohnen liel. Mystisches Erleben des
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leib- fleischlichen Menschen, dessen Gott als ein personhaftes
Wesen auf dem himmlischen und zugleich irdischen Tempel-
thron ruhte, konnte sich adiquaterweise nur als Himmels- oder
als Tempelvision und als Audition artikulieren.

Ein davon zu unterscheidendes mystisch-ekstatisches Erleb-
nis der biblischen Zeit war die rauschhafte Gottesergriffenheit,
speziell zum Kampf, wie sie von den charismatischen Helden
des Richterbuches erzihlt wird, oder die ekstatische musische
Verziickung der »Prophetenzirkel« zur Zeit Samuels (LSam
10,5 ff; 19,18-24).

Mit der Zerstorung des Ersten Tempels im Jahre 587 vor der
Zeitrechnung scheint man im alten Israel den Glauben an die
Throngegenwart Gottes im Tempel verloren zu haben, wie ihn
die rabbinische Literatur spiter dogmatisch formulierte.
Danach kehrte Gottes Gegenwart — die Rabbinen werden sie
Schechina nennen — nicht wieder in den Zweiten Tempel
zuriick. Dies ist der Grund, warum die Visionire der nachbibli-
schen Zeit in der apokryphen Literatur die Gottesschau ganz in
den Himmel verlegten, wie ja auch Paulus von einem Hinauf-
gerissenwerden in den dritten Himmel spricht (2.Kor 12).
Dennoch weif} auch noch der Talmud von einer Gottesbegeg-
nung im Allerheiligsten zur Zeit des Zweiten Tempels zu
berichten. R. Jischma’el der Hohe Priester sah dort, wie Jesaja,
Gott selbst auf dem Throne sitzen und hérte seine Rede!. Man
muf} allerdings beachten, daB fiir die Erzihler dieser Begeben-
heit in der talmudisch-rabbinischen Zeit auch der Zweite
Tempel, der im Jahre 70 n.d.Z. gefallen war, schon Lingst der
Vergangenheit angehérte. Ganz in die ferne Vergangenheit
verlegt die rabbinische Literatur auch eine kollektive Gottes-
schau beim Durchzug der Israeliten durch das Schilfmeer, die
jener am Sinai vergleichbar ist.

Diese Riickverlegung von direkten Gotteserscheinungen in
die Vergangenheit entspricht der Gesamttendenz der talmu-
disch-rabbinischen Literatur. Sie erklirte die Prophetie mit der
Zerstérung des Ersten Tempels fiir beendet und lieB als einzige

1 Babylonischer Talmud, Berachot 7a; vgl. dazu I. Gruenwald, Apocalyp-
tic and Merkava Mysticism, Leiden/Kéln, 1980, $.96.
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Offenbarungsquelle nur noch die schriftlich und miindlich
tiberlieferte Tora gelten. Spitere Offenbarungen, gar solche in
der eigenen Gegenwart, hatten die Rabbinen strikt abgelehnt.
Trotz dieses dekretierten Ausschlusses prophetisch-mystischer
Gotteskontakte in der nachbiblischen Gegenwart ist es den
rabbinischen » Buchgelehrten« nicht gelungen, den mystischen
Impetus zu unterdriicken. Der Talmud selbst und die ihm
zugehorige Midrasch-Literatur wissen zu erzihlen, daB sich die
mystische Aktivitit nun eben an das Studium der Tora selbst
gebunden hatte. Beim intensiven und hingebungsvollen Stu-
dium der Tora, so berichten mehrere Erzihlungen, geschah
eine Vergegenwirtigung der Sinai-Offenbarung mitsamt den
dazugehorigen wunderbaren Erscheinungen: Feuer fillt vom
Himmel, der Donner erschallt, die Engel sind zugegen, und die
Worte der Tora erklingen wie bei ihrer Offenbarung am Sinai!
»Sie setzten sich und befafiten sich mit der Tora ... Feuer fiel
vom Himmel und loderte um sie ... Da freuten sich die Worte
wie bei ihrer Offenbarung am Sinai.«* Die ehemalige Kollekti-
verfahrung des Sinai wird nunmehr zum Individualwiderfahr-
nis des Tora-Lernenden. Diese Tora-Sinai-Mystik wird die
jildische Tora-Frommigkeit durch die folgenden Jahrtausende
begleiten, sie wird im Mittelalter mit philosophischen und
kabbalistischen Begriffen gedeutet und findet ihren schénsten
Ausdruckin einigen chassidischen Erzihlungen des 18. und 19.
Jahrhunderts. Dort wird von R. Baruch aus Mesibos erzibhlt,
daf bei seinem Gesang des Hohenliedes das sinaitische Feuer
auf ihn fillt, wobei die ganze Schonheit und Siie der Liebesly-
rik das mystische Erleben ausschmiicken. Die mystische Begei-
sterung ist auch hier, wie schon bei den biblischen Ekstatikern
der Samuelisbiicher, vom Tanz begleitet.

Eine eigene Variante dieser Tora-Mystik entstand um das
Studium der Thronwagenvision im ersten Kapitel des Prophe-
ten Ezechiel. Es ist da, als ob das himmlische Paradies beim

1 Vgl. K.E. Grozinger, Die Gegenwart des Sinai, Erzihlungen und
kabbalistische Traktate zur Vergegenwirtigung des Sinai, Frankfurter
Judaistische Beitriige (FJB) 16 (1988), S. 143-183.

2 Palistin. Talmud 77 b; vgl. bei Grozinger, Gegenwart (Anm. 3).
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Tora-Vortrag auf die Gelehrten herabkommt, und man wufite,
daB die Gegenwart Gottes, die Schechina, selbst zugegen ist. In
den Umkreis dieser ab dem ersten Jahrhundert der Zeitrech-
nung belegten Merkava-Mystik gehort eine weitere Disziplin,
das Studium der Schoépfungsgeschichte, Ma'ase Bereschit
genannt. Das Studium dieser Texte war offenbar mit der
Visualisierung der kosmischen Hierarchien verbunden, an
deren Spitze die Gottheit auf der Merkava thronte. Gershom
Scholem nannte diese Form der Schau des Weltenkonigs nicht
zu Unrecht Kosmokratorenmystik.

In welch weitem Mafle auch diese Kosmokratorenmystik
noch einem personalistischen Gottesbild verhaftet ist, zeigt
eine Gruppe von mystischen Texten aus dem Kreise dieser
frishjiidischen Mystiker, in denen die Gottheit als riesige, auf
dem himmlischen Thron sitzende Menschengestalt, als »Maf}
der Gestalt«, hebriisch Schi'ur Koma, gezeichnet wird. Die
litaneiartigen Rezitationstexte, in denen von den Zehen aufstei-
gend Glied um Glied beschrieben und mit unermeflichen
MaBangaben versehen wird, sind indessen zugleich bemiiht,
die Unendlichkeit der Gottheit anschaulich zu machen, soweit
dies bei kérperlich-personalistischem Denken méoglich ist. Die
ungeheuren, alle Vorstellung sprengenden Malle dieser gottli-
chen Gestalt, bei der alleine der Abstand von der Nasenwurzel
zu den Augenbrauen Welten sind, darf man als einen vorphilo-
sophischen Versuch verstehen, mitHilfe korperlichen Denkens
die Unendlichkeit Gottes auszudriicken. Die Mafle sind so
grof}, daB sie unvorstellbar sind. Und in diese Gottesgestalt
versenkt sich der Mystiker im Aufsagen der Litanei der Gottes-
mafle. Man konnte dies fiiglich Gestalt-Meditationsmystik nen-
nen'. Zugleich ist dies der Versuch einer unio mit der Gottheit,
trotz der stets trennenden kérperlichen Kategorien.

Ein anderer Versuch einer unitiven Mystik trotz kérperlicher
Gott- und Menschkategorien ist die antike jiidische Hechalot-
mystik. So benannt, weil der Mensch hier Gott dadurch nahe
kommen will, daB er dank ethischer Reinheit sowie mittels

1 Vgl. dazu M.S. Cohen, The Shi'ur Qomah: Texts and Recensions,
Tiibingen 1985; ders., The Shi'ur Qomah, New York/London 1983.
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mystischer und magischer Techniken einen Himmelaufstieg
unternimmt, und dort in den Himmeln durch die himmlischen
Hallen (Hechalot) schreitet, um schlieBlich vor Gottes Thron zu
treten und die Gottheit zu schauen.

Die bei einem solchen Himmelsaufstieg zu iiberwindende
Kluft ist weniger die rdumliche Entfernung von Himmel und
Erde als vielmehrdie Kluft zwischen himmlischer Reinheit und
Heiligkeit sowie irdischer Unreinheit und Fleischlichkeit. Der
Mystiker, der diese Qualititsdistanz iiberwinden will, um vor
Gott zu treten, muB} zuvor seine irdische Korperlichkeit in eine
himmlisch-kérperliche Substanz transfigurieren lassen. Wenn
auch des Mystikers Leib ein heiliger Feuerleib geworden ist
und seine Zunge eine Feuerslohe und er so befihigt wird, in
Gestik und Gesang den himmlischen Scharen gleich zu wer-
den, dann gelangt er bis in Gottes Gegenwart. Diese Himmel-
fahrtsmystik ist somit ihrem Wesen nach zugleich kérperliche
Transfigurationsmystik !

Diese Weise der leiblich-rdumlichen Suche der Gottesge-
genwart soll auch in der nachphilosophischen Mystik des
spiteren osteuropiischen Chassidismus im 18./19. Jahrhundert
sowie in einzelnen Erzihlungen iiber die rheinischen Mystiker
des 12./13. Jahrhunderts, den Chasside Aschkenas, wieder
aufleben, allerdings sprechen die Texte hier nun lieber von
Seelenaufstiegen. Dennoch bleibt auch da der Himmel als
Raum vorgestellt, durch den die Seele wandert — gleich einem
korperlichen Wesen.?

Die antike Hechalotmystik wurde wahrscheinlich schon in
einer frilhen Phase mit einem zusitzlichen eigenartigen
Beschreibungsinventar ausgestattet, mit dessen Hilfe die Got-
teslehre vollig neu gestaltet werden konnte, und mit ihr auch
der mystische Akt. Es ist jenes Beschreibungsinventar, das ich

1 Siehe auch G. Scholem, Hauptstromungen (S.8, Anm. 1); K.E. Grozin-
ger, Musik und Gesang in der Theologie der friihen jiidischen Litera-
tur, Tiibingen 1982; P. Schiifer, Der Verborgene und der offenbare
Gott, Tiibingen 1991

2 Beispiele bei K.E. Grozinger, Kafka und die Kabbala, Das Jiidische in
Werk und Denken von Franz Kafka, Frankfurt a. M. 1992.
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an anderer Stelle onomatologische Theologie (von griechisch
onoma, Name) genannt habe.! Mit dieser Onomatologie wurde
im Rahmen des nicht hellenistischen Judentums zum ersten
Mal der Versuch unternommen, eine nicht personalistische
Gottesvorstellung zu konzipieren. Ausgehend von der Macht
des gottlichen Wortes, von dem schon die Bibel zu sprechen
wuflte, insbesondere im kreativen Schopferwort, wurde gottli-
che Macht als Sprachmichtigkeit definiert. Alle himmlischen
Michte galten dieser neuen onomatologischen Theologie als
Ausfliisse oder Permutationen des gottlichen Namens, als
wirkmichtige Gottesnamen, wie auch Gott selbst nichts ande-
res als sein eigener kraftgeladener schopfungsmichtiger Got-
tesname ist — »Gott ist sein Name und Sein Name ist Er<,
Verschiedene Wirkungsweisen Gottes, so glaubte man, sind
nichts anderes als die verschiedenen Gottesnamen.?

Das Ziel des Mystikers, der dieser onomatologischen Gott-
heit begegnen wollte, muflte es nunmehr sein, Gottes Namen
kennenzulermen, denn im Namen hatte er Gott. Der in den
Himmel aufsteigende Mystiker muite demnach zum Erweis
seiner Wiirdigkeit, den himmlischen Bereich betreten zu
diirfen, die richtigen Gottesnamen vorweisen kénnen. Er
mufte in der Lage sein, die richtige Sprache zu sprechen oder
die richtigen Gesinge zu singen, die voll solcher Gottesnamen
waren, galt doch schon ein einziger Buchstabe des hebriischen
Alphabetes als ein Gottesname.

Der mystisch-unitive Akt ereignet sich nunmehr als ein
sprachlich-liturgischer Akt vor dem Gottesthron. Der Mystiker
vermag die richtigen himmlischen Gesinge anzustimmen, die
Scharen der Hohe respondieren ihm, und die Gottheit 6ffnet
sich dem Mystiker selbst als Sprache und Gesang.? Der Akt der
unio mystica ist hier eine sprachlich-liturgische Vereinigung
des Menschen mit Gott und den himmlischen Séingern. Wie-

1 Die Namen Gottes und der himmlischen M:ichte — ihre Funktion und
Bedeutung in der Hekhalot-Literatur, FJB 13 (1985), S.23-4L

2 Vgl. K. E. Grozinger, Musik und Gesang (S. 10, Anm. 2), S. 29L

3 Vgl. Die Namen Gottes (Anm. 8).

4 Vgl. Musik und Gesang (S. 10, Anm. 4), S. 301-308.
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derum ein fiir die verwendete Sprech- und Denkweise weitest-
gehendes MaB der Vereinung von Mensch und Gott, wenn
dabei auch noch ein Rest der Trennung in verschiedene Singer
bleibt. Man mag diese Form der Mystik onomatologisch-
liturgische Kommunions-Mystik nennen.

Eine kommunalisierte Form dieser liturgischen Kommu-
nions-Mystik hat sich bis heute im jiidischen Gottesdienst
erhalten. In den synagogalen Gebetbiichern und ihren Kom-
mentaren liest man, daB die Beter beim Gesang des drei mal
Heilig (Jes 6), der liturgischen Keduscha, auf ihren Zehenspit-
zen »hochfliegen« und nach vorwiirts und riickwirts springen
sollen, um auf diese Weise den Tanz der Engel um den
Gottesthron nachzuahmen. Denn beim Gesang der Keduscha,
so sagen die Kommentare, 6ffnet sich der Himmel, die irdische
und himmlische Liturgie vereinen sich, und obere wie untere
Scharen bringen gemeinsam im Angesicht Gottes Thm mit
ihrem Gesang ein aus den Gebeten gewundenes Diadem dar.!

AuBer dieser unitiven Mystik bot die onomatologische Theo-
logie auch das Inventar zur Konzeption einer theurgischen
Mystik. Zuriick auf der Erde hat der Mensch mit den Gottesna-
men jene Machtmittel in der Hand, mit deren Hilfe Gott selbst
die Welt erschaffen hat. Der Mensch kann darum mystisch-
magischer Teilhaber an der Macht Gottes werden, er ist
befihigt zur gottlichen Namen-Magie, zur onomatologisch-
theurgischen Teilhabe an der Gottheit.

Das onomatologische Deutungsmuster wird ein bleibendes
Element in den verschiedenen spiteren Phasen der jiidischen
Mystik sein und dort neben den neu entstehenden theologisch-
mystischen Denkweisen weiter seinen Dienst tun. Ihre hochste
Entfaltung erfuhr die mystische Onomatologie im hohen Mit-
telalter bei den Chasside Aschkenas, das sind die schon erwithn-
ten Mystiker von Rhein und Donau, deren wichtigste Gestalten
die beiden Chassidim Schmu’el und Jehuda aus Speyer bzw.
Regensburg sowie El'asar aus Worms waren.

Die Chasside Aschkenas selbst wullten sehr wohl um die

1 Vgl. Musik und Gesang (Anm. 3), S. 290; ders., Ich bin der Herr dein
Gott, Frankfurt a. M. 1976, S. 160-168.
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orientalische Herkunft ihrer onomatologischen Traditionen.
Nach einer von ihnen iiberlieferten Legende soll ein gewisser
Konig Karl (der GroBe?) die Familie der Kalonymiden, welche
die fiihrenden Krifte dieser Bewegung hervorbrachte, aus dem
norditalienischen Lucca nach Mainz gebracht haben. Die
italienischen Kalonymiden wiederum beriefen sich auf einen
gewissen Abu Aharon, welcher die mystische Tradition aus
Bagdad nach Italien gebracht haben soll.!

Die Chasside Aschkenas, die im 12. und 13. Jahrhundert
bereits zur philosophischen Phase der jiidischen Mystik geho-
ren, glaubten wie die im folgenden zu besprechenden Philo-
sophen und Mystiker an die absolute Korperlosigkeit und
grenzenlose Einheit Gottes, der darum den Kontakt zur
begrenzten Welt, dhnlich wie in der Lehre der Kabbalisten,
durch ein emaniertes Mittelwesen herstellen mufite, woraufich
sogleich zu sprechen kommen werde.

Betrachten wir jedoch zunichst die weitere Entfaltung der
alten Onomatologie in den Schriften des El'asar aus Worms,
des wichtigsten Autors des aschkenasischen Chassidismus. Er
iibertrug das onomatologische Deutemuster der alten Theolo-
gie auch auf die Anthropologie und hat im Sinne der biblischen
Lehre von der Gottebenbildlichkeit des Menschen auch das
Wesen des Menschseins im Lichte der sprachlich-onomatologi-
schen Theologie neu definiert. Der Mensch ist laut El'asar
darum Ebenbild Gottes, weil er fihig ist, die gottliche Sprache
zu gebrauchen. Daraus folgert El'asar, dal der Mensch gera-
dezu aufgerufen ist, die hebriische Gottessprache aktiv, d.h.
kreativ, zu verwenden bis hin zur héchsten Stufe der imitatio
dei, nimlich der Nachahmung Gottes in der Erschaffung eines
Menschen.? Von daher riihrt die verbreitete jiidisch-aschkena-

1 Vgl. ]. Dan, Das Entstehen der Jiidischen Mystik im mittelalterlichen
Deutschland, in: K.E. Grézinger (Hrsg.), Judentum im deutschen
Sprachraum, Frankfurt a. M. 1991, S. 128f., 140; u. I. Marcus, Die
politischen Entwicklungen im mittelalterlichen deutschen Judentum,
ihre Ursachen und Wirkungen, ebda., S. 761.

2 vgl. K. E. Grozinger, Between Magic and Religion, demniichst in:
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sische Tradition von der Erschaffung eines Golem - die im
Talmud zwar schon episodisch belegt ist', ihre verpflichtende
Bedeutung aber erst fiir den aschkenasischen Mystiker bekom-
men hat.2

Die erste wirkliche Golemschopfung auf aschkenasischem
Boden wird denn in der Tat dem »Vater« der Chasside
Aschkenas zugeschrieben, Schmu’el dem Chassid.?

Aus dieser norditalienisch-aschkenasischen Tradition
stammt schlieBlich noch der »Beruf« des jiidischen Wunder-
mannes, des Ba'al Schem — Meister des Gottesnamens — , von
dem es in Deutschland bis zum 19. Jahrhundert nachweislich
wenigstens vierzig Vertreter gab. Erst von hier, aus dem Rhein-
und Donaugebiet, ist dieser »Berufsstand« spiter in den Osten
Europas, nach Polen, gewandert und hat im 18. Jahrhundert
dem Griinder des osteuropidischen Chassidismus seinen dann
zuweilen umstrittenen Titel geschenkt.! Ein wesentliches
Werkzeug dieses Wundermannes ist das Amulett mit wirk-
michtigen Gottesnamen, woriiber alsbald sachdienliche
Schriften Auskunft gaben.

Mit diesem Blick auf die Chasside Aschkenas sind wir schon
tief in das Mittelalter gekommen, ohne jedoch die wirklich
groflen Verinderungen bedacht zu haben, die sich geistesge-

J.Dan, K.E. Grozinger (Hrsg), Mysticism, Magic and Kabbala in
Ashkenazi Judaism, Berli/New York 1993; u. ebda. J.Dan, The
Language of the Mystics in Medieval Germany.

1 Babyl. Talmud Sanhedrin 65 b; gleichfalls in den mehrfach bezeugten
Traditionen iiber Ben Sira und Jeremia, vgl. G. Scholem, Die Vorstel-
lung vom Golem in ihren tellurischen und magischen Beziehungen, in:
Zur Kabbala und ihrer Symbolik, Ziirich 1960, S. 233 ff.

2 Vgl. M. Idel, Golem, Albany 1990.

3 Vgl. K.E. Grozinger, Jiidische Wunderminner in Deutschland, in:
Judentum im deutschen Sprachraum (Anm. 1).

4 Vgl. Jidische Wunderménner (Anm. 5); u. M. Oron, Dr. Samuel Falk
and the Eibeschiitz-Emden Controversy, in: Mysticism (Anm. 2).

5 Vgl. z. B. Sefer Raziel, Amsterdam 1701, Ohel Avraham, Pietrkov 1901
(Neudr. Israel 1968); K. E. Grozinger, Wunderminner (S. 12, Anm. 5);
siehe auch insbes. T. Schrire, Hebrew Amulets, London 1966; ]J.
Trachtenberg, Jewish Magic and Superstition, New York 1974 (1939).
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schichtlich innerhalb des Judentums ereignet hatten. Das
anbrechende Mittelalter schuf mit der im Judentum bekannt
werdenden griechisch-arabischen Philosophie eine véllig neue
Basis fiir die jiidische Theologie und Anthropologie und damit
zugleich fiir die Mystik. Unter dem Einflu dieser Philosophie,
dem arabischen Kalam sowie dem Platonismus und Aristotelis-
mus wurde in erster Linie das Gottesbild véllig neu konzipiert.
Es war zunichst die rationalistische Philosophie des Sa’adja
Ga'on (892-942), des ersten mittelalterlichen jiidischen Philo-
sophen, der die Gottesvorstellung entpersonalisierte und Gott
jegliche korperlichen Attribute und Qualititen absprach, dar-
unter auch die, mit kérperlichen Wesen in irgendeine Bezie-
hung zu treten. Damit schien jegliche Kontaktaufnahme des
Menschen zu Gott durch Gebet, Gebot oder Ritus ausgeschlos-
sen, um wieviel mehr der mystische Zugang zu Thm.

Die Sa’adja folgenden Philosophen der platonischen und
aristotelischen Schule wollten sich indessen aus philo-
sophischen wie religiésen Griinden nicht mit der von Sa’adja
aufgerissenen Kluft zwischen Gott und Schépfung und Gott
und Mensch zufrieden geben. Die Frage, wie denn der
grenzenlose Eine, d.h. die Gottheit, die Vielheit des Begrenz-
ten hervorgebracht haben konnte, wo doch eine Ursache nur
das verursachen kann, was in ihr selbst vorhanden ist, diese
Frage haben beide Schulen in ganz dhnlicher Weise beantwor-
tet. Namlich durch die Annahme vermittelnder Zwischenin-
stanzen zwischen dem Einen und den Vielen, dem Grenzenlo-
sen und dem Begrenzten. Zu dieser Losung haben im Gefolge
der Philosophen auch die in diesem Buche beschriebenen
Kabbalisten und die Chasside Aschkenas gegriffen. Bei den
Platonikern waren diese Zwischenstufen der Intellekt (oder
Nous), die Weltseele und gegebenenfalls die Natur, bei den
Aristotelikern hingegen waren es zehn korperlose Intelligen-
zen, zehn sogenannte separate Intelligenzen, bei den Chasside
Aschkenas »Gottes Herrlichkeit« (Kevod) und bei den Kabbali-
sten die Zehn Sefirot — ungeachtet mancher Unterschiede im
Detail. Nach diesen korperlosen, intelligiblen Wesenheiten,
die meist mit den Engeln der Tradition identifiziert wurden,
folgen die neun Himmelssphiren. Deren Reibung bringt die
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vier Elemente — Feuer, Luft, Wasser und Erde - hervor, und
deren Mischung schlieBlich die zusammengesetzten Kérper
unserer irdischen Welt. Durch die Einfiigung solcher Zwi-
schenstufen glaubte man den logischen Ursache-Wirkungs-
Widerspruch und die Kluft zwischen dem Einen und den
Vielen bzw. dem Unbegrenztem und dem Begrenztem aufge-
16st und iiberbriickt zu haben.

Mit dieser kosmologischen Uberbriickung des durch den
philosophischen Gottesbegriff aufgerissenen Abgrundes war
zunichst allerdings nur die Frage der Méglichkeit der Erschaf-
fung der Welt durch die Gottheit einer Losung zugefiihrt, noch
nicht aber das fiir die Religion noch wichtigere Problem der
menschlichen Kontaktaufnahme mit Gott. Auch dafiir fanden
die Philosophen eine Formel. Sie definierten das Wesen des
Menschen neu. Als Wesen des Menschseins galt ihnen hinfort
nicht mehr die belebte Korperlichkeit des Menschen, sondern
die rationale Seele (platonisch) oder der menschliche Intellekt
(aristotelisch). Sie sind der »géttliche« oder zumindest Engels-
funke im menschlichen Leib, und sie machen ihn erst zum
Menschen, im Unterschied zum Tier. Der Korper hatte jetzt
nur noch voriibergehend eine Bedeutung fiir das menschliche
Erdendasein, wurde aber nicht mehr als zu dessen Wesen
gehorig betrachtet. Die Erfiillung des Menschseins wird dem-
gemil} verstanden als die Heimkehr der vom irdischen Ballast
gelduterten Seele oder als die Vereinigung des menschlichen
Intellekts mit dem zehnten Intellekt, den die Philosophen
»Aktiver« oder »Wirkender Intellekt« benannten.

Mit dieser neuen Sicht von Gott und Mensch wird auch die
Mystik auf eine neue Ebene gehoben, oder richtiger: Sie hat
nunmehr eine neue Begrifflichkeit gewonnen, um das mysti-
sche Erleben zu beschreiben. Erst jetzt, wo Gottheit und
Menschenwesen von den personhaften Begrenzungen befreit
sind, kann die jiidische Mystik die unio mystica als eine
vollkommene Aufhebung der Grenzen zwischen Gott und
Mensch beschreiben.

Die Mystiker brauchten nunmehr nur den gliickhaften
Zustand, den die Philosophen erst am Ende des menschlichen
Lebens erwarteten und den sie zuweilen mit mystischem
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Unterton als Tod im KuB beschrieben, mitten ins Leben
hereinzunehmen, als voriibergehende Vorwegnahme der end-
lichen Gliickseligkeit. Diese philosophische Neuformulierung
der mensch-gottlichen Beziehung bedeutete jedoch zumeist
eine »Herab-Deutung« dieser Moglichkeit zu einer Engel-
Mensch-Beziehung. Denn der Mensch kann sich in der unio
mystica nur mit seinesgleichen vereinen, und dies ist die
intelligible Weltseele oder der Aktive Intellekt, denn die
Gottheit selbst ist ja unendlich, unerreichbar und unerkennbar.
Aber doch soviel ist gewonnen: Mit diesen kirperlosen »gottli-
chen« Engelwesen kann es zu einer wahrhaften, echten Einung
ohne Unterschiede kommen, woran auch die Philosophen
glaubten.!

Die jiidischen Mystiker der Folgezeit sind die Schiiler der
Philosophen und sind darum in ihren Beschreibungen des
mystischen Erlebens der einen oder anderen philosophischen
Schule verpflichtet. Die Aristoteliker denken an eine intellek-
tuelle unio mystica, die Platoniker an eine psychische mit der
Weltseele, doch zuweilen auch mit der Gottheit selbst. Laut
Abraham Abulafia (ca. 1240-1291), einem »Schiiler« des Mai-
monides, vereint sich der Mystiker mit dem Aktiven Intellekt?,
bei Asriel aus Gerona ist es die sefirotische Weisheit, bis zu der
das menschliche Denken hinaufsteigt® (auch Johannes Reuch-
lin aus Pforzheim folgt dieser Konzeption*), wohingegen es bei
Asriels Genossen Esra aus Gerona und bei Menachem Rekanati
(Ende 13. Jh.) die Seele ist, welche die Welt-Seele erreicht®.
Der bedeutendste Lehrer des osteuropiischen Chassidismus
schlieflich spricht einfach von einer Einung Gottes mit dem

1 Vgl. K.E. Grozinger, Neoplatonisches Denken in Chasidismus und
Kabbala, FJB 11 (1983), S.57-89; ders., Theosophie, Historiosophie
und »Anthroposophie« des Kabbalisten Azriel aus Gerona (13.]Jh.), F|B
14 (1986), S.111-151; M. Idel, Kabbalah, New Perspectives, New Haven/
London 1988.

2 Vgl. M. Idel, Studies in Ecstatic Kabbalah, Albany 1988.

3 Vgl. K.E.Grozinger, Theosophie (Anm. 1), S.148 ff.

4 K.E. Grozinger, Reuchlin und die Kabbala, in: Reuchlin und die
Juden, ed. A. Herzig, ].H. Schoeps, S. Rohde, Pforzheim 1993.

5 Vgl. M. Idel, Kabbalah (Anm. 1), S. 38 ff.
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Menschen, der seine leibliche Korperlichkeit (kontemplativ)
vollkommen abgelegt hat

Diese unitive Mystik hat sodann im osteuropéischen Chassi-
dismus durchaus verschiedene Formen angenommen. Der
Ba’al Schem Tov hat eine Form der Mystik vertreten, die man
Immanenz-Mystik nennen konnte. Das bedeutet ein konse-
quentes Emstnehmen der gottlichen Immanenz in allem und
jedem Ding dieser Welt. Der Ba’al Schem Tov bedient sich
dafiir wieder der alten Namenmystik und sagt, da das géttliche
Licht in Gestalt der Buchstaben des Alphabetes sich in die Welt
ergossen hat, derart, da8 der hebriische Name eines Dinges
oder Menschen sein Wesen ausmacht — dies ist das gottliche
Licht in den Dingen in Gestalt der Buchstaben des hebriischen
Alphabets. Thnen mufl der Mensch sich zuwenden, wo immer
er steht, dann kann er immer und iiberall, auch schon in dieser
Welt, an der Gottheit haften. Dies insbesondere beim Gebet,
wo er achtsam von Buchstabe zu Buchstabe voranschreiten, sie
vereinen und sie sodann mit seiner eigenen Seele einen soll.?

Der Nachfolger des Ba’al Schem Tov, Dov Ber aus Mes-
ritsch, der Maggid, hingegen 4}t die géttliche Immanenz in
der Welt nur als Hinweis auf die Fiille des géttlichen Lichtes
gelten, und ihr, der Fiille, soll der Mensch sich zuwenden, weg
von der nur schwach durchleuchteten Niedrigkeit der Welt. In
dieser Abwendung von den konkreten Dingen nichtet der
Mystiker die Vielheit dieser Welt im Nichts der Gottheit, in
dem alles Eines ist. So nichtet sich der Mensch auch selbst im
gottlichen Nichts und wird Eins mit Thm. — Eine unitive
Nichtungsmystik.

Der Schiiler des Maggid, der Begriinder des HaBaD-Chassi-
dismus, Schne’ur Salman aus Liadi, und dessen Nachfolger
schlieflich, huldigten einem konsequenten Akosmismus. Der

1 Vgl. K.E. Grozinger, Neoplatonisches Denken (Anm. 1), S. 84; ders.,
Martin Bubers Chassidismus-Deutung, in: Dialog mit Martin Buber,
ed. W. Licharz, Frankfurt a. M. 1982, S. 239; u. vgl. ders., Die Hasidim
und der Hasidismus, in: Beter und Rebellen, ed. M. Brocke, Frankfurt
a. M. 1983.

2 Vgl. L. Jacobs, Hasidic Prayer, New York, 1972 u.6., S. 75{f.
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richtige Blick auf die Welt zeigt, daB sie nur Schein (entspre-
chend der indischen »Maya«) ist und daB es in Wahrheit nur ein
Sein gibt, ndmlich das Sein Gottes. Auch dieser kontemplative
Akt gilt als ein Bittul ha-Jesch, eine Nichtung des Seienden.!

Alle diese hier skizzierten unitiven, philosophisch geprigten
Formen jiidischer Mystik aus verschiedenen Jahrhunderten
kommen ohne das kabbalistische Konzept von den Zehn Sefirot
aus. In ihnen findet eine Einung des »géttlichen Funkens« im
Menschen mit den ihm wesensgleichen gottlich-englischen
Substanzen statt, der Weltseele, dem Aktiven Intellekt oder der
Gottheit selbst.

Natiirlich wurde diese unitive Konzeption auch auf die
Sefirotlehre iibertragen, derart, dal die Seele oder das mensch-
liche Denken an seinen Herkunftsort oder seine Wurzel
zuriickkehrt, d.h. in eine der Sefirot.? Die Sefirot-Lehre eignete
sich fiir diese Ubertragung, da sie, wie gesagt, letztlich eine
Variante jener philosophischen Lehren von den Zwischenin-
stanzen darstellt. Der wesentliche Unterschied zur philo-
sophischen Konzeption ist im Sohar und den vorsoharischen
Sefirot-Lehren, etwa der Geronenser Kabbalisten (Anfang 13.
Jh.) der, daB die Zehn Sefirot hier nicht als mittelnde »Engel-
wesen«, sondern als offenbare Gottheit verstanden werden.
Der offenbare Gott (die Zehn Sefirot) ist der Mittler zwischen
dem verborgenen Gott und der Welt. Spitestens mit der Sohar-
Spétschicht Ra’ja Mehemna folgen allerdings den ersten zehn
gottlichen Sefirot drei weitere Sefirot-Dekaden, die in ihrer
Stellung nun wieder den philosophischen Zwischenstufen ent-
sprechen: Die zehn Sefirot von Azilut sind der eben genannte
offenbare Gott, die von Beri’a der Gottesthron, den einst
Ezechiel schaute, die von Jezira sind die Engelwelt, und die von
Asija schlieBlich die Himmelssphiren oder iiberhaupt die
Erdenwelt.> Uber den gottlichen Azilut-Sefirot steht der

1 Zu allen dreien siehe K. E. Grozinger, Der Chassidismus in Osteuropa,
Theol. Realenzvklopidie (Stichwort »Judentum«), XVII, §.377-386.

2 Siehe dazu Ariel, vorliegende Ausgabe, S. 71

3 Siehe Isaiah Tishby/F. Lachower, The Wisdom of the Zohar, Oxford
1991, Vol 11, S. 555-560.
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unendliche und unerkennbare Gott der Philosophen, hinter
den auch die Kabbalisten nicht zuriickgehen konnten; sie
nannten ihn daher En Sof, das Unendliche.

Religionsgeschichtlich vermerkenswert ist noch, daB die
kabbalistische Konzeption der Sefirot nicht eine einfache
Ableitung aus der philosophischen Lehre der Mittelinstanzen
ist, sondern vielmehr die Interpretation alter mythisch-gnosti-
scher oder angelologischer Vorstellungen von personhaften
Himmelswesen mit Hilfe des neuen philosophischen Den-
kens.! Bei der Deutung der alten Engel oder mythischen
Gestalten mittels der Philosophie wurden zugleich eine Reihe
von Funktionen der philosophischen Mittelinstanzen auf die
Sefirot iibertragen. So die Auffassung, daf} die Sefirot die
Wurzeln der menschlichen Seele oder der Quell des mensch-
lichen Denkens oder Intellektes sind. D.h. die Rolle, welche
die Philosophen der Weltseele bzw. dem Aktiven Intellekt
zugeschrieben hatten, ist hier auf die Sefirot iibertragen. Die
Kabbalisten haben mithin einen groflen Teil der psychologi-
schen und intellektualistischen Konzeptionen fiir ihre Theolo-
gie und Anthropologie von den Philosophen iibernommen.

Die psvchologisch-intellektualistische Neudeutung des
Judentums durch die Philosophie hatte indessen schwerwie-
gende Folgen fiir die Bedeutung der traditionellen Gebote und
Riten des Judentums. Die neue spiritualistische Ausrichtung
des philosophischen Judentums bewirkte in ihrem Gefolge eine
Verlagerung der Frommigkeit auf das Spirituell-Intellektuelle.
Der Mensch als intellektuell-psychisches Wesen sollte seine
Frommigkeit in erster Linie in diesem Bereich erweisen.
Dadurch muBte die physische Gebotserfiillung zwangsliufig als
sekundir oder nurpropideutisch erscheinen und konnte gar in
Einzelheiten ganz in Frage gestellt werden, wie dies Maimoni-
des etwa fiir die dauernde Giiltigkeit des Tieropfers tat.

1 Vgl. G.Scholem, Ursprung und Anfiinge der Kabbala, Berlin 1962;
J. Dan, Gershom Scholem and the Mystical Dimension of Jewish
History, New York/London 1988; K. E. Grozinger, Handling of Holy
Traditions as a Path to Mystical Unity in the Iyyun Texts, in: Rashi 1040-
1990, ed. S. Sed-Rajna, Paris 1993.
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Dies war der Punkt, an dem die Kabbalisten der Philosophie
die Gefolgschaft verweigerten. Sie beharrten auf der Giiltigkeit
und Gleichrangigkeit der physischen Gebotserfiillung an der
Seite eines spirituell-intellektuellen Gottesdienstes. Eine sol-
che Wiederaufwertung auch der kérperlich-physischen Seite
des Menschseins konnte nur gelingen, wenn auch der mensch-
liche Korper gleich der Seele sein Pendant in der géttlichen
Welt der Sefirot hatte. Darum glaubten die Kabbalisten, daf3
die Zehn Sefirot die Gestalt eines Menschen haben, den sie
Adam Kadmon, den Urmenschen, nannten. Mit dieser Sicht
war das gesamte leib-seelische Wesen des Menschen wieder
Ebenbild der Gottheit. Die Ebenbildlichkeit war nicht auf die
spirituelle Innenseite beschrinkt, wie dies die Philosophen
forderten.! Nach dieser Einbeziehung auch des Leibes in das
Wesenhafte des Menschen muflte und konnte die Frommigkeit
ebenfalls wieder beide Seiten des Menschseins beanspruchen.
Konkret dachte man sich dies so, daf} der Leib die physischen
Gebote und Riten ausfiihrt, wihrend das menschliche Denken,
d.h. Seele und Intellekt, dieses Handeln in der Kawwana
(Intention) kontemplativ mit der sefirotischen Welt verbindet.2

Diese neue Auffassung von der Beziehung zwischen Gott
und Mensch erméglichte einen steten direkten Kontakt des
Menschen mit der gottlichen Welt mittels der von der theoso-
phischen Kontemplation begleiteten Erfiillung von Gebot und
Ritus. Und damit ist eine neue Form der Mystik entstanden, die
man theosophisch-theurgische Muystik oder Sakramental-
Mystik nennen kann. Die theosophisch gewonnene Konzeption
der zehn Gotteskrifte erlaubte dem Menschen, wann immer er
wollte, mit der Gottheit zu kommunizieren, auf sie einzuwirken
und aus ihr neuen SegensfluB herabzuziehen. Das dabei
erstrebte mystische Ziel innerhalb der géttlichen Zehnfaltigkeit

1 Siehe K. E. Grozinger, Der Mensch als Ebenbild Gottes — im Wandel
der jiidischen Tradition, in: Nordisk Judaistik, 10 (1989), S. 63-74.

2 Vgl. G. Scholem, Der Begiff der Kawwana in der alten Kabbala,
MGW] 78 (NF 42) (1943), S. 492-518; ders., Jidische Mystik in
Westeuropa im 12. und 13. Jahrhundert, in: Judaica 3, Frankfurt a. M.
1973; u. K.E. Grozinger, Theosophie (S. 14, Anm. 1), S. 148ff.
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war, mit erhabener Eintonigkeit, den Jichud, d.h. die — auch
sexuell gedachte — Einung der Gotteskriifte herbeizufiihren.
Die Einung der géttlichen Kriifte gebiert gleich einer ehelichen
Verbindung den neuen Segen, wovon Ariel in seinem Buch
ausfiihrlich spricht.

Es ist diese theurgisch-sakramentale Mystik der Sohar-
Theologie, die man in der Offentlichkeit gewohnlich mit
jildischer Mystik schlechthin verbindet. Dies darf aber nicht zu
dem, von Scholem suggerierten, FehlschluB} verleiten, unitive
Mystik kénne es im Judentum nicht geben.

Eine neuerliche Variante gewann die jiidische Mystik durch
die lurianische Kabbala, die am Ende des 16. Jahrhunderts von
Jizchak Lurja im paléstinischen Safed konzipiert wurde und die
sich ab dem 17. Jahrhundert wie ein Lauffeuer iiber Italien
nach Deutschland und ganz Osteuropa verbreitete. Die luriani-
sche Kabbala lieB der vom Sohar gedachten Selbstoffenbarung
der Gottheit in Zehn Sefirot noch den Akt des Zimzum
vorangehen, d.h. eine Selbstkontraktion der alles erfiillenden
unendlichen Gottheit, wodurch innerhalb des En Sof ein
konzentrischer Hohlraum entstand, in den die sich offenba-
rende Gottheit (die Zehn Sefirot) mitsamt der ganzen Schép-
fung emaniert werden konnte. Bei diesem Emanationsprozel
der Weltstufen gab es wegen der Fiille des ausstromenden
Gotteslichtes den vielgenannten Bruch der Gefifle, welche die
Fiille des Lichtes nicht verkraften konnten. Das Gotteslicht
stromte in den Emanator zuriick, auBer einem Rest, der mit
den Schalen in die Tiefe stiirzte und zum Kern des Reiches der
Finsternis und des Bésen wurde. Der Emanator unternahm
danach einen erneuten Versuch der Emanation, um den Bruch
zu »reparieren«. Diese neuerliche Weltenemanation galt nun-
mehr als »Welt der Wiederherstellung« (Reparatur), Olam ha-
Tikkun. Sukzessive hat der Emanator diese Welt aufgebaut und
wollte sie durch die Tat des Ersten Menschen, des Adam,
vollenden lassen. Allein, der Erste Mensch verfehlte diese
Aufgabe — dies ist der Siindenfall —, und es ereignete sich ein
weiterer relativer kosmischer Bruch. Wichtiger ist jedoch, da3
dabei der Erste Mensch selbst zerbrach. Seine Seele mit ihren
613 Seelengliedern barst und zerstob in unzihlige einzelne

25



Formen jiidischer Mystik

Seelenfunken. Sie wurden die Seelen Israels und einzelner
Nichtisraeliten. Diesen Seelen obliegt es nunmehr, in einer
kollektiven Leistung die Makroseele des Ersten Menschen
wiederherzustellen, damit dieser schliefllich den ihm urspriing-
lich auferlegten Tikkun, d.h. die Vollendung des Olam ha-
Tikkun, vollbringen kann. Die Riickfiihrung der Einzelseelen
geschieht als Seelenliduterung auf dem Wege unzihliger See-
lenwanderungen (Gilgul), wobei die Seelen in Menschen,
Tieren Pflanzen und Mineralen eingeleibt sein kénnen. Spitere
Versionen der lurianischen Lehren haben indessen die Lehre
von den kosmischen Funken mit dieser psychologischen Fun-
kenlehre vermischt und den Liuterungsprozef} beider als einen
einzigen Vorgang betrachtet.

Diese Lehre vom kosmischen Tikkun durch des Menschen
Hand ist gleichsam die Lehre von einer kollektiven messiani-
schen Leistung, in der das Seelenkollektiv im Laufe der
Geschichte den Tikkun der Welt stufenweise erarbeitet. Das
eigentlich mystische Element an dieser Vorstellung ist, daB} die
zu lduternden gottlich-menschlichen Funken dem Menschen
in allen Dingen und Wesen entgegentreten koénnen, er aiso
jederzeit gewirtig sein mub, diesen Kontakt mit den verborge-
nen Funken aufzunehmen, sie gegebenenfalls sich bei den
Mahlzeiten einzuverleiben, um sie so auf seine eigene Stufe
emporzuheben. Thre weitere Riickfiihrung nach oben auf der
Stufenleiter vermag der aufmerksame Mystiker schliefllich
durch Gebet und Ritus zu vollbringen.

Im Rahmen dieser Seelen-Funken-Mystik werden insbeson-
dere die Sabbatmahlzeiten, aber auch jeder gewshnliche Tisch
zu Gelegenheiten sakramental-mystischen Handelns, wofiir
die lurianischen Ritualbiicher detaillierte Anweisungen geben.
Hier wird der Anordnung der Speisen auf dem Tisch, der
Anzahl der kauenden Zihne, der Anzahl und Reihenfolge der
Handwaschungen eine nicht austauschbare sakramentale
Bedeutung zugeschrieben. Der lurianische Mystiker ist beim
Mahl, im Gebet und im Alltagshandeln nicht eigentlich auf
dieser Welt, sondemn er ist stets in das hinter dieser Welt
verborgene Seelendrama involviert und mit ihm aufs engste
verbunden.
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In spiteren Weiterbildungen dieser Funkenlehren durch
chassidische Mystiker Osteuropas wird des Menschen gesam-
ter Besitz dank der ihm innewohnenden Funken als ihm
mystisch-sakramental zugeordnetes Gut verstanden. Ahnlich
verstehen sich auch die Glieder einer chassidischen Gemeinde
ihrem Rebben seelenwurzelhaft verbunden. Selbst die Bewe-
gungen und Reisen, die der Mensch willentlich oder unwillent-
lich macht, versteht der Ba’al Schem Tov in diesem Licht. Sie
alle sind Fithrungen zu Orten, an denen es gilt, solche einem
selbst verwandte und zugehorige Funken einzusammeln.

Das Einsammeln oder auch nur voriibergehende Beherber-
gen solcher Seelenfunken - die Texte nennen dies Anschwiin-
gerung, Ibbur — verleiht dem Menschen meist eine hohere
mystische Qualitit, die ihn zu unerwarteten spirituellen und
intellektuellen Leistungen befihigt. Es entsteht hier demnach
eine unio mystica mit anderen Seelen aus der gemeinsamen
Seelenwurzel im Ersten Menschen. Im Wissen um die Moglich-
keit und die Verpflichtung zu solchen Seelenverbindungen
haben die Lurianer eigens den Ritus entwickelt, sich auf dem
Grab von grofen heiligen Miannemn auszustrecken, um dort mit
ihnen zu einem Jichud, einer Einung mit ihrer Seele, zu
gelangen. All dies ist zweifellos ein véllig anderer Typ des
mystischen Erlebens — die Seele des Mystikers sucht nicht die
Einung mit der Gottheit, sondern mit Gliedern des grofien
Seelenkollektivs.

Letztes Ziel all dieser Bestrebungen ist natiirlich die Verei-
nung aller Seelen im Makroanthropos »Adam«, der dann den
endgiiltigen Tikkun vollendet. Dann stirbt das Bose ab, und der
Olam ha-Tikkun ist in der von Gott urspriinglich intendierten
Gestalt errichtet. Er ist dann nichts als eine schillemde Vielfalt
des einen Gotteslichtes, oder wie die lurianischen Texte zuwei-
len sagen: Diese ganze emanierte Vielfalt ist nichts als eine
Fiille von Aspekten der Aspekte des En Sof - eine Auffassung,
die nahe an Spinozas deus sive natura steht. Die weltliche
Vielfalt ist nur eine Fiille verschiedener Aspekte der einen
Gottheit. Jetzt noch unvollkommen, dereinst véllig restauriert.

Aus dieser langen Reihe mystischer Formen des Judentums
behandelt David S. Ariel hier, wie gesagt, im wesentlichen die
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Konzeption des Sohar und mit dem Scholemschen Mystik-
Vorbehalt einige Gedanken des osteuropiischen Chassidismus.
Dies ist lediglich ein Ausschnitt, wenn auch ein sehr gewich-
tiger.

An mehreren Stellen dieser kurzen Skizze wurde auf die
spezifisch aschkenasischen Beitriige zur jiidischen Mystik hin-
gewiesen, auf die Chassidut Aschkenas des 12./13. Jahrhun-
derts, wie auch auf den gleichermaBen aschkenasischen Chassi-
dismus Osteuropas des 18./19. Jahrhunderts, der bis in unsere
Gegenwart als vitale Kraft jiidischer Frommigkeit weiterlebt.
Letzterer ist jedoch die Frucht einer Verbindung oder auch nur
Verklammerung von fast allen hier skizzierten mystischen
Traditionen.

Diese im Osten geschaffene Verbindung mystischer Tradi-
tionen hatte jedoch bereits im Westen, in den deutschsprachi-
gen Lindern, begonnen und ging zuweilen im gleichen Schritt
mit den osteuropdischen Entwicklungen. Schon ab dem
14. Jahrhundert und auch noch frither' ist das Eindringen der
spanischen Kabbala in den deutschen Sprachraum zu erken-
nen, zunichst in einem im Rheinland nachweisbaren Kreis von
Kabbalisten2, deren bekanntester der Kélner Menachem Zioni
(Ubergang 14./15. Jh.) ist, der die spanische Kabbala mit den
Traditionen der Chasside Aschkenas verband.

Die Macht der spanischen Kabbala driingte die aschkena-
sisch-chassidische Mystik bald in den Hintergrund, dies um so
leichter, als auch die spanische Kabbala der aschkenasischen
Vorliebe der Alphabetsmystik huldigte. Als der Pforzheimer
christliche Kabbalagelehrte und Humanist Johannes Reuchlin
im Jahre 1517 sein Buch De arte cabbalistica veroffentlichte,
konnte er auf hebriische Handschriften aller Spielarten der
spanischen Kabbala zuriickgreifen — ein Zeichen fiir deren

1 Dazu demnéichst M. Idel, An Anonymous Kabbalistic Commentary on
Shir ha-Yihud, in: J. Dan, K. E. Grozinger (Hrsg.), Mysticism (S. 12,
Anm. 2),

2 Vgl. I.] Yuval, Magie und Kabbala unter den Juden im Deutschland
des ausgehenden Mittelalters, in: Judentum im deutschen Sprachraum
(S. 12, Anm. 1).
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weite Verbreitung in Deutschland, wenn sie sogar einem
christlichen Gelehrten zugiinglich waren.

Aber nicht alleine die spanische Kabbala eroberte sich den
aschkenasischen Raum. Kaum war die lurianische Kabbala in
Europa angekommen, hatte sie alsbald ihre eifrigen Adepten
auch im deutschen Sprachraum. Schon im Jahre 1630, als der
Frankfurter Josef Juspa Han sein fiir jedermann verstindliches
»alltigliches« Ritualbuch Josif Omez verfafite, schopfte er
reichlich aus lurianischen Traditionen. Und der von 1606 bis
1614 in Frankfurt amtierende Rabbiner Jesaja Horovitz been-
dete bald nach seinem Weggang vom Main seinen vielgelese-
nen Klassiker Schne Luchot ha-Brit, der gleichfalls eine Ver-
bindung von halachisch-ritueller Literatur mit der Kabbala
darstellt. Schon im Jahre 1682 hat der Frankfurter R. David
Gruenhut - wenn auch gegen den Widerstand der
Gemeindeoberen — das lurianische Werk iiber die Seelenwan-
derung, Sefer ha-Gilgulim, gedruckt. Und im Jahre 1705
erschien in Frankfurt am Main das jiddisch-hebriische Moral-
und Erbauungsbuch Kav ha-Jaschar fiir Frauen und alle
jiidischen Hausviter, das im folgenden iiber dreiBig Auflagen
erlebte — auch dieses ist ohne die Kabbala des Sohar und die
Schriften Lurias nicht denkbar.!

Zur selben Zeit amtierten am Main nacheinander zwei
Rabbinen, die als Kabbalisten und Ba’ale Schem bekannt
waren, Naftali Katz (ha-Kohen) (1645-1719)? und Avraham
Abusch (1700-1769). In der zweiten Hiilfte dieses Jahrhunderts
(1741-1800) lebte in Frankfurt Rabbi Nathan Adler, der um sich
einen Kreis von Kabbalisten scharte, die sich wie ihre Briider
im damaligen Osteuropa Chassidim nannten und auch duBer-
lich in einem ganz ihnlichen Bild erschienen.’ Dal} auf solchem

1 Zu ihm siehe K. E. Grozinger, Jiidische Literatur zwischen Polen und
Deutschland. In: ders., Die wirtschaftlichen und kulturellen Beziehun-
gen zwischen den jiidischen Gemeinden in Polen und Deutschland
vom 17. bis zum 20. Jahrhundert, Wiesbaden 1992, S. 53-78.

2 Zu ihm siehe Y. Liebes, A Profile of R. Naphtali Katz from Frankfurt
and His Attitude towards Sabbateanism, in: Mysticism (Anm. 1).

3 Vgl. R. Elior, Rabbi Nathan Adler of Frankfurt and the Controversy
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Boden auch die Saat des in diesem Buch kurz gestreiften
kabbalistischen Messias Schabtaj Zwi*> aufgehen konnte,
braucht nicht wunder zu nehmen. Bekannt ist ja die diesbeziig-
liche Auseinandersetzung um den Altonaer Rabbiner Jonathan
Eybeschiitz (1690-1764)* wie auch die Tatsache, daf} die spiit-
sabbatianische Sekte der Frankisten in Offenbach am Main ihr
letztes Domizil hatte.*

Frankfurt sollte hier nur als Beispiel dienen. Auch in anderen
deutschen Stidten traf man auf jiidische Kabbalisten. Mit der
Aufklirung um Moses Mendelssohn (1729-86) kam indessen
das Studium der Kabbala in Deutschland — im Gegensatz zum
jildischen Osten — offenbar zu einem jihen Ende. Dennoch
weill G. Scholem in seinem Aufsatz »Die letzten Kabbalisten in
Deutschland«® noch einzelne Vertreter dieser Mystik im 19.
Jahrhundert zu benennen, etwa Moses Frinkel, einen Neffen
des Lehrers von Mendelssohn, den Mainzer Rabbiner Hirz
Scheyer (gest. 1822), Joseph Schnaittach aus Freudenthal
(1769-1861) und den Michelstidter Ba'al Schem Seckel Low
Wormser (1769- 1847). Genannt sei noch Hile Wechsler (gest.
1894), der als Prophet des Untergangs aufgetreten war.

SchlieBlich soll nicht unerwahnt bleiben, dafl die Kabbala in

Surrounding Him, in: Mysticism (Anm. 1); K.E. Grozinger, Wunder-
rabbiner in Deutschland. Die Schule von Nathan Adler in Frankfurt
a. M., in: Publikation der Hochschule fiir Jiidische Studien, Heidelberg
1994.

2 Vgl. G. Scholem, Sabbataj Zwi, Frankfurt a. M. 1992.

3 Zuihm siehe H. Graetz, Geschichte der Juden, Leipzig *1897 Bd. 10, S.
347ff., 495fF.

4 Dazu K. Wemer, Die Sekte der Frankisten, in: Zur Geschichte der
Juden in Offenbach am Main, Bd. 2, Offenbach 1990, S. 106-115; P.
Armnsberg, Von Podolien nach Offenbach, in: Offenbacher Geschichts-
blitter 14, Offenbach 1965.

5 Judaica 3, Frankfurt a. M. 1973.

6 Vgl. Mosche Pinchas Elchanan (Hyle) Wechsler. Ein Wort der Mah-
nung an Israel, hrsg. und eingel. von R. Horwitz, Kuntresim 74,
Jerusalem 1991 dies., The Mystical Visions of Rabbi Hyle Wechsler in
the 19th Century, in: Mysticism (S. 12, Anm. 2).
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Deutschland auch unter Christen ihre Adepten gefunden
hatte, sogar am Wiirttembergischen Hof, wovon bis heute die
1673 errichtete kabbalistische Lehrtafel der Prinzessin Antonia
in der kleinen Schwarzwaldkirche in Bad Teinach zeugt!, Knorr
von Rosenroth (1636-89), ein von Jakob Boehmes Schriften
angeregter Verehrer der Kabbala, der in seinem monumen-
talen Werk Kabbala Denudata (1677-1684) eine Fiille kabbali-
stischer Originale ins Lateinische iibersetzte, der Kreis um
F.C.Oetinger (1702-82), der Deutungen zu Antonias Lehrtafel
verfaite und dessen Schriften Hegel (1770-1831) und Schelling
(1775-1854) beeinfluten, christliche Theosophen wie F.J.
Molitor (1779-1860) und F. von Baader (1765-1840)2. Und
abschlieBend sei erwihnt, daB das Werk eines der bedeutend-
sten Schriftsteller deutscher Sprache, ndmlich des Prager
Juden Franz Kafka, ohne die verschiedenen Seiten der jiidi-
schen Mystik und Kabbala kaum wirklich zu verstehen ist.?

Karl Erich Grozinger

1 Vgl. zB. F. Haussermann, Pictura Docens — Ein Vorspiel zu Fr. Chr.
Oetingers Lehrtafel der Prinzessin Antonia von Wiirttemberg, in:
Blitter fiir wiirttembergische Kirchengeschichte 66/67 (1966/67), S.65-
155; ders., Theologia Emblematica — kabbalistische und alchemistische
Symbolik bei Fr.Chr. Oetinger und deren Analogie bei Jakob Boehme,
ebda. 68/69 (1968/69); G. Scholem, Zur Geschichte der Anfinge der
christlichen Kabbala, in: Essays presented to Leo Baeck, London 1954;
K. Reichert, Pico della Mirandola and the Beginnings of Christian
Kabbala, in: Mysticism (Anm. 3); K.E. Grozinger, Reuchlin und die
Kabbala (S. 14, Anm. 4); ].L. Blau, The Christian Interpretation of the
Cabbala in the Renaissance, New York 1944; F. Secret, Les Kabbalistes
Chrétiens de la Renaissance, Milano 1985.

2 Dazu Chr. Schulte, Kabbala-Rezeption in der deutschen Romantik, in:
Mysticism (Anm. 3).

3 Vgl. dazu K. E. Grézinger, Kafka und die Kabbala (S. 10, Anm. 3).
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