Spiritualisierung im Judentum — Kabbala und Mystik

Andreas Lehnardt

1. Einleitung

Mystik und Kabbala sind im Hinblick auf das Judentum oft verwendete, jedoch
meist nicht ndher definierte Begriffe. Kabbala etwa ist ein Begriff, dessen Konno-
tationen sich kaum in einer knappen Einfilhrung angemessen beschreiben lassen.
Die Bezeichnung kommt aus dem Hebraischen, in dem ,,gabbala® zunichst einfach
,.Uberlieferung® bedeutet, und zwar genauer: Uberlieferung, die man empfingt.
Erst im Mittelalter wurde der Begriff zur Bezeichnung fiir eine bestimmte speku-
lative Richtung und eine mit ihr verbundene Frommigkeitsform des Judentums,
mit der sie bis heute etwa im Chassidismus verbunden ist.

Spiritualisierende Deutungen von religidsen Texten, insbesondere der Bibel, sind
im Judentum freilich seit der Antike verbreitet und anhand zahlreicher Schriften
gut belegt — von Philo von Alexandrien bis hin zu den klassischen rabbinischen
Werken, vor allem im Talmud (nach seiner paldstinischen und seiner babylonischen
Version) und in den zahlreichen Midraschim, d.h. in den bibelauslegenden Schrif-
ten. Dabei wird der Begriff,,Spiritualitdt™ in diesen klassischen Texten des Juden-
tums selbst nicht verwendet. Auch lésst sich keine inhaltliche Reflektion {iber den
Vorgang der Spiritualisierung belegen. Als abstrakter Begriff wird das hebréische
Synonym fuir Spiritualitdt ,,Rubaniyut® erst in der philosophischen Literatur der
gaondischen Zeit, also im friihen Mittelalter eingefiihrt, und dies, obwohl natiirlich
bereits in der hebrdischen Bibel sich jener intellektuelle Vorgang ausmachen lésst,
den man heute als Spiritualisierung versteht — eine verinnerlichte Betrachtungs-
weise eines sich stets in dynamischen Relationen zwischen Mensch und Gott er-
eignenden Geschehens.

In vielen Texten — schon in der Bibel, dann auch in der rabbinischen Literatur —
geht es um ein Nachahmen Gottes (imitatio dei) und/oder um ein Einswerden bzw.
eine Schau Gottes (visio dei).! Beide Aspekte einer so verstandenen Spiritualitit
werden im Judentum vor allem in der Mystik und Kabbala entfaltet, so dass ihnen
im Kontext des vorliegenden Bandes besondere Aufmerksamkeit geschenkt
werden sollte. Freilich kann innerhalb dieses Beitrags nur auf wenige Grundlinien
der geistigen Bewegung hingewiesen werden: Zu umfangreich und vielschichtig
ist das Phdnomen als dass es sich, insbesondere im Hinblick auf die bis in die

' Vgl. dazu einleitend etwa Paul Mendes-Flohr, Art. Spiritualitit, 1X. Judentum, in: RGG4 (2004), S. 1598-1599.
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Gegenwart zu beobachtenden Entwicklungen, in einem knappen Artikel wirklich
darstellen lieBe. In diesem Rahmen kdénnen daher nur einige wichtigste literarische
Zeugnisse vorgestellt werden, die fiir das Verstidndnis des Phdnomens im Judentum
bis in die Gegenwart von Bedeutung sind.

2. Literarische Gestalten der Spiritualisierung

Samtliche Texte, die der jiidischen Mystik zuzuordnen sind, verstehen sich als
Traditionswerke. Die dltesten Schriften sind allerdings anonym iiberliefert, und
dies erklart, warum wir Autoren mystischer Werke im Judentum erst im Mittelalter
begegnen. Doch auch dann bemiihen sich viele Autoren darum, sich als Kommen-
tatoren und Kopisten élterer mystischer Tradition darzustellen. In der dltesten
Schicht der jlidischen mystischen Literatur, die unter dem Begriff Hechalot-
Literatur bekannt ist, begegnen wir daher keinen Autoren, sondern nur Tradenten
wie die legendiren Rabbinen des 2. Jahrhunderts n. d. Z.: Rabbi *Aqiva oder Rabbi
Yishma’el. Doch werden einige Abschnitte sogar ganz ohne einen Namen {iber-
liefert.? Eine Datierung und geschichtliche Einordnung solcher Traditionen wird
dadurch erschwert oder ist zum Teil nicht moglich.

Vorausgesetzt wird in den frithen mystischen Schriften des Judentums meist eine
Schilderung des Weges eines Adepten durch die himmlischen Thron- oder Palast-
hallen. Diese Schilderungen kniipfen an prophetische Texte, insbesondere im Buch
Ezechiel an. Doch wird das Geschehen oft nur angedeutet und bleibt daher chro-
nologisch und geographisch unbestimmt. Die in dieser Literatur sui generis tiber-
lieferten Gebetslitaneien bilden eine grundlegende Basis fiir die Lehren der Kabbala,
gehoren selbst aber noch nicht zur ,klassischen* kabbalistischen Literatur. Wie
kompliziert die Abgrenzung dieser Tempel- oder Thronhallen-Mystik von der klas-
sischen jiidischen Mystik ist, wird daran deutlich, wenn man betrachtet, dass einige
der in ihr iiberlieferten Traditionen Spekulationen iiber die leiblichen MafBie Gottes
(,,Shiur Qoma“ — Mafe der Hohe) enthalten.? Diese das biblische Gottesbild auf
bizarre Weise {ibersteigenden Schriften bilden dann eine wichtige Grundlage fiir
Gedanken und Motive, die in der Kabbala weiterentwickelt werden.

3 Vgl. dazu Peter Schifer, Dic Urspriinge der jiidischen Mystik, Berlin 2011.

3 Vgl. dazu etwa S. M. Cohen, The Shi'ur Qomah. Liturgy and Theurgy in Pre-Kabbalistic Jewish Mysticism,
Lanham u.a. 1983.
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3. Die Schau der Thronhallen — Hechalot-Literatur

Die Bezeichnung Hechalot-Literatur ist eine Prigung der neueren Forschung zur
jidischen Mystik. Es handelt sich um eine spatantike, friithmittelalterliche Litera-
turform, die formal und inhaltlich eng mit der élteren rabbinischen Literatur, wie
sie in den Talmudim und Midraschim iiberliefert wird, verwandt ist.* Unter Talmud
(wortlich: Lehre) und Midrasch (Auslegung) kann man die im weitesten Sinne
Kommentare zur Bibel, aber auch zusitzliche und eigenstindige Uberlieferungen
der Rabbinen verstehen. Ihre Schriften, die man als die rabbinische Literatur be-
zeichnet, enthalten sowohl rein exegetische als auch erzihlende Abschnitte, wobei
gerade letztere einen wichtigen literarischen Entwicklungsrahmen fiir die spétere
Mystik bieten. Die meisten mittelalterlichen kabbalistischen Werke erscheinen in
der Form von Midraschim, d.h. es handelt sich um Bibelkommentare. Jiidische
Mystik und damit die Spiritualisierung des Judentums kristallisiert sich insofern
haufig an der Beschiéftigung mit Bibeltexten — insbesondere jenen, die Anlass fir
weitergehende Spekulationen iiber Gott und die richtige Interpretation seiner Ge-
bote bieten.

Die Hechalot-Literatur hat man auch deswegen lange zur antiken rabbinischen
Literatur gezdhlt. Ihre Hauptschriften sind gattungsgeschichtlich betrachtet tat-
sidchlich eher antiken Bibelkommentaren verwandt und nehmen auf die von ihnen
iiberlieferten Tradition explizit oder implizit Bezug. Belege fiir exegetische Tra-
ditionen mystischen Inhalts finden sich etwa schon im iltesten Kern des Talmud,
in der um 150 n.d.Z. redigierten Mischna. Die eigentliche Hechalot-Literatur mit
ihrer charakteristischen Kosmologie und Theologie entwickelte sich jedoch erst
in nach-talmudischer bzw. friihmittelalterlicher Zeit, d.h. viele Jahrhunderte nach-
dem sich exegetische Vorstellungen entwickelt hatten, die dann zu einem mysti-
schen Gedankengebiude zusammengefiigt wurden.

Inhaltlich verbinden die Texte Spekulationen iiber die Schipfung der Welt (ma ‘ase
bereshir) mit Gedanken zur Bedeutung des himmlischen Thrones (ma ‘ase mer-
kava). Ein wichtiges Motiv ist dabei etwa die erwidhnte Schau der merkava, also
des in Ezechiel 1 erstmals erwihnten himmlischen Thronwagens.

* Die wichtigsten Schriften wurden synoptisch ediert von Peter Schiifer (Hrsg.), Synopse zur Hekhalot-Literatur,
Texte und Studien zum Antiken Judentumn 2, Tiibingen 1987. Siehe auch die von Peter Schéifer herausgegebenen
Ubersetzungen der Hekhalot-Literatur, Tiibingen 1985-1991, Schifer verwendet in diesem Zusammenhang den
Terminus ,,Makroformen*, um dem fluiden Charakter der Uberliefcrung gerecht zu werden. Der Verstindlichkeit
halber wird im Folgenden von ,Schrifien” gesprochen, obgleich der fluide Charakter nicht bestritten werden soll.
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Die in dem Prophetenbuch nur knapp geschilderte Vision wird in den Hechalot-
Schriften zu einer breit vorbereiteten Schau des verborgenen Gottes ausgestaltet.
Den Engeln kommt in diesem Zusammenhang besondere Bedeutung zu.

Der Einzelne, der sich mit einer solchen Schau befasst, ist u.a. wegen dieser himm-
lischen Wesen, ganz in Ubereinstimmung mit der ilteren rabbinischen Tradition
von der Rivalitit von Engeln und Menschen,’ groflen Gefahren ausgesetzt. Diesen
Risiken des Aufstiegs zur Schau des Thrones bzw. der Thronhallen kann man nur
mittels Studium und richtiger Anwendung von beschwérenden Gebeten entgehen.
Die Kenntnis dieser Gebete ermoglicht es dem Adepten, einen direkten Weg zur
Schau des dennoch und paradoxerweise stets verborgenen Gottes zu finden.®

In den 12 Hauptschriften der Hechalot-Literatur werden freilich sehr unterschied-
liche Szenarien des durch Gebete und Fasten moglichen Aufstiegs zur mystischen
Schau Gottes auf seinem Thron im himmlischen Tempel bzw. Palast angedeutet.
Die knappen, oft kryptischen Schilderungen beriihren Motive der Kosmogonie
und Kosmologie, ohne diese jedoch theoretisch oder spekulativ zu entfalten. Der
Leser solcher Texte wird in das angedeutete Geschehen so nur indirekt einbezogen,
und er kann es gewissermaflen nur mittels Rezitierens der teils monotonen Seri-
enbildungen nachvollziehen. Erst durch diesen literarisch vermittelten Nachvollzug
des rituellen Geschehens erdffnen sich ithm die dem Adepten offenbarten Geheim-
nisse Gottes.

Eine unter dem Titel Seder Rabba de-Bereshit bekannte Schrift entwickelt dagegen
eine andere Szenerie und bietet eine detaillierte Schilderung der gottlichen Schop-
fungsprozesse. Auch in ihr sind mit den erlduterten Visionen keine philosophischen
Einsichten verbunden. Es geht scheinbar zunichst nur um eine vertiefte Betrach-
tung der biblischen Texte, die fiir sich betrachtet mehrdeutig sind und daher Mog-
lichkeiten fir mehrere Auslegungen und Spekulationen bieten.

Ein weiteres Anliegen vieler Texte der Hechalot-Mystik ist schlicht die Uberlie-
ferung magischer bzw. beschworender Gebete, wie sie in unterschiedlichen Kon-
texten verwendet werden kénnen. Die Vorstellung einer besonderen Wirkmacht
des unaussprechlichen und unausgesprochenen gottlichen Namens, des Tetra-
gramms oder shem ha-meforasch (,,der [nicht] ausgesprochene Name"), ist hierfiir
zentral. Das Tetragramm, der aus vier Buchstaben bestehende heilige Name Gottes,

* Vgl. dazu Peter Schiifer, Rivalitit zwischen Engeln und Menschen. Untersuchungen zur rabbinischen Engelvor-
stcllung, Studia Judaica 8, Berlin, New York 1975; ders., Hekhalot-Studien, Tiibingen 1988, S. 250 - 276.

® Wgl. Peter Schiifer, Der verborgene und offenbare Gott. Hauptthemen der frithen jidischen Mystik, Tibingen
1991
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wird traditionell nicht gesprochen, sondern nur umschrieben wiedergegeben, etwa
mit Adonai (,,mein Herr*) oder ha-Shem bzw. shema (,,der Name®). Die hinter die-
sem Brauch zu vermutenden namenstheologischen Vorstellungen gehen vermutlich
auf priesterliche Kreise am Jerusalemer Tempel zurlick und wurden von dort in
das rabbinische Denken ibernommen. Der Name Gottes wie auch die von ihm ab-
zuleitenden sowie synonym gebrauchten Bezeichnungen gelten als heilig und sind
daher wie Gott selbst dem Menschen unverfiigbar.

In der Hechalot-Literatur wird ausgehend von dieser Tradition mittels zahlloser
Beschworungsformeln, in denen verschiedene Namen Gottes und der Engel ge-
nannt werden, geschildert, wie Gott bzw. seine Wirkweisen zu bannen oder zu be-
wegen sind. Typisch fiir die teilweise GuBlerst kryptischen Texte ist etwa die Schrift,
die unter dem Titel ,,Harba de-Moshe", ,,.Schwert des Mose*, bekannt ist.” Sie ist
rein magischen Inhaltes und dient vor allem dem Ziel der Vermittlung wirksamer
Beschworungsgebete. Hierin gleicht sie dem in unterschiedlichen Fassungen
erhaltenen Sefer ha-Razim,dem ,Buch der Geheimnisse", bei dem es sich um ein
reines Zauberbuch handelt.! Sowohl formal als auch inhaltlich unterstiitzen diese
Schriften die praktische Anwendung spiritualisierter Vorstellungen. Mittels
magischer Rituale soll Gott selbst beschworen und von seinem vermeintlichen
Ratschluss abgebracht werden. Die Spiritualisierung der biblischen Gottesvorstel-
lungen geht in dieser Form in eine letztlich nur Eingeweihten nachvollziehbaren
magischen Anwendung iiber.

Spekulativ ausgerichtet ist hingegen eine Schrift aus diesem Korpus, die unter dem
Titel Shi 'ur Qoma, ,,MaB(e) der GroBe (Gottes)" liberliefert ist. In ihr werden De-
tails beziiglich der Grofe der Lippen, des Bartes, der Stirn, der Augen und der Iris
Gottes iiberliefert. Fiir das spiter entwickelte System der géttlichen Emanationen,
der sogenannten Sefirot, war die Ausbildung dieser Vorstellungen grundlegend.
Die in der dlteren rabbinischen Tradition vermiedene anthropomorphe Redeweise
Gottes konnte hinter sich gelassen werden.

Die wirkungsgeschichtlich bedeutendste Schrift aus dem Umfeld dieser Literatur
tragt den Titel ,,Buch der Schopfung®, Sefer Yesira.® In knappen Formulierungen
stellt dieser Traktat von wenigen Seiten die Entstehung und Konstitution der Welt

7 Vgl. Yuval Harari, Harba de-Moshe, mahadura hadasha u-mehgar, Jerusalem 1997,

"Vgl. Bill Rebiger/ Peter Schifer, Sefer ha-Razim [ und 11, Das Buch der Geheimnisse | und 11, Texte und Studien
zum Antiken Judentum 125, Tibingen 2009 sowie Bill Rebiger / Peter Schifer (Hrsg.), Sefer ha-Razim [ und 11,
Bd. 2, Einlcitung, Ubersetzung und Kommentar, Texte und Studien zum Antiken Judentum 132, Tibingen 2009.

* Vgl. Klaus Herrmann, Sefer Jezira. Buch der Schipfung, Berlin 2008
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dar. Das Werk wurde nachtriglich dem biblischen Patriarchen Abraham zuge-
schrieben, sein wahrer Autor wie die genaue Zeit seiner Abfassung bleiben jedoch
unbekannt. Hauptanliegen der Schrift ist es, die Welt durch 32 Pfade der Weisheit
zu erkldren, die aus zwei urspriinglich selbststdndigen Teilen bestehen: der eine
konstituiert sich durch die zehn Sefirot, die Emanationen Gottes. Sie bestehen aus
den Grundzahlen, die zugleich die Grundprinzipien der Welt sind, ndmlich die vier
Grundelemente (Geist, Ather, Wasser und Feuer) sowie die sechs Grundelemente
des Raums (die vier Himmelsrichtungen, Hohe und Tiefe).

Der zweite Teil des Buches der Schopfung erldutert die Funktion und mystische
Symbolik der 22 Buchstaben des hebriischen Alphabets. Grundkonzept des da-
hinter aufscheinenden, an pythagoreische Vorbilder erinnemden Denkens ist das
der Harmonie der Welt, der harmonia mundi. Jedem Buchstaben des Alphabets
entspricht etwas in der realen Welt. Bereits die hebrdische Grammatik ist daher
wie ein Grundgesetz der Natur zu betrachten.

Fiir die weitere Geschichte der jiidischen Mystik war diese wohl im 4. Jahrhundert
n.d.Z. entstandene Schrift von grundlegender Bedeutung. Bereits im frithen Mit-
telalter wurde sie Gegenstand von mehreren Kommentaren und Auslegungen. Ein-
flussreich war etwa der im 9. Jahrhundert entstandene Kommentar von Rav
Sa‘adya Ga’on, der die Schrift philosophisch interpretierte und ihre Beachtung im
Judentum noch einmal erhohte. !0

4. Die Frommen aus Aschkenas und die Verinnerlichung der Mystik

Im Hochmittelalter waren es dann vor allem die sogenannten ,,Frommen Deutsch-
lands®, die Haside Ashkenaz, die vom Rheinland ausgehend an der Weitergabe und
Kommentierung frithjiidischer Schriften wie der Hechalot-Literatur beteiligt waren.
Diese kleine, soziologisch schwer zu definierende Gruppe bestand aus meist ver-
wandtschaftlich verbundenen Gelehrten, die sich in den sogenannten Shum-Stidten,
Speyer, Worms, Mainz und Regensburg, angesiedelt hatten. Die Kalonymus-Fami-
lie etwa stammte der Sage nach aus Lucca und soll Anfang des 10. Jh. nach Mainz
gezogen sein.! Aus diesen Familien gingen neben Mystikem auch Dichter und
Rechtsgelehrte hervor. Zentrale Figuren dieser Bewegung von Frommen waren
Rabbi Yehuda ben Samuel he-Hasid, ,,der Fromme*, gestorben 1217, und sein Ver-
wandter und Schiiler, Rabbi El‘azar von Worms, der 1230 gestorben ist.

19 Vg, dazu etwa Tzahi Weiss, Sefer Yesira and its Contexts. Other Jewish Voices, Philadelphia 2018.

' Vgl. Andreas Lehnardt, Die Kalonymiden — von Lucca an den Rhein, in: Wolfgang Dobras (Hrsg.), ,.Es war eine
beriihmte Stadt ...* Mainzer mittclalterliche Erzihlungen und ihre Deutungen, Mainz, Wiirzburg 2016, S. 171 ~
190.
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Die Weltanschauung dieser Gelehrten war durch die leidvollen Verfolgungen wih-
rend des ersten Kreuzzugs geprégt. Sie vertraten daher eine Ethik der Entsagung
und Selbstzucht, die auf das Martyrium vorbereiten sollte. Ihre von hohen morali-
schen Standards gepragte Sicht der Gegenwart war pessimistisch. Die Welt wurde
als eine Reihe von Priifungen gedeutet. Vor allem die mit der richtigen spirituellen
Ausrichtung (Kawwana) rezitierten Gebete und die Hoffnung auf die Teilhabe an
der Kommenden Welt (‘Olam ha-ba) sollte liber die Note der Gegenwart hinweg-
helfen. In ihren Kreisen diente die Spiritualisierung also eher einer frommen Welt-
flucht und Introversion als rein spekulativen oder exegetischen Anliegen.

Vor allem mit dem Namen Rabbi Yehuda he-Chassid ist dann ein neues Konzept
des Gebets verbunden. Die Buchstaben einzelner Worter in Gebeten oder Psalmen
werden von ihm als verborgene Hinweise auf innergdttliche Harmonie gedeutet.
Charakteristisch fiir die aus seiner Schule hervorgegangen Gebetbuchkommentare
wird die genaue numerische Berechnung einzelner Buchstaben und Worter. Zwar
gehort die hermeneutische Methode der Gematria bereits zum Repertoire der an-
tiken jlidischen Hermeneutik. Doch im 13. Jahrhundert wird diese Methode ge-
wissermaflen weiterentwickelt und der Zahlenwert einzelner Buchstabenfolgen
symbolisch gedeutet. Ein Gebetstext, der nicht in einer bestimmten Reihenfolge
der Buchstaben rezitiert wird, gilt nun konsequenterweise als fehlerhaft und wir-
kungslos. Wird er nicht mit der entsprechenden Intention im Hinblick auf die ver-
borgene Einheit Gottes (bzw. seines Namens) gesprochen, bleibt das Gebet
unerhort. Alle bislang geiibten magisch-mystischen Gebets- und Auslegungsprak-
tiken sind damit iibertroffen.'?

12 Vgl. Joseph Dan, History of Jewish Mysticism and Esotericism. The Middle Ages, Bd. 6: Rabbi Elcazar of Worms
and Thirteenth-Century Circles of Jewish Mysticism and Esotericism in Germany, Jerusalem 2011 (hebr.).
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5. Das Buch Bahir — Mystische Bibelexegese

Die weitere Entwicklung mystischer Bibelauslegung ist durch nicht ndher bekannte
Gelehrte in Frankreich bestimmt worden. Das fritheste Werk der Kabbala, das Buch
Bahir, das Buch des hellen Glanzes, stammt wohl aus Kreisen in Siidfrankreich
bzw. der Provence, die einerseits die dltere mystische Literatur der Antike kannten,
als auch die neueren Auslegungen wie sie von Gelehrten wie Se'adya Gaon ver-
treten wurde.'?

Das Buch Bahir ist allerdings im Unterschied zu Rav Se*adya Gaons Kommenta-
ren wieder anonym und ganz im Stil des antiken Midrasch verfasst.'* Einer seiner
ersten Abschnitte nimmt auf einen antiken Midrasch Bezug (§ 3), in dem die Frage
erlautert wird, ,,warum die Tora mit dem Buchstaben beth* beginnt." Der anonyme
Autor verwendete allerdings neben Midraschim auch Texte aus der Hechalot-Li-
teratur und nimmt auch auf Schriften jiidischer Philosophen wie Avraham bar
Hiyya (um 1070 — 1136) und Rabbi Avraham ibn Ezra (1092 — 1167) Bezug. Als
Zeit der abschlieBenden Redaktion des Buches Bahir lasst sich daher ein Zeitraum
um das Jahr 1185 annehmen. '

Als erstes im eigentlichen Sinne kabbalistisches Buch kann es bezeichnet werden,
weil in ihm Konzepte und Vorstellungen entwickelt werden, die danach zum stén-
digen Repertoire mystischer Autoren gehoren: So etwa das Konzept der zehn Hy-
postasen, der so genannten Ma 'amarot, der ,Ausspriiche Gottes. Diese
Vorstellung wird spater mit dem Motiv der Sefirot, der gottlichen Sphéaren verbun-
den. Ein weiteres neues Konzept im Sefer Bahir ist die Identifizierung einiger spe-
zieller gottlicher Krifte mit dem weiblichen Geschlecht.!” Hierdurch wird ein
geschlechtlicher Dualismus entwickelt, der in der dlteren rabbinischen Literatur
noch unbekannt war.

Eine dritte Neuerung, die nicht minder wichtig fiir die spitere Kabbala ist, betrifft
die Vorstellung der Welt als Baum (,,Ilan*). Auf diesem Baum sind die géttlichen
Michte gleichsam {ibereinander angeordnet, wobei der Baum als ein solcher vor-
gestellt wird, der von oben (aus dem Himmel) nach unten (auf die Erde) wichst.

" ¥gl. dazu die auch heute noch lesenswerte, wenn auch in Teilen iiberholte Darstellung von Gerschom Scholem,
Ursprung und Anfinge der Kabbala, Studia Judaica 3, 2. Auflage, Berlin 2001, 5. 43 - 174,

" Vgl. Gerschom Scholem, Das Buch Bahir. Ein Schriftdenkmal aus der Frilhzeit der Kabbala auf Grund der kri-
tischen Neuausgabe, Leipzig 1923. Siche auch Daniel Abrams, The Book Bahir. An Edition of the Earliest Manu-
scripts, Los Angeles 1994 (hebr.).

' Ygl. dazu Scholem, Bahir, S. 5.

' ygl. Scholem, Ursprung, S. 109.

"7 Vgl. hierzu austihrlich Peter Schifer, Weibliche Gottesbilder im Judentum und Christentum, Berlin 2008,
5. 160 - 180
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Das Bose, welches im Buch Bahir ebenfalls thematisiert wird, ist in dem so ent-
falteten kosmologischen Geflige als ein Finger Gottes linker Hand beschrieben.

Woher diese Vorstellungen in das Buch Bahir stammen, ist nicht geklart. Gerschom
Scholem war einer der ersten Forscher, die versucht haben, die Herkunft der neuen
Motive im Sefer Bahir zu erkldren. Er verwies vor allem auf enge Beziige zur il-
teren Gnosis, was in der heutigen Forschung jedoch nicht mehr vertreten wird.
Auch der Versuch, die eigenen Konzepte in dem Buch auf den Einfluss der siid-
franzdsischen Katharer zuriickzufiihren, gilt inzwischen als unwahrscheinlich.

Dennoch wird der innovative Charakter des Buches Bahir anerkannt und betont,
dass viele Gedanken in ihm an &ltere Vorbilder erinnern. Wie sehr sich das Buch
Bahir dennoch von der ilteren rabbinischen Tradition unterscheidet, wird etwa an
einem Abschnitt deutlich, in dem die Vorstellung einer Gottheit und seiner Wirk-
weisen weitgehend spiritualisiert und mit einer zehn Sphéren-Lehre verbunden
wird:

,.Es wurde gelehrt: Es gibt zehn Sphiren, und es gibt zehn Logoi (Ma’amarot),
und jede Sphére hat ihren Logos, nicht (in dem Sinne), dass er sie umgibt, sondern
dass er ihre Ursache ist. Diese (materielle) Welt ist wie ein Senfkorn in einem
Ringe. Warum? Wegen des Windes, der in ihr weht, und dadurch besteht sie, und
wiirde der Wind eine Stunde oder einen Moment aufhdren, wiirde die Welt zu-
grunde gehen.* (§ 122)'8

6. Kabbala im Wandel — Gegengewicht zur philosophischen
Rationalisierung

Steht man beziiglich der Autorschaft des Buches Bahir vor einem Ritsel, dndert
sich dies im weiteren Fortgang der Entwicklung. Der erste kabbalistische Text,
dessen Autor wir kennen, ist wohl ein Kommentar zum Buch Yesira, verfasst von
Rabbi Isaak ben Avraham dem Blinden (sagi #ahor; um 1200). Isaak der Blinde
wirkte in der ersten Hélfte des 13. Jh in dem katalonischen Stddtchen Gerona, in
der Nidhe von Barcelona. Er war der Sohn eines beriihmten Talmud-Gelehrten,
Rabbi Avraham aus Posquierre, der einen Kommentar zu dem halachischen Haupt-
werk des bedeutenden Rabbi Moshe ben Maimon, latinisiert Maimonides (1135 —
1204), verfasste hatte. Der aus Cordoba stammende, spiter

'® Ubersetzung nach Scholem, Bahir, S. 130.
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in Kairo wirkende Maimonides hatte in Auseinandersetzung mit dem Aristotelis-
mus seiner Zeit, eine eigenstindige rationale Kritik des Judentums vorgelegt, die
von weiten Kreisen des damaligen Judentums iibernommen wurde. In mehreren
Kontroversen um sein Werk kam es fast zu einer Spaltung des siidfranzdsischen
und katalanischen Judentums.'® Die provenzalische Schule der mystischen Gelehr-
samkeit war zundchst eng mit dieser Familie Rabbi Isaaks verbunden. Sie war zu-
nidchst um Unabhidngigkeit von durch Maimonides und seinen Anhdngem
vermittelte rationalisierende Tendenzen bemiiht, gleichzeitig nahm man Gedanken
wie sie im dlteren Sefer Bahir verbreitet worden waren, nur zuriickhaltend auf.

Der herausragende Gelehrte dieser Richtung des katalanischen Judentums wurde
Moses ben Nachman (gest. 1270), bekannt auch unter dem latinisierten Namen
Nachmanides. Er war nicht nur bedeutender Gesetzeslehrer und Prediger, sondemn
auch politischer Reprisentant des Judentums der iberischen Halbinsel und nahm
an Zwangsdisputationen mit christlichen Theologen teil.

Die katalanische Schule der jidischen Mystik zeichnete sich bald dadurch aus,
dass in ihr die rationalistischen Momente der maimonidischen Lehre mit einem
irrationalen Konzept von Judentum verbunden wurde. Bei den meisten Vertretern
dieser geistigen Stromung wie etwa bei Nachmanides ist daher nicht genau zu un-
terscheiden, ob sie Kabbalisten oder Philosophen waren — oder beides gleichzeitig.
Sie waren zunichst an einer korrekten Interpretation von Bibel und Talmud inte-
ressiert, und dafiir konnten sie auch neue, bis dahin nicht bekannte kabbalistische
Deutungen hinzuziehen. Einzelne Gebote der Tora konnten neu interpretiert wer-
den und erhielten eine zusétzliche symbolische Bedeutung.?®

Neben diesen ,rationalistischen® Kabbalisten gab es in der zweiten Hélfte des
13. Jh. in Spanien allerdings noch eine weitere Richtung, die man mit Scholem als
ekstatische oder prophetische Kabbala bezeichnen kann. Ihr Hauptvertreter war
Rabbi Abraham Abulafia (1240 — 1291/92), ein Wanderprediger, der zahllose Trak-
tate hinterlassen hat, in denen visionire und praktische Aspekte der Kabbala betont
werden.?! Von Abulafia wird betont, dass man mit der Kabbala auch experimen-
tieren kann, ohne sich auf theosophische Spekulationen einlassen zu miissen.

" Wgl, dazu etwa D. J, Silver, Maimonidcan Criticism and the Maimonidean Controversy, 1180 - 1240, Leiden
1965

¥ Vgl. zur umfangreichen halachischen Literatur mit kabbalistischem Einschlag Jacob Katz, Halakhah and Kabbalah
as Competing Disciplines of Study, in: Arthur Green (Hrsg.), Jewish Spirituality. From the Sixteenth-Century
Revival to the Present, London 1987, 8. 34 - 63.

" Vgl. Moshe Idcl, Abraham Abulafia und die mystische Erfahrung, Frankfurt am Main 1994,
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Spdter trug dies mit zu einem ausgeprégt praktischen Interesse an Magie und Mys-
tik bei, und der Gebrauch von Amuletten erhielt hierdurch etwa eine weitere Basis.

Interessant ist, dass zu den wichtigsten Schiilern dieses praktischen Kabbalisten
Rabbi Yosef Gikatilla (1248 — ca. 1325) gehorte. Dieser Kabbalist trug malBgeblich
dazu bei, im Unterschied zu seinem Lehrer Abulafia eine theosophische Richtung
der Kabbala zu entwickeln. Mit dem von ihm verfassten Buch Sha ‘are Ora, ,,Pfor-
ten des Lichts“, schuf er eines der einflussreichsten theoretischen Werke der Hoch-
Kabbala. Es handelt sich um eine Art Summa aller bis dahin entwickelter
mystischer Vorstellungen und Lehren,? die dann zum inspirierenden Ausgang fiir
das Hauptwerk der Kabbala wurde: das von Moses de-Leon (ca. 1250 — 1305) be-
gonnene Sefer ha-Zohar, ,,das Buch des Glanzes*.

7. Der Zohar — Pseudepigraphe Mystik

Die Frage, ob Moses de-Leon das Buch Zohar tatsdchlich und komplett verfasst
hat, ist bis heute allerdings umstritten. Fiir orthodoxe Gelehrte gilt nach wie vor
der antike Gelehrte (Tannait) Rabbi Shim‘on ben Yohai als sein Autor. Fiir sie gilt
nur derjenige als wirklich orthodox, der seine Verfasserschaft anerkennt. Traditio-
nell ist es daher so, dass Bibel, Talmud und Zohar die drei Siulen des heutigen
orthodoxen Judentums bilden,

In der Forschung wird dies nicht erst seit den Studien Scholems bestritten. Schon
im 15. Jh. wurden Zweifel an der Verfasserschaft laut.?* Und bereits ein Renais-
sance Gelehrter wie Rabbi Yehuda Arie von Modena in Italien duflerte die Vermu-
tung, das Werk miisse Moses de Leon aus Spanien zugeschrieben werden. Im
19. Jh. wares dann vor allem der jiidische Historiker Heinrich Graetz, der scharfe
Zweifel am Wert und der Echtheit des Werkes vorbrachte. Gerschom Scholem,
nachdem er in seiner Antrittsvorlesung an der Hebrdischen Universitat in Jerusa-
lem, zunichst noch die traditionelle Auffassung vertreten hatte,* flihrte dann den
detaillierten Nachweis, dass der Zohar ein pseudepigraphisches Werk darstellt,
welches trotz des in ihm verwendeten altertiimlichen Aramadisch nicht aus der An-
tike stammen konne,

2 Vgl. Rabbi Joseph, the Son of Abraham Gikatilla, Sha'are Orah. Gates of Light, Translated with an Introduction
by Avi Weinstein, San Francisco 1994. Siche dazu auch die Leseproben in Johann Maicr, Die Kabbalah. Einfihrung
~ Klassische Texte ~ Erliduterungen, Miinchen 1995.

B Vgl hierzu Gerold Necker, Sohar. Schriften aus dem Buch des Glanzes, Berlin 2012, S. 99 - 114. Siche auch die
englische Ubersetzung von Daniel C. Matt, The Zohar, 10 Biinde, Stanford 2004 - 2016.

* Vgl. auch Gerschom Scholem, Die Geheimnisse der Schépfung. Ein Kapitel aus dem Sohar, Berlin 1935,
S
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Diese These ist mittlerweile durch Dokumente belegt, aus denen de Leons Verfas-
serschaft zu erschlieflen ist. Demzufolge liel der Verfasser seine Frau und seine
Kinder nach seinem Tod vollig mittellos zurlick. Als ein reicher Kabbalist der
Witwe eine grofle Summe anbot, um von ihr die originalen alten Manuskripte zu
kaufen, auf die sich der Zohar beruft, konnte sie dies nicht, weil sie wusste, dass
er alles aus seiner eigenen Erinnerung niedergeschrieben habe.

Trotz seines eigenartigen sprachlichen und offensichtlich pseudepigraphen Cha-
rakters behielt das Werk bis heute einen gewissermafBien ,.kanonischen‘ Status. Bis
heute werden verschiedene Abschnitte aus dem Zohar in der taglich rezitierten Li-
turgie der Synagoge verwendet. Und fiir viele Fromme gehort seine Lektiire zum
festen Lernpensum.

Bei ndherer Betrachtung stellt der Zohar so etwas wie eine kleine Bibliothek oder
ein Corpus von Schriften aus sehr unterschiedlichen Teilen dar. Zunichst finden
sich wiederum Midraschim, und der dlteste Teil des Werkes heif3t sogar ausdriick-
lich Midrasch ne ’elam, ,,der verborgene Midrasch®, ist formal betrachtet also eine
Bibelauslegung. Die Sprache dieses Teils ist teilweise Hebrdisch, wiahrend andere
auf Aramadisch verfasst sind. Inhalt dieses Werks sind Erlduterungen der Gebote
und seltsame Offenbarungen eines alten Mannes und eines kleinen Jungens.

Die zentralen Abschnitte des Zohar werden Idra Rabba (,,Grole Versammlung®)
und /dra Zutta (,,Kleine Versammlung®) genannt. Sie schildern eine Gelehrtenver-
sammlung vor dem legenddren Rabbi Shim‘on bar Yohai, in dessen Verlauf die
bis jetzt verborgenen Geheimnisse der Gottheit und Welt enthiillt werden. Formal
handelt es sich um Erlduterungen der ersten sechs Kapitel der hebriischen Bibel.
Die Teilnehmer an der Versammlung, so schildert es der anonym hinter den Texten
stehende Verfasser, geraten hierbei in Ekstase, und in einem dramatischen Schluss-
akt erleiden drei von ihnen den Tod.

Ein weiterer Teil des Zohar, der vermutlich nicht mehr von Mose de Leon selbst,
sondern von seinen Schiilern verfasst wurde, trigt den Namen Ra ‘aya Mehemna,
Htreuer Hirte™, womit Mose gemeint ist. Dieser Abschnittenthélt kabbalistische Deu-
tungen der Ge- und Verbote der Tora. Dieser wichtige Teil des Corpus begriindet
damit die Gebote neu, indem ihrer Beachtung eine symbolische Bedeutung zuge-
dacht wird. Abgeschlossen wird das Werk von Zusitzen, die ebenfalls von Schiilern
verfasst wurden und in die Material aufgenommen wurde, welches nicht mehr in
den Zohar selbst gelangte: die so genannten Tigqune ha-Zohar, ,,Verbesserungen/Er-
ginzungen zum Zohar* und ein Teil mit dem Titel Zohar hadash, ,neuer Zohar*.
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Inhaltlich bietet der Zohar neben spekulativen Abschnitten zahlreiche Erzahlungen,
aber auch Gebete wie sie etwa aus der Hechalot-Literatur bekannt sind. Berithmt
ist etwa die im Zohar iiberlieferte Legende iiber die Krankheit und den Tod des
Rabbi Shimon bar Yohai.

Formal wird die Lehre des Zohar im Stil eines antiken Midrash entfaltet, verwendet
aber sowohl erzihlende Techniken als auch Homilien. Die Verwendung der ara-
miischen Sprache in weiten Teilen des Zohar ist einerseits eine geschickte Form
der Verkleidung, andererseits reflektiert darin auch das Anliegen, das Werk in eine
ungebrochene Tradition des religiésen Studierens einzuordnen. Ahnliche pseud-
epigraphische Techniken lassen sich jedoch auch in anderen jiidischen Schriften
belegen. Das im Zohar verwendete Aramiisch kann dabei allerdings nicht einfach
als ,Kunstsprache” bezeichnet werden. Es verdankt sich in weiten Teilen wohl
eher einem lebendigen Gebrauch im Lehrbetrieb, wie er bis ins 13. Jahrhundert
gepflegt wurde.”

Die Inhalte des Zohar kreisen, wenn man dies eingrenzen will, um zwei Haupt-
themen: Die Schopfung und die Thronwagenmystik, ma 'ase bereshit und ma'ase
merkava. Diese Themen sind zwar aus der dlteren Mystik iibernommen, werden
in diesem Corpus aber neu entfaltet. Es geht zum einen um die Emanation der gott-
lichen Sphiren, der Sefirot, wie sie schon im Sefer Bahir vorgestellt werden, zum
anderen um die himmlische Welt und die Mdoglichkeit einer Vereinigung mit ihr.
Die Beobachtung der 613 Ge- und Verbote der Tora, wie sie in der ilteren Uber-
lieferung geordnet wurden, kann den Kampf gegen das Bose, die sitra alira, die
andere, linke Seite innerhalb des Lebensbaums, ermoglichen.? Die fiir rabbini-
sches Denken obligatorische Gebotsbefolgung wird im Zohar somit in einen
neuen, symbolischen Zusammenhang gestellt.

Der Zohar nimmt im Ubrigen den Gedanken der universalen Reflektion auf: alles
ist die Reflektion von etwas anderem. Ereignet sich etwas in der mundanen Welt,
so findet dies zuvor seine Entsprechung in der géttlichen. Jede menschliche Hand-
lung emaniert nur aus innergéttlichen Prozessen, die wiederum

¥ ygl. Alinda Damsma, The Aramaic of the Zohar: The Status Quaestionis, in L.O. Kahn (Hrsg.), Jewish Languages
in Historical Perspective, [JS Studies in Judaica, Leiden 2018, 9 - 38.

™ Siehe dazu Peter Schiifer, Das Bose in der mittelalterlichen jiidischen Mystik, in: Carsten Colpe / Wilhelm
Schmidt-Biggemann (Hrsg.), Das Bose. Eine historische Phinomenologie des Unerklirlichen, Frankfurl am Main
1993, 8. 90 - 108.
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menschliche Handlung reflektieren. Jede Schrift ist daher Reflektion der Emana-
tion und der Strukturen der innergéttlichen Welt; menschlicher Korper und an-
thropomorph gedachte Sefirot interagieren. Die Relation des Menschen zum
gottlichen Bereich wird vor diesem Vorstellungshintergrund auf sublime Weise
spiritualisiert.

8. Zusammenfassung: Kabbala und Spiritualisierung des Leidens

Trotz seiner raschen Verbreitung in gedruckten Biichem, fand der Zohar im fiinf-
zehnten Jahrhundert nur langsam Beachtung. Erst nach und nach und gegen man-
che innerjidische Widerstinde wurde das Buch zu dem einflussreichsten
kabbalistischen Werk am Ausgang des Mittelalters.?” Der groBte Teil des Zohar
wurde erstmals 1558 — 1560 in Mantua gedruckt; gleichzeitig entstand ein weiterer
Druck in Cremona. Bald erschienen Ausgaben an anderen Orten, und sogar eine
Ubersetzung der aramiischen Teile ins Hebriische wurde angefertigt.® Noch in
der Zeit der Drucklegung entstanden bereits erste Kommentare und Deutungen
des Zohar, so z. B. der Kommentar des Josef Shalom Ashkenazi (13./14. Jh.).

Seine eigentliche Erfolgsgeschichte begann mit den Verfolgungen und Vertreibun-
gen auf der iberischen Halbinsel. Das Bewusstsein des Exils, ein zentraler Gedanke
im Zohar, wurde zum Allgemeingut jiidischen Bewusstseins. Apokalyptische und
messianische Spekulationen, wie sie im Zohar angedeutet und tradiert werden,
sind nach 1492 in weiten Kreisen rezipiert worden und wurden zum Motor weiterer
intellektueller Entwicklungen.

Die einflussreichste Fortsetzung findet die Rezeptionsgeschichte des Zohar in der
mythischen Kabbala des Isaak Luria (1534 — 1572) in Safed in Galilda.
Motive und Vorstellungen, die in der klassischen Kabbala des Zohar angedeutet
waren, werden von Luria zu einem neuen kabbalistischen Mythos des Exils aus-
gebaut.” Die Erfiillung gewisser Gebote und die Beachtung spezieller Brauche
wird zu einem Moment der Welterhaltung, des Tiggun 'Olam. Der Einzelne wird
dadurch zum Mitwirkenden am innergdttlichen Geschehen und damit letztlich auch
bei der Herbeifiihrung der Erlésung im messianischen Zeitalter.

7 Wal. Israel M. Ta-Shema, Creativity and Tradition. Studies in Medieval Scholarship, Literature and Thought,
Cambridge, London 2006, S. 184 - 93. Siche auch Boaz Huss, The Zohar. Reception and Impact, Oxford 2016.
™ Vgl. dazu Necker, Sohar, S. 149 - 154,

¥ Wgl. Gerold Necker, Einfiihrung in die lurianische Kabbala, Frankfurt am Main, Leipzig 2008.
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Die sich nach der Vertreibung der Juden von der iberischen Halbinsel verbreitende
lurianische Interpretation der klassischen kabbalistischen Lehren entwickelt sich
in der Folge zur wirkungsvollsten Spielart der jiidischen Mystik. Die sich seit Ende
des 18. Jahrhunderts in Osteuropa verbreitende judische Frommigkeitsbewegung
des Chassidismus wird erst durch die Kabbala Isaak Lurias ermdglicht. Der Chas-
sidismus in seinen unterschiedlichen Strdomungen bildet schlieBlich die sublimsten
Formen der Spiritualisierung des Judentums aus und entwickelt die in der Antike
begriindeten Gedanken bis in die Gegenwart weiter.>

Die auf Israel ben Eli*eser (gest. 1760), genannt Ba ‘al Shem Tov (,,Herr des guten
Namens*), zuriickgehende Bewegung verbreitete sich sehr rasch und machte kab-
balistische Lehren vor allem osteuropéisch geprigten Judentums zum Allgemein-
gut.’! Bis heute sind viele Gemeinden durch die spirituelle Neudeutung des
Judentums und vieler religiGser Praktiken und Brauche gepriigt. Auf dem Weg iiber
Osteuropa und den Chassidismus priigt die Kabbala das Judentum bis heute — bis
hin etwa zum Neochassidismus und dem Jewish Renewal sowie der post-modemen
Kabbala-Bewegung in den USA und Israel.*? Nicht zuletzt inspiriert durch Musiker
wie Shlomo Carlebach (1925 — 1994) oder Madonna Louise Veronica Ciccone
alias Madonna (geb. 1958) kann die jiidische Mystik als Hochform menschlicher
Spiritualitat ihre spirituelle Kraft und Faszination auch weit iiber die Grenzen der
Religion hinaus entfalten.*

¥ Vgl. Susanne Talabardon, Chassdismus, Tibingen 2016, S. 29 - 31

¥ Vgl etwa Morris M. Faierstcin, From Kabbalist to Zaddik: R. Isaac Luria as Prccursor of the Baal Shem Tov, in:
Leonard Greenspoon / Ronald A. Simkins (Hrsg.), Studies in Jewish Civilization, Vol. 13: Spiritual Dimensions of
Judaism, Omaha NE 2003, S, 95-104,

 Vgl. dazu den Sammelband von Boas Huss (Hrsg.), Kabbalah and Contemporary Spiritual Revival, Beer Sheva
2011. Siehe auch Natan Ophir (Offenbacher), Rabbi Shlomo Carlcbach. Life, Mission, and Legacy, Modem Jewish
Lives 4, Jerusalem, Mew York 2014; Gabrielle Wemner, Madonna und die Kabbala - Zwischen Zivilreligion und
Identititspolitik, in: Peter Schifer / Irina Wandrey (Hrsg.), Reuchlin und seine Erben, Pforzheimer Reuchlinschriften
11, Ostfildern 2005, 8. 337 - 348, .

¥ Siehe dazu etwa auch den Katalog zu einer Ausstellung in den Jidischen M Wien und A Jam: Kabbala,
herausgegeben von Domgaoj Akrap, Klaus Davidowicz und Mirjam Knotter, Biclefeld 2018.
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