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KARL E. GROZINGER

Jiidische Mystik

Von den zahlreichen bekannten Definitionen des Begriffs Mystik hat der Religionshisto-
riker W. R. Inge besonders die der Mystik als ,,Bestreben des menschlichen Denkens, das
gottliche Wesen oder die letzte Realitit der Dinge zu erfassen und den Segen der realen Ver-
einigung mit dem Hochsten zu geniefBen®! hervorgehoben. Gershom Scholem hingegen be-
ruft sich in seinem Standardwerk Die jiidische Mystik in ihren Hauptstromungen (1957) auf
R. Jones und Thomas von Aquin. Jones schrieb: ,,Ich werde das Wort Mystik fiir die Art von
Religion gebrauchen, die auf einer unmittelbar wahrgenommenen Beziehung zu Gott be-
ruht, auf einem direkten und fast greifbaren Erlebnis gottlicher Gegenwart®, und Thomas
definierte Mystik als ,,cognitio dei experimentalis“2.

Eine nahere Bestimmung judischer Mystik muf3 vor allem vor dem Hintergrund erfol-
gen, dafl die im Judentum nach der Zerstorung des Zweiten Tempels im Jahre 70 u. Z. herr-
schend gewordene rabbinische Deutung des Judentums unmittelbare Kontakte zwischen
Gott und Mensch auf die biblische Zeit beschrinkte, auf die Offenbarung am Sinai und die
Visionen der Propheten etwa im Tempel zu Jerusalem. Die Rabbinen verwiesen ihre Glau-
bensgenossen auf die Tora. Toralektiire und Toraauslegung, d.h. die sogenannte Miindliche
Tora, sollten fortan die einzig legitime Offenbarungsquelle und das Gebet der Ort der Got-
tesbegegnung des Menschen sein.

Alle kiinftige jiidische Mystik im eingangs definierten Sinn muf3te sich fortan mit diesem
Schriftprinzip auseinandersetzen, es integrieren oder sich ihm widersetzen. Dies geschah
bereits zur Zeit des antiken rabbinischen Judentums. Schon zur Zeit von Mischna und Tal-
mud (1.-7.Jh. u.Z.) wurden jene Grundkategorien geprigt, welche die gesamte spitere jii-
dische Mystik begleiten sollten. Unter diesem Einfluf3 ist die mittelalterliche Kabbala im
12./13.]h. in der Provence und Spanien entstanden. Zur selben Zeit entstand im Rhein-
und Donaugebiet der aschkenasische Chassidismus, wohingegen die frithneuzeitliche Kab-
bala im 16./17.]h. ihren Anfang im palastinischen Safed nahm, schnell auf Europa iiber-
griff, um dann im Osteuropa des 18. Jhs mit dem Chassidismus wieder einen européischen
mystischen Impuls zu erfahren. Zwischen diesen Innovationsschiiben gab es eine kontinu-
ierliche Reihe individueller Mystiker, die von diesen groflen Umwilzungen zehrten oder
ihre eigenen Wege gingen.

I'W. R. Inge, Mysticism in Religion, London 1969, S.31.
2 G. Scholem, Die jiidische Mystik in ihren Hauptstromungen, Frankfurt a.M. 1967, S.4.
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Die Grundformen jidischer Mystik und die Weisen
ihrer sprachlichen Mitteilung

Die verwirrende Vielfalt unterschiedlicher mystischer Phanomene in der langen jiidi-
schen Religionsgeschichte laf3t sich letztlich auf drei typologische Grundformen reduzieren,
die trotz unterschiedlicher Weltdeutungen in fast allen Phasen wiederkehren. Sie unter-
scheiden sich in ihrer Vermittlung zwischen Gottheit und Mensch, den beiden fundamen-
talen Polen einer jeden Mystik:

1. Beim weltfliichtigen ekstatisch unitiven Typ verlalt der Mensch seinen irdischen Raum,
um mit dem Ziel einer unio mystica in die Nidhe oder Verbindung zur Gottheit zu gelangen.

2. Beim zweiten Typus, der Visitationsmystik, bleibt der Mensch an seinem irdischen Ort,
wihrend die Gottheit den Menschen in seinem irdischen Raum besucht.

3. Beim dritten Typus schlieflich, der sakramental-theurgischen Uberbriickungsmystik,
bleiben beide, Gott und Mensch, an ihrem angestammten Ort. Die Distanz wird durch
sakramental-theurgisches Handeln des Menschen iiberbriickt.

Die grofle Vielfalt jiidisch-mystischer Erscheinungsformen kommt im wesentlichen da-
durch zustande, daf jede der drei mystischen Grundformen mit Hilfe unterschiedlicher
Theologien, Kosmologien und Menschenbilder beschrieben wird. Die folgende Darstellung
mufl darum zunichst in der gebotenen Kiirze das von den Mystikern vertretene Weltbild
vorstellen, Gotteslehre, Kosmologie und Menschenbild, mit deren Hilfe sie ihre mystischen
Erlebnisse und Aktivitaten beschreiben. Erst vor diesem Hintergrund lassen sich die drei
mystischen Grundtypen auffinden.

Das korperlich-personalistische Welt- und Gottesbild
des antiken rabbinischen Judentums und seine Mystik

Die antike rabbinische Literatur zeichnet wie die Bibel die Gottheit in personhaften Ka-
tegorien, als Konig, der im siebten Himmel thront, umgeben von einem ihn preisenden
und ihm dienenden Hofstaat. Der Mensch wird entsprechend als ein Wesen aus Fleisch und
Blut gezeichnet, das der Erde zugehort. Diese in raumlichen und personalistischen Kate-
gorien beschriebene Theologie und Anthropologie hat die drei Grundtypen mystischer Ak-
tivitaten wie folgt beschrieben.

Der visitationsmystische Grundtypus hat sich dem rabbinischen Schriftprinzip gebeugt
und das mystische Erlebnis an das Torastudium gebunden. Dem raumlichen Denken dieses
Weltbildes entsprechend geschieht die himmlische Visitation des Mystikers so, daff Engel
und die himmlischen Elemente, zuweilen auch die Gottheit selbst, sicht- und horbar zu
dem Mystiker auf die Erde herabsteigen, wie dies einst am Sinai geschehen war.

Im Talmud wird darum von einigen Rabbinen berichtet: ,,Sie setzten sich und befassten
sich mit den Worten der Tora |...], da fiel Feuer vom Himmel und loderte um sie [...] Da
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freuten sich die Worte der Tora wie bei ihrer Offenbarung am Sinai und das Feuer umzin-
gelte sie, wie es vom Sinai ziingelte [...]“3

Besonders eng gehorte diese sinaimystische Visitation zum Studium von Maase Bereschit,
»Dem Schopfungswerk® (Gen 1), und Maase Merkava, ,Dem Werk des Thronwagens®
(Ez 1). Dieser Visitationstypus gemaf der korperlich-raumlichen Beschreibungssprache
bleibt wihrend der gesamten jiidischen Religionsgeschichte erhalten, bis herab zum ost-
europdischen Chassidismus des 18./19. Jhs., in dem die sinaitischen Phanomene bei
Gesang, Tanz und Gebet geschildert werden.

Die antike jiidische Theologie konnte den weltfliichtig unitiven Typus der Vereinigung
von Gott und Mensch nur in raumlichen und korperlichen Kategorien beschreiben. Dies
geschieht in der sogenannten Hechalotmystik (1.-5. Jh. u.Z.) als Beschreibung einer Him-
melsreise des Mystikers, bei welcher er durch die sieben Himmel und die himmlischen Hal-
len (Hechalot) bis vor den Thron Gottes schreitet. Dort sind Vision, Audition und Beteili-
gung an der himmlischen Liturgie die Klimax der unio mystica.

Der Auf- und Abstieg wie der mystische Akt vor dem Gottesthron wird durch Singen
himmlischer Gesidnge und Vorweisen von Siegeln mit Gottesnamen bewerkstelligt, die den
Mystiker der Himmelswelt angleichen und seinen Leib transfigurieren. Der ekstatische
Himmelsaufstieg, in der mittelalterlichen Mystik in philosophischen unkorperlichen Kate-
gorien dargestellt, hat in seiner rdumlichen Form durch den Begriinder des osteuropai-
schen Chassidismus im 18.]h. eine Neubelebung erfahren. Auch die spanische Kabbala des
13. Jhs. wie die lurianische Kabbala des 16./17. Jhs. kennt diese Himmelshallen, vor allem
als Ziel nichtlicher Himmelsaufstiege der Seelen, um dort die ihnen zugehérige Tora-
deutung zu erfahren.

Die frithen Hechalottexte kennen schlieflich eine Form der theurgischen Uberbriickungs-
mystik, die magischen Charakter hat. Bei ihr werden unter mehrtdgigem Fasten, Beten und
Beschworen der himmlischen Michte tiberirdische Giiter auf den Menschen herabgeleitet,
die miihelose Kenntnis der Tora und ihrer Mysterien sowie die ,,Vergottlichung® des ir-
dischen Lebens. Eine zentrale Rolle fiir diese theurgische Form der Uberbriickung zwischen
der himmlischen und der irdischen Welt spielen, wie bei der Himmelsreise, die Gottes-
namen. Sie sind Machttrager, die der Beschwérung der himmlischen Miachte dienen und
dem Menschen himmlische Einsichten verleihen.

Die onomatologisch-linguistische Theologie als mystische Beschreibungssprache

Die friihjiidische Lehre von den Gottesnamen, die wegen ihrer grundsitzlichen Bedeut-
sambkeit fir die gesamte spatere jiidische Mystik hier ausfithrlicher dargestellt werden muf3,
ist in der Hechalotliteratur zu fassen. Sie ist, abgesehen von Philo von Alexandrien, inner-

halb der friihjiidischen Tradition der erste Versuch einer Uberwindung des personalisti-

3 jHagiga 77a; vgl. auch Apostelgesch. 2.



130 Karl E. Grozinger

schen Gottesbegriffes. In dieser Lehre von den Gottesnamen, einer theologischen Onoma-
tologie, wird die Gottheit nicht langer als menschlich gestaltete Person gesehen, sondern als
Wort, als Laut, d.h. als kraftgeladener sprachlicher Klang. Gott wird identisch mit seinem
Namen: ,,Er ist sein Name und sein Name ist Er.“

Namen im Sinne dieser Texte sind keine semantischen Bedeutungstriger, sondern vom
Menschen unabhingige Machttriger, mit denen Gott die Welt erschaffen hat. Ein ,,Name*
kann schon aus einem hebréischen Buchstaben oder aus einer ,,willkiirlichen“ Reihe solcher
bestehen. Neue Gottesnamen werden durch Reihungen und Umstellungen erzeugt und
damit neue machttragende Namen. Dies war auch die Art und Weise, wie die Gottheit die
Welt erschaffen hatte. Die spateren Kabbalisten werden diese onomatologische Schépfer-
Welt-Dynamik dann mit den platonischen Emanationsvorstellungen weiter interpretieren
und identifizieren. Eine weitergehende theoretische Grundlegung im Geiste des mittelalter-
lichen Denkens erhielt diese Namenmystik erst durch die aschkenasischen Chassidim.

Eleasar ben Jehuda von Worms (1165~ca. 1230), einer der fruchtbarsten Autoren der
mystisch-asketischen Volksbewegung an Rhein und Donau wihrend des 12./13. Jhs., hat die
antike onomatologische Theologie um eine analoge Anthropologie ergianzt und so den
Menschen als ein onomatologisches Ebenbild Gottes gedeutet, das im Wege der imitatio dei
seinem Schopfer dhnlich werden konnte. Der Mensch ist nach dieser Lehre befihigt, mittels
der hebriischen Sprache Werke zu vollbringen wie einst der Schopfergott. Die bis in die
Prager Legende um den Hohen Rabbi Low nachwirkende Lehre schreibt darum dem Men-
schen die Fahigkeit zu, mit Hilfe der hebraischen Buchstaben und Gottesnamen einen toten
Lehmklof, hebriisch Golem, zu beleben und in diesem héchsten Akt der imitatio dei seine
Gottebenbildlichkeit zu erreichen.

Die mittelalterlichen Kabbalisten ab dem beginnenden 13. Jh. verwendeten neben ihrer
noch zu beschreibenden Lehre von den Zehn Sefirot an hervorragender Stelle die Onoma-
tologie zur Beschreibung der gottlichen Welt und der vom Mystiker erstrebten unio mysti-
ca, die mit dem Begriff Dewekut, ,Anhaftung®, benannt wird. Dabei gilt die Tora als die
Offenbarung der Gottesnamen schlechthin. Ihr gesamter Text ist nichts als ein einziger,
reich gegliederter Gottesname, aus dessen Studium der Mensch Einsicht in Struktur und
»Innenleben“ der Gottheit erlangen kann. Die richtige Erkenntnis der Gottesnamen in der
Tora und deren Funktionen in der géttlichen und aulergéttlichen Welt ist nun die Grund-
lage fiir die eigentlich mystischen Aktivititen, die sowohl theurgische wie unitive Seiten
haben.

Die theurgische Buchstabenmystik der mittelalterlichen Kabbalisten sieht in den Gottes-
namen im Sinne der altjiiddischen Onomatologie die eigentlichen gottlichen Machttriger,
die der Mystiker bei seinem Torastudium aktivieren méchte: ,Wahrheit und Bundestradi-
tion ist, dafl derjenige, der seine Wiinsche in Sachen der Gottesnamen erreichen will, sich
mit ganzer Macht um die Tora mithen muf, um die Bedeutung, Kawwana, eines jeden Na-
mens der Heiligen Namen, der Tora zu erfassen [...].“4 ,Alle Seine heiligen Namen, die in

4 Josef Gikatilla, Schaare Ora, Warschau 1883 (Neudruck Jerusalem 1960), S. 2.
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der Tora genannt werden, sind im Tetragrammaton enthalten, [...] es ist der Stamm [...]
und sie die Aste und Wurzeln, Schitze und Schatzkammern. Und jeder hat eine andere
Wirkung als der andere.“5 Der Mensch muf sich daher in seinem auf die Theurgie ausge-
richteten Studium und Gebet auf die fiir seine Wiinsche zustindigen Gottesnamen ausrich-
ten, um den unmittelbaren Segensflufl aus der Gottheit auszulosen.

Der unitive Aspekt dieser onomatologischen Mystik wird als Dewekut beschrieben, als
Haften an den Gottesnamen. Besonders klar formuliert dies der der Soharkabbala ver-
pflichtete Elijahu de Vidas (Safed 16.Jh.) in seinem Werk Reschit Hochina: ,,Das ist die Stufe
der Gerechten, Zaddikim, die am Namen JHWH haften (davak), [...] denn dank ihres
Haftens am Namen JHWH, der die Quelle des Lebens ist, geben sie Lebenskraft sogar an
das Fleisch weiter.“¢ Ahnlich Josef Gikatilla (Kastilien 1248—1325): ,Darum muSf sich jeder
Mensch mit all seiner Macht bemiihen, sich zu heften und zu hangen an dem Namen
JHWH.“7

Thren Hohepunkt fand die onomatologische Deutung des unitiven Aktes beim Begriin-
der des osteuropéischen Chassidismus, Israel Ben Elieser, dem Baal Schem Tow (Akronym:
Bescht) (1700-1760). Fiir ihn ist die gesamte Schopfung, die sich aus dem entfalteten he-
briischen Alphabet entwickelte, ein einziger von Gott bei der Schopfung gesprochener Text,
in dem die Gottheit selbst anwesend ist. Darum kann und soll die Dewekut iiberall in dieser
Welt erlangt werden, in besonderem Mafe allerdings an den Buchstaben des hebriischen
Textes von Tora und Gebet. Der Bescht fordert darum seine Anhinger auf, beim Beten
nichtauf den Sinn der Worte zu achten, sondern sich an die in den Buchstaben gegenwirti-
ge Gottheit zu heften: ,,Das Wort, das man [bei Tora und Gebet] spricht soll leuchten, denn
in jedem Buchstaben sind Welten und Seelen und Gottheit [...] Und der Mensch muf}
seine Seele in all diese Stufen hineingeben, dann einen sich alle Welten in eins [...].8

Das philosophische Gottes- und Weltbild und die theosophische Kabbala

Das Mittelalter brachte dem Judentum unter dem Einflu der griechisch-arabischen
Philosophie ein véllig neues Gottes-, Welt- und Menschenbild, das tiefgreifenden Einfluf§
auf die Sprache der Darstellung des mystischen Erlebens hatte. Die Gottheit wurde nun
nicht mehr in personalistisch-korperlichen und raumlichen Kategorien vorgestellt. Gott ist
kein Korper, er steht iiber Raum und Zeit. Gott wird nach aristotelischer Diktion zur prima
causa, zur Ursache aller Ursachen oder nach platonischer Diktion zum absolut Einen. Die-
ser Gott ist unerkennbar, unansprechbar, ohne Relation zur irdisch-kérperlichen Welt, jen-
seits jeglicher menschlicher Erkenntnis und Erfahrung. Sein Verhaltnis zur Welt ist das von

5 Ebd., S.7.

6 Elijahu de Vidas, Reschit Hochma, Ahava X, S.87c.
7 Josef Gikatilla, Schaare Ora, S.31.

8 Sefer ha-Bescht, [,S.119, § 15.
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Ursache und Wirkung (aristotelisch) oder das der Sonne zu ihrem Licht, d.h. des Emana-
tors zum Emanierten (platonisch).

Beide Philosophenschulen rangen mit dem Problem der méglichen Beziehung des Un-
endlichen zum Endlichen bzw. des absolut Einen zur totalen Vielfalt. Die fiir die Philoso-
phen typische Losung ist die Uberbriickung dieser Kluft mittels einer Reihe von intelli-
giblen Mittelstufen zwischen den beiden Extremen, aristotelisch gesprochen mittels zehn
separater Intelligenzen, neoplatonisch mittels Weltintellekt und Weltseele.

Wesentlich ist nun auch die Neudefinition des menschlichen Wesens entweder als Intel-
lekt oder als Seele, die beide gottlicher oder himmlischer Herkunft sind. Dank dieser intelli-
giblen Wesenheit des Menschen ist ihm ein Kontakt zur gottlichen Welt oder gar zur Gott-
heit selbst moglich, sei es zu dem engelgleichen aristotelischen Aktiven Intellekt oder der
neoplatonischen Weltseele und dem ihr vorgeordneten Intellekt. Die Riickkehr des gott-
lichen Teiles im Menschen zu seinem Ursprung wird auch bei Philosophen wie Moses Mai-
monides (1135-1204) oder Salomo ibn Gabirol (1020/21-1057/58) in durchaus mystischen
Tonen beschrieben, als Einswerdung und damit als Auflosung des Individuums in der je-
weiligen intelligiblen Mittelsubstanz. Der Weg dahin fiihrt, sei es noch wihrend des irdi-
schen Lebens oder nach dem Tode, iiber eine Abkehr von der korperlichen Welt und eine
Hinwendung zur intelligiblen Welt mittels der Wissenschaft und Erkenntnis. Diese neuen
philosophischen Auffassungen wurden nun auch von den mittelalterlichen Mystikern bei
ihren Beschreibungen des mystischen Erlebens herangezogen.

Abraham Abulafia (ca. 1240-1291), der in verschiedenen Mittelmeerlindern lebte, iiber-
nimmt im wesentlichen das von Maimonides vertretene aristotelische Weltbild, nach wel-
chem die zehnte Zwischeninstanz, der Aktive Intellekt, eine auch fiir den Mystiker entschei-
dende Stellung einnimmt. Er ist entweder das Ziel der unio mystica oder vermittelt eine
solche mit der Gottheit selbst: ,,[...] dadurch, daf8 die Seele den menschlichen Intellekt er-
greift, der aus dem separaten Aktiven Intellekt emaniert ist, erreicht sie die Vereinigung mit
ihrem Gott.“? Im Weg, dieses Ziel zu erreichen, unterscheidet sich Abulafia jedoch grund-
legend von den Philosophen. Fiir ihn ist dies nicht die wissenschaftliche Forschung, son-
dern die Rezitation und Permutation der Gottesnamen, Atemtechnik und Gestik.

Die seit dem Anfang des 13. Jhs. in der Provence und im Norden Spaniens auftretenden
Kabbalisten, unter ihnen auch der mutmafliche Verfasser des Sohar, Mose von Ledn
(1240-1305), haben den philosophischen Grundgedanken der absoluten ontologischen
Distanz von Gottheit und Geschopfen iibernommen und zu ihrer Uberbriickung gleichfalls
intelligible Mittelinstanzen angenommen. Zwischen die unendliche, unerkennbare Gott-
heit, das En Sof (,Endloses“), und die sensible Welt traten bei ihnen schon im ersten kabba-
listischen Buch, dem Sefer ha-Bahir (Provence um 1200), gleichfalls zehn Substanzen, die
alsbald mit den aristotelischen und neoplatonischen verglichen und unter dem Einflufl des
vorkabbalistischen Sefer Jezira als Zehn Sefirot kanonisch wurden.

Die kabbalistischen zehn Sefirot sind allerdings nicht Teil der von der Gottheit ver-

9 Or ha-Sekhel, zit. nach M. Idel, Studies in Ecstatic Kabbalah, Albany 1988, S.13.
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ursachten Welt, sondern zunichst die Offenbarungsgestalt der verborgenen Gottheit selbst,
als gottliche Zehnfaltigkeit, mit welcher der Mensch kommunizieren kann. Wichtig fiir das
kabbalistische Gottesbild ist, daf es die biblische Rede vom Menschen als Ebenbild Gottes
konsequent auf die zehn Sefirot bezieht, die selbst Adam Kadmon (Urmensch) genannt
werden. In ihm gibt es wie im irdischen Abbild ménnliche und weibliche Kategorien, deren
jeweilige geschlechtlich gedachte Vereinigung (Jichud) den Segen fiir die Welt gebiert, ein-
geschlossen die Seelen der Menschen. Die streng monotheistisch gedeutete Zehnfaltigkeit
ist darum zugleich Quelle von Gut und Bose. Dieser offenbare Gott, Schopfer und Erhalter
der Welt, hat seine offenbarte Struktur zugleich als Grundmuster des Seins auf alle vier
Weltstufen iibertragen. Das neue kabbalistische Welt- und Gottesbild wurde nun von den
kabbalistischen Mystikern wiederum zur Beschreibung aller drei Grundtypen mystischer
Kontaktaufnahme zur gottlichen Welt herangezogen.

In dem vielleicht zu Unrecht Mose ben Nachman (Nachmanides) (Gerona, 1194-1270)
zugeschriebenen Iggeret ha-Kodesch wird das visitationsmystische Modell als Folge eines
zuvor erfolgten unitiven Aktes (s.u.) dargestellt. Nachdem das Denken des Mystikers, so
sagt der Verfasser in aristotelischer Diktion, bis zu seiner géttlichen Quelle emporgestiegen
ist und sich mit diesem vereint hatte, geschieht folgendes: ,,[...] wenn das Denken des Men-
schen von oben nach unten zuriickkehrt, [...] flieft jenes obere Licht nach unten, [...]
dann ist die Schechina (die gottliche Gegenwart) unten, dann flieft das helle Licht und
breitet sich an jenem Orte aus, an dem der Denker sitzt. “10

Demgegeniiber deutet Jesaja Horowitz (ca. 1565-1630, Prag, Krakau, Frankfurt a.M., Pa-
lastina) in seinen Schne Luchot ha-Brit die visitationsmystische Gegenwart des Sinai (s.o.)
mit Hilfe der Sefirot und den aus ihnen geborenen menschlichen Seelen. Eine mytholo-
gisch-personalistische Variante bietet der Sohar selbst. Danach kommt die Schechina, die
zehnte Sefira als Mutter Israels und zugleich Geliebte des gottlichen Koénigs (Sefira VI)
morgens herab in die Synagoge, um sich dort mit dem ersten anwesenden Beter zu paaren,
so auch mit dem Gelehrten, der wiahrend der Woche iiber seinen Studien von seiner irdisch
fleischlichen Frau getrennt ist.!! Verbreitet war seit etwa dem 16.Jh. die Visitation durch
einen sogenannten Maggid, einen himmlischen ,,Kiinder*, der aus dem Mund des Mystikers
sprechen kann, wie auch die nichtlichen Traumanfragen im Himmel.

Die Kabbalisten des Geronenser Kreises, u.a. Asriel, Esra und Mose ben Nachman (An-
fang 13.Jh.), stiitzten sich in ihrer Beschreibung des sefirotischen Systems auf die ari-
stotelische und neoplatonische Philosophie, was auch die Terminologie ihrer Beschrei-
bung des unitiven Aktes prégte. So sagt z.B. das Iggeret ha-Kodesch: ,,Das Denken des
Menschen kommt aus der rationalen Seele, welche selbst aus den Oberen [d.h. der Sefira
Hochma (Weisheit)] flie8t. Und darum hat das Denken Macht, sich auszubreiten und bis
an den Ort seiner Herkunft aufzusteigen, und dann haftet es am oberen Mysterium, aus
dem es geflossen ist. Und so werden das Denken und das obere Mysterium eins.“!2 Und

10 Kitveha-Ramban, ed. Schewel, Jerusalem 1963/4, II, S.333.
1ygl. K. E. Grézinger, Kafka und die Kabbala, Frankfurt a.M. 1994, S.86-87.
12 Jggeret ha-Kodesch, II, S.333.



134 Karl E. Grézinger

Asriel: Es ist das Ziel ,,sein Denken an die Weisheit (Sefira II) zu heften, daf sie und es eine
Einheit sind“13,

Demgegentiber ist Asriels Genosse Esra aus Gerona (gest. 1238/45) in seiner Beschrei-
bungssprache mehr der platonischen Tradition verpflichtet: ,,Der Gerechte 148t seine unbe-
fleckte und reine Seele hinaufsteigen, bis sie die obere heilige Seele erreicht, und sie vereint
sich mit ihr.“!4 Unbedingte Voraussetzung fiir diesen mystischen Aufschwung ist das Ab-
legen aller irdischen Dinglichkeit bis hin zum mystischen ,, Tod im Kuf. Jene Kabbalisten,
welche bevorzugt in mythologischen Kategorien denken, begreifen die unio mystica als ein
Haften der menschlichen Seele oder der Gebetsmeditation, Kawwana, an den verschiede-
nen Sefirot; so Josef Gikatilla in seinem Schaare Ora. Eine andere Version ist die, dafl wih-
rend des Gebets die drei menschlichen Seelen je an threr Ursprungssefira haften.

Die am weitesten verbreitete mystische Betitigung zur Uberbriickung der Kluft zwischen
Mensch und Gott bei den Kabbalisten geh6rt dem Typus der sakramentalen Theurgie an.
Der Kabbalist ist der Uberzeugung, daf der Mensch durch das von der Meditation be-
gleitete Erfiillen der Gebote, durch Gebet, Liturgie und Studium der Tora die Distanz zur
Gottheit iiberwinden und auf sie Einflufl nehmen kann. Auch fiir die Beschreibung der
theurgischen Mystik greift der Kabbalist zu seinem sefirotischen Gottesbild. Der ilteste
kabbalistische Text, der um 1200 in der Provence aufgetauchte Sefer ha-Bahir,benennt das
Grundmotiv allen sakramental verstandenen Tuns der Kabbalisten. In einer etymologi-
schen Deutung des hebraischen Wortes fiir ,Opfer (Korban), sagt der Bahir: ,Warum heif3t
das Opfer Korban? Weil es die heiligen Machte zusammenfiihrt.“!* Gemeint ist, dal die
zehn Gotteskrifte, die Sefirot, mit ihren sich widerstreitenden Polen ,,Gericht“ und ,,Liebe®,
»ménnlich“ und ,weiblich“ etc. sich zu einer wahren und heilspendenden Einheit (Jichud)
verbinden.

Héufig wird im Sohar dieser Jichud mittels einer gewagten sexuellen Symbolik beschrie-
ben, so insbesondere als Meditation zum téglichen Einheitsbekenntnis, dem Schma-Jisrael.
Der voranschreitende liturgische Text wird dabei als Choreographie fiir eine in der Gottheit
sich vollziehende briutliche Paarung verstanden, die sich iiber mehrere Akte hinzieht: ,,[...]
dann schmiickt sich die Matronita (X), um in den Traubaldachin zu ihrem Gatten (VI) zu
treten. All die oberen Glieder vereinen sich dann in einem Verlangen und in einer Lust, um
eins zu werden, ohne Trennung. “16 Auch die altjiidische Onomatologie wird zur Beschrei-
bung des theurgischen Jichud herangezogen. Danach werden die vier Buchstaben des Tetra-
grammaton, JHWH, welche die Sefirot im ganzen reprasentieren, meditativ zum vereinten
Gottesnamen zusammengefiihrt.

13 Asriel, Perusch ha-Aggadot, Tishby, S. 20.
14 Nach M. Idel, Kabbalah, S. 42, 290.

15 Sefer ha-Bahir § 109.

16 Sohar II, 133b-134a.
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Das psychologische System der lurianischen Kabbala des 16./17. Jahrhunderts

Die nach ihrem Begriinder Isaak Luria (1535-72, Agypten u. Safed) benannte Kabbala,
die sich sogleich nach Europa ausbreitete, hat mit ihrer adamitischen Makro-Psychologie
der mystischen Beschreibungssprache und Technik vollig neue Moglichkeiten eroffnet.
Isaak Luria und sein Schiiler Chajim Vital entwarfen eine die sefirotisch emanatistische spa-
nische Kabbala aufnehmende, sonst aber v6llig neue Kosmologie und Anthropologie. Der
von der spanischen Kabbala entwickelten Lehre der Emanation der Welt aus der offenbar-
ten Gottheit stellte die lurianische Lehre die Stufen des Zimzum, Selbstkontraktion Gottes,
die unvollkommene Emanation (Azilut), mit folgender Schewira (Bruch der Gefifle),
voran. lhnen folgte dann erst die wiederherstellende Emanation des Tikkun (Wiederher-
stellung), deren endgiiltige Erfiillung allerdings noch aussteht. Diese dramatischen Schritte
bestimmen das Dasein der gesamten Welt. Nach diesen Lehren mufite die Gottheit, um der
Welt Raum zu schaffen, sich zunichst ein wenig aus ihrer Allfille (En Sof) zuriickziehen.
Der dadurch entstandene Hohlraum konnte jedoch die nun beginnende, zur Welt sich kon-
figurierende Fiille der Emanation nicht ertragen, weshalb diese ersten Strukturen zu-
sammenbrachen (Schewira). Bei diesem kosmischen Bruch ist allerdings ein Teil des Got-
teslichtes in die Tiefe des Hohlraumes gefallen, woraus sich eine widergéttliche Welt des
Bosen, der Schalen, konfigurieren konnte, welche fortan gegen die Gottheit um die Herr-
schaft in der Welt stritt. Erst eine retardierte und reduzierte neuerliche Emanation aus dem
En Sof konnte den Bruch heilen in einer Welt des Tikkun, der Wiederherstellung. Der Tik-
kun sollte vom Ersten Menschen, dem Adam ha-Rischon, im Auftrag Gottes vollendet wer-
den, was aber im Desaster des Siindenfalls mifflang. Er brachte ein erneutes Absinken des
Kosmos und vor allem das Zerbrechen der Makroseele des Ersten Menschen in unzahlige
Seelenfunken in 613 Seelenfamilien, die nunmehr im Zuge der Seelenwanderung eingeleibt,
geldutert und schlie8lich in die Adamseele restituiert werden miissen. Ist diese Kollektivbe-
miihung der Israeliten und Proselyten gelungen, haben sie den Tikkun der Welt gemeinsam
erarbeitet, dessen Abschluf§ schliellich vom wiederhergestellten Adam vollzogen werden
kann. Diese kollektive messianische Kooperation der Seelen ist nun das Feld der Vereinung
des Menschen mit der jenseitigen Welt, d.h. mit den Seelen der Verstorbenen.

Die neue anthropologisch-psychologische Basis der lurianischen Kabbala erlaubte zu-
nichst fir das iiberkommene sinaimystische Phanomen (s.0.) eine neue Erklarung. Die
sinaimystischen Erzidhlungen aus dem Schiilerkreis Isaak Lurias zeichnen sich dadurch aus,
daf} die im Torastudium versammelten Schiiler stets an Orten sitzen, an welchen einst die
groflen Gelehrten mit verwandten Seelenfunken safen, um so das sinaitische Geschehen
mittels einer Konjunktion der Seelen von Lebenden und Toten herbeizufithren. Noch deut-
licher wird der Vorgang der Visitation bei der als Ibbur (,,Anschwingerung®) beschriebenen
Einwohnung der Seelen von Verstorbenen in einem lebenden Menschen, dem dadurch Er-
leuchtung und mystische Qualitdten von der besuchenden Seele mitgeteilt werden.

Der unitive mystische Akt wird z.B. in Lurias bzw. Vitals Sefer ha-Jichudim beschrieben.
Dort wird die Anweisung gegeben, der Mystiker solle sich auf das Grab eines verstorbenen



136 Karl E. Grozinger

Meisters legen, wodurch dessen Seele im Grabe aktiviert wird und sich mit der Seele des auf
dem Grabe ausgestreckten Mystikers verbindet: ,,[...] und vollziehe eine Jichud-For-
mel [...], dann breitet sich seine [des Verstorbenen] Seele voriibergehend in dessen Kno-
chen aus und er verkiindet dir Geheimnisse der Weisheit und es ist sogar moglich, dafl er
sich dir anhaftet und dir fiir immer anschwingert, um dir zu niitzen und dir in der Tora
und beim Gebotsdienst zu helfen, sofern dieser Zaddik aus deiner Seelenfamilie ist, denn
dann nihert er sich und haftet an dir tiber die Mafen.“ Zu Beginn des Kapitels nennt Vital
diesen Vorgang ,Haften/Vereinen von Geist und Geist“!7.

Der osteuropiische Chassidismus

Die jiingste Phase der jiidischen Mystik, der ab der Mitte des 18. Jhs. entstandene ost-
europdische Chassidismus, hat die Vielzahl der oben dargestellten Beschreibungsweisen der
vorausgegangenen Mystiker weitgehend iibernommen. Allerdings zeichnet sich der Chassi-
dismus im Vergleich zu den ilteren Phasen der jiidischen Mystik durch ein gesteigertes
Interesse am individuellen mystischen Erleben aus, so dafy Scholem sie in seinem berithm-
ten Aufsatz zur Dewekut als Zentrum und Anfang des Chassidismus sah.

Dieser neue mystische Impetus hat darum auch zwei wirklich neue Beschreibungsweisen
oder gar Modi des mystischen Aktes geschaffen, die mit den Namen der beiden wichtigsten
Schiiler des Griinders Israel Ben Elieser Baal Schem Tow, nimlich Dow Ber von Miedzyr-
zecz (gen. Maggid) (gest. 1772) und Jakob Josef aus Polnaa (gest. 1782), verbunden sind.
Wihrend der Bescht selbst, wie oben schon vermerkt, den unitiven Typus in Gestalt der
Himmelsreise wie in dem der Onomatologie bevorzugte, kreierte Dow Ber eine unitive
Nichtungsmystik, wohingegen Jakob Josef eine kommunale Gemeinschaftsmystik schuf.

Abweichend von der schon beschriebenen Alphabetmystik des Baal Schem Tow hat der
Nachfolger des Bescht, Dow Ber, eine absolut weltabgewandte Nichtungsmystik konzipiert.
Gemif seiner lurianische Topoi umdeutenden Kosmologie hat Gott die Welt erschaffen,
um mit seinem Volk Israel kommunizieren zu kénnen. Dies war aber nur moglich, wenn er
sich seiner allumfassenden Grofle begab und sich bis zum Nichts selbst einschrankte (Zim-
zum). Dort im gottlichen Nichts herrscht die absolute Einheit. Diese Einheit des Nichts ist
in einer Art felix culpa in die Vielheit der Individuen zerbrochen (Schewira), aus der alleine
die Schopfung entstehen konnte. Das Nichts ist also die Schépferkraft, aus der die Vielheit
gebrochen wurde, das Nichts ist aber zugleich die hinter der Vielheit stehende alles
zusammenhaltende Einheit und damit das Medium der Gottesgegenwart in der Schopfung.

Das mystische Streben des Menschen mufl darum auf dieses gottliche Nichts ausgerich-
tet sein. Dazu bedarf es einer kontemplativen Nichtung der Welt und des eigenen Selbst.
Paradigmatisch ist dafiir die kleine Anekdote von jenem Schiiler des Maggid, der auf die
Frage seines Freundes, wer denn drauflen an die Tiir poche, antwortete: ,,Jch!“ Damit zeigte

17 Sefer Schaar ha-Jichudim, Krakau 1783, c.4, S.4c.5b.
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der Schiiler, daf er noch nicht die mystische Stufe des Nichts erreicht hatte, denn ,,Wer ist
es, der »Ich« sagen kann, aufler dem Heiligen, gesegnet sei Er!“18. Erst wenn der Mensch
alles Weltliche genichtet hat und er selbst in das Nichts eingetreten ist, wird er im gottlichen
Nichts eine Einheit mit diesem.

Nach Jakob Josefs Auffassung ist die gesamte Schopfung von einer grundlegenden Bipo-
laritat gepragt. Alles in dieser Welt ist in Gegensatzpaaren angelegt, in die Gegensitze von
Materie und Form, von Leib und Seele, von Gelehrten und einfachem Volk etc. Diese Bipo-
laritat ist gottgewollt und entspricht dem gottlichen Urbild, das gleichermafen polig struk-
turiert ist — z.B. als Liebe und Strenge. Nur, in der Gottheit sind diese Gegensitze nicht im
Widerstreit, sondern zur Einheit miteinander verbunden, derart, dafl etwa die Liebe iiber
die Strenge herrscht. Und so war es eigentlich auch fiir die Welt gedacht. Auch in der Welt
sollen die Pole sich einander unterordnen, die Materie unter die Form und das einfache
Volk unter die Gelehrten etc.

Wichtig fiir die mystische Konzeption des Jakob Josef ist nun die Vorstellung, daf} die
chassidische Gemeinde dem Menschen gleicht, der aus Leib und Seele besteht, wobei nur
die Seele das Subjekt der unio mystica sein kann, wahrend der Korper, der die Seele beher-
bergt und fiir ihr Wohlergehen sorgt, aus dieser Verbindung allenfalls einen abgeleiteten
Segen empfingt. Die Seele der Gemeinde ist natiirlich der Zaddik oder Rebbe, der vom Ge-
meindekorper getragen und von den weltlichen Biirden entlastet wird. Ist er nun, mit
Unterstiitzung seines Gemeindeleibes, in der Dewekut mit der Gottheit, so wirkt sich dieser
Segen auch auf die Gemeinde aus. Haftet der Chassid darum am Rebben, so haftet er durch
ihn vermittelt auch an Gott. Die Unterstiitzung der Gemeinde fiir den Zaddik ist zunachst
materieller Natur, dann aber auch fiir die Dewekut des Rebben auxiliir, indem die Ge-
meinde den Aufschwung des Rebben durch Alkohol, Tabak und Tanzen unterstiitzen kann.

18 Mifalot ha-Zaddikim, ed. G. Nigal, Sippurim Hasidim, Tel Aviv 1990, S.114f.





